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Epistemologia de la nueva
Doctrina Social de la Iglesia

Carlos Arboleda Mora*

Resumen

La Doctrina Social de la Iglesia es ahora la teologia moral social
de la Iglesia. Su fundamento y fuente se basan en la concepcion
del hombre como ser abierto a la llamada creadora de un Dios tri-
nitario y no tanto en una concepcién metafisica de lo que es Dios,
0 a una determinada filosofia politica. La experiencia de Dios esta
originariamente en la base de toda interpretacién histérica y de todo
testimonio caritativo de los cristianos. Heidegger, San Agustin y
Santo Tomés pueden ayudar a comprender esta nueva concepcion
de la Doctrina Social de la Iglesia que supera los problemas de la
ontoteologia clésica y se sitia como la respuesta a un llamado y a
un encuentro originario.
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Epistemology of the New
Christian Social Teaching

Abstract

The Christian Social Teaching is now the moral social theology
of the Church. Its foundation and source are based on the conception
of the man as an open being to the creative call of a Trinitarian God
and not so much in a metaphysical concept of what God is, or on a
certain political philosophy. The God's experience is originally on the
base of any historical interpretation and of any charitable testimony of
the Christians. Heidegger, St. Augustine and Saint Thomas can help
us understand this new conception of the Christian Social Teaching
that overcomes the problems of the classical ontotheology and sits
itself as the response to a call and an original encounter.

Keywords

Christian Social Teaching, experience and testimony, theological
epistemology, moral theology.

Introduccion

La Doctrina Social de la Iglesia (DSI) es la reflexion de la Iglesia
sobre su compromiso de amor. En dicho sentido, es esencial para la
credibilidad catolica pues el mundo actual no se fija tanto en la be-
lleza de las construcciones éticas sino en su eficacia y su testimonio,
no en las palabras sino en los hechos practicos que encarnan esas
palabras. El mensaje social del Evangelio debe considerarse como
un fundamento y un estimulo para la accién (Centesimus Annus, CA,
57) vy se haré creible por el testimonio de las obras antes que por su
estructura conceptual.
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La eficacia y el testimonio de la DSI se pueden medir en cuanto
humanicen el mundo y den al hombre posibilidades de una vida
digna y justa, cumpliendo asi la finalidad evangélica de construcciéon
del Reino de Dios ya desde este mundo. Y es, ademas, un medio efi-
caz en el didlogo ecuménico, pues el ecumenismo de las obras y el
testimonio comun de caridad pueden abrir las puertas de la unidad
de la Iglesia cristiana. La DSI contribuye al didlogo ecuménico en
cuanto el ecumenismo de la practica caritativa es mas facil de hacer
que el de los didlogos teoldgico-dogmaéticos. La ayuda a los pobres
de toda condicién por parte de las iglesias y el fomento del desarrollo
humano, son campos donde se pueden encontrar los cristianos de
diversas confesiones en un testimonio comtin de caridad. En el campo
de la actividad social caritativa es posible el encuentro con miembros
de otras religiones o confesiones, pues la ayuda al préjimo o Regla
Aurea es un precepto omnirreligioso anclado en lo méas profundo de
la humanidad. También el debate académico se puede enriquecer,
ya que la DSI puede aportar su enorme capacidad racional tanto a
las iglesias ortodoxas, que insisten mas en la experiencia mistica
que en el testimonio social, como a las iglesias de la reforma mas
centradas en una ética personal y en una relacion individual con
Dios. De hecho, a principios del siglo XX comenzé a aparecer en és-
tas el Evangelismo Social (Social Gospel), para expresar el aspecto
social de la fe en un mundo bastante preocupado por los efectos del
capitalismo salvaje, y hoy son fuertes las actividades sociales de las
iglesias reformadas.

Muchos catoélicos, todavia hoy, no entienden que la misién so-
cial de la Iglesia es una parte esencial de la fe catélica. Fe y vida
deben ir unidas. La razén mdas fundamental es que el testimonio
en el mundo es el fruto de la experiencia cristiana. E1 hombre que
ha tenido la experiencia de Dios da testimonio de esa experiencia
en forma abierta, hacia afuera, en la vida personal y social, en el
trabajo de cada dia. La experiencia de Dios es una experiencia del
sujeto, pero que no se queda en la privacidad de su existencia, sino
que necesariamente se abre al otro y a los otros. En esta apertura
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se juega la credibilidad, no s6lo del cristianismo como religiéon de
salvacion, sino la misma credibilidad de la experiencia de lo divino.
La experiencia mistica es una experiencia para ser contada no sélo
con las palabras sino con actitudes y acciones. De esa manera, el
evangelio no se queda en un mensaje privado sino en un mensaje
con consecuencias de humanizacién. El testimonio no es tarea de
unos cuantos personajes excéntricos y especiales, sino de todo aquel
que ha tenido la experiencia del amor de Dios.

La DSI tradicionalmente ha recibido muchas criticas. Algunos
opinaban que a la Iglesia no le corresponden las realidades “mun-
danas" pues, o desconoce las leyes de la economia y no puede decir
una palabra valida en lo social, o como grupo religioso solo debe
atender a los aspectos internos y trascendentes del hombre sin in-
miscuirse en campos que le son ajenos. Otros creian que la DSI no
era un modelo adecuado de teologia moral social, pues en cuanto
“doctrina” era un discurso producido en un lugar distinto y distante,
ahistorico, idealista, individualista. Las criticas venian desde diver-
sos flancos. El liberalismo moderno, con su énfasis en los derechos
individuales y en la autonomia del individuo, veia a la Iglesia como
portadora de valores trasnochados, trascendentes y tradicionales que
no conjugaban con la nueva forma de pensar racionalista, humanis-
ta y cientifica. La emancipacion del individuo no podia entenderse
sin la emancipaciéon de la tutela de la Iglesia y del oscurantismo de
ella. La religion no era cientifica y debia relegarse a la intimidad
y, mucho menos, podia decir una palabra en materia econ6émica
de la que no sabia nada. La lucha por una politica y una economia
secularizadas implicaba dejar a la Iglesia de lado y conceder todo el
valor a la racionalidad cientifica. El liberalismo no veia camino de
acercamiento con la Iglesia y viceversa. La lucha de la iglesia contra
la modernidad fue bastante fuerte, como puede verse tanto en Europa
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como en América Latina.! Muy lentamente se van dando puntos de
acuerdo entre la modernidad y la Iglesia: Le6n XIII en 1892 acepta
la republica francesa?, Pio XII acepta la democracia®, Juan XXIII
reconoce los derechos humanos en su version moderna (Mater et
Magistra MM, Pacem in Terris PT), hasta que llega el Concilio Va-
ticano II donde hay una reconciliaciéon con el mundo moderno, sin
aceptar plenamente la filosofia racionalista. El liberalismo mirara,
ademas, la posicion critica de la Iglesia frente a las injusticias socia-
les como una rendicién ante el socialismo o el comunismo (Rerum
Novarum RN 14, Quadragesimo Anno QA 100-109). El socialismo
marxista, por su parte, entiende a la Iglesia como portadora de una
mentalidad alienante que quiere mantener a los pobres y oprimidos
en su situacién y no entiende cémo podria la Iglesia ser instrumento
de liberacién. La DSI no es sino una ensehanza interesante, pero
que no va a cambiar la situaciéon de los desposeidos pues siempre,
al defender la ley natural, estd defendiendo el sistema imperante o
la mejora de algunas situaciones circunstanciales, pero sin preten-
der cambiar el entero sistema socioeconémico. La insistencia de la
iglesia en el cambio o conversion interiores no es eficaz en cuanto
al cambio de las estructuras sociales, pues no se va a las verdaderas
causas de la opresion, que son las condiciones sociales de produccion
y distribucién de las riquezas.

Dentro de la misma Iglesia habia quienes consideraban que era
una posicién ideolodgica (en el sentido de falsa imagen de la realidad
o de servicio a un determinado sistema social).? Dentro de la Iglesia,
la DSI tradicional (con base en la filosofia neoescoldastica esencialista,
en una ley natural a veces concebida en forma biologicista y mirada
desde principios inmutables), presenta un pensamiento ahistorico

1 Cf. Gloria Mercedes Arango y Carlos Arboleda, "La Constituciéon de Rionegro y el Syllabus: dos
simbolos de nacién y dos banderas de guerra”, en Carlos Arboleda, Guerra y religion en Colombia
(Medellin: UPB, 2006), 6-119.

2 Cf. Leén XIII, Au Milieu des Sollicitudes 16-1I-1892.

Cf. Pio XII, Benignitas et Humanitas. 24-X11-1944, n. 12.

4 Cf. Marie Dominique Chenu, Le “doctrine sociale” de I'Eglise comme ideologie (Paris: Du Cerf, 1979), 93.

w
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que la hace idealista e imposible de cumplir. Esa es la critica que le
hacen Metz y Gutiérrez a la DSI por no ser capaz de transformar la
realidad, mantener un orden establecido y olvidar las mediaciones de
las ciencias sociales.® La DSI, segun sus criticos, es una concepcion
que se quiebra ante la globalidad, la multiplicidad de problemas, la
tecnologia moderna y, sobre todo, frente a una nueva forma de hacer
teologia que se abre camino a fines del siglo XX. Pero también es
cierto que esas criticas se hacen desde la concepcién de un sujeto
que se cree fuerte, el duefio del mundo, creador de la historia, forja-
dor del futuro. Es la herencia del yo kantiano que todo lo puede. El
hombre moderno es capaz de todo y no necesita de Dios, es capaz
por si mismo de crear un nuevo mundo. No es extrano que en esa
misma época, 1960 y siguientes, haya surgido la Teologia de la muer-
te de Dios. Esta teologia sostenia que, después de la Ilustracién, la
idea de Dios ya no era significativa para el hombre de hoy, pues es
indemostrable y un sinsentido l6gico, una ilusién metafisica y que
se debia vivir en un mundo poscristiano y posteista.®

Una concepcion de la DSI, como adecuada teologia moral so-
cial, comienza a abrirse paso con la nueva eclesiologia del Concilio
Vaticano II. Esta eclesiologia, en sus rasgos fundamentales, plantea
que la Iglesia es comunién con la Trinidad y con los demas y ser tri-
nitaria es su misma finalidad, la Iglesia es signo y salvaguarda de la
dignidad humana, la Iglesia es sacramento de salvacion y la Iglesia
construye el Reino de Dios. Asi, la misién social es constitutiva y
esencial evitando el eclesiocentrismo y buscando la construcciéon del
Reino. Esta concepcion es recogida en el Documento de Aparecida.
Se puede definir la eclesiologia de la Conferencia de Aparecida

5 Cf. Johann Baptist Metz, Teologia del mundo (Salamanca: Sigueme, 1971); La fe en la historia y
Ia sociedad (Madrid: Cristiandad, 1981); Gustavo Gutiérrez, Teologia de la liberacion (Salamanca:
Sigueme, 1977).

6 Cf. William Hamilton y Thomas Altizer, Teologia radical y muerte de Dios (Barcelona-México: Gri-
jalbo, 1967). John Robinson, Sincero para con Dios (Barcelona: Ariel, 1967). Thomas Altizer, Truth,
Myth and Symbol (Englewood Cliffs: Prentice Hall, 1959). Gabriel Vahanian, The death of God. The
cultura of our post Christian era (Nueva York: George Braziller, 1961). Dietrich Bonhoeffer, Resisten-
cia y sumisién (Barcelona: Grijalbo, 1967).
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como una eclesiologia de comunién. Es la misma concepcién de la
Iglesia que encontramos en el Concilio. La Iglesia es un Misterio de
comunion. “"Misterio” tiene aqui una significacién muy importante,
explicable a partir del Nuevo Testamento y de toda la tradicién de
la Iglesia: invita a pensar en la “realidad profunda" de la Iglesia. La
Iglesia no puede ser concebida simplemente como una institucion,
como una gran organizacién: su realidad es mucho mas profunda.
La constituye el hecho de ser comunidad, el hecho de ser comunién
de personas. Es algo original, algo de los origenes, puesto que ésta
es la concepcion de la Iglesia que se puede encontrar en el Nuevo
Testamento, pero también algo nuevo hoy, algo que se ha redescu-
bierto de manera especial desde el Concilio, cuando se invité a no
mirar la comunidad de la Iglesia como una simple organizacién, como
una realidad puramente exterior, sino sobre todo como algo interior,
profundo. El misterio de la Iglesia es el hecho de ser ella comunion
de personas unidas en la fe, en la esperanza, en el amor.

1. Elementos constitutivos de la comunidad eclesial

El Sinodo de 19717 indica que la accion por la justicia y la par-
ticipacién en la transformacion del mundo aparecen, enteramente,
como una dimension constitutiva de la predicaciéon del evangelio o,
en otras palabras, de la mision de la Iglesia para la redenciéon del
género humano y su liberacién de toda situacion de opresion. No
ha de entenderse esto como una simple manifestacién retérica, sino
como expresion de la auténtica realidad de la Iglesia. Los elementos
constitutivos de ésta son la fe, la liturgia y la ética, donde la persona
experimenta a Dios, 1o celebra y lo vive. En otras palabras, hay Iglesia
donde estéd la Escritura escuchada y aceptada, la celebracion liturgica
del amor de Dios y la vivencia ética o actuacion de la palabra en la
vida. Escritura, sacramentos y ética unidos como una sola realidad

7 Cf. Sinodo de 1971. "La justicia en el mundo”, 5.
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vivida. En el siguiente esquema se puede ver dicha unidad esencial
de los elementos:

FE LITURGIA MORAL SOCIAL
Donacion Experiencia Testigo

Amor que se da Unién mistica Etica de amor
Revelacién Agape Interdonacion

Dios como Donante pHa()Srlgt;re como sujeto Testimonio en el mundo

Solo una experiencia mistica pone en relacion con Dios, una
relacién que constituye a los hombres como sujetos pasivos de la
apelacion y los constituye como amor. Quien ha tenido esa expe-
riencia la comunica. Es su deber imperioso ser testigo de que ha
sido elegido, ha sido llamado. No por deber, ni por imposicién, sino
por su cardcter difusivo, el amor impele a la accién testimonial. Esta
accion testimonial es recogida en el niumero 14 de la Enciclica Deus
Caritas Est (DCE) donde, gracias al impetu de la experiencia, fe,
liturgia y ethos, se convierten en la misma cosa: una simultaneidad
de llamada, celebracién y respuesta.

"Fe, culto y ethos se compenetran reciprocamente como una sola
realidad, que se configura en el encuentro con el 4gape de Dios. Asi,
la contraposicion usual entre culto y ética simplemente desaparece.
En el «culto» mismo, en la comunidn eucaristica, estd incluido a la
vez el ser amados y el amar a los otros”. (DCE 14).

Ya en el numero uno de la DCE se habia dicho que el inicio de
todo es el acontecimiento mistico del encuentro, la experiencia:

“No se comienza a ser cristiano por una decisién ética o una gran
idea, sino por el encuentro con un acontecimiento, con una Perso-
na, que da un nuevo horizonte a la vida y, con ello, una orientacién
decisiva". (DCE 1).
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2. La definicion de la DSI

El concepto de lo que es la DSI ha sufrido una evolucion debido
a los cambios historicos y teoldgicos, desde las definiciones esencia-
listas hasta las concepciones dindmicas de la actualidad.® El mismo
término de “doctrina"” es mirado con reservas, por dar la idea de una
teorfa inmovil a la que, ademas, se le da una connotaciéon conser-
vadora. Por eso, dice Chenu que la tinica vez que en la Gaudium et
Spes (GS) se emplea el concepto de doctrina (GS 76) es una inter-
polacion posterior y que otras veces que se emplea son traducciones
de redactores poco cuidadosos.® Sin embargo, por la fuerza del uso
tradicional, se sigue empleando dicho término, aunque con signifi-
cacién mas dindmica e histérica. El Documento de Puebla (DP) trae
una definiciéon muy conocida: “Conjunto de orientaciones, doctrinas
y criterios de accion que tienen su fuente en la Sagrada Escritura,
en la ensefnanza de los Padres y grandes tedlogos de la Iglesia y en
el magisterio, especialmente de los ultimos papas" (DP 472).

También hay conceptualizaciones que implican ya una apertura
a una vision dindmica, que entiende la doctrina social como la ex-
plicitacion de las consecuencias sociales de la fe cristiana, llevada
a cabo en los tiempos modernos por el magisterio eclesiastico, o la
potencialidad que tiene la fe cristiana para iluminar y transformar
la realidad social de cada época y de cada situacion:

Es el conjunto sistemético de principios de reflexion, criterios de juicioy
directrices de accién que el Magisterio de la Iglesia Catdlica establece,
funddndose en el Evangelio y en la recta razén, a partir del andlisis de
los problemas sociales de cada época, a fin de ayudar a las personas,

8 La primera vez que aparece el término de DSI es en la Carta de la Sagrada Congregacion del Conci-
lio al cardenal Liénart el 5 de junio de 1929, sobre los conflictos entre patronos y obreros en Francia.
Cf. Acta Apostolicae Sedis, Vol 21 (Roma: Typis Polyglottis Vaticans, 1929, 494. Este documento
expresa que la Iglesia desea la organizacion de sindicatos de patronos, de obreros o mixtos, regidos
por los principios de la fe y moral cristianas, para que sean instrumento de paz y concordia. Pueden
constituirse sindicatos puramente catdlicos o mixtos con los no creyentes, pero que ojalé realicen un
trabajo comun, unidos por los lazos de la caridad cristiana.

9 Luis Gonzéalez Carvajal, "Para hacer un buen uso de la Doctrina Social de la Iglesia", Revista de
Fomento Social 43, 169 (1988): 11.
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comunidades y gobernantes a construir una sociedad més conforme a
la manifestacion del Reino de Dios y, por lo tanto, més auténticamente
humana.®

Asi, la DSI seria el conjunto de criterios de discernimiento que
estdn en la conciencia de los fieles que viven mads intensamente su
fe y su compromiso social, en una situacién y una época determi-
nada, o el evangelio como fuente de cultura. Todavia hoy se discute
la pertinencia de llamarla doctrina o ensefianza, pero lo importante
es que se conciba como expresion publica y social de la experiencia
mistica de Dios. La enciclica Populorum Progressio la concibe como
el “instrumento” a través del cual la Iglesia realiza su misién, pues
la experiencia de Dios no se puede quedar en simple vivencia de un
grupo o una persona. (PP 13).

No es una ideologia, ni una tercera via, no propugna la cons-
titucion de "un orden social cristiano"”. Procura ser dialogante y
respetuosa con la secularidad vy la laicidad. La DSI forma parte de
la teologia moral social. Se vincula a toda la tarea teoldgica de la
Iglesia, luego, todos hacemos DSI. Intenta formularse en un modelo
"tedndrico"”, en el que se vive la "“interaccion entre la experiencia de
Dios y la realidad social humana". Desde la Octogesima Adveniensy
la Sollicitudo Rei Socialis, se articula en tres dimensiones: principios
de reflexion, criterios de juicio, directrices de acciéon (OA 4; SRS 8).

De acuerdo con la evolucién que se presenta la DSI, més que
una doctrina fija y establecida, es una reflexion teoldgica que se va
haciendo en forma histérica. Parte de una experiencia de fe, pero
sufre multiples interpretaciones de acuerdo a los tiempos, lugares
y personas, lo que hace que sea una reflexion flexible. Es mas ade-
cuado sefalarla como ensefianza social de la Iglesia o teologia moral
social. Solo por la fuerza del uso tradicional en este trabajo se sigue
mencionando como Doctrina Social de la Iglesia (DSI), pero ha de
entenderse como ensefianza social o teologia moral social.

10 Eduardo Bonnin, Naturaleza de la doctrina social de la Iglesia (México: Imdosoc, 1997), 15.
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3. Las fuentes de la Doctrina Social de la Iglesia

Tradicionalmente se ha dicho que las fuentes de la DSI son: la
revelacion, la ley natural, la tradicién y el magisterio de la Iglesia.
Hoy se puede hacer una precisién de estas fuentes. Hay una fuente
originaria y originante que es la Revelacion contenida en la Sagrada
Escritura. Esta contiene la plena manifestacién de Dios a los hombres
como experiencia trascendente del pueblo de Israel y del nuevo Israel
que es la Iglesia. Alli esta todo lo que es Dios y lo que es el hombre.
Como fuente originaria y originante es absoluta y es la norma de
todo el ser y accion de la comunidad creyente. La doctrina social de
la Iglesia no encuentra en la Biblia soluciones hechas y acabadas,
sino una visidon o concepcion del hombre, de la sociedad, de la his-
toria humana y coésmica. No sistemas sino valores que nacen de la
experiencia. De manera especial la creacién y el misterio de Cristo
muestran el llamamiento del amor. Amados, llamados, enviados. El
hombre es creado por amor a imagen de Dios: es tri-alteridad, lla-
mado por una Trinidad, creado por el amor trinitario. A semejanza
de la Trinidad: el hombre es proyecto de tri-alteridad para llegar a
ser como Dios un amor trinitario. Ser abierto para ser trino.

Hay una discusion historica sobre la relacion entre revelacion y
ley natural. Para algunos, la revelacion es una cosa y la ley natural
otra cosa diferente. Esto ha llevado a la separacion entre naturalismo
y sobrenaturalismo, propio de la metafisica esencialista. En esta hay
una consideracién de dos mundos separados (natural y sobrenatu-
ral), conllevando a problemas graves en la teologia y en la accién
pastoral. La critica realizada por la modernidad y, especialmente, por
los “maestros de la sospecha"” ha llevado a un repensamiento de la
metafisica tradicional y estd dando paso a una visiéon mas histérica
y "eventual” de la ontologia humana y de la revelacion de Dios.!!

11 Para toda esta discusion en nuestro medio, tanto en el &mbito teoldégico como filoséfico, pueden ver-
se las obras de Jean Luc Marion y las ponencias de Carlos Enrique Restrepo Bermudez: "La idolatria
conceptual de la metafisica”; Carlos Angel Arboleda Mora: “Dios: éser o don?"; Diego Alonso Ma-
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Se va llegando a la conclusién de que hay que volver a rescatar la
estructura ontolégica originaria humana, que muestra al hombre
como “capax Dei" y a Dios como revelacién gratuita del amor.

El derecho natural o naturaleza humana, segtin Leén XIII y hasta
Juan XXIII, es el fundamento de la DSI.™ La revelacion aparece como
probatoria del derecho natural. Segun Camacho, “Las referencias
evangeélicas o especificamente cristianas son en toda esa época esca-
sas o secundarias, nunca constituyen el fundamento de la doctrina ni
el motivo explicito de una toma de posicién, todo lo mas, sirven para
confirmar verdades que ya han sido suficientemente asentadas" *.
Pero ya desde la época del Concilio empiezan a cambiar las cosas.
Juan Pablo IT comienza a rebajar el tono en cuanto al derecho natural
y a usar mas la revelacion. Para Wojtyla, la ley natural es creada por
Dios, norma de una Razén Superior a la humana. “El primer acto
legislativo ha tenido lugar al mismo tiempo que la creacién". El
juicio de Niremberg en 1946 fue universalmente aceptado “segun
el cédigo natural” que no fue nunca escrito®.

Elrecurso al derecho natural, en la DSI, ha sido cuestionado por
varias razones. Una de ellas es la funcion ideoldgica. Realmente es
posible que la DSI se haya identificado con la ideologia. Pio XI en
Quadragesimo Anno (QA 44), rechazaba usar la DSI como defensa
ideolégica de los intereses del capital, de la burguesia. El derecho
natural se mueve en el campo de exigencias a priori, anteriores y
superiores a cualquier ley positiva. La misma declaraciéon de los
derechos humanos, sin confundirse con el derecho natural clasico,

rulanda Diaz: “La fenomenologia marioniana: un aporte para el didlogo con la teologia revelada";
Luis Alberto Castrillon Lopez: "Posthumanismo, un humanismo desde el amor", presentadas en el
IV Simposio Internacional de Estudios Cruzados sobre la Modernidad: “Jean-Luc Marion: E1 Don
de una Tradicién y de un Futuro para el Pensamiento”, realizado en México, Universidad Auténoma
de Querétaro, 15-19 de noviembre de 2010.

12 Pio XII. Mensaje del 25/9/1949. Cf. Ricardo Antoncich, Las enciclicas sociales de Juan Pablo II desde
la fenomenologia de la persona seguin Karol Wojtyla. Tesis presentada para optar al titulo de Doctor
en Teologia en la Universidad Pontificia Bolivariana, Medellin, 2009.

13 Ildefonso Camacho, Cien arios de Doctrina Social de la Iglesia (Santander: Sal Terrae, 1991), 28.

14 Karol Wojtila, Mi visién del hombre (Madrid: Palabra, 2005), 58.

15  Cf. Ibid., 55-59
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pide un orden anterior y superior al orden juridico positivo. No funda
esencialmente los derechos humanos en la naturaleza, pero exige
un nivel supranacional de razén. Lo que quiere decir el recurso al
derecho natural es que hay exigencias de la naturaleza humana que
piden serrealizadas y defendidas pues son propias del hombre. Esas
exigencias son ontoldgicas y epistemolégicas. En cuanto ontoldgi-
cas corresponden a lo que es el hombre. En cuanto epistemoldgicas
pueden ser conocidas por cualquier ser humano. Esto se expresaba,
en su momento, en una filosofia esencialista que olvidaba la historia.
Hoy se piensa historicamente pero la estructura ontoldgica original
continta. Y es lo que se hace hoy con ayuda de la fenomenologia
francesa actual.

Segun Ladriere’®, la idea de naturaleza esta vinculada a las
categorias aristotélicas de forma y de causa final. Si determinamos
el contenido de la forma, llegamos al conocimiento de la finalidad
que anticipa el camino de realizacién de esa esencia o naturaleza y
que marca por tanto la exigencia ética de un “deber ser”, campo de
derechos y deberes en las relaciones humanas. En la Iglesia, la natu-
raleza humana se toma de la herencia aristotélica y su reformulacion
en Tomés de Aquino. Pero debe adaptarse a problemas de hoy. Aqui
estd la ayuda de la nueva fenomenologia francesa, cuando repiensa
la estructura ontolégica originaria de la persona humana. Debido a
las discusiones con la ley natural, entendida en forma esencialista, la
enciclica SRS no utiliza la mediacién ontoldgica de la “ley natural”,
sino la mediacion biblica y personalista de la “dignidad de la persona
humana" u ontologia de la persona como apertura al don (imagen
y semejanza). Esta “nueva" ontologia abre el camino al amor y a
la misericordia, como sensibilidad no solo ante el sufrimiento sino
ante la totalidad del 4gape entre los hombres. La misericordia es la
fuente mas profunda y la encarnacion mas perfecta de la justicia y se
expresa de manera plena en el perdén. Juan Pablo Il no se sittia en la

16 Cf. Jean Ladriére, Etica e pensamento cientifico (Sao Paulo: Letras e Letras, 1996), 54-60.
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trilogia Revelacién, ley natural, realidad social. Suprime la segunda
y asi hace desaparecer la clasica confrontacién entre revelacion y ley
natural, como si fueran dos 6rdenes distintos.

Mucha de la teologia preconciliar habia aceptado el pensamien-
to secular moderno de separacién entre razén y fe, con un rigido
«doble orden», propio de un cierto tomismo que ya no sigue a Santo
Tomas, pues también para él la razén puede trabajar dentro de la fe.
La laicizacion de la cultura es consecuencia de la separacion radical
entre razén y fe, en la que a la razén le corresponde el gobierno de lo
natural y la fe es relegada a lo sobrenatural. Lo sobrenatural aparece
como extrinseco al hombre, como algo impuesto desde fuera. Pero en
esta perspectiva el hombre no estd hecho en si para Dios, sino solo
llamado exteriormente a la vision de Dios. La visién de Dios seria
algo anadido, no propio de su condicién ontolégica natural. Segun
Giuseppe Colombo, el cambio o el reconocimiento de la condicién
humana, como ontolégicamente orientada hacia Dios, se debe a las
discusiones sobre la inmanencia y el deseo natural de ver a Dios.
Blondel, por ejemplo, parte de la inmanencia donde se afirma lo
trascendente. A partir de €l se entiende que la naturaleza humana
estd histéricamente inclinada a lo sobrenatural. Hay que desestimar
laidea de una naturaleza pura o neutral y aceptar que la destinacion
alo sobrenatural es gratuita intrinsecamente.'” Esto da pie para decir
que naturalmente el hombre estd inclinado, por gracia, hacia Dios.
La ley natural seria su condicién ontoldgica de estar abierto a Dios
y de ahi se extraen las consecuencias teolégicas y morales.

El concepto de ley natural parece desaparecer en las enciclicas
de Juan Pablo II, dandole asi fuerza al estatuto teolégico de la DSI,
pues se coloca la revelacién como fuente iluminante y la realidad
como objeto iluminado. La revelacién es fuente para todo hombre,
sea creyente o no, pues la fe es la racionalidad més profunda onto-
légicamente hablando. La fe no necesita apoyos racionales externos,

17  Cf. Giuseppe Colombo, El problema de lo sobrenatural (Barcelona: Herder, 1961), 13-14, 22-28, 36-41.
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pues en si misma conlleva toda la racionalidad entendida en sus
términos mas amplios.

El derecho natural ha sido considerado, durante muchos anos, una fuente

de la doctrina social. En las enciclicas sociales de Juan Pablo II no se

trata de la ley natural. No es que el Papa no se refiera nunca a la ley

natural en relacion con la cuestién social,'® solo que ya no es una linea

de fuerza en su discurso. Pero ésta es una de las caracteristicas de la

doctrina social de la Iglesia: que mantiene una continuidad en aspectos

fundamentales y va cambiando en sus formulaciones y planteamientos.!®

El Papa reconoce las criticas al iusnaturalismo y va encontrando,
en la fenomenologia y en la lectura del relato de la creacion, una
nueva forma de expresar lo propio originario del hombre. El punto
de partida de la reflexion se sitia en una pregunta existencial: «Qué
es el hombre, cudl es el sentido y el fin de nuestra vida, qué esta
bien y qué es pecado, cudl es el origen y el fin del sufrimiento... y,
finalmente, cudl es el misterio ultimo e inefable que envuelve nues-
tra existencia, de dénde procedemos y hacia dénde nos dirigimos»
(Nostra Aetate 1 b). Es la pregunta fundamental de la filosofia y el
esfuerzo por dar una respuesta marca toda la historia. Encontrar lo
que es el hombre es el reto del pensamiento. Encontrar la estructura
ontoldgica original es el debate fundamental de toda ciencia y sabi-
duria y es la busqueda que hace todo hombre de buena voluntad. Los
deseos irrefrenables de conocer, querer y hacer estdn manifestando
esa busqueda de lo originario humano y es una constante que no
se puede negar. Religiones, sicologias, ideologias y cosmovisiones
tratan de llegar a una respuesta. ¢Qué es lo que satisface los deseos
de conocer, querer y hacer el hombre? Si el hombre es una continua
busqueda, ¢dénde estd la respuesta o el encuentro? Debe haberla
pues, de lo contrario, el hombre serd una pregunta sin respuesta,
una busqueda sin hallazgo.

18  Juan Pablo II, Omelia di Giovanni Paolo II. Carpineto Romano. N. 4. www.vatican.va/holy_father/
john_paul_ii/homilies/1991/documents/hf jp-ii_hom_19910901_messa-carpineto-romano_it.html.

19 Eusebio Basauri Cebridn, “La doctrina social de la Iglesia: perspectivas de futuro”, Scripta Theo-
logica 25, 1, (1993): 259.
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Esta es la pregunta que se hacen los hombres y que correspon-
de a lo que es su vida. San Agustin y Heidegger han ayudado a
comprender la situacién. La vida es un continuo movimiento, una
movilidad vital que se puede llamar, segun Heidegger, "el cuidado"?°
0, segun San Agustin, la inquietud, Inquietum est cor nostrum?': la
“inquietud” o “cuidado” (Sorge) como constituciéon ontolégica fun-
damental de la subjetividad humana. Ser carencia y deseo, anheloy
fracaso, es la realidad del ser humano. La idea de Sorge, cuidado, la
adopta Heidegger de Agustin: la existencia es desasosiego, angustia
y busqueda.?? Heidegger y Agustin ayudan a descubrir lo que es esta
inquietud y cuidado, que son lo mdas primigenio de la esencia del
hombre. En el primero es la busqueda de lo propio del ser humano
como lugar donde el ser se manifiesta y, en el sequndo, la busqueda
de la vida feliz, la vita beata. "Cuando te busco a ti, Dios mio, es la
vida bienaventurada lo que busco. Que te busque yo para que viva
mi alma, pues si mi cuerpo vive de mi alma, mi alma vive de ti".? El
hombre es un buscar que es el mismo buscar, no es buscar cosas sino
buscar a Dios. El sentido fundamental de la vida es buscar el sentido
que, en términos teoldgicos, es Dios. Pero cualquier hombre, atin sin
fe, estda en busqueda del sentido. Esta busqueda o cuidado es una
estructura originaria humana o totalidad estructural originaria. Esta
estructura tiene tres elementos o modos: la "existenciariedad”, la
"facticidad" y la “caida". Estos elementos o modos son cooriginarios,
coexistentes y autoimplicados, constituyendo el andamiaje de todo
el ser humano. La existenciariedad es la realidad del hombre que
estd aca como posibilidad y como anticipandose a sus posibilidades.

20  Martin Heidegger, El ser y el tiempo (México: FCE, 1968), 211. «La cura, como totalidad estructural
original, tiene un caracter existenciario a priori respecto de todo "“comportamiento” y “posicién" fac-
tica del ser-ahi». “El sentido fundamental de la actividad factica de la vida es el cuidado (curare) y
hay que entenderlo fundamentalmente como la capacidad de desenvolverse practica y familiarmen-
te con el mundo en tres direcciones bésicas: el mundo subjetivo de las propia vivencias (Selbstwelt),
el mundo social compartido con los otros (Mitwelt) y el mundo circundante de las cosas (Umwelt).
Martin Heidegger, Interpretaciones fenomenoldégicas sobre Aristételes. Informe de la situacién her-
menéutica (Madrid: Trotta, 2002), 35.

21  Cf San Agustin, Confesiones I, 1. www.agustinus.it/latino/confessioni/index.htm

22 Martin Heidegger, Estudios sobre la mistica medieval, (México: FCE, 1997), 60.

23 San Agustin, op. cit, X, 20, 29.
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Vivir en funcién de las posibilidades es, seguin Agustin, vivir antici-
padamente la vida futura. Heidegger lo plantea como un ejercicio
en vistas de aquello hacia lo que se adelanta el esperar. Es salir de
si hacia las posibilidades del ser humano en su sentido mas pleno.
La facticidad se refiere al hecho de estar en este mundo. Encontrarse
con la existencia recibida, colocados o arrojados en el mundo, situa-
dos sin haber pedido el permiso, despedidos del ser, desnudos ante
la posibilidad de no ser. Arrojados con una autosensacion emotiva y
preteorica de que hay la posibilidad de encontrar al Ser (Heidegger),
o creado con la posibilidad de volver a Dios (Agustin). La caida es
la preocupacion por las posibilidades mas a la mano del hombre,
olvidando la mayor posibilidad, la conquista de su ser propio. Es lo
que Agustin llama la delectatio, gozar con lo pequeio, con lo trivial,
con lo que esté al alcance de la mano, derramarse en las pequefas
cosas y clausurar el horizonte vital.

No es cierto, pues, que todos quieran ser dichosos, pues los que no quie-
ren gozar de Vos, que sois la inica vida dichosa, cierto es que no quieren
la vida dichosa. ¢O es que todos lo quieren, mas como la carne apetece
contra el espiritu y el espiritu contra la carne, de suerte que no hacen lo
que quieren (Gal., 5, 17), caen sobre lo que pueden, y con ello se conten-
tan, porque lo que no pueden, no lo quieren con tanta eficacia cuanta es
menester para que puedan? Porque pregunto a todos qué prefieren: gozar
de la verdad, o de la falsedad; tan no dudan decir que prefieren gozar de
la verdad, como no dudan decir que quieren ser felices. Porque la vida
feliz es gozo de la verdad; pues éste es gozo de Vos, que sois la Verdad,
ioh Dios, luz mia, salud de mi rostro, Dios mio! Esta vida bienaventura-
da todos la quieren; esta vida, que es la Unica bienaventurada, todos la
apetecen; el gozo de la verdad todos lo quieren. Muchos he tratado que
querian enganar, mas ninguno que quisiera ser enganado.*

La tentacion, tanto ontoldgica como teolégicamente, es la ten-
dencia a la dispersion y absorcion en el mundo. Esta tentaciéon se
manifiesta en tres formas:? la concupiscencia de la carne, la concu-

piscencia de los ojos y la ambicién del siglo. Formas que no deben
entenderse en sentido moralizante ascético, sino como verdaderas

24 Ibid, X, 23, 33.
25  Cf. Ibid., 30. 41.
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posibilidades de perder el camino: quedarse en las cosas y no ir a
la Cosa esencial, Ser o Dios. Es perderse en los entes y no buscar al
Ente por excelencia. Se pierde el hombre en los objetos y pierde la
mayor posibilidad de su existenciariedad. El hombre es absorbido
por el mundo circundante de cosas y de hombres. Quiere ser temido,
quiere ser amado, quiere ser servido, es decir, estd perdido. E1 hombre
ya no piensa sino que actiia como se piensa en el mundo, como se
piensa en el periddico, como se piensa en los medios de comunica-
cion. El cuidado auténtico se oculta y solo se conoce lo 6ntico mas
cercano, mientras lo ontoldgico mas necesario se pasa por alto. Pero
en medio de la caida resuena la llamada del Ser (Heidegger) o de
Dios (Agustin). Es una llamada en la profundidad de la conciencia.
Llamada que puede ser el Evento o instante en que el Ser luce en
el claro, evento o acontecimiento que deslumbra un instante y que
ilumina al hombre. O llamada que puede ser luz interior, iluminacion
subita, que llama al hombre desde su condicion de caido a vivir en
una luz més alta.

Estos tres modos se entrecruzan y autoimplican, de modo que el
uno estd en el otro y el sequndo en la primera y la tercera. Pero su
verdadero y completo sentido lo da el tiempo. La temporalidad es
el aceite de esos tres modos. El hombre estd anclado en el pasado,
el presente y el futuro. El futuro de la posibilidad, el presente de la
caida y el pasado de la facticidad. No como tiempos separados, como
ocurre en el computo moderno, sino como tres en uno, en cada mo-
mento estdn presentes el pasado, el futuro y el acontecer diario. El
acaecer temporal arrastra los modos ontoldgicos de la vida factica,
de tal modo, que el pasado y el futuro estdn condicionando cada
instante del presente. Problema de la modernidad es separar los
tiempos (pasado, presente y futuro) cuando en realidad coinciden en
el mismo instante. El hombre es en los tres tiempos, no en uno solo.

La Escritura ofrece una respuesta que incluye toda esta estructura
ontoldgica original y que la completa con la efectiva posibilidad de
un encuentro con el sentido que se busca. El hombre es criatura en el
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mundo amada por Dios. Este dato incluye toda la esencia del hombre.
Es una criatura, por tanto, finita y mortal, colocada en el medio del
mundo (histoérica y situada ecolégicamente) y amada por Dios (una
persona que la ha llamado a la vida). Lanzada en el mundo como un
ser donde Dios se manifiesta, de tal manera que no es Dasein, sino
Dagott (Dios ahi), en el ahi del hombre se revela Dios. El hombre es
el lugar donde Dios se manifiesta. En el origen del hombre hay una
experiencia fundamental de llamado (del Creador a la creatura), pero
llamado de amor (del amante al amado), lo que hace que haya una
dependencia ontologica radical, pero que es dependencia de relacion
amorosa y no de dominio. Esa creaciéon amorosa estd descrita en la
Escritura como creaciéon a “imagen y semejanza". Aunque el Antiguo
Testamento no desarrolla ni aprovecha mucho estos conceptos, si son
guia de su concepcion antropolégica: el hombre es una deliberacion
de Dios (Gen 1, 26-27); el hombre domina la creaciéon (Sal 8,7); la
vida del hombre es inviolable (Gen 9,6); el que derramare sangre del
hombre, por el hombre su sangre serd derramada; porque a imagen
de Dios es hecho el hombre; el hombre es inmortal (Sab 2,23). Esta
concepcion sera recogida mas directamente después de los LXX por
el Nuevo Testamento y por los Padres de la Iglesia. Por eso se podra
decir que el Hijo, hombre y Dios, es el «reflejo» del esplendor de Dios
y la «imagen» perfecta de él (Heb 1,3; 2 Cor 4,4; Col 1,15). El Nuevo
Testamento recoge claramente esa concepcién: «El hombre no debe
cubrir la cabeza porque es imagen y gloria de Dios» (1 Cor 11,7).
«Con la lengua alabamos al Sefor y Padre nuestro y maldecimos a
los hombres, que estdn hechos a semejanza de Dios: (Stg 3,9). Cristo
es la imagen de Dios invisible (2 Cor 4,4; Col 1,15) no tinicamente
por ser Dios, sino por ser la perfecta revelacion de lo que es el hom-
bre. El hombre revestido de Cristo realiza su estructura ontolégica
originaria: ser conforme a la imagen de su Hijo. (Rom 8, 29).

Santo Tomads lo expresa en estos términos:

La imagen de Dios en el hombre puede considerarse de tres modos. Pri-
mero, en cuanto que el hombre posee una aptitud natural para conocer
y amar a Dios, aptitud que consiste en la naturaleza de la mente, y es
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comun a todos los hombres. En segundo lugar, en cuanto que el hombre
conoce y ama actual o habitualmente a Dios, pero de un modo imper-
fecto, y ésta es la imagen procedente de la conformidad por la gracia.
Finalmente, en cuanto que el hombre conoce actualmente a Dios de un
modo perfecto, y es la imagen que resulta de la semejanza de la gloria.?®

El primer modo se da en todos los hombres, €l segundo solo en
los justos y el tercero, exclusivamente, en los bienaventurados. Esta
indicando que la imagen es universal, ontoldgicamente se da en todo
hombre y no solo en los bautizados. Imagen que es pasiva-activa.
Pasiva en cuanto el hombre fue llamado a imagen y semejanza. Ac-
tiva en cuanto debe perfeccionar esa imagen con el uso cuidadoso
de su libertad.

En la misma cuestién 93, Santo Tomas dice:

Debemos considerar ahora el fin o término de la produccién del hombre,
en cuanto que se dice hecho "“a imagen y semejanza de Dios". Indica
que el ser imagen de Dios es un proceso: la dignidad de ser imagen de
Dios no es algo solo dado, sino también algo conquistado por la accién
libre del hombre con el auxilio de la gracia: "Hagamos al hombre de tal
manera que se dé en él la imagen"?’.

El esfuerzo libre del hombre es hacerse como Cristo, modelo que
realiza la plena imagen de Dios y que conduce a Dios (1 Cor 15, 25-
28; Ef 1,10; Col 1,15-20; Ap 22,13). La cristificacién es la tarea del
hombre que quiere ser plenamente hombre, ese es el fin o término
de la perfecciéon. Esta idea ya estaba en el filésofo Platon:

Los males no habitan entre los dioses, pero estdn necesariamente ligados
a la naturaleza mortal y a este mundo de aqui. Por esa razén es menes-
ter huir de él hacia alld con la mayor celeridad, y la huida consiste en
hacerse uno tan semejante a la divinidad como sea posible, semejanza
que se alcanza por medio de la inteligencia, con la justicia y la piedad.?

La fuga consiste en asimilarse a Dios siendo con inteligencia,

justos y santos. En el caso cristiano, este esfuerzo es el de la respues-
ta de amor al llamado del amor. Este amor tiene una caracteristica

26  Tomaés de Aquino, Summa Theologiae. www.corpusthomisticum.org/sth1001.html, 1, q. 93, a. 4, c.
27 Ibid., I, q. 93, a. 5, ad. 4.
28 Platén, "teeteto" en Didlogos de Platon (Madrid: Editorial Gredos, 1988), 244.
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esencial: es trinitario. Esto garantiza que es un amor que protege la
pluriunidad del género humano, asi como la Trinidad es una y plural.
Puesto que un Dios trinitario ha creado al hombre a su imagen (Gen
1,26-27), el hombre debe llegar a ser perfectamente trinitario al igual
que El es perfecta Trinidad (Mt 5,48); por consiguiente, debe alcanzar
la perfecciéon que es propia de Dios, asemejarse a la imagen que es
propia de Dios. Esta imagen no es otra que la Trinidad.

En la teologia medieval, la doctrina de la imagen de la Trinidad
en los hombres creados llegdé a ser un tema habitual. Los Padres
desarrollaron la analogia entre la imagen y semejanza y el tema
platénico de la asimilacién a Dios. Dios es el modelo ejemplar del
mundo, pues todo es creado por Dios para reflejar su esencia y su
esencia es Trinidad. Modelo de unicidad y de multiplicidad:

Y no es contrario a la simplicidad divina que conozca muchas cosas. Si

lo seria si su entendimiento estuviera formado por muchas ideas. Por eso,

en la mente divina hay muchas ideas que estdn como conocidas. Esto

se puede ver de la siguiente manera. El mismo conoce perfectamente

su esencia; por lo tanto, la conoce de cualquier modo como pueda ser

conocida. Puede ser conocida no solo como es en si misma, sino en cuanto

que es participable segin algin modo de semejanza por las criaturas.?

De lo anterior, resulta que Dios es autor de la multiplicidad desde
su unidad y que la creacion es un acto de amor. En todas esas cosas
se encuentra un vestigio de la Trinidad pues representan, cada una
a sumanera, la esencia trinitaria. Existen debido al poder del Padre,
a la sabiduria del Hijo y al amor del Espiritu Santo. Existen, son ver-
daderas y son buenas. Por eso el misterio trinitario esta presente en
las cosas, y éstas no solo nos llevan al conocimiento de la existencia
de Dios sino también al de su esencia, si bien de modo imperfecto
y analdgico. En el hombre no solo se encuentra el vestigio de Dios
Trino, sino también su imagen, pero en las demas criaturas también
esta el vestigio de la Trinidad.

29  Tomaés de Aquino, op. cit., 1
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Pero en todas las criaturas se encuentra la representacién de la
Trinidad a modo de vestigio, en cuanto que en cada una de ellas hay
algo que es necesario reducir a las personas divinas como a su causa.
Pues cada criatura subsiste en su ser y tiene la forma con la que esta
determinada en una especie y tiene alguna relaciéon con algo. Asi
pues, cada una de ellas es una sustancia creada que representa a su
causay su principio y, de este modo, evoca la persona del Padre, que
es principio sin principio. En cuanto que tiene una forma y pertene-
ce a una especie determinada, representa a la Palabra, tal como la
forma de la obra artistica procede de la concepcién del artista. Y en
cuanto que esta ordenada, representa al Espiritu Santo, en cuanto
que es Amor; porque la ordenaciéon del efecto a algo procede de la
voluntad del creador.®

En conclusién de todo lo anterior se puede decir que, segun la
Biblia, el hombre es la inica imagen de Dios, imagen trinitaria de un
Dios trinitario, aunque en la creacion total estd la imagen trinitaria.
La plenitud de la imagen divina se da en Cristo como prototipo y
arquetipo de todo hombre, en El se revela lo que es Dios y lo que es
el hombre. En el ser del hombre esta inscrita también la semejanza,
se es imagen de Dios y se debe llegar a ser como Dios. La creacion
es un llamado para que la criatura-imagen tienda hacia su arquetipo-
creador y Redentor.

Esta es una gran categoria ontoldgica y teoldgica para entender
lo que es el hombre, su tarea y su compromiso ético. Permite ademaés
pensar en el didlogo posible con otras religiones y filosofias que estén
abiertas a la posibilidad de un hombre pobre que se construye con
la gracia de la trascendencia.

Esa fuente originaria y originante se expresa, interpreta y anali-
za a través de la tradicién y del magisterio eclesial, en cuanto estos
recopilan las respuestas que cada generacion de cristianos ha ido
dando al llamamiento divino. Tradicién y magisterio son la historia

30 Ibid, 1, q.45,a.7.
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de la respuesta a Dios y son, por tanto, la memoria de la Iglesia. Alli
se encuentran los retos y desafios que ha tenido el pueblo cristiano
y la forma como se ha respondido a lo largo de los siglos. Esta me-
moria es también normativa, aunque no en sentido absoluto, pues

indica criterios que evitan a la comunidad actual salirse del camino
sefialado por la experiencia histérica de la Iglesia. El seguimiento
de la memoria genera legitimidad y autenticidad, pero urge también
la creatividad para nuevos tiempos y nuevos desafios.

4. Meétodo de la doctrina social

En la evolucién de la DSI se puede ver un cambio en el método

utilizado. Se distinguen cinco momentos especiales:

1.

Periodo apologético y defensivo de Pio XI a Juan XXIII. La
Iglesia es atacada, principalmente, por las teorias modernas y la
Ilustracion francesa. Su poder temporal en los estados pontificios
es cuestionado. En este momento, la Iglesia se repliega sobre
si misma y se encierra en su dogmatica. Su estrategia es doble:
por una parte, recurre a una apologética que trate de mostrar la
verdad de sus afirmaciones y, por otra, comienza una labor social
desde ella misma, con sus propios recursos. En el campo de la
DSI, la Iglesia comienza una labor social amplia acompahada
de una reflexién sobre lo social que, posteriormente, se llamara
DSI.

Lenta apertura al mundo de Pio XII (1939) a Juan XXIII, aunque
permanecen actitudes defensivas. La Iglesia se da cuenta de su
papel importante en el mundo y de su valiosa colaboracion en
temas de paz mundial y entendimiento entre los pueblos. Asi,
Pio XII comienza una labor magisterial amplisima que cubre casi
todos los campos del saber. Juan XXIII trata de abrir la Iglesia al
mundo y comienza un didlogo abierto, donde acepta la autono-
mia del orden temporal, pero con el aporte sincero de la visién
cristiana de las cosas. Asi, con este Papa, hay una aceptaciéon de
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la declaracion de los derechos humanos, del papel de las ciencias
sociales en materia de DSI y de reconocimiento de los valores
de la secularidad.

Apertura misionera de la conciencia cristiana e insercién en el
mundo: del Concilio Vaticano II a 1975 (Evangelii Nuntiandi).
El Concilio Vaticano II reconoce el papel de “sacramento” de la
Iglesia en el mundo v, por eso, ofrece su contribucién al desarrollo
de la humanidad. La Iglesia inicia el didlogo con la modernidad
y reconoce su papel de servidora y no de dominadora de la hu-
manidad.

Busqueda de identidad: de Puebla a Centesimus annus (1991).
Entre los desarrollos, queridos o no, del Concilio Vaticano II,
estuvo la apariciéon de la pluralidad religiosa, ideolégica y poli-
tica que conllevé a una relativizacion de la verdad. “La verdad
estd en todas partes” parecia ser el slogan de moda y se corri6 el
riesgo de secularizacién de la mision de la Iglesia, haciendo de
ésta una especie de organismo o agencia internacional de desa-
rrollo. No era mayor la diferencia entre la labor de las ONG y la
de la Iglesia en el campo social, y la labor misionera se debilito.
Algunos tedlogos pensaban que la misién evangelizadora ya era
cosa del pasado y que la Iglesia simplemente debia preocuparse
por ayudar a calmar el problema de la pobreza en el mundo. Por
su parte, la teologia de la liberacion fue cayendo en un compro-
miso sin experiencia de fe, lo que hizo de la labor social cristiana
un simple trabajo social y politico. El papel de Juan Pablo II fue
hacer volver a pensar la identidad de la Iglesia. Responder a la
pregunta sobre la esencia del cristianismo fue la gran preocu-
paciéon de este Papa. Ser cristiano implica una diferencia con las
demads opciones religiosas o ideoldgicas, y esto se debe mostrar
en el campo de la accién cristiana. Recuperar el orgullo de ser
cristiano fue la tarea emprendida en un mundo donde no se ha-
blaba ya de cristianismo sino de compromiso social. Recuperarla
perspectiva de la fe ante una avalancha secularista y devolver a
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los cristianos lo especifico de su tarea. Pero no es la busqueda de
una identidad exclusivista o segregacionista, sino la busqueda de
una identidad que se abra a todos los hombres como propuesta
y como esperanza. Es como saber qué es lo que se tiene para
saber qué es lo que se debe ofrecer.

Identidad en cuanto volver a la experiencia original (Benedicto
XVI). El Papa Ratzinger recoge las banderas de su predecesor
yendo todavia més a lo fundamental. ¢Cudl es la experiencia
fundamental que sirve de base a la fe cristiana y que fundamenta
su compromiso caritativo? El Papa responde a esta pregunta vol-
viendo a la experiencia original del cristianismo como experiencia
mistica de Dios, experiencia de la cual brotan los compromisos
éticos. Con una visiéon agustiniana, el Papa insiste de nuevo
en la experiencia de fe como inicio, fuente y fuerza de todo el
trabajo de la DSI. La experiencia original de un don entregado
y recibido en libertad, es el fundamento de toda donacién y de
toda interdonacién. La fe es una experiencia de donacién de amor
Yy quien tiene esa experiencia la comunica. Sin esa experiencia
puede haber ética social, pero no ética social cristiana, es decir,
una ética de interdonacién y de testimonio.

La técnica practica que utiliza la DSI es el llamado Circulo Pas-

toral, con las adecuadas correcciones contemporaneas. Lo que hoy
se llama el Circulo pastoral es una nueva forma del Ver-juzgar-actuar
o Método de la revision de vida, usado en Francia en la Juventud
Obrera Catolica del P Cardjin, en el movimiento familiar cristiano
en los anos de 1950, usado por los “militantes” sociales y los “curas
comprometidos” en América Latina. Fue refinado por Paulo Freire en
los procesos de concientizacion de adultos®'. Para los tultimos afos
se sistematiza en la obra de Joe Holland y Peter Henriot.*
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Para las obras de Paulo Freire puede consultarse su biblioteca digital. www.paulofreire.ce.ufpb.br/
paulofreire/.

Joe Holland y Peter Henriot, Social Analysis: Linking Faith and Justice (Maryknoll, N.Y.: Orbis Books,
1983). Estos sintetizaron los elementos claves de andlisis social y metodologia pastoral en el llamado
“circulo pastoral”. Sus elementos clave son de cardcter histérico, estructural, no-dogmatico, con
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En tiempos de Juan XXIII se incorpora en sus enciclicas, pero con
una visién mas eclesial y cientifica, marcando un punto de inflexién
de la reflexion deductiva a la inductiva, entendiéndolo como una
lectura de las situaciones a la luz de la Palabra de Dios y evitando
los analisis subjetivos de dichas situaciones.

Conclusiones

La experiencia de Dios es la fuente del compromiso ético cris-
tiano. Asi lo presenta el QA: partir de la experiencia del discipulo y
desde alli se mira la realidad. No es un ver inicamente técnico sino
mistico-profético dentro del logos de cada época. El primer paso es
la experiencia de Dios como experiencia sentida por el creyente y su
comunidad. A partir de esa experiencia se hace la lectura de la rea-
lidad o andlisis social, para hacer luego la reflexion biblica teoldgica
que iluminara la accién correspondiente. Esta reflexién “basandose
sobre principios siempre validos lleva consigo juicios contingentes
ya que se desarrolla en funcién de las circunstancias cambiantes de
la historia y se orienta esencialmente a la accién o praxis cristiana".*
Es tarea de las comunidades cristianas analizar con objetividad la
situacion propia de su pais, esclarecerla mediante la luz de la palabra
del Evangelio, deducir principios de reflexién, normas de juicio y

énfasis en los valores y orientados a la accién. Particularmente en América Latina, este método insistio
en la importancia del anélisis de la realidad y la planificacién pastoral y fue ampliamente apoyado por
tedlogos de la liberaciéon y muchos grupos cristianos aun no liberacionistas. Una generacién completa
de lideres catdlicos latinos se formé con este método (ver-juzgar-actuar) entre 1972 y 1986. Hoy, el
método precisa de una considerable revisién a la luz de los cambios recientes, tal como lo refleja el
Documento de Aparecida. Una debilidad fue la arbitrariedad en el uso de las normas y elementos de
la tradicién catdlica, invocados con el proposito de valorar o juzgar la realidad més préoxima. Quizas
el origen de esta actitud se encuentre en el reconocimiento mismo, por parte de Holland y Henriot,
de que su acercamiento al método pastoral como analisis social "es no-dogmaético” y asi poder usar
escuelas de andlisis no cristianas. Otra debilidad fue el desconocimiento de la estructura propia del
ser humano y de su libertad y destino, reduciendo todo a una estrategia social y a una lucha politica.
Un tercer elemento es el abandono de la visiéon creyente en el Ver y reducir todo a un anélisis técnico
de situacion que conllevaba de por si a una accion social contra el sistema. Una vision mds revisada y
actualizada la trae José Maria Rubio, Para vivir la revision de vida. Un método para la accién y para la
espiritualidad cristiana (Navarra: Verbo divino, 2006).

33 Congregacion para la educacion catélica, Orientaciones para el estudio y la ensenanza de la doctrina
social (Roma: Tipografia Poliglota Vaticana, 1988), N 3.
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directrices de accién segun las ensefianzas sociales de la iglesia (OA
4), teniendo en cuenta que una misma fe puede llevar a compromisos
diferentes. (GS 43, OA 50).

En cuanto al &mbito de la reflexion creyente sobre la realidad,
se confirma el paso de la cuestién social (conflicto capital-trabajo) a
las cuestiones sociales, o mejor, es lo social (realidad social) lo que
se torna cuestion. La sociedad no es una realidad fija y las trans-
formaciones —por causa de multiples factores econémicos—, no son
puramente contingentes o funcionales. Bajo el mismo sustantivo
sociedad, los adjetivos rural, industrial, posindustrial, posmoderna,
global, multiétnica, indican realidades muy distintas. La sociedad
no se define de una vez por todas, no es un concepto universal, y
exige comprension en su devenir histérico. No hay, por tanto, una
sola conceptualizacién ni una sola solucién. La cuestion social es
global y singular, exige andlisis globales y singulares y soluciones
globales y singulares.

Se puede ver cémo lo que sélo era la “Cuestién obrera" en tiem-
pos de Leoén XIII, se convierte en “Cuestion social” como se ve en
la QA (1931) de Pio XI v en la Solennita (1941) de Pio XII. Y ya se
convierte en “Cuestion mundial” en Mater et Magistra MM (1961)
y Pacem in Terris PT (1963) de Juan XXIII. Esa ampliacién conlleva
una nueva consideracion del objeto, del sujeto, de los temas y de las
aplicaciones de la DSI. Hay un proceso evolutivo que lleva a am-
pliar la cuestién social a cuestion mundial. A partir especialmente
de la Gaudium Spes en 1965, se ve una aproximacion englobante.
En el marco de la relacion Iglesia-Mundo y desde la triada Persona-
Sociedad-Actividad humana, resitia la vida econémico-social junto
a los temas de la vida familiar, cultural, politica e internacional, y
no como un aspecto aparte o diferente. Lo econémico social hace
parte de la vida diaria de la gente y en gran parte es un aspecto
que condiciona a los demas. Pero también se atienden alli algunos
aspectos puntuales, como lo hace la PP (1967) al asumir el tema del
desarrollo, vertebrador de la vida econémico-social en GS, y con-
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ferirle un realce decisivo al considerarlo como el nuevo nombre de
la paz. La OA (1971) orienta la presencia y accién de los cristianos
en el seno de las aspiraciones y corrientes ideolégicas y ante las
aportaciones de las ciencias sociales y las proyecciones utépicas de
la época. Trata de responder a los desafios que presentaban en su
momento las diversas ideologias (marxismo, capitalismo, ideologia
de la seguridad nacional) y asume los retos de las ciencias sociales
para una mejor comprension de la realidad social. El documento
Justicia en el mundo (1971) fundamenta teolégicamente y encauza
practicamente la accién en favor de la justicia, habida cuenta de las
contradicciones e injusticias del momento, a la vez que apoya la vo-
luntad de promocién humana y la necesidad de mediaciones que son
propias de su tiempo. La Laborem Exercens en 1981, aborda desde
las perspectivas biblica, antropoldgica, ética y espiritual el trabajo
humano, considerado como eje de la vida econémico-social y de la
Doctrina Social de la Iglesia, tratando de responder al marxismo
que daba un gran énfasis al trabajo como clave de la humanidad y
del desarrollo. La Sollicitudo Rei Socialis en 1987 retoma el tema del
desarrollo ya tratado en la PP y lo profundiza ético-teolégicamente,
habida cuenta de los contrastes y tensiones Este-Oeste y Norte-Sur.

Pero también en este proceso evolutivo de la DSI hay algunos
documentos que hacen una relectura de los documentos anteriores
para hacer proyeccién hacia el futuro. Es el caso de la CA en 1991:
relee conmemorativamente la RN a un siglo de distancia, teniendo
como telon de fondo la caida del socialismo real y las negativas
consecuencias de una libertad apartada de la verdad, y orienta cris-
tianamente los dmbitos econémico y politico ante las puertas del
tercer milenio. Es especialmente significativa esta enciclica, pues
hace caer en cuenta de que el derrumbe del socialismo marxista no
autoriza la bondad ética del capitalismo.

La Doctrina Social de la Iglesia es Teologia moral y su objeto es
la vida social en cuanto que, por medio de ella, el hombre tiende a
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su fin dltimo, que es la comunién con Dios Trino y con toda la Hu-
manidad en Cristo. Asi lo reconoce la SRS:

«Su objetivo principal es interpretar esas realidades, examinando
su conformidad o diferencia con lo que el Evangelio ensena acerca del
hombre y su vocacion terrena vy, a la vez, trascendente, para orientar
en consecuencia la conducta cristiana. Por tanto, no pertenece al
ambito de la ideologia, sino al de la teologia y especialmente de la
teologia moral.» (SRS n. 41).

Algunos tedlogos, celosos del avance de la DSI, han querido re-
ducirla a un simple precepto ético desligado de la experiencia de fe
y dejarla reducida a una reflexion regional sobre aspectos de la vida
social. Contra esa posicion previene la Veritatis Splendor:

"Queriendo, no obstante, mantener la vida moral en un contexto
cristiano, ha sido introducida por algunos tedélogos moralistas una
clara distincién, contraria a la doctrina catolica, entre un orden ético
—que tendria origen humano y valor solamente mundano—, y un
orden de la salvacién, para el cual tendrian importancia solo algunas
intenciones y actitudes interiores ante Dios y el préjimo.” (VS 379).

La posicidn criticada porla VS, se debe a dos descuidos: uno teo-
légico y otro cientifico. El primero es el olvido de que el cristianismo
supone que el compromiso nace de la experiencia y no se entiende por
si mismo separado de la fe. Sin experiencia de Dios no hay caridad.
No es posible una accidén social sin reconocer el don. «El hombre,
la Unica criatura en la tierra que Dios ha amado por si misma, no
puede encontrarse plenamente a si mismo sino en el sincero don de
si.» (Gaudium et Spes 24), y este don lo puede hacer quien ha tenido
la experiencia del amor. La perspectiva biblica ilumina el principio
ontoldgico y teoldgico que fundamenta y unifica la entera moral de
la Iglesia y que consiste en la dignidad de la persona, creada a ima-
gen y semejanza del Dios trinitario; la sociedad como comunidad de
personas; el género humano como unidad, inica familia humana.
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El segundo, es el olvido de que el hombre no se entiende sepa-
rado de las instituciones y de la cultura. En la época de la formacién
de las ciencias sociales, cada una de ellas reclamé su parcela. Asi,
el sujeto qued6 en manos de la sicologia, las instituciones en manos
de la sociologia y los valores y simbolos en manos de la antropologia
cultural. Hoy, cuando se reconoce la mutua interdependencia de las
tres, no es posible un andlisis separado. Para la teologia moral esto
es importante, pues la clasica division entre teologia moral personal,
teologia moral sexual y matrimonial y teologia moral social ya no
tiene razén de ser. La teologia moral incluye sujetos, instituciones
y cultura. De ahi que la DSI se vaya constituyendo en la teologia
moral de la Iglesia hoy. El aborto, el adulterio, la sexualidad no son
campo reservado de la teologia moral personal, sino que son campos
de la teologia moral social por sus implicaciones globales. La droga-
diccién es un problema social y no personal. La biogenética es un
hecho social global y no un tema de la bioética médica. El homicidio
y las lesiones a otro, son hecho social y no decisiéon inicamente de
una persona individual. La razén estd en que el individuo actia en
medio de las vicisitudes de las instituciones sociolégicas y de los
valores y simbolos de una cultura en un momento dado. La decision
personal es esencial, pero esa decisién se hace en contextos amplios
y con muchos condicionamientos bio-socio-culturales que hay que
conocery explicar. La solucién a un problema individual puede estar
en la solucion del problema global. Por eso, los gobiernos entienden
que hay situaciones personales que requieren un tratamiento social,
como serian los casos del narcotrafico, la violencia, el aborto, la por-
nografia, la desintegracién familiar, el comercio de personas, etc.
El comportamiento individual es también publico y social, aunque
algunos quisieran que lo individual fuera un campo aparte de la co-
munidad social. Solamente para aspectos académicos y pedagogicos
se pueden hacer separaciones disciplinarias en la moral cristiana.

La Doctrina social es teologia moral realizada en didlogo con la
filosofia y las ciencias sociales, y no se reduce a un comportamiento
virtuoso, sino a un testimonio de la experiencia de comunién con Dios
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y con los hombres en Cristo. La vida cristiana es una experiencia (fe)
de la que se da testimonio (moral) y que se configura como una fiesta
en la que se anticipa la gloria del Cielo y cuyo centro es la Liturgia.
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