Etica y cristianismo

PARA UNA FUNDAMENTACION DE LA ETICA SOCIAL
CRISTIANA Y SU DEMARCACION EN EL AMBITO
DE LO PUBLICO

Con las reflexiones siguientes me propongo acercarme al problema
de la necesidad apremiante en nuestro tiempo de fundamentar una
ética social cristiana que, instalada en el ambito de lo publico, pueda
dar sentido a la presencia de los cristianos en la sociedad contempo-
ranea. Esta fundamentacion sélo podra hacerse razonablemente, si se
tiene bien en cuenta la distincién operada por la modernidad entre
Estado y sociedad; entendiendo ésta Ultima como el ambito natural
de lo publico, alli donde se protagoniza la historia cotidiana de la liber-
tad. En contra de algunas de las corrientes de la moderna teologia poli-
tica, que estiman innecesaria la mediacién ética de la practica politica
de los cristianos ', entiendo yo, por mi parte, que es ineludible una
funcién mediadora de la ética en esta practica después de la llustracion,
si es que no se quieren prolongar los ecos del pasado del Occidente pre-
ilustrado.

La reflexion comenzara con una aproximacion breve al giro de la
moral operado en nuestros dias, que nos sirva de punto de partida, para
pasar enseguida al analisis de las posibilidades que puede ofrecer una
ética social hermenéuticamente fundada desde la fe; teniendo bien en
cuenta la doble modalidad de planteamiento que se da en el cristia-
nismo occidental a este respecto, segin se atienda a la tradicion cato-
lica o protestante del mismo. Pasaré después a una consideracion del
ejercicio del poder publico por parte del Estado en cuanto arbitro de
la convivencia social, con el objeto de delimitar sus fronteras de ope-

1. Sobre este punto cf. mi libro Razén politica de la fe cristiana. Un estudio
histdrico-teolégico de la hermenéutica politica de la fe, Salamanca 1976, particu-
larmente las pp. 64-66.
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ratividad; lo que hara posible dar por vélida toda recuperacion, pos-
tulada en nuestro tiempo con un vigor inusitado, de la autonomia de
lo social frente a la gestion publica por parte del propio Estado.

EL GIRO DE LA MORAL EN NUESTRO TIEMPO

1. La CONSTATACION DEL CAMBIO

Que la moral ha girado espectacularmente en nuestro tiempo es
sociolégicamente algo evidente. Este giro ha traido consigo una des-
orientacion entre los cristianos formados segin unos canones morales
que hoy aparecen como absolutamente inuGtiles en circunstancias diver-
sas2 Una y otra vez vemos reiterarse los esloganes del desconcierto
ético: «Nada hay seguro», «todo es relativo», «s6lo la justicia es im-
portante», «al fin, han caido los tabues», «basta el préjimo como cri-
terio», etc.

Si hiciéramos un analisis sociolégico del problema (bastaria con un
simple sondeo de opiniones), constatariamos en cualquier momento este
sentir dispar y desorientado. Con todo, hay actitudes y comportamien-
tos, conductas y modos de proceder que no eran antes comunes a los
cristianos, salvo excepciones mal vistas, 0 quiza timidamente admitidas,
gue han pasado hoy a ser usuales en amplios estratos socioculturales
en que se hallan los cristianos, mientras siguen siendo extrafios en
otros, mirados aun con recelo. Desde el Il Concilio Vaticano determi-
nadas actitudes se han hecho cada vez mas pregnantes entre los caté-
licos, si bien estas actitudes se hallan con frecuencia en dependencia de
la vividura sociocultural en la que se mueven: tradicion cultural con su
jerarquia de valores propia, sistema politico imperante, clase socio-
econdmica a la que se pertenece, etc.

A un nivel general diriamos, pues, que la 6ptica moral o ética de
los cristianos ha experimentado en los uUltimos lustros el deterioro de
la normatividad tradicional y el fluir transfuga de las conductas, al
tiempo que la extension de determinadas pautas y criterios de compor-

2. W. Oelimuller, Zur Rekonstruktion unserer historisch vorgegebenen
Handlungsbedingungen, Wozu noch Geschicbte?, obra colectiva editada por el
mismo Oelmdiller (Munich 1977).
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tamiento que han ido encontrando paso en las colectividades de he-
rencia cristiana occidental. Se observan asi frentes de problematica en
los que la actitud global de los cristianos, apenas contenida por las
declaraciones del Magisterio eclesiastico, parece resistirse a los plantea-
mientos de moralidad que determinan algunas situaciones canoénicas en
la actualidad, tales como las que se refieren a la indisolubilidad matri-
monial y el divorcio, 0 que determinan pautas de conducta en temas
como las relaciones prematrimoniales, el aborto o la participacion de
los cristianos en la lucha armada contra las violaciones institucionales
de los derechos de los pueblos y de las personas3 por referirme a ur-
gencias inmediatas en la conciencia de amplios sectores creyentes. Hoy
son cada vez mas los cristianos que se resisten o que estan en des-
acuerdo con las posiciones oficiales del Magisterio eclesiastico, si no
tanto a nivel de los principios, si por lo que a su vigencia en el marco
de una sociedad pluralista se refiere. Piénsese, sobre todo, en la deci-
dida voluntad de muchos de militar y llevar al poder a ideologias que
hasta el presente han representado una amenaza para la pervivencia de
la fe.

Nos encontramos sumergidos en una espiral del cambio ético que,
sin duda, es correlativo —y se ha dicho hasta la saciedad— a una
crisis de valores. Un cambio que ha alcanzado a reflejarse en la préac-
tica sacramental de los cristianos que han abandonado la misma praxis
penitencial conformada desde el siglo ix por la vigencia de la peni-
tencia tarifada impuesta por el monacato irlandés en Occidente.

2. Un corrimiento de perspectivas, origen y motor

DEL CAMBIO

Cabe, entonces, preguntarse por el cambio en si; esto es, por su
contenido, porque de la respuesta dependera la modalidad de la funda-
mentacién que hagamos de la ética social en la actualidad. Nada puede
hacerse con acierto si se ignora, a este respecto, el significado y alcance

3. Sobre esta problemética, cf. en particular G. G. Grisez, El aborto, mitos,
realidades y argumentos, Salamanca 1972; P. Sporken, Medicina y ética en dis-
cusion, Estella 1973; G. Caprite, Non uccidere. Il magistero della Chiesa sull'abor-
to, Roma 1973; B. Forcano, El aborto. Estd en juego la vida del hombre, Ma-
drid 1975; R. Metz-J. Schlick (y otros), Matrimonio y divorcio, Salamanca 1974;

F. Bockle-M. Vidal-J. Kéhne, Sexualidad prematrimonial, Salamanca 1973. Sobre
el problema de la revoluciéon y la violencia, cf. mi libro citado en nota 1, pp.
223-28; amplia bibliografia.



234 ADOLFO GONZALEZ MONTES

del cambio efectuado. El contenido del cambio viene determinado por
el corrimiento de perspectivas operado en los afios que van desde el
comienzo de la segunda mitad del siglo hasta ahora. Naturalmente, es
preciso tener en cuenta que este corrimiento de perspectivas no se
produce de forma sincrénica ni en todas las sociedades ni en los estratos
0 capas de una misma sociedad. Por lo general el cambio sociocultural
siempre antecede al cambio religioso y al mismo cambio politico. El
que esto sea asi explica hechos histérico-espirituales tan significativos
como que las sociedades orientales hayan pasado y estén pasando, al
igual que esta sucediendo en el Tercer Mundo, colonizado practicamen-
te hasta hace veinte afios a nivel politico, en tan bruscas convulsiones
de plena Edad Media (0 desde situaciones de prehistoria) a un esquema
de sociedad moderno de corte occidental, cuyos patrones podemos en-
contrar reflejados en el modernisimo Japén de nuestros dias, como
proceso concluido, y en la China postmaoista como proceso inconcluso.
Particularmente agudo es el caso de Africa, donde el paso de una so-
ciedad patriarcal y de estructura tribal a una sociedad moderna ha
agudizado las contradicciones de las jovenes republicas negras. Analisis
aparte exigiria el caso de la América Ibérica, dado el cambio cultural
operado con la conquista y la posterior dependencia socioeconémica de
aquellas republicas. Todo esto sin olvidar que la superposicion de
progreso y retroceso a este respecto no es ni siquiera uniforme en
ambitos culturales en cierta medida homogéneos. Tal es el caso, refi-
riéndonos a Europa, de los totalitarismos de los afios treinta y su
posterior prolongacién en algunos de los paises europeos.

Todo esto es preciso tenerlo bien en cuenta, si no queremos olvidar
que la Iglesia ha visto configurar su estructura ética y juridica (sin
olvidar siempre su inevitable referencia intencional al Nuevo Testamen-
to) segun los imperativos de las sociedades donde ha echado raices
hasta configurar ella, a su vez, dichas sociedades. Asi planteado el pro-
blema, podemos sefialar, de modo meramente indicativo, algunos corri-
mientos de perspectivas operados en la sociedad, que han desempefiado
un importante papel en el cambio de la sensibilidad ética de nuestro
tiempo. Entre otros sefialemos:

a) El desmoronamiento de una sociedad autoritaria tanto en
cuspide, en el Estado, como en su constituciéon basica, cual es la fa-
milia, jerarquicamente organizada y de cariz fuertemente piramidal. En
esta sociedad, la autoridad legitimada por la religién como directamente
procedente de Dios, se ha visto desideologizada y enfrentada a los mo-

su
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dernos planteamientos de caracter democratico4, segun los cuales la
fuente verdadera del poder y de la autoridad, en funcion de la orga-
nizacion social, es el pueblo o la colectividad, fuente del derecho y de
las leyes. Lo que no implica sin mas que Dios haya de ser desplazado
en principio, ya que Dios puede seguir estando t»as la misma colec-
tividad.

b) EIl descubrimiento del imperativo de los derechos humanos, tra-
bajosamente conquistados por la modernidad, y que responde al libre
ejercicio que la persona puede hacer de estos derechos sin verse entor-
pecida en el mismo por poderes estatales o religiosos de ningln orden \
Conviene no olvidar aqui que fue el cristianismo el primer movimiento
revolucionador de la conciencia que apostd por la persona y por la
subjetividad, enfrentando al hombre con la ineludible tarea de deci-
dirse ante Dios y ante el prdjimo, en o contra la fe. Al desvelar el
significado teoldgico de la vida humana y el misterio del hombre como
interlocutor de Dios, el cristianismo, que esboz6 la antropologia teo-
légica de la imago Dei llevandola hasta la filiacion divina, sentd las
bases de la inviolabilidad e intangibilidad de la persona, algo dificil-
mente imaginable al margen de la tradicién judeocristiana, de la tradi-
cion biblica.

¢) El descubrimiento del caracter solidario de la humanidad y de
la responsabilidad reciproca de los hombres frente a la suerte de unos
y de otros. Correlativamente ha cobrado relevancia la desideologizacion
de las estructuras socioeconémicas, religiosamente justificadas en el pa-
sado, que dividen a los hombres en pobres y ricos, gobernantes y go-
bernados. Descubrimiento éste que ha traido consigo la toma de con-
ciencia de la lucha de clases y de la corresponsabilidad ética de la hu-
manidad frente al progreso. Tampoco por lo que se refiere a este punto
puede ser olvidado el Evangelio. Jesus proclamé la igualdad de los
hombres ante Dios y es proverbial su prohibicion de llamar a nadie
jefe en sus diversas acepciones (Me 12, 38-39; Mt 23, 7-12; Le 20, 46).

d) A estos corrimientos de perspectivas obedece asimismo el paso
consiguiente de un objetivismo ético-juridico al subjetivismo de la valo-
racion de la moralidad de las conductas, pues tras el realce de la

4. Por lo que se refiere al problema de la familia es de particular interés
la obra colectiva de M. Horkheimer-E. From-T. Parsons, La familia, Barce-
lona 1978.

5. Cf. R. Schnur (ed.), Zur Geschichte der Erklarung der Menschenrechte,
Darmstadt 1964.
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funcién de la conciencia se ha hecho imperativo el discernimiento exis-
tencial de la practica moral, pasando de una moral de hechos a una
moral de actitudes. Todo lo cual ha contribuido a descalificar las viejas
tablas de pecados, si es que éstas han de asumirse en su desnuda obje-
tividad.

Son estos corrimientos, pues, de perspectivas los que explican el
giro de la moral en nuestro tiempo. Podriamos seguir sefialando algunos
mas, pero creo que con estos he tocado suficientemente las motiva-
ciones del cambio, por lo que parece ya oportuno pasar a considerar
las posibilidades que puede ofrecer una ética social hermenéuticamente
fundada desde la fe; pues, cumplida la funcién de introducir la refle-
xién, una mayor extension en este punto obedeceria mejor a un trabajo
de orden socioldgico, cosa que no es mi objetivo.

1
CONDUCTA MORAL Y CRISTIANISMO

1. Conciencia y moralidad

La llegada del cristianismo aporté al hombre una profundizacién
en si mismo decisiva para el alcance ético de la conducta. Jesus dijo a
la samaritana: «Ha llegado la hora, y es ésta, cuando losverdaderos
adoradores adoraran al Padre en espiritu y en verdad, pues
los adoradores que el Padre busca. Dios es espiritu, y los que le adoran
han de adorarle en espiritu y en verdad»(Jn 4, 23-24). EIl hombre

tales son

redimido se coloca ante Dios en espiritu y en verdad.Esta es la

actitud del adorador verdadero, que desde el fondo de si mismo, ubi-
cado en su conciencia, se deja guiar por el Espiritu que mora en
él. Si, como afirma Pablo, el hombre nuevo es templo del Espiritu
Santo, su actitud ética debe ser motivada por una profundizacion en
la fe como obra del Espiritu a través de los valores del espiritu.

Para el cristiano, en efecto, no puede haber conflicto entre una
actitud ética psicolégica subjetiva y una moral objetiva que se funda
en la Revelacién. Es més, como dice Lepp, una auténtica moral enrai-
zada en la religion debe ser psicolégica al mismo tiempo6. Para el

6. I. Lepp, La nueva moral, Buenos Aires 1964. Cf. también H. Stenger,
y madurez personal. Reflexiones de psicologia religiosa y pastoral, Salamanca 1968.
Sobre el problema del discutible enraizamiento religioso de la ética, véase el re-

Fe
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cristianismo toda la moralidad se encuentra polarizada en la conciencia,
lugar en el que se dan cita la intencionalidad que caracteriza la inte-
rioridad de la moralidad cristiana, por una parte, y el objetivismo de
la norma como presentado a la iluminacién de la conciencia, por otra.
Por esta razén es la conciencia el lugar de donde dimana toda norma
de rectitud interior, previamente asumida en la subjetividad la obje-
tividad de la norma. Sin conciencia no hay rectitud ni pureza de inten-
cion ni normatividad objetiva, sino mero automatismo o imposicion
objetivista. La conciencia es en el hombre el lugar de encuentro con
el propio yo, con lo otro de la alteridad y con la trascendencia de Dios,
pues en ella se halla dada al hombre la posibilidad de toda valoracion,
que precede a cualquier decisién que ha sido mediada en la luz interior
de la misma conciencia?.

Cualquier enciclopedia distingue tradicionalmente dos planos de la
conciencia, en los articulos dedicados a su esclarecimiento8 Un primer
plano de la conciencia es aquel que determina la experiencia subjetiva
de los valores morales y su obligatoriedad consiguiente. El otro viene
dado por la conciencia misma tomada en sentido propio, en cuanto es
la «funcion actual de la decision personal moral». En este segundo sen-
tido la conciencia se manifiesta en el darse cuenta de no querer corres-
ponder o no haber correspondido a un deber moral en la accion u
omision. Dos son, sefiala clasicamente Stelzenberger, las manifestacio-
nes de la conciencia en este sentido: a) la conciencia antecedente, que

ciente estudio monografico de O. Gonzalez de Cardedal, Etica y religiéon. La
conciencia espafiola entre el dogmatismo y la desmoralizacion, Madrid 1977, con
abundante bibliografia sobre el problema en si mismo en pp. 333-35.

7. Ademés de tener aqui en cuenta la Critica de la razén préctica y, en par-
ticular el capitulo tercero de Fundamentos para una metafisica de las costumbres,
de I|. Kant, no debe perderse de vista la reflexion de Max Scheler a este res-
pecto sobre la evidenciacion del «yo extrafio» o tG: cf. M. Scheler, Wesen und
Formen der Sympathie, Berna 1974, 209-258. Para Kant la libertad del albedrio
constituye la caracteristica de la autonomia de la decision ética de la conciencia,
ya que reside en ella el principio de toda actuacion humana racionalmente norma-
tivizada. Cf. asimismo W. Oeimuller (ed.), Materialien zur Normendiskussion,
3 w.: 1. Transzendentalphilosophische Normenbegrindung, Paderborn 1978; 2.
Normenbegrindung-Normendurchsetzung, Paderborn 1978; 3. Normen und Ges-
chichte, Paderborn 1979. Una obra con interesantes colaboraciones de K. O. Apel,
J. Habermas, F. Kambartel, H. Krings, H. Lubbe, O. Marquard, W. Oelmuller y
J. Rusen.

8. Cf. J. Stelzenberger, Conciencia, en CFT | (1966) 234-245; E. Wolf,
Gewissen, en RGG 11 (1958, 3. ed.) 1550-57; E. Schick-R. Hofmann-H. Hafner,
Gewissen, en LThK 111 (1959, 2.“ ed.) 859-867; J. Splett, Conciencia, en SM
1 (1972) 850-854; R. Hofmann, Conciencia moral, en SM 1 (1972) 856-864.
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presenta el deber moral de una manera imperiosa antes de llevar a cabo
la accion. Invita a la lealtad para con los valores morales, previene de
la amenaza a la persona que se seguiria del incumplimiento del deber
y exhorta a la eleccion insistentemente del valor personal, b) La con-
ciencia consiguiente, que o bien, como «buena conciencia», aprueba y
alaba la eleccion tomada y acompafia con una experiencia agradable la
decisiéon recta; o bien, como «mala conciencia», descubre la falta contra
la escala subjetiva de los valores, la violacién contra una ley esencial
interior y una equivocada realizacion del sentido del mundo, provoca
un fuerte sentido de disgusto y de sufrimiento, desaprobando la de-
cision.

Si hemos dicho que la conciencia es el lugar del encuentro, por
ser norma de moralidad que antecede y sigue a nuestros actos, del
hombre consigo mismo, en la conciencia aprueba o desestima una u
otra jerarquia de valores el hombre que en ella descubre su condicion
espiritual. En la conciencia la alteridad deviene para el hombre ocasion
de apertura del propio yo o de repliegue sobre si; y en la conciencia
se reconoce el hombre, salvo voluntad explicita de acallamiento de su
voz, comprometido afirmativa o negativamente ante su propia depen-
dencia religiosa de la Trascendencia.

Agustin y Buenaventura, asi como la tradicion escolar que los enlaza
a ambos, veian en la conciencia la méas profunda seintilla animae, el
poder mas profundo del hombre, donde es dirigido y motivado por el
ordo amoris. Aunque la tradicién escolar tomista vea en la conciencia
la posibilidad de discernir 1o que es bueno, Tomas de Aquino juzgaba
el judicium practicum de la conciencia como un acto no sélo del enten-
dimiento, sino también de la voluntad y del corazén del hombre. En
nuestros dias B. Haring ha visto en la conciencia la unidad radical de
las facultades del hombre, porque es en la conciencia donde se hace
la integracion de la personalidad humana9.

9. Cf. J. Stelzenberger, Conscientia bei Augustinus, Paderborn 1959;
Rousselot, L'intellectualisme de saint Thomas, Paris 1946, 3.“ ed.; G. Siewertii,
Thomas von Aquin. Die menschliche Willensfreiheit, Dusseldorf 1954; E. G itson,
Filosofia de san Buenaventura, Bilbao 1948; J. G. Bougerol, Introduction a I'étude
de S. Bonaventure, Toulouse 1961. A propoésito de B. Haring véase su colaboracion
en la obra colectiva Renovacién de la teologia moral, Madrid 1967.
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2. Conciencia moral y cristianismo

Podemos preguntarnos ahora: ;cual es la relacion que la conciencia
dice al cristianismo en cuanto conciencia moral? Pregunta inevitable,
si es que hemos de hacer descansar la dimension social de la moralidad
cristiana sobre el respeto a la conciencia misma normativizada desde los
valores evangélicos. Digamos que en la conciencia el hombre se siente
en cuanto redimido llamado al amor; de aqui que la formacion de
la conciencia en su mas hondo significado de sindéresis no sea sélo
una ayuda para formar un juicio maduro, sino que significa asimismo
el comunicar la gran realidad del verdadero amor por medio de la
propia actitud total. Por tanto, normada por el Evangelio, la conciencia
se convierte en el lugar de la audicién de la llamada al ejercicio del
amor, que en términos éticos se traduce no en imperativo categoérico
para hacer el bien, sino en invitacion a rebasar la norma para recupe-
rarla en la misma superacién. Y es justamente en esta superaciéon de
la norma donde acontece la afirmacién de la ley como condicion in-
excusable, dada la historicidad del hombre, de la préactica del amor.
En este sentido, no fundamenta la ley el imperativo de la conciencia,
sino que la ley es fundada desde la llamada al ejercicio del amor que
acontece en la conciencia afectada por el anuncio del Evangelio, que
nunca es un imperativo ético, sino vocacion religiosa. El momento ético
se recupera en la conciencia cristiana como mediacién inevitable de la
vocacion religiosa, dada la condiciéon presente, historica, de la realidad
humana. Cabe, pues, que sentemos algunos puntos a este respecto:

a) En primer lugar, la conciencia cristiana debe estar dispuesta a
ser confrontada con el Evangelio. Pablo escribia a los Efesios: «Si en
un tiempo fuisteis tinieblas, ahora sois hijos de la luz; se os exige
que andéis como hijos de la luz» (Ef 5, 8). Esto requiere vigilancia
para las oportunidades presentes. La vigilancia es virtud tipicamente
cristiana. En ella se le va al cristiano el estar o no abierto al kairds
de gracia como «conocimiento amoroso de las necesidades presentes del
préjimo y de la comunidad». Los cristianos han de ser instruidos en la
vigilancia para la captacién del «momento de gracia», pues el Espiritu
de Dios sopla donde quiere, y nadie sabe de dénde viene ni adonde
va, lo mismo que el viento (Jn 3, 8).

b) Para la ética precristiana la prudencia fue entendida como «sen-
tido de lo real», caso del aristotelismo y del estoicismo. Para el exis-
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tencialismo cristiano la prudencia realiza la aplicacion de los principios
generales a los casos particulares. Agustin y Tomas de Aquino han visto
en la virtud de la prudencia el amor itinerante que espera y lucha por
lograr el fin de acuerdo con la realidad viva, vinculada siempre al
kairés como virtud escatolégica; porque la moral del kair6s cierra la
puerta a todo planteamiento egoista y auténomo, al tiempo que exige
pleno desprendimiento de si, evitando la negligencia en hacer el bien
(Ef 5, 6; Ga 6, 9; Col 4, 5).

c) El cristianismo considera, ademas, la libertad, desde la cual
surge la voluntad de confrontaciéon con el Evangelio de toda conciencia
moral, que hace de la ética el lugar de mediacién de la vivencia de la
fe, bajo la Unica ley por la que se rige: el amor. Para el cristiano no
existe otra norma de moralidad que la caridad, pues en ella es donde
se resume todo el mensaje evangélico (cf. Rom 13, 8). De aqui que
todas las estructuras, desde las litargicas hasta las sociales y econémicas
hayan de fundarse en el amor al tiempo que sirven de vehiculo a su
ejercicio, pues es el amor el que constituye la Iglesia como comunidad
viva en Cristo vivo (cf. Jn 15).

La Iglesia, si ha de ser considerada desde su propia autocompren-
sibn como sacramento de la unidad del género humano 10 ha de serlo
en virtud de su condicién de &mbito de y para el amor. En ella todo
reviste un carcter comunitario, una proyeccioén social, porque el amor
tiende a la comunidén desde su propia normatividad en la libertad, segin
el Nuevo Testamento. En el Antiguo Testamento la ley se concentraba
en la normatividad de la exterioridad; en el Nuevo Testamento la
caridad, Unica ley deslegalizada, abarca, abrazandola, toda la vida del
cristiano. La Teologia Moral no ensefia, pues, una obediencia de esclavos
ni de servidumbre a las leyes que rigen las relaciones humanas, ni
siquiera a las que rigen las relaciones del hombre con Dios, sino una
obediencia emanada de la experiencia de la filiacion que ve en la ley
un sacramento del amor. Por eso la comunidad eclesial, embrion ut6-
pico de la comunién del Reino, no puede ser simplemente una yuxta-
posicion del yo al ti. En ella Cristo predica a Cristo y Cristo ama a
Cristo, por lo que no puede haber tensiones entre Cristo y Cristo
(1 Cor 12).

d) Si, como decimos la ley del amor es el marco de la libertad
para el ejercicio ético del creyente, éste sabe que la libertad que posee

10, Lumen gentium 1.
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la posee en Cristo; por tanto, la posee como participada. El cristiano
sabe que no puede ser libre sino en la total dependencia, recibiendo
de Dios tanto la respuesta a su oferta de gracia como la posibilidad
de que acontezca con éxito. En la medida en que el cristiano participa
en la vida de Cristo se encuentra consigo mismo, se hace verdadero
y la verdad le hace libre (Jn 8, 31-32). La perspectiva cristiana no es
la de ganar ante todo mi propio yo (Me 8, 35). La preocupacion es
Dios y el pr6jimo como tarea en una actitud existencial de estar ante
las cosas con agradecimiento (Sal 115). De aqui que la actitud principal
del cristiano sea la actitud teologal, aquella que de verdad le identi-
fica. El cristiano vive el amparo de las virtudes teologales u.

e) Si hubiera, entonces, que sefialar algunas caracteristicas capaces
de diferenciar los criterios teoldgico-hermenéuticos que determinan la
presencia del misterio cristiano en la normatividad ética que define la
conducta del creyente se podrian muy bien sefialar las siguientes: 1) la
moral cristiana es, ante todo, una respuesta responsable a la oferta
evangélica de gracia, ya que el misterio cristiano, que en la praxis ética
gueda mediado en toda conducta, es una participacion ( jahi el sentido
de la respuestal!) en el destino y suerte de Cristo, arquetipo utoépico
de toda intencionalidad de comportamiento. Tras esta afirmacion se es-
conde el sentido mistérico-litargico de la moralidad cristiana que tra-
duce a términos existenciales el contenido cultico de misterio de Cris-
to. 2) Dios nos toma en serio en nuestra singularidad personal. El
hombre tiene una importancia eterna ante Dios 12 Sin ser necesarios,
toda vez que somos insustituibles en nuestra singularidad, cada uno
de los hombres es objeto de la oferta del Evangelio y sujeto de su
aceptacion. De ahi que nada pueda hacerse contra quien se niega a
entrar en el proyecto de Dios, ni siquiera en nombre de este proyecto.
Esto pone de relieve el sinsentido de todo esfuerzo de operar salvacion
para el hombre a su margen o contra su deseo explicito de marginarse
de la salvacion. Se trata de afirmar aqui el inevitable personalismo
ético que debe regir cualquier proyecto de alcance social, salvo costos
humanos que acabarian por desdecir la voluntad liberadora de dicho
proyecto. De aqui que ningun fin justifique jamas los medios, cuando
de operar contra la negatividad histérica se trata. 3) Pero la persona

11. cf. a este respecto el reciente articulo de R. Brazquez, Una pregunta
necesaria: ;quién es un cristiano?, en Communio 1 (1979) 39-52.
12. K. .Rahner, Antropologia, en SM 1 (1972) 286-296.
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no esta aislada. Es persona-en-el-mundo y persona-con-los-demas-hom-
bres. De ahi que la realizacion moral del misterio cristiano tienda a
la integracion de la persona en la realidad social y aiun césmica de la
comunidad humana. Es decir, el personalismo que define una ética de
inspiracion cristiana es un personalismo de corte comunitario, tendente
a la afirmacién en la alteridad, que determina la realidad humana de la
projimidad como condicién de éxito personal.

Por eso, una vez definido asi el marco hermenéutico de la presencia
del ethos cristiano en la praxis del comportamiento, podemos pregun-
tarnos ahora por las perspectivas teoldgicas de una ética social cris-
tiana tendente a pacificar la dialéctica tension que se establece entre
los dos momentos, antecedente y consiguiente, de la conciencia como
criterio Gltimo de moralidad; atendiendo sobre todo a la dificultad que
siempre se le ha presentado al cristianismo de tradicion catélica por
parte de la Reforma de establecer unos criterios, que respondan satis-
factoriamente de una ética social cristiana razonablemente fundada sobre
la fe y mediada a un tiempo en la razén y en su autonomia.

PERSPECTIVAS TEOLOGICAS DE UNA
ETICA SOCIAL CRISTIANA

1. La critica protestante a la moral catélica

El tedlogo reformado Rogerio Mehl dice, con razén, que para
Toméas de Aquino, artifice de la cristianizacion de la ética aristotélica,
«toda moral reside en el movimiento de la criatura racional hacia
Dios. La finalidad de este movimiento es lasalvacion,que constituye
el fin Gltimo de la criatura racional, y ese fin Gltimoes la visiéon intui-
tiva de Dios. La moral es, pues, ese movimiento ascendente de la cria-
tura racional hacia el Creador y la contemplacion del Creador constituye
el equivalente de lo que las morales de la antigiiedad llamaban el
Soberano Bien». De este modo «siendo el fin Gltimo el ser, una accién
es buena en la medida en que participa enel seren la medida en
que tiene en ella una perfeccion que la conforma con el ser. EI mal
moral no es mas que una ausencia del grado de ser y de perfeccion,
es decir, santo Toméas no reconoce la realidad positiva del pecado» 13

13. R. menl, Htica catdlica y ética protestarite, sarceiona 1973, 32-33.
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Tomas de Aquino estudia, en efecto, el fin del hombre asi como
los actos humanos en la I-11, gqq. 1-114 y alli establece que el prin-
cipio de la moralidad es Dios mismo, actuando en el hombre tanto
por su ley como por su gracia (qq. 90-114). Segun el planteamiento
de Tomas los medios por los que el hombre llega a la consecucion de
su fin son las obras morales, en las que desempefia una funcién de
discernimiento e iluminacion de la razén la inteligencia, ayudada y
sostenida por la voluntad y, en particular, por la libertad. La interpre-
tacion de Mehl es correcta, pero ;qué pretende decir el tedlogo refor-
mado? Pues que, segun la correcta interpretacion del mismo Grab-
mann 4 con la cual se muestra de acuerdo Mehl, en Tomas se da
«una vinculacion profunda entre moralidad y salvacién, puesto que la
vision intuitiva de Dios constituye la salvacion y es el fin propio de la
moralidad», por lo cual (y jaqui la observacion critica de Mehl!) «se
comprende que a partir de ahi el campo quedara abierto para una
doctrina de la salvacion por las obras, aunque santo Tomas no hubiese
ensefiado jaméas esta dotcrina». En definitiva, que «la moral tomista
no toma su punto de partida de la vida nueva a la que el hombre
accede por la justificacion. Se enraiza en una antropologia en la que
el hombre por naturaleza esta ordenado al ser» 1S

¢(Qué se desprende de esta observacion critica de Mehl frente a
Tomas de Aquino, y sobre todo frente a la posterior evolucién de la
moral catélica? La alternativa es clara, atendiendo al enfoque hamar-
tiolégico de la Reforma, y a la hora de plantear una fundamentacion
teoldgica de una ética social, no queda otro camino que el que parte
del reconocimiento previo de la realidad positiva del pecado. No se
olvide que esto es lo que tiende a poner de relieve Mehl frente a
Tomas, a quien hace la observacion de no prestar atencién a la posi-
tividad del pecado por hallarse anclado en la consideracion metafisica
del mismo. Para la Reforma (y este fue uno de sus principios constitu-
tivos en orden a determinar una ética social cristiana) no hay otra
ética social posible que la que se fundamenta sobre el derecho del pro-
jimo salvaguardado por la ley (que estructura el orden familiar y el
del Estado) en razén del pecado y, atendiendo a la normatividad calvi-

14. M. G rabmann, Thomas von Aquin. Personlichkeit und Gedankenwelt,
Munich 1949. Hay traduccién espafiola, Barcelona 1930.
15. L. ¢, 35-36.
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nista, en virtud del positivismo divino mediado cristocéntricamente 16
Con lo cual se cierra el paso a cualquier intento de fundamentar una
ética social cristiana desde la razén y en virtud de la misma, sin que
por ello se renuncie a la hermenéutica teolégica que, operando desde
la fe, es fuente de inspiracion de la misma praxis ética regida por la
razon.

Mehl asegura que la entidad de la ética cristiana ha de situarse
en la doctrina de la justificacion y acusa a la moral catélica de semi-
pelagianismo y legalismo porque pretendde hacer de la ética una con-
dicion de la fe, ya que para el catolicismo es la observancia de la ley
la que asegura la salvacion como consecucion del fin Gltimo mediante
actos adecuados a la naturaleza coadyuvada por la sobrefiaturaleza. En
el fondo, dice Mehl tocando ya fondo, en la moral catélica «no hay
un vinculo organico entre la moral y la fe»; y afiade, incluso, que la
misma libertad humana queda predeterminada, salvo en lo que sea po-
sible mantenerla (caso de los actos indiferentes o de los consejos evan-
gélicos), ordenada al fin racional de la misma naturaleza coadyuvada
por la gracia, todo lo cual destruye, segun el tedlogo reformado, en
alguna medida el libro albedrio, porque para el catolicismo el libre
albedrio tiene su raiz en la razén que propone a la voluntad los obje-
tos de su esfuerzo y los motivos de su accién. La libertad deja de ser
la libertad de la fe, se trata de la libertad que confiere la mensura
rationis, con lo que la ética deja de ser una ética de la libertad, al
tiempo que la obediencia pasa a ser la virtud civica por antonomasia,
la virtud socialn. Si ademas, como hemos dicho, la conciencia es la
norma Ultima de la moralidad, «la conciencia —cita Mehl el Catéchis-
me a l'usage des Diocéses de France editado en Bourges en 1938, tra-
tando de identificar la moral cat6lica— es nuestra razén cuando nos
dice que hay que hacer esto porque es el bien; y hay que evitar lo

16. Cf. W. steinmuller, Evangelische Rechtstheologie. Zwei-Reiche-Lehre,
Christokratie, Gnadenrecht, Colonia-Granz 1968; E. W olf, Recht des Né&chtens.
Eim rechtstheologischer Entwurf, Francfort 1960; E. W olf, Trinitarische oder
christologische Begriindung des Rechtes?, en H. Dombois (ed.), Recht und Insti-
tution, Witten 1956, 22 ss.; Zum protestantischen Rechtsdenken, en Peregrinatio
11, Studien zur reforniatorischen Theologie, zum Kirchenrecht und Sozialethik,
Munich 1965, 191 ss.

17. R. Mehl, l. c., 42-45. Cf. a este respecto E. Kasemann, ROmer 13. in
unserer Generation, en ZThK 56 (1959) 316-76; Id., Grundsatzliches zur Inter-
pretation von Roémer 13, en Exegetische Besinnungen und Versuche II, Gotinga

1964, 204 ss.; P. Meinhold, Romer 13. Obrigkeit, Widerstand, Revolution, Krieg,
Stuttgart 1960.
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otro porque es el mal». La conciencia se vincula asi a una ética de lo
politico que se asienta seglin nuestro autor sobre los puntos siguien-
tes: 1) la vida cristiana se define por la sumisién a la ley de Dios vy,
por consiguiente, a la autoridad que la representa. 2) Ley natural y
ley revelada son complementarias. 3) Dios como juez retribuye a los
hombres seglin sus méritos. 4) La razén en cuanto receptaculo de la
ley universal es motor de la vida moral.

La moral asentada asi sobre tales principios ninguna referencia diria
a Cristo, estando ausentes de ella dos dimensiones que Mehl estima
fundamentales en toda ética cristiana, cuales son la relacién personal
del fiel con Dios, distinta de la puramente juridica «entre una ley y
un sujeto de obediencia», y la relacién interpersonalld

2. Moral catélica y racionalidad

No hay ningln inconveniente en conceder de entrada toda la razén
a Mehl, siempre que por moral catélica se identifiquen los manuales
neoescolasticos que han marcado toda una época del estudio de la
moral hipotecado en el legalismo y en la casuistica. Por lo general uno
tiene siempre, o quizd con frecuencia excesiva, la impresion de que
gran parte de los autores protestantes trabajan, siempre que han de
tipificar el catolicismo, con los esquemas neoescolares, contra los cuales
arremeti6 ya el modernismo, si bien fracasé en su empefo, y posterior-
mente la nueva teologia, habiendo sido desplazados hace lustros. Hoy
las confluencias entre la posicion protestante y la posicion catélica a
este respecto distan menos en la préactica que en la cosmovision, en
el planteamiento de fondo; y sobre este planteamiento de fondo es
sobre el que quisiéramos definirnos aqui. Estimo que es en el plantea-
miento de fondo donde persisten las diferencias. Y también Mehl lo
cree asi, apuntando al problema capital: la manera de entender la
relacion dialéctica entre el natural y el sobrenatural. Mehl trabaja con
el esquema dualista de la superposicién de la sobrenaturaleza a la natu-
raleza que tipifico6 Troeltsch en su sociologia de los grupos y de las
iglesias cristianas 19 Segun este esquema Cristo no intervendria en el
fundamento de la vida moral, sino en la garantia de los mandamientos
de la Iglesia, a los que confiere un caracter absoluto que por si mismos

18. R. meni, 1 c., 45-46.
19. Cf. E. Troeltsch, Gesammelte Schriften 1, Die Soziallehre der christlichen
Kirchen und Gruppen, Tubinga 1922; Aalen 1965.
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no tienen. Pero, ;se puede sostener una tesis asi sobre la tradicion
catolica después del Surnaturel y de Le mystére dti surnaturel de E.
de Lubac, después de los estudios de Alfaro y de los indudables aciertos
de Carlos Rahner? 20 El concepto de naturaleza pura acufiado por una
de las lineas tradicionales de la Escolastica como el tomismo represen-
tado por Cayetano en particular no autoriza, después de las investi-
gaciones de la historia de la teologia, a mantener una vision parciali-
zada del problema de la relacién entre el natural y el sobrenatural;
si bien el problema para Mehl reside en el mismo pensamiento de
Tomas y en su ética de la realizacion natural del ser. Esto es lo que
Mehl no puede aceptar, dado su talante barthiano y su calvinismo ope-
rante en el fondo de sus concepciones. Porque, ;como se puede arguir
que Cristo no interviene en el fundamento de la vida moral, si, toda
vez que se renuncia al concepto de naturaleza pura, la finalizacion sobre-
natural del hombre aparece como tal para un cristiano en virtud de
la revelacion de Cristo, aunque pueda también un pagano operar en
las mismas categorias, si bien restando a la fe lo que el cristiano le
atribuye? Es decir, el pensamiento de Tomas de Aquino al cristianizar
a Aristoteles no obstaculiza la consideracién cristolégica del punto de
partida antropolégico. En Cristo ha sido el hombre creado y finalizado,
en el despliegue de sus propias potencialidades, a la vision de Dios,
no aconteciendo el despliegue de estas potencialidades de la «naturale-
za» ( jcreada en Cristo!) sino en virtud de la gracia de Dios, triunfante
solo por la justificacion del pecador en Cristo y por él. No se trata
de que la sobrenaturaleza «coadyuve» con la naturaleza, se trata de
afirmar la finalizacién sobrenatural ya de la misma naturaleza, que sé6lo
llega a ser concientizada por la fe en el fuero interno del creyente. Es
Esta consideracion cristoldgica del pensamiento de Tomas la que per-
mite con legitimidad una mensura rationis de la conducta ética del cre-
yente, capaz de tender desde ella un puente al no creyente haciendo
posible un acuerdo de convivencia.

20. Cf. H. de Lubac, Surnaturel, Paris 1946; Id., ElI misterio de lo sobre-
natural, Barcelona 1970; J. Alfaro, Lo natural y lo sobrenatural. Estudio histo-
rico desde santo Tomas hasta Cayetano, Madrid 1952; K. Rahner, Naturaleza
y gracia, en Escritos de Teologia 1V, 215-144; 'ld., Sobre la relacién entre la
naturaleza y la gracia, en Escritos I, 327-50; Id., Orden sobrenatural, en SM 6
(1976) 389-96; Id., Existenciario, existencial, en SM 3 (1973) 66-68 (11, Aplicacion
teoldgica); J. Alfaro, Naturaleza, en SM 4 (1973) 867-75; Id., Naturaleza y
gracia, en SM 4 882-92.
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Al referirme a la necesaria confrontacion que ha de darse entre
ética y cristianismo en toda moral catélica, no siendo la ética sino la
mediacion de los principios evangélicos en la praxis social, he procu-
rado sefialar el personalismo ético comunitario que emana de esta con-
frontacion y que define la misma moral catdlica de la convivencia. Una
tal confrontacién en nada lesiona la racionalidad de la practica social
tendente a desarrollar la naturaleza comunitaria del hombre y no sélo
a blogquear como queria Martin Lutero el alcance y los efectos del
pecado. Mas aun, el mismo ejercicio de la racionalidad aparece de este
modo mensurado a su vez por la afirmacion de lo humano que encon-
tramos en el mensaje evangélico; porque, como dice la Gaudium et
spes del Il Concilio Vaticano, el misterio del hombre sélo se esclarece
en el misterio del Verbo encarnado, el cual quiso participar de la vida
social humana sometiéndose al pathos propio de ésta2l Mehl dice, a
este respecto, que la constitucién conciliar renuncié voluntariamente
a utilizar argumentos de derecho natural, y que toda la antropologia
que el documento utiliza quiere ser rigurosamente escrituaria, con el
animo de hacer posible el didlogo con la Reforma; pero Mehl no deja
de reconocer que hoy la misma Reforma se encuentra dividida por lo
gue afecta al problema del derecho natural y de la teologia natural,
muy a pesar del mismo Carlos Barth, quien, como dice Bouillard, y
Mehl lo reconoce, utiliza en ocasiones conceptos sociolégicamente ema-
nados de las estructuras permanentes del hombre y no de la palabra
de Dios.

Y esto, a pesar de que Barthrepudie «enérgicamente la nocion
de derecho natural», por parecerle que «se enraiza en la nocion de
revelacion natural», tan combatida por el teélogo calvinista de la Dog-
matica Eclesial2 Queda, pues, por resolver el rechazo tan dréastico de
la ética de fines de Tomas de Aquino; y este rechazo bien podria
modificarse si se deja de considerar como tal la relacion del natural y
del sobrenatural desde el esquema dualista descrito por Troeltsch, que
determinaria socialmente la ética politica del catolicismo, peligrosamen-
te amenazada por la tentacion teocratica.

21. Gaudium et spes, 22. 32.

22. R. Mehl, /. c., 69-71. Cf. H. Bouillard, Karl Barth. Parole de Dieu et
existance humaine, Paris 1957. Sobre la posicion de Carlos Barth ante el pro-
blema del derecho natural, véase el estudio de A. Osuna, Derecho Natural y
moral cristiana. Estudio sobre el pensamiento ético-juridico de Karl Barth y
otros autores reformados, Salamanca 1978.
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Un didlogo que tenga en cuenta tanto las oportunas modificaciones
operadas en las Ultimas décadas en el seno de la moral catélica, que
ha venido esforzandose por reincorporar la moral a una teologia de
la graciazs si se presta al mismo tiempo la atencién debida a la mo-
derna investigacion de la historia de la teologia a propésito de la natu-
raleza pura, segin lo ya indicado; un dialogo asi avizorado entre el
catolicismo y la Reforma dara los resultados apetecidos. Por mi parte
al plantear el problema de la relacion entre moral y cristianismo he
querido dejar bien claras las cosas, y creo que se puede recoger el
pensamiento de Tomas y su ética de los fines en un planteamiento
de una moral social que queriéndose cristiana no renuncie a la racio-
nalidad. La ética civil como ética de la racionalidad no tiene necesa-
riamente que ser desplazada por una ética confesional de la projimidad
que quisiera evitar ver a la Iglesia colocada «a remolque del Estado
pagano», al ver como ésta se sirve del derecho natural o de su positi-
vidad ética equivalente, tal como esta ética de la projimidad es for-
mulada por el protestantismo. La «ley del préjimo» como respuesta a
la justificacion, y s6lo como tal fundamento de una ética civil hipoteca
a ésta en la religion y priva de motivos toda conducta ética marginal
a la fe. Mas no sélo esto, una ética civil asi hipotecada no cumple otra
funcion salvifica que la de preparar la predicacion evangélica segun
quiere Carlos Barth. Si como ensayo o parabola del Reino (en el mejor
de los casos) la sociedad civil se halla regida por la ley del préjimo
ratione peccati, como acentuaba Lutero, y ratione evangelii nuntiandi,
como insiste Barth, ;dénde queda aquella autonomia buscada por la
Reforma para lo temporal? Sea cual sea la relacién intrinseca que el
derecho natural diga a la ética de Tomas de Aquino24 ni siquiera la
disputa hoy vigente acerca de la legitimidad del derecho natural como
base de una ética civil disminuye el alcance de la ética de los fines
como ética de la racionalidad en el marco del dialogo entre cristianos
y humanistas. Ahora bien, una hipoteca de la ética civilen la religion
so6lo con dificultad podra abrirse camino en este dialogo.

En los corrimientos de perspectivas sefialados al comienzo de estas
reflexiones aludiamos a la actual vigencia de los derechos humanos;
pues bien, fundar toda la reflexion teoldégica sobre la doctrina de la

23. Cosa que reconoce explicitamente Mehl, I. c., 49-50.

24, Cf. J. Th. C. Arntz, Concepto de derecho natural dentro del tomismo,
en F. Boéclkle (y otros autores), El derecho natural, Barcelona 1971, 82-112;
también A. G. M. van Melsen, Naturaleza y moral (ib., 59-81).
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imagen y la de la justificacién, como gusta hacer el protestantismo,
olvidando una consideracién wunitaria, mas alld& del dualismo ya indi-
cado, del hombre histérico-salvificamente Ilamado por Dios a la vida
eterna, ademdas de hipotecar, como digo, la ética en la religién, hace
de la posible fundamentacidon religiosa de la ética, que sostiene siempre
la fe, un callején sin salida para toda otra consideracién teoldgica
de la ética civil que no sea la escrituristica2s. Esto me parece que es
preterir el hecho concreto y constatable de que el Nuevo Testamento
no ofrece posibilidades reales para la fundamentacién de una ética so-
cial en el marco de nuestras necesidades actuales. Su consideracién his-
térico-providencial, lejos del yusnaturalismo, por una parte, y del posi-
tivismo ético de nuestros dias, por otra, atiende, mas bien, a circuns-
tancias que la comunidad primera vivié y se vio obligada a resolver,
y hoy puede servirnos s6lo de pauta indicativa.

En este sentido uno de los problemas que hoy mas nos preocupan
en el marco de una ética civil es, sin duda, el de la deshumanizacion
del poder del Estado, con todas las funciones que hoy acapara su ejer-
cicio; y, sobre todo, si tenemos en cuenta que, a este respecto, la
doctrina social de la Iglesia, en cuanto expresién de una sociologia
cristiana que se esfuerza por ser compatible con la modernidad, esta
siendo fuertemente impugnada como no solvente, por carecer la Iglesia
de un modelo de sociedad determinado. ;Qué puede decirse a este pro-
pésito, atendiendo a cuanto aqui va dicho y dando por insuficiente
una consideraciéon histérico providencial del Estado segun el modelo del
Nuevo Testamento? 26.

25. Cf. K. Barth, Justificacion y derecho (1938), en Id., Conmunidad aistiama
y comunidad civil, Madrid-Barcelona 1976, 9-77; H. Gerber, Die Idee des Staates
in der neuren evaroelischen thedogischen Ethik, Berlin 1930; G. Hillerdal,
Gehorsam gegen Gott und Merschen Luthers Lehre von der Obrigkeit und die
moderne evangelische Staatsethik, Gotinga 1955; W. Schweitzer, Der entmytho-
logisierte Szt Studien zur Revision der evangelischen Ethik des Politischen, G-
tersloh 1968.

26. Ademads de las referencias bibliograficas de la precedente nota 17, véase
también G. Scharffenorth, Romer 13 in der Geschichte des politischen Derkers.
Ein Beitrag zur Klarung der politischen Traditionen in Deutschland seit dem 15.
Jahrhundert, Heidelberg 1964, R. Walker, Stude zu Romer 13, 1-7, Munich
1966; E. W olf, Pdlitischer Cottesdienst. Theologische Berrerkungen zu Romer 13,
en G. Krestschmer-B. Lohse (eds.), Eodesia ud res publica, Gotinga 1961, 51-
63; W. Schweitzer, Die Herrschaft Christi und der Staat im Neuen Testarrent,
Munich 1949; E. Wolf, Die Konigsherschaft Christi und der Saet, en KO-
nigsherrschaft Christi (en colaboracién), Munich 1958, 20-61; O. Cullmann, El
Estado en el Nuevo Testarmento, Madrid 1966; H. Schlier, El Estado en e
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v

HUMANIZACION Y DESHUMANIZACION DEL PODER
DEL ESTADO

1. Aproximacién a una teoria del Estado?

Es sabido que la primera expresiéon que designa la realidad politica
del Estado procede del vocablo italiano stato (orden, estado, situacién).
Desde el siglo xv el término comenzé a utilizarse en Francia para
designar la comunidad politica, siendo incorporado por la literatura ale-
mana de la Aufklarung, hasta ser, finalmente, utilizado con el actual
contenido semantico por la ciencia juridica y politica desde el siglo xix.
El término designa semanticamente hoy la comunidad politica organi-
zada como sistema originario de soberania, en vistas a la consecucién
y realizacién de la entidad social del ser humano. Un contenido seman-
tico expresado aproximativamente en la antiguedad clasica por los tér-
minos polis, monarjé, res publica e imperium, y que necesita ser con-

cretado y delimitado.

a) Esencia y elementos del Estado

Hans Peters dice que a la significacion actual del vocablo Estado,
gque entiende su realidad como organizaciéon comprensiva de dominio en
cuanto expresion de la soberania de una sociedad humana, no se ha
llegado sino mediante los analisis histérico-fenomenolégicos que se han
venido sucediendo, y bajo la consideraciéon teoldgica de los mismos en
el curso de la historia de la humanidad, particularmente en los tiempos
modernos. Asi, pues, a la determinacién de lo que el Estado es o lo
que por él se entiende al menos de forma genética, y por delimitacién

negativa, se ha llegado en confrontacién con la consideracién teoldgica

Nuevo Testarento, en Pradlenmes exegitioss fudamentales en e Nuevo Testa-
nmeto, Madrid 1970.

27. R. Coste, Las comunidades politicas, Barcelona 1971; O. H. von der

Gablentz, Introduccion a la denda politica, Barcelona 1974. Véase asimismo el
vocablo Stzet (Estado) en StL VH (Freiburg 1962, 6.a ed.) 520-63; ESL (Stuttgart
1954, 4.a ed.) 1180-89; RGG VI (1962, 3.* ed.) 291-305; EStL (Stuttgart-Berlin
1966) 2114-65; EKL Il (Gotinga 1959) 1105-13; LThK IX (1964, 2.* ed.) 992-
98; CFT Il (Madrid 1966) 37-55; SM Il (Barcelona 1972) 865-80; MyDPolitica
3 (Madrid 1975) 24-32.



ETICA Y CRISTIANISMO 251

del mismo. Aqui se nos plantea justamente la relacién que el Estado
dice a una conciencia cristiana normativizada desde el Evangelio y refe-
rida al mismo tiempo al hecho juridico positivo que el Estado re-
presenta.

Si lo que define la realidad del Estado es lo mancomun o colectivo,
el Estado debe buscar realizar los intereses reales o supuestos de todos
los mancomunados en el interior de una delimitacién geografica que
configura la mancomunidad, al tiempo que perseguir su conservacion
y fortalecer su existencia. Por todo lo cual el Estado postula su prima-
cia por encima de las demas sociedades organizadas dentro del mismo
territorio en el que se configura el Estado. El Estado se diferencia,
de esta forma, de otras sociedades, organizaciones o asociaciones, limi-
tadas o no territorialmente, cuyas metas son diferentes de las del Es-
tado; por ejemplo, las Iglesias, las sociedades econdmicas, recreativas o
culturales, asi como también se distingue de la misma comunidad hu-
mana en tanto que no organizada, esto es, en cuanto sociedad.

Se puede decir, pues, que estatalidad presupone, por consiguiente,
pueblo, territorio y ejercicio del dominio de la soberania sin que éste
emane de ningln otro poder. EIl poder y la autoridad del Estado como
sistema de dominio es originario. Lo que lleva a considerar politica-
mente el Estado como un sistema de poder que se autolegitima a la
luz de sus propias funciones, con vistas a la misma comunidad politica
que lo constituye. Por eso a la hora de considerar la entidad del Estado
no puede perderse de vista que éste es, ante todo, un fenémeno social
dentro de la humanidad civilizada. El Estado estd organizado dentro
de la sociedad y en su relaciéon con ella experimenta la evolucién de
sus diversas formas, que nunca deben ser confundidas con la realidad
del Estado en cuanto tal. Frente a Platén, Aristételes distinguié ya
varias formas de Estado y de gobierno, asi como varias formas de cons-
tituciéon. Las raices del pensamiento occidental sobre el Estado arrancan
de la filosofia griega, que sienta las bases para una teoria del Estado
de tipo racional y concepciéon yusnaturalista.

A la luz de esta tradicion greco-occidental el Estado aparece como
una «criatura natural», como sistema organico de unién comparable
a un organismo natural; ya que el Estado encuentra su fundamentacién
en la naturaleza misma del hombre como ser social, y legitima su exis-
tencia en la necesidad de organizacién de esta comunidad natural que

es la sociedad, la cual no puede sin organizarse alcanzar el cumplimiento
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de aquellas metas exigidaspor la naturaleza social del hombre: el
bien comun 'y la paz socialinterior y exterior.

En una concepcién de este género el Estado dice una relacién
directa a la ley natural como determinante de la justicia y de su cum-
plimiento. En este sentido, en contra de lo que crefa Aristételes, Sé-
neca y Cicerén, quien influyé poderosamente sobre Agustin, entienden
que la esencia del Estado se apoya sobre la igualdad de la naturaleza
humana determinante de la ley como reguladora de la res publica. Sélo
atendiendo a esta concepcién yusnaturalista del Estado ha entendido
la tradicién occidental que la consideracién politica del mismo le asigna
una préctica publica del poder tendente a la consecucién de metas que
representen el bien comun y la paz social; al tiempo que una préactica
juridica que lo configura como estado de derecho dotado de persona-
lidad juridica.

Para el cristiano el problema se presenta a la hora de preguntar
por la esencia de un Estado concebido de forma meramente juridico-
positiva, marginal a cualquier soporte ontologico del mismo, porque
es justamente aqui donde se plantea para una ética social que se
inspire en el Evangelio la problematicidad del ejercicio del poder por
parte del Estado.

b) EIl Estado y el poder

A la hora de considerar el poder del Estado como poder originario,
Tomas de Aquino pretendia que aquel principio juridico romano segun
el cual voluntas principis legis habet vigorem fuera arrancado a la
mera positividad del fendmeno Estado en cuanto tal, aunque esta posi-
tividad sea teolégicamente sancionada. Para Tomas la fuerza de la ley,
que persigue el bien comun y la paz, no estriba en la voluntad de
quien detenta el poder, sino en el orden justo del que la ley es expre-
si6on 2S. Esta se debe, pues, a la racionalidad de que es portadora, es
decir, al contenido humanizador de su postulado y vigencia social. Son
los objetivos determinados por la esencia social del hombre los que
deben configurar el poder y la autoridad del Estado, ya que dichos
objetivos dimanan de las necesidades de esta esencia social del hombre
que postula el Estado como organizacién de dominio. Cuando el Estado
abandona la demarcacién de su ejercicio del poder méas alla de la racio-

nalidad, acorde con la esencia de la comunidad humana, el Estado se

28. S. Th. I-'11, q. 57. 94. 96.
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deshumaniza y pierde toda su razén de ser. EIl problema para un cris-
tiano sigue siendo el mismo ya se trate de definir el ejercicio de la
autoridad del Estado por la voluntas regis o por la misma voluntas
populi siempre que esta voluntas se enajene méas alld& de lo que racio-
nalmente determina la esencia de lo humano.

Ciertamente el poder del Estado es indivisible y Unico, pues al
hablar de la triple divisiéon de poderes (legislar, ejecutar, juzgar) no se
quiere expresar una divisién de los poderes estatales, sino indicar pro-
piamente las diversas funciones y canalizaciones del Unico poder y auto-
ridad del Estado. Ahora bien, esta division de poderes es la que ga-
rantiza el ejercicio racional del poder, siempre y cuando éste responda,
en su condicién de poder originario e indivisible, no a la legitimidad
soberana de su ejercicio como criterio absoluto de su contenido ético,
sino a la legitimidad de su mismo contenido como expresion de la
condicién social del fendmeno humano, éticamente determinado por la
racionalidad que caracteriza precisamente su ejercicio soberano. Pues
mientras la legitimidad de la soberania del poder estatal es discutida
por la ciencia juridica (legitimidad en la antigiedad de las dinastias,
legitimidad de la revolucién, legitimidad de un régimen surgido de la
violencia, etc.), la legitimidad ética del poder del Estado es la que
determina el transito de un Estado concebido meramente desde el
«pacto estatal» a un Estado concebido como Estado de derecho; y éste
se halla hoy determinado por el respeto y la vigencia de los derechos
humanos como contenido juridico positivo de cuanto la experiencia
histérica conviene en caracterizar como bien comun, contenido sin duda
secularizado de lo que en otros tiempos tuvo legitimidad de derecho
natural, un derecho, por lo demas, siempre impregnado por la sensi-
bilidad de la fe cristiana por lo que a la tradicién occidental se refiere.
Sea cual sea la postura que hoy se mantenga ante la vigencia y entidad
del derecho natural, son los llamados derechos humanos el marco deter-

minante de la racionalidad del ejercicio de todo poder estatal29.

29. Cf. Ph. Delhaye, Pematience du droit nalurel, Lovaina 1960; E. Bloch,
Naturecht und nmerschlidhe Wrde, Francfort 1961; F. Bockle-E. W. Bédcken-
forde (eds.), Neturecht in der Kritik, Maguncia 1973; W. Maihofer (ed.),
Naturrecht oder RechitsposotivisiTLs?, Darmstadt 1962; J. David, Des Naturedhit
in Krise ud Lauterung, Colonia 1967. Sobre la fundamentacion teoldgica de los
derechos humanos en el marco de la tradicién reformada, véase J. M. Lochmann-

J. Moltmann (ed.), Gottes Rechit und Merscharvechite. Studien und Empfehlungen
des reformierten Weltbundes, Neukirchen 1976. EIl problema sigue siendo el de
su lectura racional, aun dando por supuesta la secularizacién del soporte teoldgico
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Cabe, pues, que preguntemos, finalmente, por aquellos criterios
basicos en funcién de los cuales se puede hablar de una humanizacién
o deshumanizaciéon del poder estatal, en virtud de la constante referen-
cia de éste al fenémeno social que legitima su ejercicio, y cuya esencia
define el &mbito de una ética social del Estado no hipotecada en la

religién y, sin embargo, permeable a su consideraciéon teolégica.

2. Criterios para una delimitacién de la autoridad
COERCITIVA DEL ESTADO

Teniendo en cuenta que la autoridad coercitiva del Estado es com -
prensiva de todos los poderes del mismo sobre los individuos y las
comunidades o asociaciones interiores al cuerpo estatal, en lo que al
arbitrio del bien comudn y a la consecucién de la paz publica se refiere,
parece oportuno afrontar los criterios siguientes como delimitaciéon de

la frontera de humanizacién y deshumanizacién del poder estatal.

a) Por lo que se refiere a la relacién entre Estado e individuo,
que afirmar que en el marco de una ética social de inspiracién cris-
tiana la persona humana es en si misma objetivo de toda gestién pua-
blica, no supeditada, por tanto, a ninguna hipé6stasis estatal. La actitud
de Soécrates no tiene cabida en la mentalidad cristiana. Nunca el Estado
puede exigir el sacrificio de la persona para la afirmacién en si mismo
del Estado. Por eso en lo que afecta a la relacién entre Estado e indi-
viduo s6lo puede servir de criterio directivo el libre ejercicio de los
derechos humanos en el d&mbito de las libertades democraticas. Es de
particular significacion sefalar aqui la problematica planteada por el
libre ejercicio del principio de libertad religiosa.

E|l Estado carece, en este sentido, de cualquier competencia en lo
que a la expresion y formaciéon de la conciencia religiosa de los indi-
viduos se refiere. A él s6lo compete armonizar este derecho inalienable
de la persona humana y de las colectividades interiores al cuerpo del
Estado bajo el principio del bien comudn y de la paz publica; porque
el ejercicio de la libertad de religién no puede ser asimilado al patri-

monio meramente cultural de las colectividades.

de estos derechos humanos, y justamente ahi es donde parece encontrar su
justificacion una cierta formulacién del derecho natural como marco de la racio-
nalidad. Téngase aqui en cuenta la citada monografia de A. Osuna en precedente
nota 22.
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Por lo que hace a la hora de situar el problema aqui apuntado a
nivel de las relaciones entre Estado moderno e iglesias cristianas, dado
que comunidad religiosa (en cuanto iglesia cristiana) y comunidad civil
no coinciden, siempre que se mantenga el principio de confesionalidad
religiosa del Estado por encima del principio de libertad religiosa
queda, en cierta medida, que puede llegar a ser gravisima en determi-
nadas circunstancias, violado el ultimo. Mas bien, como acertadamente
dice Carlos Barth, la ausencia de toda demonizacién por parte del
Estado se mide por la posibilidad que éste otorga siempre a las igle-
sias para la predicacion del Evangelio al garantizar en el seno de las
sociedades la paz publica. Aunque el planteamiento de la incidencia de
la gracia sobre la historia tal como lo entiende Barth no me parece
del todo aceptable por la foraneidad de la gracia respecto a la historia
que se da en su manera de entender las cosas, la imagen que Barth
emplea para indicar la relacion de ambas comunidades, la imagen de
los circulos concéntricos, es realmente acertada30.

Pueden darse situaciones histéricas en que el libre ejercicio de los
derechos del hombre o de las libertades democraticas pueda verse limi-
tado en aras del bien comun y de la misma paz social. Nunca podréan,
sin embargo, ser limitados aquellos derechos que hacen referencia a la
integridad personal, ni aquellos otros que defienden la inviolabilidad
de la conciencia. Toda actuacién por parte del Estado en contra demo-
niza satadnicamente esta institucién social. Por otra parte, dichas actua-
ciones, que no pueden dejar de ser nunca excepcionales y transitorias,
no pueden tampoco, bajo ningdn pretexto o motivaciéon ideolégica, pro-
longarse méas alla de un plazo racional, y nunca podran ser constitu-
cionalizadas, salvo flagrante delito de lesa persona y totalitarismo. Cuan-
do tal acontece el Estado se convierte en el mas temible poder deshu-
manizador de la convivencia y de la paz sociales.

b) La relacién que se establece entre el Estado y las comunidades
o asociaciones comprendidas geograficamente en su &mbito de dominio,
ya sean de nivel nacional o internacional, se halla sometida al prin-
cipio de subsidiariedad, regulado por el mismo Estado en cuanto el bien
comuan lo exija. Claro que cabe preguntar qué ha de entenderse a este
propdésito por bien comudn. A lo que hay que responder que no basta
la simple definicién de bien comuUn por criterios de cantidad y numero.

El bien comun, si es que ha de ser comun, ha de cubrir las necesidades

30. Comunided cristiama y comunidad  civil 79-139.
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de todos y cada uno de los miembros o ciudadanos de un determinado
Estado. Con esto queda asi evidenciado el derecho que asiste a las
minorias étnicas, culturales, religiosas, etc.

c) ;Qué decir de la relacién entre Estados en el marco de la comu-
nidad internacional? Ya he hecho alusién al caracter discutido por
parte de la ciencia juridica del principio de soberania. Son muchas las
voces que hoy se levantan entre los juristas para plantear sin embages
la funcién de los tribunales internacionales (lo que implica, a su vez,
plantear el problema de la validez juridica y competencia de los exis-
tentes atendiendo al derecho internacional) y el derecho y obligacién
de los mismos a dictar normas de intervencién por parte de la comu-
nidad politica internacional ( jaqui el problema de los organismos que
la representan!) en los «asuntos internos» de otros paises cuando los
derechos de la persona y las méas elementales libertades democréaticas
sean abusivamente lesionados por el totalitarismo de un Estado deshu-

manizado.

Conclusién

Concluimos, pues, seffalando que en la medida en que el derecho
privado ha venido a ser subsumido después de la industrializacion y
urbanizacién de la sociedad moderna por el derecho publico; y en la
medida que ha acontecido otro tanto con la regulacién de las asociacio-
nes, el problema de las relaciones entre el Estado y los individuos y
los grupos comunitarios interiores a la soberania del Estado dificil-
mente podra soslayar la herencia del antiguo derecho natural cristali-
zada hoy en los derechos del hombre.

Al cristianismo corresponde haber contribuido a determinar el mar-
co de estos derechos en la afirmaciéon de la dignidad de la persona, de
la cual emana la consideracion de su condicién de fin y la exclusién
absoluta de que pueda ser utilizada en funcién de nada. A este pro-
pésito, una ética social de inspiracién cristiana remitird a los conte-
nidos, y no a la mera positividad del orden juridico, la valoracién ética
de las disposiciones emanadas de la autoridad del Estado; entendiendo
que estos contenidos valorables éticamente s6lo se legitiman en virtud
de una prueba de su propia racionalidad, remitida siempre a la esencia
del fenémeno social determinado, como hemos dicho, por el bien comun
y la persecucién de la paz publica. Y no hay paz social ni se alcanza

el bien comuan alli donde la persona humana no se convierte en criterio
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normativo de finalizacién de cualquier ejercicio de la autoridad del
Estado.

La separacion entre Estado y sociedad que realizara la llustracién
encuentra justamente en la autonomia del fendmeno social que esta
afirmacion de la persona representa su mas legitimo fundamento. Si
es la sociedad, como se ha apuntado, el d&mbito histérico de la liber-
tad3l, lo es en virtud de que es en el marco de lo social donde la
persona encuentra su expresién como principio y término de toda orde-
nacién juridica. Una ética social de inspiracién cristiana que perdiera
esto de vista no s6lo habria hipotecado su condicién de cristiana, sino,
asimismo, su misma condicién de ética; porque, segun he querido poner
de relieve, si no se ha de perder de vista que la razén altima de la
ética no puede determinarse por la religién en el marco de una
sociedad civil, aunque asi sea teolégicamente, tampoco puede perderse
de vista que la funcién que la religion cumple al enfrentarse al mero
positivismo de las leyes es la de garantizar el contenido racional de
cualquier comportamiento ético determinado por la esencia social del

hombre.

Adolfo Gonzalez Montes

31. Cf. W. Oelmiller, Prodemes del proceso nodemo ce la libertad y
cke la llustracion, en J. B. Metz-J. Moltmann-W. Oelm iiller, llustracion y teora
tedégca, Salamanca 1973, 79-123; G. Schulz, Des Zeitalter der Gesdllsdaft
Aufsatze zur politischen Sozialgeschichte der Neuzeit, Munich 1969, 13-111.
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