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PRESENTACION

Parece haber llegado la época de los diccionarios y los manuales.
Tras algunos afios de tanteos, hoy ya contamos con una serie de
excelentes manuales de Teologia Moral Fundamental, publicados en
las lenguas de nuestro entorno cultural. También en castellano. Va-
rios de ellos seran citados también en esta obra.

Se trata aqui de ofrecer un manual, a la vez completo y escueto.
Los once temas estudiados presentan el contenido habitual asignado
a este tratado, con frecuentes alusiones a los problemas mas debati-
dos en estos ultimos afios. El libro est4 dividido en dos partes. En la
primera se presentan las cuestiones de fundamentacion de la ética
cristiana. Y en la segunda se exponen las categorias basicas que ha-
bran de resultar necesarias en la ética especial.

Precisamente la parte dedicada a la fundamentacion de la Moral
cristiana ha tenido que ser muy resumida, por razones editoriales.
Sus lagunas podran llenarse acudiendo a un libro anterior, que con el
titulo de Sed perfectos trataba de ofrecer una ayuda para la forma-
cion permanente. Como en aquella obra, se quisiera subrayar aqui el
caracter positivo y esperanzado de la moral cristiana.

La segunda parte tiene en cuenta la situacion de los estudiantes
de Teologia. Sigue una metodologia que ofrece los temas estudiados
por los manuales clésicos, al tiempo que apela con mas frecuencia a
los datos de las ciencias humanas, la revelacion y la doctrina de la
Iglesia y sefiala nuevas pautas de reflexiéon que remiten a la vida
concreta de nuestro mundo. No faltan algunas consideraciones pas-
torales y catequéticas.

Partimos de una concepcién basica, subrayada por la enciclica
Veritatis splendor: 1a que afirma la impensabilidad de un buen es-
quema moral sin una buena fundamentacion antropoldgica. El deber
moral se basa en la verdad ultima del ser humano. Tal concepcién no
necesita mucho para ser «bautizada»: la moral cristiana remite nece-
sariamente a la seriedad y el gozo de la nueva realidad cristiana ama-
necida con la fe en Jesucristo. La vocacion moral brota de la icona-
lidad del que ha sido creado a «imagen de Dios», para reproducir los
rasgos del que es icono del Dios invisible. Tanto las normas como el
juicio de la conciencia orientan al cristiano hacia el descubrimiento
y realizacion de unos valores que, por ser humanos, han podido ser
asumidos e iluminados por el Evangelio.



XVI Presentacion

Evidentemente, un «manual» como éste no puede pretender ex-
poner en toda su amplitud las muchas y serias cuestiones que hoy se
debaten en el ambito de la Teologia Moral Fundamental. Sin embar-
go, la orientacion del texto deja entrever amplios campos para la
ulterior investigacion. Tal recorrido puede ser acompafiado con fruto
por la bibliografia que aqui se consigna.

Este manual debe mucho de su espiritu a las ensefianzas y aliento
de numerosas personas amigas. Es preciso recordar aqui especial-
mente a los maestros B. Héring, L. Vereecke y R. Koch, asi como a
los colegas Jesus Maria Mujica, Angel Galindo y Marciano Vidal. A
todos ellos, llegue desde aqui un gesto de gratitud que la palabra
apenas puede transmitir.

Resta s6lo otra palabra de gratitud para las muchas personas que
han apreciado la primera edicion de esta obra. Y también para los
que no la han encontrado aceptable. Los comentarios de unos y de
otros son signos de gracia que ayudan a descubrir el camino de la
verdad y de la humildad, que, segun Teresa de Jests, es el mismo.

Salamanca, Pentecostés 1997.

JOSE-ROMAN FLECHA ANDRES
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(Madrid 1981), 83-134; WiLs, J. P.-MIETH, D., Grundbegriffe der christli-
chen Ethik (Paderborn 1992).

I. ACTITUDES ANTE LA PREGUNTA MORAL

Para definir la Teologia Moral seria necesario comenzar preci-
sando el objeto de su estudio. Un objeto que la Teologia Moral tiene
en comin con la Etica filosofica: el comportamiento humano res-
ponsable, en cuanto calificable como bueno o malo. Ese seria su
objeto material. Ahora bien, tal comportamiento ha de ser juzgado
como bueno o como malo teniendo en cuenta no sélo la reflexion
racional, sino también los contenidos de la revelacion y de la fe. Esta
nueva perspectiva delimitaria el objeto formal de esta disciplina.
Ello nos ofreceria una descripcion preliminar de la materia:

«La reflexion moral de la Iglesia, hecha siempre a la luz de Cris-
to, el “Maestro bueno”, se ha desarrollado también en la forma espe-
cifica de la ciencia teologica llamada teologia moral; ciencia que
acoge e interpela la divina Revelacion y responde a la vez a las exi-
gencias de la razon humana. La teologia moral es una reflexion que
concierne a la “moralidad”, o sea, al bien y el mal de los actos hu-
manos y de la persona que los realiza, y en este sentido esta abierta
a todos los hombres; pero es también teologia, en cuanto reconoce el
principio y el fin del comportamiento moral en Aquel que “solo es
bueno” y que, dandose al hombre en Cristo, le ofrece las bienaven-
turanzas de la vida divina» 1.

! Juan Pasro 11, Veritatis splendor (6.8.1993). Casi al final de la enciclica (n.110)
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Es practicamente inevitable preguntarse qué comportamiento
puede ser calificado de «moral» o «inmoral» y cuales son los crite-
rios que avalan tales calificaciones. En los dltimos tiempos no deja
de formularse la pregunta sobre qué es el bien y qué es el mal, asi
como la pregunta por la posibilidad de un estudio sistematico del
comportamiento moral 2.

En consecuencia, podemos interrogarnos sobre la posibilidad y
alcance de una disciplina teoldgica que pretenda ocuparse de la mo-
ralidad del comportamiento humano. Tales preguntas no traen consi-
go faciles respuestas. Nunca ha sido facil juzgar el comportamiento
humano responsable y ofrecer una fundamentacién clara e indiscuti-
ble para la emision de tal juicio sobre la conducta humana. Hoy la
dificultad se ve notablemente aumentada. Y ello por varias razones.

1. En primer lugar nos encontramos con el rechazo a toda funda-
mentacion objetiva de los juicios éticos. Los antiguos filosofos consi-
deraban que el nicleo de toda reflexion filosofica habia de situarse
precisamente en el didlogo entre el sujeto y el objeto. El objeto de la
reflexion humana era desmaterializado, desconcretizado, a fuerza de
sucesivos procesos de abstraccion. Al final quedaba solaménte «el
ser», que era considerado desde diversas facetas que lo identificaban:
la verdad, la belleza, la bondad. De hecho, la Logica, la Estética y la
Etica eran disciplinas intimamente ligadas a la Ontologia. Se entendia
que la verdad era objetiva ¢ inmutable. Algo semejante ocurria con la
belleza. Y la misma suerte quedaba reservada a Ia bondad. Objetiva e
inmutable en si misma, gozaba de una cierta majestad, aunque los
hombres la confundieran a veces con la maldad.

De todas formas, el objetivismo metafisico parecia bien estable-
cido y comportaba un cierto objetivismo ldgico, estético y ético.
Existian lo verdadero y lo falso. Existian lo bello y lo feo. Existian
lo bueno y lo malo. O, para ser mas exactos, existian acciones —y
omisiones— objetivamente buenas y malas. Existian acciones y
omisiones intrinsecamente buenas e intrinsecamente malas 3.

se ofrece otra definici6n de la Teologia Moral, que se presenta en su especificidad de
«reflexi6n critica sobre el Evangelio como don y mandamiento de vida nueva, sobre la
vida segiin la “verdad en el mundo” (Ef 4,15), sobre la vida de santidad de la Iglesia,
o sea, sobre la vida en la cual resplandece la verdad del bien llevado hasta su perfec-
c16n»

2 RINCON, R., Teologia moral Introduccion a la criica (Madnd 1980), 69-73 «No
hay ética sin confianza radical», Lorez AzpiTARTE, E , Fundamentacion de la ética
cristiana, 11-43

3 Para una mtroduccion a estas cuestiones, véase SPLETT, J., «Biem», en SM |,
(Barcelona 1976), 576-582, LecLERCQ, J, Las grandes lineas de la filosofia moral
(Madnd 1956), GrReGOIRE, F , Las grandes doctrinas morales (Buenos Aires 1962);
Garcia MayNez, E , Efica (México 1973), Lopez CasTELLON, E , «Etica (sistemas de)y,
en NDTM (Madnid 1992), con la abundante bibliografia alli citada
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Ahora bien, con las grandes revoluciones culturales que han tenido
lugar en Occidente el péndulo de la reflexién filosofica se ha acercado
al polo del sujeto. Se diria en lineas generales que hoy no interesa tanto
el objeto como el sujeto. De hecho, durante algin tiempo la Ontologia
cedio su puesto de privilegio a la Antropologia. Ya no interesaria tanto
la verdad como la certeza subjetiva. Ya no seria posible dialogar sobre
la belleza; sélo discutir sobre el gusto. Y ya no seria facil hablar de la
bondad; apenas si se podria hablar de la «apreciacion» y la «valora-
ciény de las acciones humanas. A la Etica le quedaria reservada la mera
posibilidad de deseribir los comportamientos humanos.

El subrayado de la objetividad fue sin duda excesivo, al dificultar
la consideracion de las acciones humanas en su historicidad, nunca
negada en teoria, pero frecuentemente olvidada en la practica. Pero
el viraje hacia la subjetividad hace dificil el didlogo ético, desde el
momento que los médulos valorativos quedan reducidos al dmbito
de la privacidad. En esa dialéctica entre la objetividad del bien o el
valor y la subjetividad de su percepcion y realizacion se sitiia lo mas
valioso de la reflexion ética contemporanea 4.

La pérdida del vinculo esencial entre la verdad, el bien, la belleza
y, en consecuencia, la libertad y la dignidad humana, se hace patente
en «la triste perplejidad de un hombre que a menudo ya no sabe
quién es, de donde viene ni adonde va» (VS 84).

2. Una segunda dificultad le viene a la pregunta moral de las
miiltiples susceptibilidades que el propio discurso moral suscita. Al-
gunas de ellas vienen desencadenadas por la tradicional vinculacién
de la moral con la religion, como mas adelante se vera. La sociedad
actual tiene la pretension de vivir su autonomia y mayoria de edad,
al margen de cualquier imposiciéon heterénoma, aunque fuera clla
divina. El discurso moral serfa uno de los ultimos refugios de una
concepcion sacra del universo. Uno de los dltimos recordatorios de
la ontoldgica subordinacion del ser humano a otro ser, percibido co-
mo ajeno, cuando no hostil, a la humana peripecia >.

En intima unién con lo anterior, el discurso moral se percibe co-
mo la tradicional férmula empleada por los poderosos, las clases
dominantes, o los vencedores, para imponer su visiéon del mundo y
defender sus propios intereses. La moralizacion no seria mas que un

4 Véase DEwEY, J, La reconstruccion de la Filosofia (Barcelona 1993), ed origi-
nal 1920, 173-193 «Lareconstrucci6n en los conceptos de 1a moraly, asi como el juicio
que sobre este proyecto habia formulado Marital, J , Filosofia Moral Examen histo-
rico-critico de los grandes sistemas (Madnd 1962), 511-538, HARTMANN, N, Zur
Grundlegung der Ontologie (Berlin 1934), RoDRIGUEZ, L, Deber y valor (Madrid-Sa-
lamanca 1992)

5 Consoit, L, «Rehgion y moral», en NDTM, 1600-1612, con abundante biblio-
grafia sobre el tema
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mero ejercicio de la autoridad. Y la autoridad ha tendido a emplear
con excesiva frecuencia recursos coercitivos para imponer determi-
nados comportamientos previamente definidos como morales ©.

3. Por otra parte, la autoridad del que educaba la moralidad pa-
recia autosuficiente en un mundo jerarquico y deductivo que vincu-
laba el deber al saber y éste al poder. Hoy el método cientifico es
mas inductivo que deductivo. Se valora la experiencia y los valores
han de demostrar su valia. La autenticidad se confunde con la verifi-
cabilidad y la eticidad con la pragmaticidad.

Estas actitudes ante la Moral, nacidas en los &mbitos de la filosofia,
de la religion, de la educacion y la ciencia, son hoy especialmente sen-
tidas. De todas formas, la pregunta moral es inesquivable. Y de una
forma o de otra, los hombres y mujeres de hoy se interrogan también
sobre el bien y sobre el mal, sobre lo que se debe y lo que no se debe
hacer. La pregunta del joven del Evangelio: «;Qué he de hacer de bue-
no para conseguir la vida eterna?» (Mt 19,16), trasciende su propia si-
tuacién para convertirse en paradigmatica para la busqueda humana de
todos los tiempos, como afirma la enciclica Veritatis splendor (VS 8) 7.

-

II. ACERCAMIENTO A LO MORAL

De forma obligadamente provisional podriamos intentar definir
el mapa de lo moral, es decir, deslindarlo frente a lo que no pertene-
ce al ambito de la moralidad 3.

1. Delimitaciones previas

En primer lugar, habria que decir que una determinada conducta
no es inmoral simplemente por ser «ilegal» en un lugar o un tiempo
de la historia. Una conducta respaldada por las leyes puede ser per-
cibida como inmoral por los miembros de una comunidad. Como se
dird mas adelante, las leyes pueden ser manipuladas por grupos de
presion o no responder a la sensibilidad de los ciudadanos. También
puede a veces ocurrir lo contrario: una actuacion moralmente lauda-
ble es considerada como ilegal y hasta penalizada. Los héroes y los
martires son una prueba evidente de tal contradiccion.

¢ Esa vision, en el fondo, no esta tan lejos de la justificacién de la moral de las aves
rapaces contra la moral de los corderos, segiin el esquema utilizado por NIETzscHE, F ,
La genealogia de la moral, 1,13 (Madnd 1972), 51-53

7 Cf. MEReCK], J.-StYCzEN, T, «Una enciclica sobre la libertad», en L Osservatore
Romano (ed esp. 10 12.1993), 11

8 Puesto que «es mas facil decir lo que la filosofia moral no es y con qué suceds-
neos nos vemos tentados de confundirlay, habra siempre que comenzar por una especie
de filosofia negativa o apofatica, como ya sugeria JANKELEVITCH, V , La paradoja de la
moral (Barcelona 1983), 9-11
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La conducta moral ha de ser deslindada también del ambito de lo
«religioso». Tal diferenciacion resulta dificil para las personas for-
madas en una cultura en que la religion y la moral vivian estrecha-
mente unidas. Si bien es verdad que la religion exige un determinado
comportamiento ético, tales magnitudes no son intercambiables. Un
comportamiento moral intachable parece prescindir con frecuencia
de toda referencia religiosa. Y, al contrario, la experiencia religiosa
incluye otras manifestaciones —noéficas o rituales, institucionales o
culturales— que van mas alld del compromiso ético °. La religion se
manifiesta en modos concretos de expresar la fe, la confianza, la
gratitud, 1a adoracion. Y esas actitudes llevan a compromisos éticos
muy concretos. Pero se puede afirmar que «el fenémeno religioso se
opone absolutamente a ser confundido con las acciones morales, por
ejemplo con el ejercicio de la justicia en el comercio con los otros
hombres, con la manifestacion de un espiritu de beneficencia y de
servicio hacia los miserables» 19,

Lo moral, por otra parte, tampoco coincide con el comportamien-
to declarado aceptable por una «decisién mayoritariay, expresa o ta-
cita, de la sociedad o de un determinado grupo social. Ni la verdad
ni la belleza ni la bondad son fruto del consenso social, aunque el
consenso pueda, en algin momento, aglutinar las voluntades en tor-
no a determinados valores éticos fundamentales, aun dejando otros
en la sombra, con el fin de evitar una catastrofe. Pero la plausibilidad
social no determina la moralidad de las acciones o las omisiones !!,
Una adhesion cuantitativamente significativa no realiza automatica-
mente una transmutacion cualitativa de los valores morales. Es mas,
son precisamente las épocas de crisis profundas las que generan las
grandes unanimidades axiologicas. El «miedo a la libertad» desenca-
dena una especie de unanimidad valorativa que exime de la reflexién

® Ya en su Compendium, santo Tomas vinculaba el simbolo de la fe, los diez
mandamientos y la oracién del padrenuestro con las tres virtudes teologales «Tres
cosas son necesarias para la salvacion conocer lo que es preciso creer, conocer lo que
hay que desear, y conocer lo que es necesario hacer Lo primero nos lo ensefia el
Simbolo, en el que nos transmute el conocimiento de los articulos de la fe, lo segundo,
la orac16n del Sefior, y lo tercero, la ley», Introduccion al Opusculum III n duobus
praeceptis et in decem legis praeceptis expositio, ed critica de TorreL, J P, en
RSPhTh 69 (1985) 24; ScHoNBORN, CH , «Criterios de redaccion del Catecismon, en
GONzALEZ DE CARDEDAL, O -MARTINEZ CaMINO, J A, EI catecismo posconcihar
Contexto y contemdos (Madrid 1993), 84-93

1 HARING, B, Le sacré et le bien (Panis 1963), 41, Ip, Teologia morale verso 1l
terzo mullennio (Brescia 1990), 123-135, GoNzaLez be CARDEDAL, O , Efica y religion
(Madnd 1977), 121-165

'l Véase la mstruccién de los obispos espafioles La verdad os hard hibres, 7 cf
Ruiz be LA PERA, I L, y otros, Para ser libres nos liberté Cristo (Valencia 1991),
GaLivpo, A , «Documentos del Episcopado Espafiol sobre moral en la sociedad», en
Cormntios XIII 69 (1994) 157-200
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y del riesgo del compromiso solitario. Los pioneros y los profetas lo
son precisamente por propugnar algunos valores y deberes, realmen-
te humanizadores, que no gozan del aplauso de las mayorias.

Lo moral no se identifica, finalmente, con el comportamiento
asumido sobre el fundamento de un «sentimiento» o de una intui-
cion. Es cierto que la atencion a la subjetividad puede ayudar a plan-
tear la cuestion sobre la eventual responsabilidad y culpabilidad de
la persona. Es cierto que «sobre lo interior nadie puede juzgar, sino
solamente Dios», y que la pedagogia de la moralidad ha de tener en
cuenta las resonancias subjetivas de los valores morales. Pero, sobre
todo cuando somos victimas y no agentes de un comportamiento
«inmoral», hay un acuerdo general sobre la posibilidad y legitimidad
de emitir un juicio moral sobre el comportamiento objetivo.

Asi pues, tanto lo legal como lo religioso, lo socialmente estable-
cido o lo intimamente sentido son campos muy cercanos al de lo
moral. Sus relaciones de semejanza y desemejanza han sido amplia-
mente estudiadas a lo largo de los siglos. Pero tales parentescos y
diferencias siguen suscitando hoy multiples interrogantes, de forma
que la consideracion de tales relaciones es absolutamente &ecesaria
en la tarea de la educacion ética 12.

2. Moralidad y humanidad

Lo moral se refiere, en consecuencia, a la realizacion de la mis-
ma humanidad. Es bueno el comportamiento que lleve al hombre a
ser verdaderamente hombre, con independencia de lo que eventual-
mente determinen las leyes o las religiones, los pactos consensuados
o las intuiciones del sentimiento.

Trasladando al orden ético lo que en un contexto logico decia
Protagoras, se podria afirmar que «el hombre es la medida de todas
las cosas». El ser humano, su dignidad, sus derechos tiltimos deter-
minan la bondad o maldad de lo que €l hace, asi como la bondad o
la maldad de lo que a €l se le hace. Tras haber sefialado que el hom-
bre actia siempre en busca de la felicidad, como ultimo fin, y de
desenmascarar la apariencia de felicidad que la riqueza, la fama o el
poder nos ofrecen, Santo Tomas de Aquino afirma que es necesario
que todo hombre quiera y apetezca la felicidad, aunque en realidad
no todos conozcan su esencia y su alcance '3, La Etica se enraiza,
por consiguiente, en la Antropologia y el deber en ¢l ser 14,

2 Cf OttE, G, Derechoy moral Fe cnistana y sociedad moderna 12 (Madnd
1986), 11-48, LEE, S, Law and Morals (Oxford 1986) vease la recension en FLecha,
J R, «Panorama de estudios morales», en Salmanticensts 34 (1987) 379-381

B STh 1-2,5,8

4 Despues de haber presentado las pretensiones de fundamentar la Etica ofrecidas
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Sentada esta afirmacion, no podra ser evitada, sin embargo, la in-
tranquilidad ante el espectaculo de las multiples antropologias que hoy
se nos ofrecen 3. Aunque la Etica trate de fundamentarse en la Antro-
pologia, resta por ver qué hombre es el que considera la misma Antro-
pologia. Seria necesario un diélogo interdisciplinar y ampliamente
ecuménico para indagar sobre el verdadero ser del hombre. Pero tal
vez haya que afirmar desde el primer momento que, dada la dificultad
de la indagacion, una medida de elemental sabiduria seria la de man-
tenerse abiertos a una eventual revelacion que nos desvelara el altimo
misterio y sentido del ser humano. El hombre, definitivamente revela-
do, seria la norma definitiva para el hombre desvelado.

1. ACERCAMIENTO A LA TEOLOGIA MORAL

No basta la delimitacién previa. Es preciso aventurar una des-
cripcién un poco mas ajustada del objeto y la metodologia de la
moral, en cuanto ciencia del comportamiento humano, y en cuanto
informada por la fe.

1. Una moral humana

Si, a pesar de todas las prevenciones, quisiéramos ofrecer ya des-
de el principio una definicion de la Moral, habriamos de recordar la
célebre formulacion del padre Sertillanges, ya evocada por Marc
Oraison. Una definicion, de claro cufio antropocéntrico, que rezaba

porJ Habermas y por K O Apel, concluye Adela Cortina «Es bien claro que en la
base de cada una de esas propuestas late una concepcion del hombre, porque la
legitimacion de la moral no descansa meramente en lo que los hombres desean (Aris-
toteles, Utilitarismo, Pragmatismo), necesitan (marxismo, etica de la liberacién), en lo
que les mteresa (ética dialogica), quieren (ética tragica) o en lo que captan como valor
(personalismo), sino en lo que realmente quieren, en el deseo recto, en la necesidad
radical, en la aspiracién que promueve la mayor felicidad social, en el valor supremo,
en el interés generalizable Estos contenidos describen canénicamente aquel elemento
peculiar humano en torno al que debe ajustarse la acci6n libre, s1 es que el hombre
quiere vivir como hombre» Etica mimima (Madnid 1986), 126, Ver también MENENDEZ
UREeNA, E , Etica y modermdad (Salamanca 1984)

15 Véase la significativa, aunque no exhaustiva, lista de definiciones ofrecida por
Ruiz e LA PERA, J L, Imagen de Dios Antropologia teolégica fundamental (Santan-
der 1988), 9 «Mamifero terrestre bipedo Ammal racional Mono desnudo Carnivoro
agresivo Méquina genética programada para la preservacion de sus genes Mecanismo
homeostatico equipado con un ordenador locuaz Centro autoprogramado de actividad
consciente Microcosmos alquimico Pasién mnifitll Pastor del ser Dios deviniente El
modo fintto de ser Dios Imagen de Dios He aqui un varniado muestrarto de las
respuestas a la cuestién que el hombre es para si musmo» De cada una de esas
respuestas antropolégicas pende evidentemente una comprension ética de la tarea
hymana Véase también la obra del mismo autor Las nuevas antropologias (Santander
1983)
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asi: «La Moral es la ciencia de lo que el hombre debe ser en funcién
de lo que ya es» 16.

a) En esa definicion queda ya subrayado el aspecto cientifico de
la Moral. Durante afios se ha discutido ampliamente tal cientificidad.
Para algunos sélo se puede calificar de cientifico el proceso que esta-
blece hipotesis y leyes a partir de la observacion de experimentos pro-
gramados. Desde ese punto de vista, a 1a Moral solamente se la podria
admitir entre las ciencias en la medida en que se limitara a describir el
comportamiento de determinados individuos o sectores de la pobla-
cién. En ese sentido, la Moral no se diferenciaria mucho de la Socio-
logia. Para otros, sin embargo, el estudio del comportamiento humano
responsable, su orientacion y educacion, pertenece a pleno titulo al
campo de las ciencias humanas, en cuanto que tal estudio posee un
estatuto epistermolégico bien definido, con sus principios y su metodo-
logia. La cientificidad de 1a Moral no esta reservada a la ética descrip-
tiva, sino que se aplica también a la ética normativa !7.

De hecho, la Moral no se reduce a una exhortacién referida al
mejoramiento de las costumbres humanas, individuales o colectivas.
Se trata de un estudio sistematico que cuenta con sus fuenkes y sus
principios propios, su metodologia y sus conclusiones.

b) Se subraya también en esa definicién el aspecto fensional
propio de la Moral, como comportamiento responsable o como dis-
ciplina. Una tensidén que apunta hacia la meta dindmica del ser hom-
bre en el mundo y del ser hombre con los hombres, al tiempo que
evoca ya la dialéctica entre las potencialidades de la persona y sus
realizaciones. La bondad ética, en efecto, brota del ser del hombre y
tiende al hacerse de ese mismo hombre.

¢) En esa definicion, en fin, se explicita ya el caracter personal
de toda Moral. Toda reflexién ética estudia en el fondo el proceso
por el que el ser humano tiende a evitar la maldad y realizar Ta bon-
dad en la concretez espacio-temporal en que se halla y se mueve: es
decir, el proyecto de hombre que lo ha de conducir a la felicidad, a
la identidad consigo mismo.

2. Una moral cristiana

Tras esta elemental presentacion, cabe preguntarse si nos basta
esa descripcion inicial al intentar hablar de la Teologia Moral cristia-

' ORAISON, M., Una moral para nuestro tiempo (Madrid 1968), 2. Aun procurando
10 aislar al hombre de su grupo social, ya Alfred Loisy afirmaba que «La réalisation
essenticlle de la morale est dans la perfection intérieure de I’homme»: La morale
humaine, 102 ed. (Paris 1928), 7. .

17 'Véase CorpERo, J., Etica y Sociedad (Salamanca 1981), 17-45: «Encuadre epis-
temoldgico de la Etica».
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na. A la vista de tal definici6n, que facilita sin duda el didlogo con
las éticas seculares, parece evidente la necesidad de preguntarse por
el puesto que puede y debe ocupar la referencia a Dios en una Teo-
logia de la moralidad. Aunque ha de superar la tentacién de prescin-
dir de la racionalidad al estudiar el comportamiento humano respon-
sable, la Teologia Moral no se identifica con una Filosofia Moral.
Coincide con ella en afirmar el puesto fundamental del ser humano
en la determinacién del bien moral. Pero le aporta el testimonio de
la revelacion definitiva de ese ser humano, que ha sido gratuitamente
ofrecida en Jesucristo (cf. Heb 1,1).

Recuérdese, por ejemplo, como presenta la enciclica Veritatis
splendor la Teologia moral como «reflexion cientifica sobre el
Evangelio como don y mandamiento de vida nueva, sobre la vida
segun la verdad en el amor (Ef 4,15), sobre la vida de santidad de la
Iglesia, o sea, sobre la vida en la cual resplandece la verdad del bien
llevado hasta su perfeccion» (VS 110).

Ademas de esa limitacion observada, es facil sospechar la ausen-
cia de otros muchos aspectos esenciales a un tratamiento teoldgico.
Piénsese en la necesaria orientacion cristolégica de la moral vivida y
la moral formulada de los creyentes en Jesucristo, 0 en la necesarta
referencia a los valores éticos y las motivaciones especificas de la
comunidad eclesial que forma y conforma el contexto de las decisio-
nes morales del cristiano. Tanto por lo que se refiere a la actuacién
concreta del creyente como por lo que afecta a la reflexién sistema-
tica sobre esa praxis cristiana, el Cristo que vive en la comunidad
eclesial constituye la norma imprescindible y la finalidad del com-
portamiento moral cristiano. Esa es la conviccion cristiana ya desde
los primeros tiempos, como vemos en los mismos escritos del Nue-
vo Testamento: «Vivid, pues, segtn Cristo Jesus, el Sefior, tal como
lo habéis recibido; enraizados y edificados en él; apoyados en la fe,
tal como se 0s ensefid, rebosando en accién de gracias» (Col 2,6-7).

Asi pues, no habra que olvidar que nos encontramos ante una
disciplina que pretende ser a un tiempo teoldgica 'y moral.

a) En cuanto Teologia, la disciplina que ahora abordamos no
puede reducirse a una reflexion filosofica sobre el comportamiento
humano responsable, o a una constatacion de los datos aportados por
las ciencias sobre tal comportamiento. No se trata de invalidar las
otras lecturas cientificas de las actuaciones humanas. Se trata de sub-
rayar la importancia que para la Teologia Moral revisten esas actua-
ciones ante la atencion que ha de prestar a la Palabra del Dios vivo:

— Atencién que supone una escucha, en toda fidelidad y respeto,
al mensaje revelado, sin manipulaciones ideoldgicas y sin restriccio-
nes o literalismos ajenos al espiritu del mismo mensaje.
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— Atencion que nunca deberia convertirse en una escucha indivi-
dualista, sino que nace y se fomenta en el seno de la comunidad ecle-
sial. El don y el ejercicio del discernimiento —sensus fidelium— se
refieren ciertamente a las materias de fe, pero también y necesaria-
mente al reflejo de la fe en las costumbres —mores— de los creyentes.

— Atencion que valora en primer lugar el «indicativo» del anun-
cio cristiano para pasar después al «imperativo» de la exhortacion,
tal como se encuentra ya en las mismas cartas apostolicas. Es decir,
tanto la actuacion como la reflexion moral han de subrayar en primer
lugar lo que el cristiano es, por gracia de Dios, para deducir de ahi
lo que debe ser, en su esfuerzo diario, siempre iluminado y apoyado
por la fuerza del Espiritu Santo.

— Atencion que desemboca en la evangelizacion y el testimonio
de un nuevo estilo de vida. La moral cristiana brota del anuncio de
una Buena Nueva, pero ha de conducir a su vez a la transmisién
testimonial de ese anuncio liberador que radicaliza y orienta los mis-
mos valores éticos previamente descubiertos por la razéon humana o
por la humana convivencia.

b) En cuanto Moral, no puede eximirse de reflexionat®sobre las
«costumbres» —o mores, de donde viene su nombre—. Es habitual
considerar lo moral como la cristalizacion socioldgico-cultural de las
costumbres. Pero previamente a tal significado, lo moral se entendia
como el comportamiento habitual humano que configura y distingue el
caracter personal '8, Lo mismo ocurria, como se sabe, con relacion a la
palabra griega Etica. Lo ético (con «épsylon») era lo producido por la
costumbre en el obrar, como contrapuesto a lo natural, pero terminaria
por dar origen a lo ético (con «eta») como la actividad peculiar del ser
humano en sus dimensiones de interioridad y consistencia 1°.

Asi pues, la Teologia Moral reflexiona sobre la concretez de las
costumbres de unos hombres y mujeres que viven en un tiempo y en
un lugar determinados. Y es consciente de estar prestando atencion
a la voz de Dios que se manifiesta en la historia, cuando se dedica a
la reflexidn sobre las costumbres humanas:

— Reflexiéon que supone una atencion respetuosa y cordial al
mundo, a sus voces, a sus demandas y silencios.

18 CicErO, M. T., De amicitia, X,33, en Opera (Ginebra 1735), 11, 79. Recuérdese
la distincién evocada por el mismo santo Tomas: S.7h. 1-2, 58, 1.

19 ARISTOTELES, Etica a Nicémaco, 11,1: BK 1103a,17-18. Cf. CorpERo, J., 0.C,
64-74. Véase también el pensamiento de X. Zubiri: «El vocablo éthos tiene un sentido
infinitamente més amplio que el que damos hoy a la palabra “ética”. Lo ético compren-
de, ante todo, las disposiciones del hombre en la vida, su caracter, sus costumbres y,
naturalmente, también la moral. En realidad se podria traducir por “modo o forma de
vida” en el sentido hondo de la palabra»: Zusiry, X., Naturaleza, historia, Dios (Madrid
1950), 259.
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— Reflexioén que, teniendo en cuenta la presencia de la semillas
del Verbo en nuestro mundo, estudia y acoge con simpatia las cos-
tumbres mas dignas y los valores mas humanizadores de los hom-
bres y de las culturas.

— Reflexion que, teniendo en cuenta la presencia del mal en la
historia, invita a la conversién y purificacion de esas mismas cos-
tumbres con el fin de que puedan llegar a ser verdaderamente «hu-
manas» y humanizadoras.

— Reflexion que, centrada en el «imperativo» de la exhortaciéon
cristiana, la percibe como un eco de la llamada liberadora de lo mas
profundamente humano que existe en el hombre.

La Teologia Moral vive, por consiguiente, en €l contexto de una
cultura determinada. Pero vive en medio de ella, sin caer en las ten-
taciones de la huida o del mimetismo. Reflexiona sobre el mundo
concreto en el que le ha tocado vivir, sin evadirse hacia otro siglo o
hacia otro lugar. Pero reflexiona sobre ese mundo sin identificarse
incondicionalmente con sus valores habituales. Adopta mas bien un
talante dindmico y evangelizador. También en Teologia Moral sigue
vigente el antiguo axioma de San Ireneo de Lyon: «lo que no se
asume no queda salvado» 20,

IV. ESTATUTO PROPIO DE LA TEOLOGIA MORAL

Ya se ha dicho que el objeto de la Teologia Moral es el compor-
tamiento humano responsable, en cuanto orientado hacia el bien y
considerado a la luz de la revelacion y de la fe. Ahora bien, tal com-
portamiento humano responsable es visto con demasiada frecuencia
solamente en sus dimensiones individuales. El Concilio Vaticano 11
nos ha recordado, sin embargo, que nadie debe conformarse con una
ética meramente individualista (GS 30). Pero la misma reflexion so-
bre la existencia humana, originada y recreada en la sociedad, nos
lleva a considerar como objeto de la reflexion moral el nudo de in-
terrelaciones humanas que configuran las estructuras sociales. Los
reduccionismos simplifican la complejidad de la realidad. O bien
consideramos como objeto de la reflexiéon moral al hombre indivi-
dual, o bien nos fijamos solamente en la moralidad o inmoralidad de
las estructuras, con peligro de olvidar las responsabilidades persona-
les que en ella se entretejen.

Ahora bien, en la consideracion de este objeto «material» de la
moral confluyen otras muchas disciplinas. El mismo objeto material
puede constituir un objeto formal diverso para diversas disciplinas o

20 Fsta mutua implicacién entre la fe y la vida, la Teologia y la historia, queda
apuntada en uno de los textos mas vigorosos de la exhortacion Evangelii nuntiandi (29)
de Pablo VL.



16 P.I.  Fundamentos originantes

técnicas. En el campo de las técnicas esto es evidente. Mayor difi-
cultad adquiere el discurso cuando se pasa a contemplar el compor-
tamiento humano responsable. También él, siendo ¢l que es en su
objetividad, puede ser considerado desde diferentes perspectivas.
Esa es una de las dificultades de la Moral. Pero también es ésa su
gran oportunidad para el didlogo interdisciplinar. La Moral no podra
«comprender» adecuadamente su objeto si no presta atencion a lo
que sobre él han descubierto otras disciplinas que fijan también su
atencion sobre él.

1. Teologia Moral y ciencias humanas

Ya el Concilio Vaticano II se referia a una revolucion global, a
veces turbadora para muchos, que concede una creciente importan-
cia a las ciencias matematicas, a las ciencias naturales y las que tra-
tan del propio hombre (GS 5). Es mas, reconocia que los innegables
avances en las ciencias positivas (GS 15) y el progreso cientifico al
que asistimos en nuestro tiempo pueden permitirnos conocer mas a
fondo la misma naturaleza humana (GS 44) 21, -

El didlogo cont las ciencias humanas puede ser altamente beneti-
cioso para la Teologia Moral si procura evitar la tentacion de las
servidumbres ideoldgicas o aprioristicas. No es suficiente tener una
«idea» sobre el hombre. Nuestro tiempo estd marcado por el predo-
minio de la experimentacion.

Por lo que se refiere a la moral, también la actuacion ética del
hombre es analizada por unas cuantas ciencias experimentales, como
la Psicologia, que ayuda a conocer la interioridad del hombre, los
condicionamientos de sus deciviones y la responsabilidad de la per-
sona 2%; la Sociologia y la Psicologia social, que han ayudado a
comprender al hombre en el entorno cultural en el que se mueve y
realiza sus opciones éticas 23. La Medicina, por su parte, ha influido

2! ENDRES, J., «Der Beitrag der natiitlichen Wissenschaften, namenlich der Moral-
philosophie, zum Aufbau einer Moraltheologie», en StMor 12 (1974) 55-80. Para
ampliar este punto, ver FLECHA, J. R., Sed perfectos, 19-23.

2 Prg, A., «L apport du freudisme 3 la morale chrétienney, en StMor 12 (1974)
135-155; REscH, A., «Das moralische Urteil bei Sigmund Freudy, en o.c., 157-182.

3 Especialmente en su dialogo con la Teologia de la Liberacién, la Doctrina Social
de la Iglesia ha subrayado la relacion existente entre la accion moral del hombre y las
situaciones, las estructuras y los sistemas sociales en los que se halla inmerso y
participa. Véase, p. €]., el documento Libertatis conscientia, publicado por la Congre-
gacion para la Doctrina de la Fe (22.3.1986), en cuyo n.74 se presentan unos criterios
de juicio sobre las situaciones, las estructuras y los sistemas sociales con relacién a la
responsabilidad del hombre que puede modificarlos. Mas realista parece a este respecto
1a doctrina de la enciclica de Juan PasLo II Sollicitudo rei socialis: cf. FLECHA, J. R.,
«La teologia del desarrollo. Estructuras de pecado», en Comentario a la «Sollicitudo
rei socialis» (Madrid 1990), 23-47.
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en el estu‘dio de la Moral por lo que se refiere a la comprensién del
hombre y su problematicidad, pero también ha reclamado la aten-
cion de los moralistas sobre sus intervenciones acerca de la vida del
hombre. La Bioética es hoy un campo donde la reflexién moral es
invitada a repénsar los principios en los que tradicionalmente ha fun-
dado su juicio valorativo 24. Y, por fin, la~Pedagogia‘invita a la Mo-
ral a considerar el inmenso poder de la educacién sobre la creaciéon
de las actitudes humanas y las mismas categorias de la bondad o la
maldad desde las claves del ajuste social %5.

El Concilio recuerda (GS 62) que €l mensaje eterno del Evange-
lio ha de ser transmitido con categorias actuales de forma que pueda
ser aceptado por los hombres de hoy. La atencion que se ha de pres-
tar a las ciencias humanas no es, por tanto, una abdicacion de la
propia mision, sino un servicio a la vocacion teologica y evangeliza-
dora de la Iglesia. Recuérdense especialmente estas palabras que re-
sumen el clima de didlogo que el Concilio quiso instaurar y que han
sido recordadas explicitamente por Juan Pablo II:

«Hay que reconocer y emplear suficientemente en el trabajo pas-
toral no solo los principios teologicos, sino fambién los descubri-
mientos de las ciencias profanas, sobre todo en psicologia y en so-
ciologia, llevando asi a los fieles a una més pura y madura vida de la
fen %,

La atencidn a las ciencias es, pues, absolutamente necesaria. El
ser humano es el centro comun del interés de ambas disciplinas. El
dialogo es necesario, aunque a veces sea dificil. Puede, en efecto,
ocurrir que las ciencias traten de invalidar la lectura creyente de la
realidad que la Teologia Moral pretende articular. Pero también pue-
de suceder que ésta o bien desoiga los resultados a los que han lle-
gado las ciencias o bien los asuma acriticamente, renunciando a su

* La bibliografia sobre la bioética es hoy inmensa. He aqui algunas obras apareci-
das en los wltimos afios: GaFo, J. (ed.), Fundamentacion de la Bioética y manipulacion
genética(Madrid 1988); VipaL, M., Bioética. Estudios de la Bioética racional (Madrid
1989); THEVENOT, X., La Bioéthique (Paris 1989); Gracia, D., Fundamentos de Bio-
ética (Madrid 1989); Lorez AzPITARTE, E., Etica y Vida. Desafios actuales (Madrid
1990); POLAINO-LORENTE, A., Manual de Bioética general (Madrid 1993); BeLLiNo, F.,
I fondamenti della Bioetica. Aspetti antropologici, ontologici e morali (Roma 1993);
SGRECCIA, E., Manuale di Bioetica (Milan 1994); BeaucHawmp, T. L.-CHILDRESS, J. F.,
Principles of Biomedical Ethics (Nueva York 1994); Bompiani, A., Bioetica dalla parte
dei deboli (Bolonia 1995); TETTAMANZI, D., Bioetica. Difendere la frontiere della vita
(Casale Monferrato 1996).

3 Cf. Giammancrerl, E.-PERETTI, M., La educacion moral (Barcelona 1981); AL-
BERICH, E. (ed.), Educazione morale oggi (Roma 1983); Arto, A., Crescita e matura-
zione morale (Roma 1984); HerscH, R.-REIMER, J.-PaoLiTTo, D., El crecimiento moral
de Piaget a Kohlberg (Madrid 1984).

26 (S 62; ver Juan PasLo 11, Veritatis splendor, 29b.
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propia aportacion especifica Segun la enciclica Verutatis spl,endor,
la Teologia Moral no puede reducirse a un saber elaborado sélo por
las ciencias humanas, cuya aportacién ha de ser siempre valorada
con relacién a la cuestion primigenia ,Que es el bien o el mal?
(Oué hacer para obtener la vida eterna? *’

El encuentro entre la Moral y las ciencias —y la técnica— esta
llamado a ser un verdadero didlogo en el que ambas partes se enri-
quezcan y se interpelen Ambos dialogantes pueden ayudar al otro a
abandonar su eventual autosuficiencia Ello sélo se lograra cuando
se recupere una vision imtegral del ser humano Cuando una com-
prensi6n antropoldgica no reduccionista se convierta en paradigma
ético integrador y humamzador

2 Teologia Moral y filosofia

Hay que considerar, ademas, la relacion de la Teologia Moral
con la Etica filoséfica En otros tiempos era facil comenzar la ense-
fianza de la Teologia Moral dando ya por supuesto el substrato moral
del ser humano En nuestros dias son muchos los que, tanto desde el
plano académico como desde el coloquial, se preguntan «,por qué
hay que ser morales”» 28

La Teologia Moral cristiana corre el nesgo de ignorar que son
muchos los que pretenden convertir la etica en etologia Pero tam-
bién corre el niesgo de desencadenar un peligroso cortocircurto fi-
deista Lo primero ocurre cuando la eticidad se resuelve en un siste-
ma de codificacion de las respuestas ante los estimulos del medio El
criterio ético supremo vendria ofrecido por la satisfaccion de los ins-
tintos Una ética de la postmodernidad parece primar el placer como
maximo valor y prescindir de la racionalidad necesaria en la selec-
c16n de las respuestas humanas ante el medio 2° Lo segundo ocurre

27 Juan Pabro Il, Veritatis spléndor 111 Inmediatamente despues observa que la
cultura cientifica y tecnica actual esta expuesta al peligro del pragmatismo y el positi-
vismo y advierte que la afirmacion de los principios morales no es competencia de las
ciencias (VS 112) Ya antes habia recordado que la mentalidad cientifica esta «pre-
ocupada con razon de ordenar las actividades tecmcas y economicas en base al calculo
de los recursos y los beneficios, de los procedimientos y los efectosy», metodo que no
puede aplicarse a la metodologia moral, que no puede resolverse en un calculo de
beneficios y perjuicios (VS 76)

2 Con toda razon se afirma que la filosofia moral es el primer problema de la
filosofia y que, llegados ahi, la gran cuestion es como pasar de lo mndicativo a lo
normattvo y, a fortior, a lo imperativo JaNKeLevircH, J, La paradoja de la moral
9-12, ¢f ToNET, P, «Experience morale chretienne et morales philosophiques», en
StMor 12 (1974) 9-46

2 Ver Vattvo, G, El fin de la modermidad (Barcelona 1986), Lyotarp, F, La
condicion posmoderna Informe sobre el saber (Barcelona 1993), ed ongmal 1979,
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cada vez que el Magisterio eclesiastico, la Teologia moral o la pre-
dicaci6n y la catequesis desdefian la fundamentacion antropologica
de un determmado comportamiento y su justificacion racional para
imponerlo —o prohibirlo, evidentemente— desde los presupuestos
de la doctrina revelada

La referencia a la filosofia serd necesaria en cada problema abor-
dado por la moral especial Pero sera mucho maés urgente en la arti-
culaci6n de la moral fundamental Detras de toda actitud ética cons-
ciente se agazapa siempre un planteamiento filos6fico Unas veces
prepara el campo a las actitudes y otras veces intenta justificarlas

— La filosofia aristotéhica ofrecia obviamente una determiada
etica Y bien conocemos el papel que la ética de las virtudes adquiria
en la sistematizac16n de la Suma teoldgica de santo Tomas En nues-
tro siglo, la ética en general y la moral cristiana en particular han
tenido que aceptar el desafio y el enriquecimiento que le venian, por
eJerr;(;))lo, del Personalismo, del Existencialismo y aun del Marxis-
mo

— El Personalismo ha significado una hwida del academicismo
de la Escolastica renovada del ultimo siglo Pero ha sigmficado tam-
bién el eco de una necesidad umversalmente sentida tras el triunfo
de los totalitarismos la de subrayar la dignidad tnica de la persona
humana como sujeto de deberes y derechos

«En el terreno de la razon practica fue sobre todo Max Scheler el
que dio los grandes impulsos al pensamiento personalista Frente a la
moral pura e impersonal del deber de Kant, Scheler subraya la obje-
tividad de los valores morales, que pueden ser realizados por la per-
sona como portadora de ellos» 3!

Liroversky, G, La era del vacio Ensayo sobre el imdvidualismo contemporaneo
(Barcelona 1986), Ip , El imperio de lo efimero (Barcelona 1992), Ip , Le crepuscule
du devowr (Paris 1992), Rovira, J M, Fey cultura en nuestro tiempo (Santander 1988),
ALBURQUERQUE, E , Moral cristiana y pastoral juvend (Madrid 1990)

* Resulta sorprendente como Ph Delhaye cnitica al «cnistiamismo platonizante»
que trata de vincular la formulacion de la moral al orden divino y al orden natural e
hipoteca la moral divina y humana a un vinculo filosofico poco aceptable por el mundo
de hoy y aboga por una presentacion basada en la historia de la salvacion, «altada con
el personalismo, tal como lo han expuesto, antes del Vaticano II, Mons Nedoncelle y
Emmanuel Moumer» «Personalismo y trascendencia en el actuar moral y social
Estudio del tema a la luz de los documentos del Concilio Vaticano Iy, en ILLaNEs, J L
(ed), Etica y Teologia ante la crisis contemporanea (Pamplona 1980), 54-55

*' Bockik, F, «Tendencias de la Teologia Moral», en Panorama de la Teologia
Actual (Madnd 1961), 524-25 A continuacion de estas palabras, F Bockle no deja de
mencionar el papel que han desempefiado nombres como E Brunner, K Rahner y
J Fuchs en el redescubrimiento del papel de la persona en la Teologia Moral

Piensese en la importancia que para la Teologia Moral contemporanea ha temdo el
Manifiesto del personalismo de Mounier, o bien su estudio Personalismo y cristianis-
mo MOUNIER, E , Obras completas 1 (Salamanca 1992), 579-755 y 847-889 Impor-
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Al reflexionar sobre el mundo contemporaneo, €l Concilio Vati-
cano II recuerda que «las relaciones humanas se multiplican sin ce-
sar y, al mismo tiempo, la propia “socializacién” crea nuevas rela-
ciones, sin que ello promueva siempre, sin embargo, el adecuado
proceso de maduracion de la persona y las relaciones auténticamente
personales (“personalizacién”)» (GS 6). La vision no es pesimista.
El mismo documento subraya que el hombre contemporaneo camina
«hacia el desarrollo pleno de su personalidad y hacia el descubri-
miento y afirmacion crecientes de sus derechosy (GS 41). El criterio
para juzgar el progreso o regreso de la cultura es precisamente el
descubrimiento de la dignidad de la persona humana y la subordina-
cion del orden social y su progresivo desarrollo al bien de la persona
(GS 26). Los creyentes no pueden menos de alegrarse ante el hecho
de que el hombre de hoy haya adquirido una conciencia cada vez
mayor de la dignidad de la persona humana (DH 1).

— El Existencialismo, en sus diversas vertientes, se plantea en
toda su urgencia el problema de la decisién libre del hombre, que se
encuentra a la base de su responsabilidad ética. Recuerda a la Teolo-
gia Moral la historicidad y gradualidad del ser humano, aun con el
riesgo de subrayar excesivamente el peso de la cirgunstancia sobre 1a
importancia del objeto de las decisiones morales 2. El hombre, en
concreto, segun el existencialismo, se va haciendo a si mismo en sus
decisiones, en la conciencia de su existencia.

El ateismo de A. Camus o de J.-P. Sartre son profundamente
éticos. Prescindir de Dios no es para ellos la ocasion para descubrir
que «todo me esta permitido», como parecia temer uno de los perso-
najes de Dostoyewski, sino el desafio que exige actuar en cada mo-
mento en la menesterosidad de la responsabilidad particular. La in-
fluencia del existencialismo —o mas bien la de Simone de Beau-
voir 3¥— contribuiria a suscitar en el seno de la Teologia Moral
catolica el conocido problema de la Etica de Situacioén, que merece
un estudio particular 34. Mayor influjo ain ha ejercido G. Marcel,

tante ha sido también la categoria del «compromiso» tan querida a E. Mounier: ver su
obra ;Qué es el personalismo?, cap. 2: MOUNIEER, E., Obras completas, 111 (Salamanca
1990),207-213. .

32 HEIDEGGER, M., El ser y el tiempo, 2.* ed. (Madrid 1962); cf. NOLLER, G. (dir.),
Heidegger und die Theologie (Munich 1967).

3 BEAUVOR, S., Pour une moral de I’ambigiiité (Paris 1965), 117, donde sofiaba
un futuro «en el que los hombres no conozcan otro uso de su libertad que este libre
despliegiue de ella misma: una actividad constructiva seria posible para todos y cada
uno podria prever positivamente a través de sus propios proyect0s Su proplo porvenir.

3 Duprg, L., «The Existentialist Connections of SituationlEthlcs», en la obra en
colaboracion The Future of Ethics and Moral Theology (Chicago 1968), 106-113.
Recuérdese el final de la conclusion de la obra de SartrE, J.-P., El ser y la nada
(Barcelona 1993), donde se nos advierte de que «la ontologia no puede formular de por
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con su interpretacion del ser humano a partir de una itineracién, lla-
mada a encontrar su acabamiento y plenitud en la realizacién del ser
mas que en la satisfaccion del tener 35,

— El Marxismo ha pretendido ser toda una cosmovision. Pero lo
menos que se puede decir es que se presentd siempre como una ética.
El pragmatismo se ha convertido en una ética para el marxismo, no
menos que para su rival capitalista. De todas formas, el Marxismo ha
subrayado hasta el extremo la primacia de la praxis como clave herme-
néutica de la verdad, como sabemos ya desde la tesis XI de Marx
sobre Feuerbach. La filosofia no es tanto explicacion de la realidad
como compromiso en su construccion. La bondad del hombre no de-
pende tanto de lo que piensa como de la eficacia de su actuacion «pra-
xica». El desafio de esta corriente ha exigido a la ética cristiana exami-
nar sus propios principios y preguntarse por qué parece haber abando-
nado la primacia de los «frutos buenos», por los que se reconoce al
arbol bueno (Mt 7,16-20). También para la moral evangélica era im-
portante el principio de la accion. De ahi en adelante, anotada la seme-
janza, habra que anotar también las diferencias. La «praxis» cristiana
no se funda en la busqueda de la eficacia, sino en el absurdo de la cruz;
O St APy en una ideologia, smo en o) seguimienio de una persona
muerta por los hombres y glorificada por Dios 3.

El Marxismo subraya también el puesto de la utopia, como hori-
zonte futuro que funciona como catalizador del presente. La Etica ha
recibido de esta intuicién su caracter de creatividad y fantasia. Pero
también aqui la moral cristiana puede y debe apelar a las hondas
razones de su esperanza. Vivir aguardando la «venida gloriosa» del
Sefior, lejos de constituir una excusa para la evasion y la nostalgia,
exige una ética de la sobriedad ante las cosas, de justicia ante los
hermanos, de piedad ante Dios. La esperanza activa y generosa con-
forma asi las relaciones del creyente con lo otro, con los otros y con
el Absolutamente Otro (cf. Tit 2,11-13).

Estas han sido, sin duda, las principales antropologias de este
ultimo siglo. De la imagen de hombre que ofrecian nacia necesaria-
mente un modo ético de intentar configuar esa imagen. En esta con-
frontacion con las filosofias predominantes en las tiltimas décadas,

si prescripciones morales: se ocupa unicamente en lo que es, y no es posible extraer
imperativos de sus indicativos» (p.646-648). Cf. CAMPBELL, «Sartre’s absolute Free-
dom», en LavThPh 33 (1977) 61-91; AMoRrOs, C., «Sartren, en Camps, V. (ed.), Histo-
ria de la Etica, Il (Barcelona 1989), 327-385.

» MARCEL, G., Etre et avoir (Paris 1935); Ip., Homo Viator (Paris 1945).

3 Cf. SuisHKIN, A, (ed.), Etica marxista (Buenos Aires 1966), donde se ofrece una
significativa antologia de textos. Cf. HOLLENWEGGER, W. J., «Marxistische Ethik», en
Diakonia 5 (1974) 400-408; VILAR, G., «Marx y el marxismo», en Camps, V. (ed.),
Historia de la Etica, 11 (Barcelona 1992), 547-577, con amplia bibliografia.
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no se trata de responder al desafio con un gesto displicente de supe-
rioridad. Se trata mas bien de aceptar el desafio como una invitacién
—gracia y profecia, al fin— para poder descubrir un tesoro oculto y
a veces olvidado que se encuentra en las raices mismas de la moral
cristiana.

— Pero hoy la Teologia Moral ha de entrar en didlogo con im-
portantes sistemas éticos que, tras el impacto producido por la Es-
cuela de Frankfurt, ensayan caminos de ética discursiva, neocontrac-
tualista o naturalista *’. La reflexion ética, filosofica o teoldgica, se
enfrenta, ademas, con la antropologia de la postmodernidad. Al refe-
rirnos a los anteriores movimientos filosoficos, el discurso se nos
hacia inconscientemente pasado. Nos encontramos hoy con una filo-
sofia, o mejor alin, con una ficcion y con un talante vital, que se
plantea la crisis misma de la modernidad y la racionalidad. «El post
de postmoderno indica una despedida de la modernidad, en la medi-
da en que quiere sustraerse a sus légicas de desarrollo» 3,

FEl talante de la postmodernidad se nutre de muchas fuentes. Del
desencanto ante la frialdad y la miseria de la razon. Del cansancio
tras la marcha en pos del progreso del hombre y la sociedad. De la
sospecha de que la defensa del ser del hombre —y, al fin, de toda
ontologia— ya no da mas de si. De la sensacion de que el hombre es
un ser descentrado y desfuturizado que nada serio puede construir ni
nada plenificante puede esperar. De la satisfaccion acomodada en un
mundo placentero en el que el disfrute descomprometido se convier-
te en actitud primordial. Pero la postmodernidad no es s6lo una re-
flexion tedrica sobre el mundo y la historia —o su insignificancia
historica—. Es también una actitud ética, mas o menos racional, mas
o menos fundamentada 3,

37 Cf TueBaut, C, «La Escuela de Frankfurt», en Camrs, V (ed ), Historia de la
Encalll (Barcelona 1989), 441-480, CorTINA, A |, «La ética discursiva», o ¢ , 533-576,
VALLESPIN, F., «El neocontractualismo John Rawlsy», o ¢, 577-600, CELA ConDE, C
I., «El naturalismo contemporaneo de Darwin a la sociobiologian», o ¢ , 601-634 Mas
explicitamente es abordado el didlogo de la Teologia Moral con la ética analitica (W
Frankena), la ética del lenguaje (R Hare) y la ética discursiva (K O Apel, J Haber-
mas), por los estudios de G W Hunold, F Bockle y W Korff recogidos en Hertz,
A -Korrr, W -RENDTORFF, T -H RINGELING, Handbuch der christlichen Ethik (Fribur-
go-Basilea-Viena 1993), 46-107 Cf CorTINA, A , Razén comumicativa y responsabi-
hdad solidaria, 2 ® ed (Salamanca 1988)

¥ Varrimo, G, 0.c. 10

¥ LPOVETSKY, G , Le crépuscule du devowr L’éthique indolore des nouveaux temps
démocratiques, 52 «La civilizaci6n del bien-estar consumista ha sido el gran sepultu-
rero histérico de la 1deologia gloriosa del deber A lo largo de la segunda mitad del
siglo, la I6gica del consumo de masas ha disuelto el umverso de las homilias morali-
zantes, ha erradicado los imperativos nigorstas y engendrado una cultura en la que la
felicidad se impone al mandamiento moral, los placeres a la prohibicion, la seduccion
a la obligac16n»
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La postmodernidad no puede limitarse a significar la crisis misma
de la modermdad y la racionalidad, sino que ha de orientar la mirada
hacia el futuro. De su didlogo con la filosofia postmoderna de la frag-
mentariedad y la inmediatez, la Teologia Moral puede extraer algunas
lecciones importantes. Llega el momento de completar la fundamenta-
cion racional sobre el «hombre» abstracto con la atencion a la comple-
jidad del momento en el que inevitablemente se cruzan y confrontan
los valores morales. El didlogo con la postmodernidad exigira a la
moral cristiana una mayor atencion al «kairds», es decir, al tiempo
oportuno en el que se adensa la llamada de Dios a los hombres y a las
estructuras humanas. Este didlogo deberia ayudar tanto a los cristianos
como a los tedlogos a redescubrir el valor de la virtud de la prudencia,
tan frecuentemente invocada por Santo Tomaés. Y podria ayudar a
unos y otros a gjercitar el discernimiento sobre lo mas humano y hu-
manizador. Habra que descubrir que el hombre no se identifica con sus
logros y sus posesiones. El hombre es su accion y su pasion, su prisa
y su pausa, su quehacer y su placer.

El dialogo, por otra parte, ademas de ayudar a la moral cristiana a
redescubrir algunos valores que tal vez tiene olvidados, habra de exi-
girle al mismo tiempo una palabra de clarificacion sobre el mismo
movimiento con el que dialoga. La misma postmodernidad encierra
fermentos degenerativos, como la aparicion de una cierta «irresponsa-
bilidad colectivay, a la que habra que referirse mas adelante.

3. La Teologia Moral en el marco de la Teologia

Ya Santo Tomas se pregunta por qué la reflexion sobre el hom-
bre y su comportamiento responsable ha de entrar en el 4mbito de la
«Teologia», que en principio deberia reservarse a la reflexioén sobre
Dios. El santo subraya el papel que la gracia, como ley interior, jue-
ga en ese comportamiento por el que el hombre mismo se hace a si
mismo, cumpliendo los mandamientos. Pero, desde un planteamien-
to previo y menos especifico, considera que también es Teologia la
que considera las acciones del hombre, creado por Dios. Acciones
que, a fin de cuentas, en El tienen su origen y sélo en su contempla-
cién como sumo Bien encuentran su orientacion definitiva 40,

“ Cf ABBA, G, Lex et Virtus Stud: sull’evoluzione della dottrina morale di san
Tommaso d’Aquino (Roma 1983), especialmente el capitulo V, en el que se aborda
directamente el estudio de la Il parte de la Suma Teoldgica, y en concreto la legitimidad
del estudio de la accion moral como objeto de la «teologia» y la importancia de
presentar la accién moral como un «movimiento de la criatura racional hacia Dios» La
parte II de la Suma Teoldgica no es pura filosofia «La necesidad de una morals
consideratio esta ligada al hecho del motus de la criatura racional, en el cual se ve un
efecto especifico en el que se refleja la altissima causa, por lo cual (la segunda parte)
no es filosofica, smo teoldgica y especulativay (p 163)
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La Teologia Moral no deberia perder de vista la teologia dogma-
tica. Ya en las mismas fuentes de la revelacion cristiana, la exigen-
cia moral brota del buen anuncio de la salvacion. A esta relacion con
las restantes disciplinas teoldgicas se refiere la enciclica Veritatis
splendor cuando afirma que a los teologos moralistas, en conexién
con la teologia biblica y la dogmatica, les compete «subrayar en la
reflexién cientifica el aspecto dindmico que ayuda a resaltar la res-
puesta que el hombre debe dar a la 1lamada divina en el proceso de
su crecimiento en el amor, en el seno de una comunidad salvificay.
Es interesante ver que, ante la vocacidén del que es imago Dei, la
enciclica une la moral a la ascética y mistica cristianas 4!,

Se admite hoy que la crisis de la Teologia Moral se debe, entre
otras causas, a su separacion de la Escritura y de la Teologia dogmatica.
La Sagrada Escritura, como ha subrayado el Concilio Vaticano 1I
(OT 16), debe volver a ocupar un puesto de relevancia en la refle-
xi6n moral cristiana. La tarea no es tan sencilla como a primera vista
parece, sobre todo si se quieren evitar los riesgos del literalismo y
del fideismo, pero de las paginas biblicas ha de surgir ese espiritu
que libere a la reflexién moral cristiana del excesivo legalismo que
la caracterizaba en otros tiempos. El imperativo ha de brotar del in-
dicativo, la obligacion de la gracia, la tarea humana del don divino.
La Teologia dogmatica, a su vez, no seria completa ni coherente si
no contemplara las consecuencias practicas de la fe sobre la que re-
flexiona 2. Bastara recordar tan sélo algunas sugerencias.

a) El tratado sobre el Dios de la revelacion cristiana ayudard a la
Teologia Moral a articular sus reflexiones sobre la dignidad de la per-
sona humana a partir de la fe en la Trinidad y unidad de Dios. La fe en
el Dios creador implica inmediatamente una reflexién-exhortacion so-
bre la responsabilidad humana ante el mundo creado en el que se desa-
rrolla la vida y ante el mismo don de la vida %3, como acertadamente
sefiala el Catecismo de la Iglesia Catélica (CEC 307.341). Pero, con
anterioridad a estas cuestiones sectoriales, el misterio de la Creacion
ilumina ya la posibilidad de una revelacion natural y de una «ley natu-
ral» accesibles al ser humano por su propia inteligencia (CEC 299) 4.

4 Juan PasLo 11, Veritatis splendor, 111. Ver GAaLNDO, A., «Los manuales de
Moral Fundamental. Arquitectura de una moral nuevay, en Salmanticensis 32 (1985)
207-221; Ip., «Apuntes para la elaboracién de un manual de teologia moral social», en
StLg 32 (1991) 221-269, esp. 235-244.

“2 Fucws, 1., «Teologia Morale e Teologia Dogmatica», en Sussidi 1980 pero lo
studio della Teologia Morale Fondamentale (Roma, P. Universitd Gregoriana, ed.
privada); este articulo habia aparecido en Gregorianum 50 (1969) 689-718.

4 Ver GALINDO, A. (ed.), Ecologia y creacion. Fe cristiana y defensa del planeta
(Salamanca 1991).

# FLECHA, J. R., «La Teologia Moral en el Nuevo Catecismo», en El catecismo
Posconciliar. Contexto y contenidos, 152-181.
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b) Eltratado de la Cristologia no puede eximirse de subrayar la
importancia que el seguimiento de Cristo implica para la moral cris-
tiana. La «nueva ley» evangélica es inseparable de la vida, los gestos
y las palabras de Jesus de Nazaret 4. Pero tampoco puede olvidar
que el Cristo resucitado vive y actlia como con-sujeto moral en los
que creen en él y, al mismo tiempo, es atendido en los hombres que
demandan atencion amorosa y cuidados compasivos.

¢) La Eclesiologia, por su parte, al estudiar el misterio de la Igle-
sia, no puede olvidar la misién de la comunidad, como se subray6
abundantemente durante el Concilio Vaticano II1 %, La mision de la
Iglesia, como la de Jesus, pasa por el servicio a los hombres, especial-
mente los mas pequefios y marginados. Con razoén ha dicho Juan Pablo
1I que «redescubrir y hacer redescubrir la dignidad inviolable de cada
persona humana constituye una tarea esencial; es mas, en cierto senti-
do es la tarea central y unificante del servicio que la Iglesia, y en ella
los fieles laicos, esta llamada a prestar a la familia humana» 47,

d) La Antropologia Teoldgica no se limita a reflexionar sobre
el ser del hombre, sino que incluye orientaciones inestimables sobre
su quehacer. La misma constitucion psicosomatica del ser humano,
su configuracion sexual, su apertura a la comunidad y la solidaridad,
su relacion con el mundo ambiental, constituyen otras tantas pistas
para la reflexion sobre sus resposabilidades morales.

La reflexién teologico-dogmatica sobre el pecado original, sus
componentes y sus consecuencias, ilustra de forma cada vez mas
clara la naturaleza misteriosa de todo pecado personal, y el tratado
sobre la Gracia de Cristo implica multiples reflexiones sobre la nue-
va vida y la nueva actividad de los redimidos por Jesucristo, como
vida en la caridad *8. Imagen de Dios por creacién y por redencidn,
el ser humano esta llamado a comportarse como tal y ha recibido el
derecho a ser tratado como tal. La iconalidad es una categoria ética
fundamental, tanto si se contempla al hombre en el lugar del sujeto
moral como si se lo considera como «objeto» del comportamiento
moral de los demas hombres, como mds adelante se vera.

e) El objeto de la Escatologia, lejos de mermar la importancia
de las tareas temporales, proporciona nuevos motivos de apoyo y

35 DL Pozo ABEION, G., Lex Evangélica. Estudio histérico-sistemdtico del paso de
la concepcién tomista a la suareciana (Granada 1988).

46 Esta autocomprension de la Iglesia, que constituye el cafiamazo de la constitu-
cién Lumen gentium, se encuentra admirablemente resumida en GS 40.

47 Juan Pasro II, Christifideles laici, 88. Véase también su enciclica Redemptoris
mlsf"wi{mz pELA PENA, J. L., El don de Dios. Antropologia teoldgica especial (Santan-
der 1991), 384-389; LapARIA, L. F., Teologia del pecado original y de la gracia
(Madrid 1993), 290-295.
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creatividad para su ejercicio (GS 21) Para que la promissio de Dios
alcance su eficacia y verificabilidad en el testimonio de su interlocu-
tor humano, éste ha de vivir la libertad y disponibilidad necesarias
para su missio en el mundo Pero la «angenumdad» —es decir, la Ii-
bertad— de la mussio no consegmra credibihdad si no se presenta
como compromissio, cOMO vivencia comunitaria de la misién, como
cercania condescendiente y cortinerante a los pequefios, a los pobres
y a los marginados #°

/) La referencia a la Sacramentologia es ya previsible Si en
otro tiempo los sacramentos formaban parte del «objeto» de la Teo-
logia Moral, hoy deberian encontrarse entre sus fuentes No se trata
ya solamente de preguntarse st y como se realiza el comportamiento
moral en la realizacidn o en la «recepcion» de los sacramentos —co-
mo subrayaban los antiguos manuales—, sino de ver como y con
qué coherencia la celebracion sacramental de la salvacién se traduce
en comportamientos morales concretos La vida cristiana es una vida
bautizada en el misterio pascual de Cristo, una vida reconciliada con
Dios y con los hermanos, una vida que encuentra en la Eucaristia su
centro celebrativo y el paradigma de la entrega diaria por los herma-
nos 3 <

g) La clasica division entre Teologia Moral y Teologia Ascéti-
co-mistica o Teologia Espiritual ha terminado por modelar una cier-
ta mentalidad Como s1 la Teologia Espiritual hubiera de estudiar el
comportamiento positivo y la Teologia Moral el comportamiento ne-
gativo A la Teologia Moral quedaria reservado el primer capitulo
del Sermén de la Montafia —tal vez excluyendo las bienaventuran-
zas—, con tal de que se pasara a la Teologia Espiritual ese dltimo
verso del capitulo 5 del Evangelio segun San Mateo «Vosotros,
pues, sed perfectos como es perfecto vuestro Padre celestial» Evi-
dentemente, la ironia apenas se sostiene

Es todo un largo camino el que aun queda por recorrer, hasta que
la Teologia Moral sea capaz de articular un discurso coherente en
dialogo con las ciencias humanas positivas, las modernas filosofias
y atn las diversas disciplinas teoldgicas El comportamiento humano
responsable es un objeto demasiado complejo para ser estudiado
desde una perspectiva reducclonista La Teologia Moral habra de
colaborar con multiples saberes para estudiar la objetividad de tal
comportamiento, su referencia a la dignidad humana y a la vocacion

4 FLecHA, ] R, Esperanzay Moral en el Nuevo Testamento (Leon 1975),1Ip , «La
Justicia, mediacion etica de la esperanza», en EE 64 (1989) 433-464, Ip, «Justicia
social y esperanza escatolica», en ALVAREZ VERDES, L -VipaL, M (ed ), La justicra
soctal (Madrid 1993), 247-267 Cf Ruiz DE LA PENa, J L, La pascua de la creacion
(Madnd 1996), 140-142

50 Boroglo, D , Dimension social de la liturgia y los sacramentos (Bilbao 1992)

C 1 Introduccion a la Teologia Moral 27

cristiana Y, ulteriormente, matizar su juicio sobre la responsabilidad
moral concreta de tal comportamiento humano

V  TEOLOGIA MORAL Y MAGISTERIO DE LA IGLESIA

Ya desde el mismo prologo que San Alfonso antepone a su mo-
numental Teologia Moral nos revela su intima preocupacién por la
formaci6n de la conciencia de los fieles y su profundo respeto hacia
el magisterio pontificio en cuanto orientador de la reflexion del
moralista Al santo le preocupaba recoger las lltimas normas apare-
cidas en5 1las bulas recientemente promulgadas por el papa Benedic-
to XIV

1 Magisterio y Teologia

Como ha afirmado el Concilio Vaticano II, con palabras recogidas
por Juan Pablo II, en el Magisterio de la Iglesia tienen los cristianos
una gran ayuda para la formacién de la conciencia, puesto que el Ma-
gisterio «no presenta verdades ajenas a la conciencia cristiana, sino
que manifiesta las verdades que ya deberia poseer, desarrollandolas a
partir del acto onginario de la fe» (VS 64, cf DH 14) De hecho, la
enciclica Veritatis splendor rervindica una vez mas el deber y derecho
del Magisterio de la Iglesia de mtervenir no sélo en el ambuto de la fe,
sino también y de modo mseparable en el ambito de la moral

Se podria decir que la atenci6n del moralista a los documentos de
la Iglesia —incluyendo el llamado magisterio ordinario no infali-
ble— era especialmente obligada y esperable en unos tiempos en
que la reflexi6n teolégico-moral vivia en tan estrecha vinculacién
con las normas candénicas Pero los retos planteados por las ciencias
humanas a la Teologia Moral han puesto de actualidad la cuestion
En esta situacton puede ocurrir que la reflexidn moral de los tedlo-
gos, pretendiendo obedecer el mandato conciliar de prestar atencion
a los cientificos (GS 62), atienda a lo que de valido perciben sus
mvestigaciones, mientras que el Magisterio de la Iglesia ofrece a
todo el Pueblo de Dios orientaciones morales que, a primera vista,
parecen 1gnorar tales investigaciones

Segiin el Concilio Vaticano II, al magisterio de los obispos cuan-
do, en comuni6n con el Romano Pontifice, ensefian sobre materias
de fe y costumbres, se le debe adhesi6n y religioso respeto A conti-

1S ALFONSI MARIAE DE LiGorio, Theologia moralis (ed L GaupE) (Romae 1905-
1912), LLVI Sobre este tema, ver RiNcoN, R, Teologia moral Introduccton a la
critica (Madnd 1981), 161-188
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nuacion, la constitucién conciliar Lumen Gentium afiade: «Este ob-
sequio religioso de la voluntad y del entendimiento ha de ser presta-
do al magisterio auténtico del Romano Pontifice, aun cuando no ha-
ble ex cathedra, de tal manera que se reconozca con reverencia su
magisterio supremo y con sinceridad se preste adhesion al parecer
expresado por €1, segiin su manifiesta mente y voluntad, que se coli-
ge principalmente, ya sea por la indole de los documentos, ya sea
por la frecuente proposicién de la misma doctrina, ya sea por la for-
ma de decirlo» (LG 25).

La relacion de la comision que, en julio de 1964, presentaba el
esquema, justificaba la inclusion de estas palabras en este preciso
lugar con la finalidad de que «quedara mas claro que se trataba del
magisterio no infalible del Romano Pontifice en el contexto del ma-
gisterio de todo el cuerpo episcopal que es el objeto de este parrafon.

Del estudio de los modos presentados por los padres conciliares
y de la respuesta oficial que se les dio, a propdsito del Magisterio
auténtico del Romano Pontifice, aun cuando no hable ex cathedra,
se pueden deducir algunas conclusiones.

El mismo Concilio Vaticano II no pretendio que tales 8eclaracio-
nes magisteriales fueran entendidas como pronunciamientos ultimos
que impidieran cualquier discusion posterior. Reconoce ademas el
Concilio la posibilidad de situaciones en las que los tedlogos se en-
cuentren con dificultades serias y fundadas para acatar interiormente
las normas del Magisterio y reenvia para estos casos a los criterios
habituales que eran manejados ya por los mismos tedlogos en situa-
ciones semejantes. Admite el Concilio la necesidad y legitimidad de
una reflexién que intente hacer progresar la investigacion teolégica
mas alla de los linderos establecidos en un determinado momento
por el Magisterio.

Y, sobre todo, reconoce el Concilio que, en muchas ocasiones,
puede darse una honrada discrepancia de pareceres en la Iglesia, que
ha de solucionarse entre todos los miembros del Pueblo de Dios
«con un didlogo sincero, guardando la mutua caridad vy la solicitud
primordial por el bien comin» (GS 43). Por eso, con un espiritu
admirable de comunién en la caridad y la responsabilidad, reconoce
que «es propio de todo el Pueblo de Dios, principalmente de los
pastores y de los tedlogos, auscultar, discemnir e interpretar, con la
ayuda del Espiritu Santo, las multiples voces de nuestro tiempo y
valorarlas a la luz de la palabra divina, a fin de que la Verdad reve-
lada pueda ser mejor percibida, mejor entendida y expresada en for-
ma mas adecuada» (GS 44). Asi pues, seglin el Concilio, «la cualifi-
cacion de las declaraciones pontificias no se mide por el grado de
obligacion de la respectiva doctrina, ni simplemente por su valor
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tradicional, sino, en principio, también por la explicitacion con que a
veces se presentan como alin pertenecientes a la Revelacion» 52,

2. Magisterio y Teologia Moral

Por lo que se refiere al &mbito concreto de la Teologia Moral, no
se cuestiona el llamado «objeto primario y directo del magisterio
eclesiasticon, es decir, las verdades reveladas por si mismas y que
constituyen el depésito de la doctrina de fide et moribus. Los cues-
tionamientos se refieren habitualmente al objeto secundario o indi-
recto del Magisterio eclesiastico, que comprenderia las verdades
que, aun no reveladas por si mismas, se relacionaran directa o indi-
rectamente con verdades reveladas sobre la fe o las costumbres. El
padre Rahner consideraba que «esta afirmacion de un objeto secun-
dario o indirecto del magisterio eclesiastico tiene mds bien un carac-
ter teodrico. Si de hecho se dan y en qué medida se dan declaraciones
del magisterio eclesiastico sobre tales objetos, y si estas declaracio-
nes participan del magisterio eclesiastico y de la cualidad de autén-
ticas proposiciones de fe, es una cuestion que queda en gran parte
abiertay 23,

Esta apertura es especialmente necesaria cuando el Magisterio
eclesidstico roza algunos presupuestos cientificos que son aducidos
como base argumentativa para la doctrina moral sobre la constitu-
cion biologica del hombre o los condicionamientos psicosomaticos
del comportamiento humano. En este caso, «las respuestas son al
principio tentativas; los te6logos comienzan a responder (a las cues-
tiones actuales) sobre la base del conocimiento ya disponible. En las
situaciones morales las respuestas se fundamentaran en principios ya
desarrollados y tales respuestas pueden claramente apuntar a la ne-
cesidad de reformulacion de los principios. Las declaraciones oficia-
les del Papa relativas a tales casos reflejaran la indecisién todavia

%2 KLINGER, E., «La infalibilidad en el magisterio ordinario», en RAHNER, K. (ed.),
La wnfalibilidad de la Iglesia (Madrid 1978), 248-60, esp. 257; cf. Pit 1 Nmor, S.,
Tratado de Teologia Fundamental (Salamanca 1991), 387-89. Sobre la doctrina con-
ciliar respecto a las doctrinas no definidas, también en el campo moral, ver RAHNER,
K., «Iglesia en transformacidn», en Escritos de Teologia, VI (Madrid 1969), 445-68.
Acerca de la indole particular del asentimiento mental que es debido al magisterio
auténtico no definitorio, ver SALAVERRY, J., «Potestad de magisterio», en MorciLLo, C.
(ed.), Comentarios a la Constitucién sobre la Iglesia (Madrid 1996), 518-520; Rovira
BeLLoso, J. M., Introduccién a la Teologia (Madrid 1996), 257-69. Para ampliar este
tema ver FLECHA, J. R., «Estatuto eclesial del te6logo moralista», en Moralia 10 (1988),
445-66.

53 RAHNER, K., «Magisterio eclesidsticon, en Sacramentum mundi, IV, 389. Cf. DS
3011, 3020, 3069, 3074; LG. Véase el comentario que a partir de estos textos del
Concilio Vaticano I hace sobre la permanencia de los dogmas LoNErGaN, B., Method
in Theology (Londres 1972), 320-24.
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presente. Pueden incluso aparecer como tentativas y pueden ser gra-
dualmente clarificadas en declaraciones sucesivas» >4.

En casos semejantes el te6logo moralista puede y debe prestar su
colaboracién con el fin de acelerar la correccion de los principios
fundamentales o de las conclusiones éticas que vienen a constituir el
entramado del magisterio eclesiastico ordinario no definitivo. Evi-
dentemente, tal servicio no queda cumplido cuando el moralista
ofrece como definitivas unas conclusiones que intencionalmente
eran solamente tentativas en ese camino de clarificacion de los prin-
cipios. Pero tampoco queda cumplido el servicio cuando el moralista
se limita a repetir mecanicamente el mismo razonamiento, como si
la reflexién multidisciplinar sobre los datos cientificos acerca del
hombre no tuviera nada que decir de significativo sobre su compor-
tamiento moral 3. Sera necesario recordar siempre el pensamiento
de Pio XII: «Las disciplinas sagradas se remozan siempre con el
estudio de las sagradas fuentes, mientras, por el contrario, la especu-
lacion que olvida la investigacion ulterior del sagrado deposito se
hace estéril, como sabemos por la experiencia» 6.

Este tema ha sido varias veces abordado por el Cateci¥mo de la
Iglesia Catdlica . Y a él ha vuelto, como se sabe, la enciclica Veri-
tatis splendor. En ella se critica la opinion segun la cual el Magiste-
rio no deberia intervenir en cuestiones morales mas que para «exhor-
tar a las conciencias» y «proponer los valores» en los que cada uno
basaria con autonomia sus opciones y decisiones personales 8.

3 MULLIGAN, J., Theologians and Authority within the Living Church (Braintree,
Mass. 1986), 102.

35 CurraN, CH. E., The Living Tradition of Catholic Moral Theology (Notre Dame-
Londres 1992), 103-133: «The Teaching Function of the Church in Morality», donde,
tras exponer ¢l pensamiento de R. McCormick sobre el magisterio a partir de la
Humanae vitae, ofrece siete puntos interesantes para un adecuado discernimiento,
entre los cuales algunos son tan evidentes como la necesidad de admitir diferentes
niveles en el magisterio de la Iglesia. El autor afirma también que el cat6lico agradece
la presencia del Espiritu Santo en la orientacion del magisterio. Este reconoce, ademas,
la fundamentacion del mismo en la ley natural, pero ha de comprender que las conclu-
siones concretas de la ley natural pasan por mediaciones histéricas y coyunturales que,
con frecuencia, admiten una gran pluralidad de aplicaciones.

% Pio XII, Humani generis (12.8.1950), 15: F. Guerrero (ed.), £l Magisterio
Pontificio contempordneo, 1 (Madrid 1991), 233. No hace falta subrayar como la
misma enciclica se opone, por una parte, a un excesivo «historicismo que, al admitir
tan solo los acontecimientos de la vida humana, tanto en el campo de la filosofia como
en el de los dogmas cristianos, destruye los fundamentos de toda verdad y la ley
absoluta» (n.3).

57 Catecismo de la Iglesia Catdlica, 84-95.688 857.871.888-892.2032-2040. 2651.
Cf. SELLING, J. A., «The Authority of Church Teaching on Matters of Morality», en
Vosman, F.-Merks, K. W. (eds.), diming at Happiness. The Moral Teaching in the
Catechism of Catholic Church (Kampen 1996), 194-221.

% Juan PaBLo 11, Veritatis splendor, 4a.
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Pero mas alla de la condena, en esta enciclica se ofrecen algunos
puntos positivos que se podrian resumir en este decalogo provisio-
nal:

1. Se vincula al Magisterio jerarquico con la Tradicién viva,
que va creciendo en la Iglesia con la ayuda del Espiritu Santo
(DV 9).

2. Se situa al Magisterio en la linea de los testigos del Evange-
lio, que pasa por la doctrina de los Padres, la vida de los santos y la
liturgia de la Iglesia.

3. Se vuelve a recordar, con el Concilio, que «el oficio de inter-
pretar auténticamente la palabra de Dios, oral o escrita, ha sido en-
comendado sélo al Magisterio vivo de la Iglesia, el cual lo ejercita
en nombre de Jesucristo» (DV 10).

4. Se hace especial referencia al terreno moral, al recordar con
el Codigo de Derecho Candnico que «compete siempre y en todo
lugar a la Iglesia proclamar los principios morales, incluso los refe-
rentes al orden social, asi como dar su juicio sobre cualesquiera
asuntos humanos, en la medida en que lo exijan los derechos funda-
menta)les de la persona humana o la salvacién de las almas» (cn.
747.2).

5. Se presenta el deber-derecho del Magisterio de pronunciarse
sobre cuestiones morales como una oferta del «propio discernimien-
to y ensefianza, para ayudar al hombre en su camino hacia la verda-
dera libertad» >° (VS 27).

6. La razoén de tal intervencidn es precisamente la necesidad de
custodiar el Evangelio, fuente de verdad salvadora y de normas de
conducta (DV 7), por lo cual la Iglesia ha debido aceptar en el am-
bito moral un desarrollo doctrinal analogo al que se ha dado en el
ambito de las verdades de la fe (VS 28b).

7. El Magisterio propone en el mundo de hoy las palabras de
Jests Maestro, realizando su obra de discernimiento también en el
ambito moral y en un ambito interdisciplinar (VS 30bc).

8. El Magisterio de la Iglesia trata de buscar la formulacion de
las normas morales universales y permanentes a los diversos contex-
tos culturales e historicos, basandose en el previo y simultdneo «es-
fuerzo de lectura y formulacion propio de la razén de los creyentes
y de la reflexion teoldgica» (VS 53c) 60,

9. En ese munus propheticum, que ha sido confiado a toda la
Iglesia, hay muchas vocaciones: El Magisterio jerarquico estd llama-

% Juan PaBro 11, Veritatis splendor, 27.

% Véase la interesante referencia que hace la nota 100 al discurso de Juan XXIII,
con motivo de la apertura del Concilio Vaticano 11, donde subrayaba la necesidad de
investigbz;r y exponer, segun las necesidades de los tiempos, la doctrina verdadera e
inmutable.
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do a ensefiar los preceptos particulares, vigilar sobre los eventuales
errores y ofrecer un juicio de discernimiento entre los actos que son
conformes con las exigencias de la fe y los que no lo son. El magis-
terio de los tedlogos esta llamado no sélo a profundizar e ilustrar las
razones y fundamentos del Magisterio jerarquico y a prestarle su
asentimiento, sino también a clarificar, por una patte, los fundamen-
tos biblico-dogmaticos de la doctrina ensefiada y a ofrecer, por otra,
desde el sentido sobrenatural de la fe, «el discernimiento necesario
en el contexto de la cultura prevalentemente cientifica y técnica ac-
tual, expuesta al peligro del pragmatismo y del positivismo» (VS
109-112) 61,

10. En conclusion, tanto el Magisterio de los pastores como el
ejercido por los tedlogos han de tener en cuenta que estén al servicio
del Evangelio y que, de acuerdo con su propia mision, han de respe-
tar el derecho de los fieles a recibir la doctrina cat6lica en su pureza
e integridad.

Es cierto que «los te6logos moralistas, que aceptan la funcion de
ensefiar la doctrina de la Iglesia, tienen el grave deber de educar a
los fieles en este discernimiento moral, en el compromiso por el ver-
dadero bien y en el recurrir confiadamente a la gracia divina» (VS
113). Pero, en el Pueblo de Dios, ese deber y vocacion no son exclu-
sivos de los tedlogos moralistas. Y, por fin, en el Pueblo de Dios,
todos hemos de tener muy viva la conciencia de que la Iglesia, cus-
todia del depdsito de la palabra de Dios, del que manan los princi-
pios en el orden religioso y moral, y que desea unir la luz de la
revelacion al saber humano para iluminar el camino de la humani-
dad, es consciente de no tener siempre a mano la respuesta adecuada
a cada cuestion %,

61 Para toda esta seccion, la enciclica remite a dos documentos anteriores: CONGRE-
GACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Instruccion sobre la vocacidn eclesial del tedlogo,
Donum veritatis (24.5.1990), 6. 16: AAS 82 (1990) 1552. 1557, CONGREGACION PARA
La Epucacion CATOLICA, La formacion teoldgica de los futuros sacerdotes (22.2.1976),
95-101.

62 GS 33. Unas palabras cuya humilde confesion, como se ha observado, no se
encuentra ni en el Catecismo, ni en la referencia que le dedica la enciclica Veritatis
splendor (n.3): cf. Vico PEINADO, J., «Btica y Magisterio en la Veritatis splendor», en
Moralia 17 (1994) 79, quien sigue a J. REGNIER, «La moral conciliar y la moral del
Catecismo romano», en SelTeo 32 (1993) 340-349.

Capituro II
HISTORIA DE LA TEQLOGIA MORAL
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En el estudio de la Teologia Moral, un breve recorrido historico
ayudard a conocer la situaciéon de muchos planteamientos !. Aqui
solo es posible subrayar algunos de los momentos més importantes
que han ido conformando tanto los esquemas éticos de la actuacion
cristiana como la predicacion de las exigencias practicas de la fe y,
en consecuencia, la reflexion sobre su normatividad.

I. IMPORTANCIA DEL ESTUDIO DE LA HISTORIA

Cada época de la vida cristiana va desplegando uno u otro de los
pliegues de la realidad y de la autocomprension de la Iglesia, de la
inteleccion de la fe y de la concrecién de sus exigencias. El espiritu
de Dios va guiando a su pueblo «hasta la verdad completa» (Jn
16,13) y ayudandolo a realizar esa verdad en las obras del amor (cf.
1 Jn 3,18-20) 2.

La Teologia, como intento de «comprension» en la historia de
los datos de la fe, jamés deberia descansar sobre los hallazgos de una
época concreta. La Teologia, como el hombre mismo, como la Igle-
sia misma, vive en peregrinacion y bisqueda, afiorando el dia en que
ella misma desaparecera en el misterio omniabarcante de Dios, vivi-
do y aceptado sin mediaciones provisionales 3.

! Cavrvo, Q., El espiritu de la moral cristiana (Estella 1987), 73.
2 Cf. SCHNACKENBURG, R., Cartas de San Juan (Barcelona 1980), 227-230.
3 Cf. CurraN, CH., Christian Morality Today (Notre Dame 1966), 1-2.
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Este proceso de comprension y vivencia se va produciendo, gra-
cias al Espiritu, en el seno mismo de la comunidad eclesial. La fe es
una vocacion. Una llamada dirigida al individuo, en el seno nutricio,
y a la vez interpelante, de una comunidad:

«El Pueblo de Dios responde a esta llamada sobre todo por me-
dio de una vida de fe y de caridad y ofreciendo a Dios un sacrificio
de alabanza. En relacion mas especifica con la vida de la fe, el Con-
cilio Vaticano II precisa que “la totalidad de los fieles, que han reci-
bido la uncién del Espiritu Santo” (cf. 1 Jn 2,20.27), no puede equi-
vocarse cuando cree, y esta peculiar prerrogativa suya la manifiesta
mediante el sentido sobrenatural de la fe de todo el pueblo, cuando,
desde los obispos hasta los ultimos laicos, presta su consentimiento
universal en las cosas de fe y costumbresy .

El «sentido de los fieles» va descubriendo cada dia nuevos cam-
pos donde prende y fructifica la semilla de la Palabra de Dios. Pero,
junto a este proceso vivido, que es a la vez don de Dios y tarea de
los hombres, la Teologia Moral no puede sentirse inhibida. También
a ella se le exige embarcarse en este proceso formulado, tématizado,
reflexionado. La Teologia Moral no puede eximirse de vivir y refle-
xionar en la historia y desde su momento histdrico. «Las ciencias
histéricas son necesarias para los estudios del te6logo, debido sobre
todo al caracter histdrico de la Revelacion, que nos ha sido comuni-
cada en una historia de salvacion» 3.

1. Inculturacion de las actitudes y de la reflexion ética

Esta interaccién entre la historia y la Teologia Moral resulta pa-
tente si consideramos el influjo que los cambios histéricos han ejer-
cido en la modificacion practica del comportamiento y aun en la
reflexion teoldgica sobre el mismo. Las nuevas situaciones han ori-
ginado nuevas costumbres —mores—, pero también nuevos crite-
rios valorativos. Se puede decir que ha habido un proceso dg incul-
turacién diacrénica, que se encuentra ya en la misma Escritura, Re-

4 CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Instruccion sobre la vocacion eclesial
del tedlogo (24.5.1990), 4, donde se remite a la constitucion conciliar Lumen gentium.
Haciéndose eco del mismo documento, también la enciclica Veritatis splendor, 111,
recuerda que compete a los tedlogos moralistas, «en conexién intima y vital con la
teologia biblica y dogmatica, subrayar en la reflexion cientifica el aspecto dinamico
que ayuda a resaltar la respuesta que el hombre debe dar a la llamada divina en el
proceso de su crecimiento en el amor, en el seno de una comunidad salvifica».

5 CONGREGACION PARA LA DocTRINA DE LA FE, L.c., 10.
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cuérdese, por ejemplo, el trato diverso que el comportamiento con
los esclavos alcanza en las diversas tradiciones normativas ©.

En la doctrina de la Iglesia es evidente la diversa valoracion ética
de algunos problemas, segtin el cambio de los tiempos y las circuns-
tancias. La reflexién ética sobre la guerra en el Concilio Vaticano II
(GS 79-82) esta lejos del planteamiento de Santo Tomas y de la
releccion de Francisco de Vitoria sobre el derecho de guerra, pero
queda también lejos de ulteriores pronunciamientos de Juan Pablo I1.
Algo parecido podria decirse al considerar las bases epistemoldgicas
para sus pronunciamientos o el puesto del hombre a lo largo de cien
afios de la Doctrina Social de la Iglesia 7.

El estudio de la historia ayuda también a comprender la diversi-
dad de criterios éticos que ahora mismo pueden darse en distintas
culturas, que, aun conviviendo en el mismo momento cronolégico,
viven en realidad en diferentes etapas de su camino histérico. Se
podria decir que los valores éticos se realizan en un proceso de in-
culturacion sincronica. Desde nuestra situacion actual, en medio de
una sociedad pluralista, resulta aleccionador releer las preguntas de
Santo Tomas sobre la validez universal de la ley natural y su even-
tual mutabilidad &,

La relacion e interaccion entre la historia y la moral, vivida o
formulada, no debe ser simplemente constatada como un dato facti-
co ineludible. Ha de traducirse ulteriormente en una seria reflexion
sobre la historicidad misma del analisis critico de las costumbres.
Pero la cuestion no es solo la de referencia fiel a la realidad social,
sino la del derecho mismo a la interpelaciéon moral. O, dicho de otra
forma, no se trata de ver si un determinado diagnoéstico refleja exac-
tamente los valores o antivalores en una determinada sociedad, sino
que sc trata de ver si la reflexién moral ha de limitarse a constatar
friamente la evolucién histérica de los comportamientos morales o
tiene el derecho/deber de esbozar un juicio de discernimiento sobre
el desarrollo histérico de tales comportamientos.

Por su parte, la Teologia Moral formulada debe interpelar a cada
momento histérico sobre su «historica» y coyuntural comprension
del mensaje de la salvacidn, sobre su verdadero sentido y sobre su
vivencia circunstancial y concreta. El caracter histérico de la moral
tiene mucho que ver con su misién profética. El Verbo de Dios asu-
me la naturaleza humana y la humana peripecia, pero no para dejar-

¢ VaN Imscroort, P., Teologia del Antiguo Testamento (Madrid 1969), 609-613.

7 Cf. CanaglorT, M., «El hombre como persona. Lineas de Antropologia cristiana»,
en la obra editada por el Instituto Internacional para la Doctrina Social, La Doctrina
Social Cristiana (Madrid 1990), 114-140; FLECHA, J. R., «Caridad liberadora y Doctri-
na Social de la Iglesia», en Corintios X111, 59-60 (1991) 117-153.

8 S.Th.1-2,94,4y5.
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las inmutadas. Nacida en la historia, la reflexion moral no esta al
servicio de las contingencias histdricas, sino que orienta y critica las
realizaciones historicas del mensaje sobre el Reino de Dios .

2. Tradicién y juicios morales

La interaccidn entre la historia y la reflexion teoldgico-moral ha
de ayudar, ademas, a relativizar muchos de los juicios éticos que los
avances técnicos parecen siempre demandar. Semejante actitud no
significa desprecio a las normas morales, sino precisamente una bus-
ca serena de su espiritu ultimo, con frecuencia empaiiado por la con-
tingencia de la letra con que las normas han sido explicitadas en
cada época. De poco sirve la ciencia sin conciencia !9, pero los avan-
ces cientificos han ayudado a veces a la reflexiéon moral a repensar
sus mismos fundamentos y conclusiones, aunque, por otra parte, sea
preciso afirmar la validez de unos principios inmutables e indepen-
dientes de los avatares historicos !1.

Mas evidente es el cambio operado en el ambito de*la moral
social. La enciclica Sollicitudo rei socialis ha reconocido finalmente
el estatuto teoldgico-moral de la Doctrina Social de la Iglesia asi
como la categoria del «pecado estructural» 2. Es cierto que el mis-
mo Magisterio se ha esforzado por armonizar la identidad sustancial
y la unidad de tal doctrina con las diferencias de planteamiento, de
procedimiento metodolégico y de estilo que se observan en los di-
versos documentos:

«Puede darse que el cambio de las situaciones exija la modifica-
¢ién de un juicio anterior dado en una situacién diversa. Esto explica
por qué realmente en la Doctrina Social de la Iglesia se tengan hoy
criterios diferentes a los de hace algun tiempo, aunque en continui-
dad de la linea impuesta por los principios. De todos modos es evi-

® Véase el Documento de Puebla, nn.3.164 y 267.

10 Juan PaBLo 11, Redemptor hominis (4.3.1979) 16; CONGREGACION PARA LA Doc-
TRINA DE LA FE, Instruccién Donum vitae, Introd. 2. Esa es la aportacién més valiosa
que los movimientos ecologistas han ofrecido a la conciencia humana: Kung, H.,
Proyecto de una ética mundial (Madrid 1992), 61-76; Meapows, D. H.-MEADOWS,
D. L-RaNDERS, J., Mas alld de los limites del crecimiento (Madrid 1992), 259-278.

! Juan PasLo I, Veritatis splendor, 112: «Desde el punto de vista teoldgico, los
principios morales no son dependientes del momento histérico en el cual vienen a la
luz». Piénsese, por ejemplo, en el cambio operado en la valoracion moral de los
transplantes de organos.

12 Juan PaBLo 11, Sollicitudo rei socialis (30-12-1987), 41; CONGREGACION PARA LA
Epucacion CATOLICA, Orientaciones para el estudio y ensefianza de la DSI en la
Jformacién de los sacerdotes, 3-5. BENNASSAR, B., «Lo social es también una cuestion
moral», en Moral evangélica, Moral social (Salamanca 1990), 17-22.
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dente que un juicio maduro sobre las nuevas situaciones, sobre los
nuevos modelos de sociedad y sobre los nuevos programas, no de-
pende solo de la Doctrina Social, sino también de la formacién filo-
sofico-teoldgica, del sentido politico y del discernimiento de los
cambios del mundo» 13.

Con razoén escribia el padre Congar que €l conocimiento de la
historia nos abre a un sano relativismo, bien distinto del escepticis-
mo y muy cercano a la sinceridad de quien no pretende dar categoria
de absoluto a lo que es solamente relativo. Gracias a la historia, de-
cia él, evitamos tomar por la tradicién lo que no viene mas que de
anteayer y ademds ha sufrido alteraciones en el curso de los tiem-

os 14,
P Aqui sodlo es posible sefialar algunos de los hitos fundamentales
de la formulacion de la Teologia Moral, con un subrayado de los
puntos que podrian ser mas importantes para el momento presente.

II. EPOCA APOSTOLICA Y PATRISTICA

Ya en los escritos del Nuevo Testamento es claramente percepti-
ble que la exposicion del mensaje cristiano se diversifica siempre en
dos vertientes importantes. Una parece subrayar la oferta salvadora
de Dios y la presencia de la redencién. Andando el tiempo, dard
origen a la reflexion propiamente dogmatica sobre Dios y sus miste-
rios, sobre Cristo y su Iglesia, sobre el hombre y su vocacién tras-
cendente. La otfra, en cambio, parece subrayar la tarea humana res-
ponsable de la persona que ha recibido el anuncio de la salvacion.
Ya desde los primeros momentos, esta parte exhortativa y parenética
trata de indicar los caminos del comportamiento moral de los cre-
yentes en Jesucristo. Asi lo podemos constatar en las cartas paulinas,
donde a los aspectos «dogmaticos» siguen con frecuencia las conclu-
siones «morales». Al indicativo lo acompafia el imperativo 15,

1.  Los Padres apostdlicos y subapostdlicos

Los Padres siguen en la practica ese mismo esquema y esa divi-
sion. Durante los dos primeros siglos sobresalen la Didajé y el Pas-

13 CONGREGACION PARA LA EDUCACION CATOLICA, Orientaciones para el estudio, 53.
' Puede verse en su articulo «La historia de la Iglesia «lugar teolégico», en
8Concilium 57 (1970) 89. Ver VEREECKE, L, «Histoire et morale», en StMor 12 (1974)
1-95.
15 BuLTMANN, R., «El problema de la conducta cristiana», en Teologia del Nuevo
Testamento (Salamanca 1981), 631-665.
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tor de Hermas, asi como los escritos atribuidos al papa Clemente.
Ellos ostentan el puesto y el privilegio de los eslabones que nos unen
con la tradicién apostolica. Por lo que se refiere al primero, los co-
mentaristas recientes han destacado que, en esa recopilacién anéni-
ma de diversas fuentes, la reflexion moral se transmite segun el es-
quema de las «dos vias», de la vida y de la muerte (1,1-6,1). Un
esquema que parcce estrechamente emparentado con el Manual de
Disciplina, de Qumrén, aunque evitando su enfoque dualista y cris-
tianizando, por otra parte, su contenido mediante la adicion de una
«seccion evangélica». Esto ilustraria «el hecho de que la ética cris-
tiana podria basarse en gran parte en la tradicion judaicay 16,

Por lo que se refiere al Pastor de Hermas, es especialmente im-
portante la segunda parte, en la que los preceptos reflejan los doce
mandamientos para con Dios y con el projimo: 1) fe en Dios crea-
dor; 2) caridad y sencillez; 3) amor a la verdad; 4) castidad, matri-
minio y segundas nupcias; 5) paciencia y cdlera; 6) los dos cami-
nos; 7) el temor a Dios y no al demonio; 8) acciones que hay que
evitar y obras buenas que hay que practicar; 9) oracion; 10) tristeza
y alegria; 11) verdaderos y falsos profetas; 12) malos degeos. Todo
el hibro constituye en realidad una exhortacidn a la conversidn de los
pecados cometidos después del bautismo 17,

También la carta de la comunidad de Roma a la de Corinto, atri-
buida al papa Clemente, contiene una rica exhortacion a la paz y la
armonia que, entretejida de elementos parenéticos veterotestamenta-
rios y de imagenes tomadas del mundo romano, juega con la contra-
posicion de la envidia y el odio a la humildad y a la paz. Una moral
de la gracia y las virtudes. Esas serian las notas de su moral, a juzgar
por la mas bella de sus imprecaciones: «Por lo demas, el Dios que
todo lo ve, duefio de los espiritus y sefior de toda carne, el que se
escogio al Sefior Jesucristo y a nosotros por medio suyo para pueblo
peculiar suyo, dé a toda alma que invoca su magnifico nombre: fe,
temor, paz, paciencia, largueza de alma, continencia, castidad y tem-
planza, para complacencia de su nombre por medio del sumo sacer-
dote y protector nuestro Jesucristo, por quien sea a El gloria y gran-

16 RorDORF, W , «Didaje», en D1 BERARDINO, A , Diccionario Patristico y de la
Antiguedad Cristiana, 1 (Salamanca 1991), 594, cf Avan CaLvo, J J, Didaché Doc-
trina Apostolorum Epistola del Pseudo-Bernabé(Madnd 1992), 31-37, TReviano,R ,
Patrologia (Madnd 1994), 9

'7 Terminada la explicacion de los doce mandamientos, «el angel de la pemitenciax»
msiste en que son faciles de observar con poco trabajo para «el hombre que tiene al
Sefior en su corazén» ver Ruiz Bueno, D, Padres apostélicos (Madnd 1979), 1003,
cf BatirroL, P, «L’Hermas et le probléme moral au 1 siécler, en Revue Biblique 10
(1902) 327-351, PaLazziNy, P , El pecado en las fuentes crisnanas primifivas (Madnd
1963), 194-202 «La via peccatorum o via mortis en los Padres Apostolicos»
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deza, fuerza, honor, ahora y por todos los siglos de los siglos.
Amén» 18,

En conjunto, se podria decir que lo mas caracteristico de la refle-
xi6n moral de estos primeros tiempos es su estrecha vinculacion con
el anuncio de la salvacion. Se mantiene la primacia de la fe, confe-
sada en los simbolos. Las exhortaciones morales, de tono mas pasto-
ral que estrictamente sistematico, estdn unidas a la experiencia sa-
cramental, especialmente a la catequesis de la iniciacion cristiana. El
tema mas importante de la moral subapostélica es el de las «dos
viasy», de tan honda tradicién biblica (Dt 30,15-20; Jer 21,8; 1 Re
8,58; Mal 2,8; Sab 5,7). Mediante esa imagen, profundamente exis-
tencial, se encarece la importancia que en la actuacion moral del
cristiano tendra su renuncia a Satanas y su opcion por los ideales y
valores de Jesus el Sefior 1.

2. El desafio del helenismo

A partir del siglo 111, la ética cristiana se ve obligada a responder
a mas amplios desafios. Por una parte, los cristianos viven cada dia
mas inmersos en un nuevo ambito cultural como es el del helenismo,
tan preocupado por la dimension ética de la existencia. Ante él, la
reflexion moral de los cristianos debia de parecer insuficiente, cuan-
do no injustificada, irracional, extrafia a toda sabiduria. Se imponia,
pues, la necesidad de una articulacion sistematica de los principios
éticos cristianos 20. Si esto ocurria desde el punto de vista teérico,
también desde la practica se planteaban innumerables interrogantes
sobre el modo de vivir concretamente los ideales evangélicos en me-
dio de la sociedad civil pagana, de la que los cristianos no podian
sentirse extrafios.

Entre los Padres griegos hay que subrayar la figura de Clemente
de Alejandria (150-215). Se podria decir que él anticipé en muchos
siglos una cuestion que sigue siendo actual en nuestros dias: la de la
especificidad de la moral cristiana y su eventual distincién respecto
a las éticas seculares, que serian en aquel momento las éticas hele-
nistas. Clemente opta por la continuidad entre las exigencias éticas,

'8 ] Clem 64, en Padres apostdlicos, 237

1% Por lo que se refiere a la moral de los apologistas griegos del siglo 1, vease
PavLazzmvi, P, El pecado en las fuentes cristianas primitivas, 203-217, y bibliografia
alli citada

% Resulta interesante ver como los Padres de la Iglesta tomaron los esquemas
eticos del estorcismo, por ejemplo, infundiendo en ellos, sin embargo, la novedad de
la experiencia religiosa cristiana cf SPANNEUT, M , «Les normes morales du stoicisme
chez les Péres de I’Eglise», en PINCKAERES, S -PINTO DE OLIVEIRA, C T, Umiversalite et
permanence des Lois morales (Friburgo-Paris 1986), 115-35
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que al cristianismo se le derivan de su fe en Jesucristo, y el compor-
tamiento moral que debia observar en cuanto ciudadano.

Este gran maestro de ética, preocupado por los problemas actua-
les en su entorno, considera en sumo grado las orientaciones morales
de las filosofias de su tiempo. La doctrina de las «semillas del Ver-
bo» le lleva a una especie de ecumenismo ético. El cristiano, en su
opini6n, sigue siendo un buen griego y obligado a comportarse co-
mo un buen griego, aunque con un espiritu totalmente nuevo. De
hecho, 1a filosofia habia sido dada a los griegos, como un pedagogo,
para conducirlos a Cristo, como la ley lo habia sido para los hebreos.
«La filosofia es una preparacion que pone en camino al hombre que
ha de recibir la perfeccion por medio de Cristo» 2. El cristiano ha de
amar los preceptos de Dios con las obras, teniendo como ley al mis-
mo Logos de Dios, quien, al hacerse carne, nos ha mostrado que la
misma virtud es a la vez tedrica y practica 22.

La cuestion moral preocupa también a Origenes. En su comenta-
rio al Simbolo de los Apdstoles, siente la necesidad de introducir un
pequetio tratado sobre el libre albedrio, en el momento de referirse
al juicio final. De su mano se podria hacer un recorrido por el tema
de la «imagen de Dios». Desde su creacion recibe el hombre 1a ima-
gen de Dios, el Verbo. La conducta recta y el ejercicio cristiano de
las virtudes lo llevaran a la plenitud de la semejanza con Dios. El ser
humano es renovado y transformado a imagen del que lo cre6 cuan-
do se hace perfecto como es perfecto el Padre celestial (Mt 5,48),
obedeciendo al mandamiento que dice: «Sed santos, porque yo, el
Sefior Dios vuestro, soy santo» (Lev 19,2), y prestando atencién al
que dice: «Sed imitadores de Dios» (Ef 5,1) 3. :

Entre los Padres latinos quiza sea Lactancio con sus Divinae In-
stitutiones, quien, por primera vez, intenta un estudio sistematico de
la Teologia Moral. Es verdad que puede considerarse méas como un
apologeta que como un te6logo. Pero no deja de ser interesante, por
ser ya un fiel exponente de lo que habra de ser la Teologia Moral
occidental: un intento de fundamentar ‘racionalmente las opciones
morales como un ejercicio de auténtica «sabiduria» 2*. Para Lactan-
cio, el discurso ético, mas que expresion de intuiciones misticas, es
el resultado de una fidelidad a los argumentos y sentencias de la

filosofia.

21 CLEMENTE DE ALEJANDRIA, Strom. 1,5: PG 8, 720.

2 Ip., Ped., I, 7: PG 8, 321-323. Cf. M. MEEs, «Clemente de Alejandria», en
Diccionario Patristico, 1, 432-436; TREVIIANO, R., Patrologia, 156-157.

2 ORIGeNES, Contra Celsum, V1, 63: PG 11, 1396. CrouzeL, H., «Origenes», en
Diccionario Patristico, 11, 1608, 1616.

2 1 o1, V., «Lactancio», en Diccionario Patristico, 11, 1235-1237.
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3. Reflexién teoldgica del siglo IV

Habria que estudiar las respuestas que la nueva institucionalidad
del Cristianismo, a partir del edicto de Constantino —en el que sin
duda influy6 Lactancio— y con mds razon a partir del edicto de
Teodosio, vino a exigir a la reflexion sobre el comportamiento ético
de los cristianos.

En Oriente fue sobre todo San Cirilo de Jerusalén quien, en sus
comentarios al Simbolo apostdlico, intentd explicitar las implicacio-
nes morales de la fe cristiana. Sin embargo, se queda en niveles mas
pastorales que criticos, aunque resulte ya muy valida su decisién de
no identificar el discurso moral con el puramente doctrinal.

En Occidente merece, una especial mencion el trabajo de San
Ambrosio. En su obra De officiis ministrorum sigue ampliamente a
Cicerén. Ademas de la resonancia del titulo de la obra, toma de él el
esquema relativo a las virtudes, asi como las reglas concretas de
conducta y la solucién de muchos casos de conciencia. Sin embargo,
mientras por una parte lo utiliza, por otra parte lo critica. La moral
cristiana, en efecto, sobrepasa a la de Ciceron en los ejemplos de las
virtudes, que Ambrosio va a buscar en las fuentes de la Escritura,
pero sobre todo en la absoluta primacia de lo religioso. Para San
Ambrosio, lo religioso no es, como lo era para Ciceron, un deber
mas en el campo de la ética; es mas bien, el presupuesto de toda
ética. La «sabiduriay se coloca para un cristiano en las mismas rai-
ces de la praxis.

Mas importante alin es la obra de San Agustin. Como en otros
muchos campos, su influencia sobre la historia de la reflexion moral
es de enorme importancia. «La ética de Agustin es un endaimonismo
teocéntrico: el ltimo bienestar del hombre consiste en la posesion
de Dios» 2°. A temas morales se dedican muchas de sus obras, como
De fide et Symbolo (393), De agone christiano (396-397), De cate-
chizandis rudibus (405), De fide et operibus (413) y el Enchiridion
de fide, spe et charitate (420-421).

Es cierto que San Agustin no desarrolla sistematicamente la ética
en ninguna de sus obras 2%, pero sus aportaciones al estudio y la
practica de la moral cristiana son impagables. Basta aqui enumerar
algunos puntos fundamentales:

— En cuanto a la misma estructura del pensamiento teologico,
Agustin parte de una concepcién antropologica relacional. El bien
coincide con la felicidad del hombre. La busqueda de la felicidad

2 BOURKE, V. 1., History of Ethics, 1 (Garden City, NY 1970), 84.
% Arvarez TurENzo, A., «La Edad Media», en Camps, V. (ed.), Historia de la
Etica, I (Barcelona 1988), 345.
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ofrece su color moral a las decisiones humanas. El amor delata su
propia orientacion. Como ocurre con todos los elementos de la natu-
raleza, el objeto del amor se sitia segun un peso especifico determi-
nado. «Mi peso es mi amom», dice Agustin 2. Hay en su pensamien-
to una axiologia objetiva que jerarquiza las opciones humanas.

— En realidad, el hombre es un ser relacional: todo un mundo se
abre ante él. Mil cosas son objeto de su atencion y de su opcion.
Pero las mismas «cosas» no son indiferentes. El amor humano las
jerarquiza. Algunas se constituyen en fines y metas para la realiza-
cion personal: «res quibus fruimur». Otras se sittian en el terreno de
los medios: «res quibus utimur». El drama del hombre consiste en la
confusion de ambos planos.

— La confusion podria ser superada por una eleccion acertada.
Pero tal acierto es dificil para el hombre. En la polémica antipelagia-
na, Agustin subraya una y otra vez la necesidad del auxilio divino
para orientar los medios al fin ultimo que es la felicidad. La ilumi-
nacion divina ayuda al hombre a descubrir la verdad, tanto en el
momento del conocer como en el del actuar, de forma que el hombre
consiga ajustar su comportamiento con los esquemas divinos (ratio-
nes aeternae) de la ley eterna 28, De enorme importancia resultard a
lo largo de la historia ese intento de relacionar el bien originario (ley
eterna).y su concrecién (tanto normativa como actuada) en la histo-
ria de los hombres. Fiel en esto a la filosofia helenista, Agustin defi-
ne la virtud por el orden cosmico, que ejecuta los designios de la
providencia de Dios.

— Tal relacion entre el bien increado y el bien creado es percibi-
da por la sapientia, o la facultad del credere, pero también por la
scientia o facultad del intelligere. La reflexion moral cristiana se
apoya, si, en la fe, pero no puede prescindir del esfuerzo racional. He
ahi una cuestién que habria de plantearse continuamente a lo largo
de los siglos.

— A San Agustin se debe, ademas, la tematizacion de dos cate-
gorias indispensables en la reflexion moral cristiana: la «ley eterna»
y la «conciencia moral». La primera es presentada como lo «pensado
por Dios», como su proyecto sobre el mundo. Es cierto que la expre-

sién denota un cierto tono platonico, pero tiene el gran valor de la
fundamentacién wltima del bien y del deber. De los estoicos toma la
definicién de la ley eterna como suma razon, segin la cual es justo

7 AGUSTIN, Confess., X111, 9,10: PL 35, 1608: «pondus meum, amor meus... Dono
tuo accendimur»; es una idea que, como eco de la égloga 2 de Virgilio, repite San
Agustin una y otra vez: Contra duas ep. Pel. 1, 9,15; Enchir. 121,32: PL 40,288-289;
De nat. et gr. 57,67.

B AqusTiN, Contra Faustum manich., 22,27: «Actio itaque rationalis contempla-
tioni rationali debet obedire»: PL 42,418.
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que todo esté bien ordenado —Summa ratio... qua iustum est ut om-
nia sint ordinatissima—. Es cierto que evita el fatalismo griego pen-
sando en la voluntad amorosa de Dios: Lex aeterna est ratio divina
vel voluntas Dei ordinem naturalem conservari iubens, perturbari
vetans %°. Ahi se centra su reflexion sobre el derecho natural que le
era conocido a través de Ciceron (De inv., 2,53), pero que él refor-
mula siguiendo a San Pablo (Rom 2,14-15), al afirmarlo y definirlo
como lex aeterna in cordibus piorum 3°,

— Por la importancia que la cuestion ha tenido ulteriormente,
habria que recordar el opusculo sobre La fe y las obras, en el que,
mas alla de las cuestiones matrimoniales que se plantean, se enfrenta
con la «falsa seguridad» de los que «piensan que para salvarse les
basta la fe, pero descuidan vivir bien y caminar con las obras buenas
por el camino de Dios» 3'.

— No se hace justicia al pensamiento agustiniano si no se re-
cuerda su apelacién a la caridad como norma ultima de moralidad:
«Ningun fruto es bueno si no crece desde la raiz de la caridad» 2. El
miedo al castigo no constituye un motivo suficiente para orientar las
decisiones morales 33. El bien moral, y su fascinacion sobre el cora-
z6n humano, se define por su proximidad y participacion respecto al
sumo Bien y por la sumision de la voluntad humana a la voluntad
misericordiosa de Dios: «Nuestro bien es tanto mayor cuanto mas
nos acercamos a Aquel sobre quien nada es mejor» 4.

Todavia al siglo Iv pertenece en gran parte la figura de Casiano,
el monje peregrino que, ya al final de su vida, meditaba y entregaba
en Marsella sus Institutiones y sus Collationes, en las que las refle-
xiones practicas para el hombre exterior se entretejian con las consi-
deraciones para el hombre interior 3.

Y Contra Faustum manich., 22, 27; De Civ. Dei, 19, 15: PL 41,644,

30 Serm. 81, 2: PL 38,500; Conf., 3, 7,13: PL 32,688. Ver también la presentacion
de la ley eterna que nos ofrece en De lib. arb. 1,6: PL 32, 1229: «ea est qua iustum est
ut omnia sint ordinatissimay.

3t AGusTiN, De fide et op. XIV, 21: PL 40, 211.

32 AGustin, De spiritu et littera, 14,26: PL 34, 217.

3 AgustiN, De div. quaest. 1,33: PL 40, 22-23.

3 Agustin, Epist. 155, 4,13: PL 33,672. Ver también Ep. 157, 2,8: «Haec enim
voluntas libera tanto erit liberior quanto sanior: tanto autem sanior, quanto divinae
misericordiae gratiaeque subiectior»: PL 33, 676. Cf. TURRADO, A., «La antropologia
de San Agustin en la polémica antipelagiana», en Obras completas de San Agustin,
XXXV (Madrid 1984), 113-116, sobre la utopia de la vera libertas. TREVUANO, R.,
Patrologia, 248-259.

3 BorpoNALI F., «Casiano (Juan)», Diccionario Patristico, 1, 379-380.
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III. EPOCA MEDIEVAL

La época medieval es rica en reflexiones sobre el depésito tradi-
cional de «la fe y las costumbres», que, con el tiempo, habran de
coln3f;gurar, para bien y para mal, la estructura de 1a Teologia Mo-
ral 3.

El estilo de las conferencias a los monjes, tipico del abad Casia-
no, vuelve a encontrarse en la Exposicién al libro de Job, también
llamada Moralia in Job, comenzada en Constantinopla por aquel no-
ble patricio romano que habria de ser conocido por Gregorio I Mag-
no. Su orientacion biblica sera un dia alabada por el mismo Tomas
de Aquino. Al referirse a la lectura de la palabra de Dios, San Gre-
gorio se detiene a considerar tres niveles de sentido:

— El sentido histérico literal de las narraciones.

— El sentido figurativo alegorico que se convierte en reflexion
teologica.

— El sentido moral que, por encima del tiempo, impulsa al amor
de la virtud.

Para San Gregorio, antes de ser una realidad cotidiana; el pecado
sefiala la realidad misma del hombre, caido por debajo de si mismo:
al perder de vista a su Creador, pierde al mismo tiempo su fuerza y
su firmeza ¥7.

No falta quien se ha preguntado si San Gregorio conocid ya la
practica de la confesion «auricular». Introducida en Europa por los
monjes celtas durante los siglos vi-vIl, la penitencia «tarifada» ha-
bria de suplantar a la penitencia «canonica» anterior. Esta practica
ira exigiendo la elaboracion de «tarifarios» o libros penitenciales. En
ellos, a la enumeracion de los pecados corresponde una determinada
penitencia. Nacidos de una necesidad practica, estos libros irdn
orientando de alguna manera a la reflexion ética, y también a la ex-
hortacion moral, por caminos mas alejados de las consideraciones
ascéticas de las conferencias monasticas. Lentamente se preparaba
un estilo inmediatista, pragmatico y objetivista que, a la larga, des-
embocara en el casuismo 8.

Los libros penitenciales son en realidad los primeros «manuales»
de Teologia Moral, aunque no se limitaran a esa funcién. De hecho
fueron decisivos en la organizacién social de la Alta Edad Media y
encontrarian su continuacioén en las Sumas para confesores y aun en

% Lopez, T., «Fides et mores en la literatura medieval», en ScTh 8 (1976) 57-109.

7 GreGORIO, Moralia V111, 6, 8: PL 75, 805.

% Sobre los libros penitenciales de la época de la penitencia «tarifada», véase
Borosio, D., La penitencia en la Iglesia hispénica del siglo IV al VII (Bilbao 1978),
16, donde ofrece 1a lista de los principales penitenciales espafioles; FLOREZ, G., Peni-
tencia y uncion de enfermos (Madrid 1993), 128-139.
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la sistematizacion teologica tomista. A pesar de todas sus deficien-
cias, los libros penttenciales iniciaban un camino que conduciria, en-
tre luces y sombras, a la elaboracion de un cuerpo coherente de re-
flexi6n en torno al comportamiento moral de los cristianos. La Edad
Media sera un momento privilegiado para ello.

«Sélo a la salida del periodo patristico y con la introduccion de
la discusion dialéctica en las escuelas de la primera Escolastica del
siglo x11, comienza la doctrina teoldgica a organizarse cientificamen-
te en sus diversas ramas, y también la Teologia Moral. El fruto ma-
duro de esta estructuracion en un cuerpo doctrinal son las Summae
Sententiarum, Summae Theologiae, cuyos modelos primeros fueron
los Sententiarum libri tres de San Isidoro de Sevilla» *.

No es ociosa la mencion de San Isidoro. Su preocupacion moral
aparece ya en la definicion que ofrece de la filosofia: «conocimiento
de las cosas humanas y divinas unido al deseo de llevar una vida
buena» 4. Es bien conocida la influencia que habia de ejercer su
famosa definicion de la Ley y las cualidades que la adornan: hones-
ta, justa, posible, acorde con la naturaleza y con las costumbres de la
patria, apropiada a lugares y tiempos, necesaria, 0til y clara, promul-
gada para el bien comiin de los ciudadanos y no en provecho parti-
cular 41, De palpitante actualidad sigue siendo su censura al rey Sise-
buto por tratar de forzar a los judios a la conversion. Si las leyes han
de ser expresion de la fe cristiana, como parecia obvio en un reino
confesional, la fuerza no ha de usarse sin necesidad para imponer
unas practicas religiosas 42.

1. La Alta Edad Media

Entre la rica produccion teologica medieval es imposible olvidar
a San Anselmo (1033-1109). Junto a sus reflexiones sobre la Trini-
dad y la Encarnacién, el santo abad de Bec y pastor de Cantorbery
dedica unas paginas admirables al estudio de la libertad del hombre
en relacion con el acto moral. Como adelantandose a polémicas pos-
teriores, Anselmo rechaza la idea que hace de la facultad de hacer el
mal un elemento de la libertad. No se es libre para ¢l mal. La libertad
es «el poder de guardar la rectitud de la voluntad para esa misma
rectitud». La libertad es asi considerada en la clave de la liberacion

3 UrpANoz, T., «Introduccion al Tratado de las Bienaventuranzas y de los Actos
humanos», en la Suma Teolégica de Santo Tomds, IV (Madrid 1954), 5.

4 Ismoro DE SEVILLA, Etym., 11, 24; VII1, 6,1: PL 82,141. 305.

4 Ip., Etym. V,21: PL 82,203; cf. S.Th. 1-2, 95, 3-4.

4 Ip., Sent. 111, 47-51: PL 83,717-721. Cf. ALvarez TURrIENZO, S, l.c., 377-379.
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integral del hombre y de su orientacién a la felicidad 43. Con razén
se ha podido afirmar que San Anselmo se sirve para su definicion de
lo moral de categorias que recuerdan el voluntarismo de los estoicos:
lo que no depende del sujeto que obra es indiferente para la virtud.
Lo cual no significa caer en un puro formalismo. La buena voluntad
moral se refleja tanto en el objeto del querer libre como-en la moti-
vacion que lo orienta en sus elecciones.

«A partir de las posiciones de San Anselmo, que presentan la
elaboracion, si no completa, ciertamente s6lidamente trabada de una
ética fundamental, pueden comprenderse las doctrinas posteriores.
Pedro Abelardo situara la intencion en el centro mismo de su doctri-
na. La escuela franciscana hara del orden de la voluntad algo neta-
mente diferenciado del de la naturaleza y de su dinamica teologica,
pero entendiendo a la vez la rectitud y la justicia dependientes de los
decretos de la voluntad de Dios, con lo que se da paso al voluntaris-
mo moral (Ockham). Por el contrario, con la recuperacion de los
escritos de Aristoteles entrara en escena un intelectualismo naturalis-
ta que permite poner al servicio de la obra voluntaria el dinamismo
de la teologia de la naturaleza. De ahi: la tendencia formalista exis-
tencial de la ética de Abelardo, la ética teologica de Safito Tomas y
la deontolégica de Escoto-Ockham 44,

Por lo que respecta a Abelardo (1079-1142) hay que comenzar
recordando que en su famosa Ethica nos ofrece un estudio del peca-
do en el que se subraya el aspecto religioso de la ofensa a Dios. En
el prologo al Comentario a la Epistola a los Romanos nos recuerda
que los libros biblicos nos ensefian el camino de la salvacion; nos
exhortan a la prictica del bien moral; nos ofrecen hechos y modelos
que sostienen nuestro esfuerzo moral. En la eterna cuestion de la
especificidad de la moral cristiana, se muestra Abelardo mas bien
continuista: no sélo se da una gran semejanza entre la moral cristia-
na y la filosofica, sino que se puede afirmar que el Evangelio no es
mas que una «reformaciéon» de la ley natural.

Mas resonancia obtuvo, sin embargo, su disputa con San Bernar-
do. La moralidad subjetiva o formal parece hacerle olvidar la mora-
lidad objetiva de los actos humanos. Para Abelardo, el principio de-
terminante del bien y del mal reside en la intencion, es decir, en el
consentimiento y en la conciencia. Si el acto exterior no tiene valor,
segun reza la proposicién n.13 de las denunciadas por San Bernar-
do %5, no es extrafio que llegue a afirmar que todos los actos huma-

4 AnseMo, De libero arbitrio: PL 158,489-506; ver también De veritate, 12: PL
158,480-484; cf. BAINVEL, J., «Anselme de Cantrobéry (Saint)», en DTC, 1, 1338.

4 Arvarez TURIENZO, S., l.c., 394. Véase también BriaNCEScO, E., Un tryptique sur
la liberté. La doctrine morale de saint Anselme (Paris 1982).

45 SaN BERNARDO, Epist. 190: PL 182,1061-1062. La Etica de Abelardo no puede
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nos son indiferentes en si mismos, y sélo llegan a ser buenos o ma-
los gracias a la intencion del que actiia.

También San Bernardo reconoce naturalmente la importancia de
la intencion personal del agente, pero ve el enorme peligro de que el
hombre se constituya a si mismo en su propia ley universal y eterna,
con menosprecio de toda norma externa y de todo valor objetivo 4.
Como se ve, el peligro de ambos reduccionismos, continuamente
emergente, cuenta con muy antiguas raices.

A mediados del siglo X1 aparecen los cuatro libros de las Senten-
cias de Pedro Lombardo, profesor de Teologia y obispo de Paris.
Fue una obra de un éxito sorprendente. Aunque la exposicion de la
doctrina moral no tenia demasiada cabida en las «Sumas», como las
de Hugo de San Victor o la de Guillermo de Auxerre, Pedro Lom-
bardo dedica algun espacio al planteamiento de una eventual Teolo-
gia Moral:

— En el libro II, tras hablar de la creacion del mundo, de los
angeles y el hombre, asi como de las cuestiones de la libertad y de
la gracia, el tema del pecado de Adan le lleva a dedicar las once
ultimas distinciones al pecado actual, en general y en particular, sin
olvidar el mencionado debate sobre el papel de la intencion de la
voluntad en los actos morales.

— Mas importante ain es el libro III, en que se trata fundamen-
talmente de la encarnacion del Verbo y la redencién del género hu-
mano. Tras dedicar su atencidn al tema de la gracia de Cristo, Pedro
Lombardo se pregunta si él estd dotado de las virtudes, tanto las
teologales como las cardinales, y de los dones del Espiritu Santo. La
cuestion le sirve de trampolin para esbozar una auténtica moral de
las virtudes seguida por una consideracion, bruscamente introducida,
sobre los mandamientos del Decalogo, para terminar con la afirma-
cion de la superioridad del Evangelio sobre la Ley de Moisés.

— El libro 1V, dedicado a los sacramentos, aborda algunas cues-
tiones que tradicionalmente la Teologia Moral vinculara a la validez
y licitud de los mismos.

De tal planteamiento, tal vez lo mas interesante sea subrayar el
aliento positivo de sus consideraciones morales. La reflexion moral
esta entretejida con la reflexion dogmatica. Y el tratado de las virtu-
des, tan importante en la estructuracién tomista de la moral, no se
yergue como un bloque monolitico y erratico, sino que encuentra su

ser calificada de subjetivismo. Habria que reconocer que no considera «buena» inten-
cion la que no concuerda con la voluntad de Dios. Cf. PorRTALIE, E., «Abélard», en DTC,
1,48; LotTIN, O., Psychologie et Morale aux XIF et XIIF siécles, 11 (Louvain-Gem-
bloux 1948),421-422,

4 BERNARDO, De diligendo Deo, 13: PL 182,973; cf. Bourk, V. 1., History of
Ethics, I, 89-91.



48 P.I. Fundamentos originantes

lugar adecuado en el marco de la Cristologia. Si las virtudes teologa-
les y morales han adquirido su plenitud en Jesucristo, tal idea no
puede resultar indiferente para el cristiano. Por otra parte, el breve
tratado de los mandamientos encuentra su clave y su cifra en el amor
a l?iozy al pr6jimo, en los que culmina la Ley y se centra el Evan-
gelio 47,

2. Santo Tomas de Aquino

En su Itinerarium mentis in Deum, San Buenaventura insiste en
afirmar que toda teologia es en si misma ética, en cuanto orientadora
del comportamiento humano hacia la mas intima unién del hombre
con Dios. Se podria decir que Santo Tomas de Aquino participa de
la misma conviccion. Es interesante releer el prologo de la seccién
primera de la segunda parte de su Suma Teoldgica, en la que preten-
de esbozar un tratado de la felicidad humana, como imprescindible
punto de partida para una ética admirablemente antropologica:

«Como escribe el Damasceno, el hombre se dice hecho a imagen
de Dios, en cuanto que la imagen significa “un ser intelectual con
libre albedrio y potestad propia”. Por esto, después de haber tratado
del ejemplar, a saber, de Dios y de las cosas que el poder divino
produjo segin su voluntad, resta que estudiemos su imagen, que es
el hombre, en cuanto que es principio de sus obras por estar dotado
de libre albedrio y dominio sobre sus actos» %,

Aunque en el libro III del Scriptum super Sententiis se estudie
con suficiente amplitud el tema de las virtudes, es solamente en la
parte 11 de la Suma Teologica donde Santo Tomas desarrolla un tra-
tado sobre los habitos morales. La preocupacion por una moral dé [a
felicidad es constante ciertamente, tanto en el tercer libro de la Suma
contra gentiles como en la segunda parte de la Suma Teolégica, pero
el tratamiento no deja de llamar la atencion por sus contrastes y por
las novedades introducidas en esta segunda obra.

En el Scriptum super Sententiis la relacion entre la ley y la virtud
esta todavia demasiado inclinada a favor de aquélla, aunque aparen-
temente el estudio de la ley sea alli mas bien embrionario. En el
tratado De veritate, en cambio, la consideracion de la ley esta prac-

47 Cf. DE GHELLINCK, J., «Pierre Lombard», en DTC, 12, 1941-2019.

48 ToMAS DE AQUINO, S. 7., 1-2, prologo. Cf. MuLLADY, B. TH., The Meaning of the
Term «Moraly in St. Thomas Aquinas (Citta del Vaticano 1986): el autor trata de
investigar los diversos términos en los que Santo Tom4s examina el comportamiento
moral, haciendo especial énfasis en la afirmacién tomasiana: «Finis dat speciem in
moralibus» (S.Th. 2-2, 43,3).
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ticamente ausente. La importancia concedida a la «sindéresis» y la
conciencia hace sospechar que la postura ante la ley sigue siendo la
misma que Santo Tomas mantenia en el Scriptum. En la Suma con-
tra gentiles, el Santo introduce una novedad para el estudio de la
moral: el tema del gobierno de Dios, que permite considerar bajo
una nueva luz la accion libre del hombre, que comparte de alguna
manera la capacidad de gobierno de su creador. Se recobra asi el
concepto de ley, y la virtud aparece simplemente como un efecto
inducido por la ley. )

En la Suma Teoldgica encontramos, al mismo tiempo, trazos de
continuidad y de ruptura respecto a los tratados precedentes. Llama
la atencion el esfuerzo de Santo Tomas por demostrar que la Teolo-
gia Moral es en verdad Teologia, a pesar del cambio en el objeto de
su estudio. No sblo se trata de considerar la accion responsable del
hombre en continuidad con la accién soberana de Dios, su Creador,
sino que se subraya la orientacion de toda humana actividad al logro
de la felicidad: una felicidad que, a fin de cuentas, s6lo se encuentra
en el bien absoluto que es Dios.

La moral de Santo Tomas calificard la bondad o maldad de las
acciones y omisiones humanas segun esa orientacion a la felicidad,
a la realizacion plena del ser humano, se podria decir hoy. Dios no
es un legislador extrafio, ajeno a la causa del ser humano y a su mas
intima tendencia a la felicidad. El «movimiento» de la criatura racio-
nal es un efecto especifico de la altissima causa que es Dios. Dios,
en efecto, esta al comienzo, pero también al final del camino. De
hecho, la accién moral es un «movimiento de la criatura racional
hacia Dios».

Las virtudes, en consecuencia, son para Santo Tomas habitos
operativos que orientan las potencias humanas al propio acto, que es
el buen uso del libre albedrio. En ese contexto, la ley, intimamente
vinculada a la gracia, no es solamente una norma coactiva que opera
sobre el individuo a modo de instruccidn externa, sino que es un
apoyo para la virtud. De hecho, en la comunidad orientada por Dios
y para Dios segun la ley divina, no es posible observar la ley sin que
se den las virtudes infusas 4.

De entre los multiples aspectos que podrian estudiarse en la Teo-
logia moral de Santo Tomas, baste aqui subrayar estas pocas notas
caracteristicas:

— La decidida orientacion, a la vez teoldgica y antropoldgica, de
su reflexién moral.

4 ABBA, G., Lex et virtus. Studi sull’evoluzione della dottrina morale di san Tom-
maso d’Aquino (Roma 1983); ver recension en Salmanticensis 32 (1985) 128-130.
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— La importancia que en su tratamiento vuelve a encontrar la
categoria de la imagen de Dios, ya utilizada por los Padres.

— Fl énfasis en la categoria de «participacion», tanto en la «ley
de la naturaleza» como en la «ley del Espiritu».

— La importancia de la conciencia como participacion de la
«verdad» humana en la verdad divina y no como mera fidelidad a
ideas ahistoricas o, por el contrario, a criterios de eficacia histérica.

Se podria afirmar, en resumen, que en Santo Tomas encuentra su
expresion religiosa y a la vez humana el intelectualismo aristotélico.
El bien moral obedece a la aceptacion de una normatividad objetiva.
El ser es normativo para el hacer. La correccion «religiosa», que
viene de San Agustin, le ayuda a descubrir €l ser objetivo de las
cosas y del hombre a la luz de la partipacion en la bondad tltima de
Dios, en su ley eterna. La correccion «cristiana» le ayuda a descubrir
en Jesucristo la norma historica concreta para la bondad y la felici-
dad del ser humano .

3. La revolucion nominalista

Mas arriba ha quedado una breve alusion a San Buenaventura. Se
puede decir que su interés por hacer de la teologia una ciencia prac-
tica mas que especulativa estd llamado a producir frutos admirables
de piedad. El aristotelismo bonaventuriano introduce una primacia
de la libertad v el libre albedrio. «La via tomada por San Buenaven-
tura establece el primado de la préctica sobre la teoria. Posicion que
supone el primado ontolégico del bien sobre el ser, asi como el pri-
mado ontoldgico de la voluntad sobre la razén» 5. La practica y la
voluntad libre mantienen también su preeminencia en el orden mo-
ral, tal como es disefiado por J. Duns Escoto (1270-1308).

Pues bien, esta corriente encontrara su culminacion en el nomi-
nalismo. Si Tomas de Aquino habia subrayado el valor objetivo del
bien en un esquema moral altamente antropocéntrico, el nominalis-
mo, que a partir de Guillermo de Ockham (c.1290-1349) inicia la via
moderna, va a suponer una auténtica revolucion que dara sus frutos
hasta el dia de hoy. Su insistencia franciscana en el valor de la vo-
luntad le lleva a subrayar la libertad de indiferencia, frente a la cual
todos los objetos se alinean en el mismo plano. También Dios, que
en cierto modo deja de ser la base fundante de la libertad humana
para convertirse en su objeto.

50 Cf. LotTiN, O., Psychologie et Morale aux XIF et XIIF siécles, 51-67: «La loi
éternelle chez saint Thomas d”Aquin et ses prédécesseurs».
5t ALvarez TURIENZO, S., «La Edad Mediax, 443.
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Por otra parte, si se piensa que el ser humano es libre para querer
o no querer el bien tltimo, que lo plenifica y hace feliz, no es posible
analizar 1a bondad de los actos humanos en razén de un fin ultimo.
Se dirfa que es imposible establecer una ontologia moral. El funda-
mento de la obligacion moral no seria, por tanto, la bondad objetiva,
sino la voluntad absolutamente libre de Dios. Para el nominalismo
mas radical, Dios no ordena al hombre hacer algo porque sea bueno
para el hombre mismo, sino que la accion es buena precisamente
porque Dios lo ha ordenado asi.

De ahi que la conciencia moral se entienda como el juicio que
refiere un acto concreto a una orden o prohibicién divinas, sin nece-
sidad de prestar una mayor atencion a la referencia de las acciones
humanas al fin ultimo del hombre. El problema ya no es: ;Cudl es el
valor ultimo fundante de la moralidad?, sino: ;Esta accion es licita o
ilicita?

Baste aqui reproducir el comentario que el profesor L.Vereecke
dedica a esa «aventura» ockhamista que se encuadra en la corriente
de «reduccion al individuo» que comienza a manifestarse en el si-
glo x1v y alcanzar su punto culminante en el siglo Xvr:

«La moral de Guillermo de Ockham es con mucho la mas pura,
la mas radical, la mas intransigente Moral de la obligacion. Sélo la
obligacién permite a la accion humana acceder a la dignidad del or-
den moral. Ni su fin ni su objeto confieren a nuestros actos valor
alguno. En una tal moral, diriamos, no hay mas que una virtud espe-
cifica: la obediencia. Las relaciones entre Dios y los hombres, asi
como de los hombres entre ellos, no son mas que relaciones de fuer-
za. Ya no se trata de investigar los valores morales, o de discernir las
leyes fundamentales del ser, sino unicamente de conocer las leyes
positivas impuestas_por Dios en su libertad absoluta. No hay necesi-
dad de sintesis moral, ni de justificacion racional de una ley por su
armonia con las otras: cada obligacion se impone independientemen-
te de todas. No hay impulso vital, ni dinamismo interno, ni inclina-
cion del ser hacia su meta, sino la realizacién material de un cierto
numero de prescripciones juridicas, fuera de las cuales ¢l hombre
queda a merced de su absoluta libertad. Cumplir la ley exterior es,
para Ockham, el summum de la perfeccion» %2,

52 VEREECKE, L., «L’obligation morale selon Guillaume d’Ockhamy, en su obra De
Guillaume d’Ockham a Alphonse de Liguori (Roma 1986), 165; MAHONEY, J., «The
will of God: Nominalism», en The Making of Moral Theology. A Study of the Roman
Catholic Tradition (Oxford 1990), 180-184; MacINTYRE, A., Historia de la Etica
(Barcelona 1982), 120: «El filésofo mas notable que convierte el mandamiento de Dios
en la base de la bondad y no a la bondad de Dios en una razén para obedecerlo es
Guillermo de Occam. El intento de Occam de fundamentar la moral sobre la revelacién
corre paralelo con su restriccién de lo que puede ser conocido por naturaleza en la
Teologiay.
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Las consecuencias de esta revolucion se iran explicitando en los
postulados de la reforma protestante y su afirmacion de una justifi-
cacion a veces entendida de forma puramente extrinseca. Se mani-
festaran en las continuas invocaciones a una ética positivamente le-
galista. Se encontraran en la base de un cierto ateismo nietzscheano
que propugna la muerte de un Dios que, con sus mandatos arbitra-
rios, determina el bien y el mal independientemente de la realizacion
humana. Un nominalismo exacerbado lleva a nuestra sociedad a
pensar que es bueno moralmente todo lo que no esta prohibido por
las leyes. Las modernas discusiones sobre una «ética civil» basada
en el consenso de las mayorias o en la determinacién de las leyes
positivas no estan lejos de aquella «aventura nominalistay.

4. Las Sumas de confesores

Al hacer el recorrido de la reflexion teologico-moral durante la
Edad Media no se puede olvidar la importancia que alcanzaron las
Sumas. Unas tuvieron un aspecto mas canonico y ofrecian,una com-
pilacion de casos de conciencia. Uno de los primeros ejemplos esta
constituido por la Summa de casibus, de Burchard de Estrasbur-
go, O. P., escrita entre 1280 y 1290. Junto a ella habria que recor-
dar la de Juan de Friburgo y la de Bartolomé de Pisa. La mas famosa
fue la de San Raimundo de Pefiafort 33.

Otrag Sumas éstaban mas orientadas en sentido teologico-moral.
Tal vez 1a mas interesante sea la Summa theologica moralis o Sum-
ma confessionalis de San Antonino de Florencia. Las obras pertene-
cientes a este grupo suelen seguir un esquema de reflexion sobre las
virtudes y los vicios. Unas y otras, mas practicas e inmediatas las
primeras, mas sistematicas y especulativas las segundas, ejerceran
una profunda influencia en el estudio y en la predicacion de la Teo-
logia Moral. Si son meritorias por su deseo de claridad y por su
orientacion a la practica sacramental, hay que atribuirles tambi¢n
una de las causas del alejamiento secular de la Teologia Moral res-
pecto a la Teologia Dogmatica y al estudio de la Sagrada Escritura.

Al tener que dejar este interesante periodo de la historia de la
Teologia, no queda mas que subrayar que los testigos literarios aqui
evocados responden a otras tantas formas de evangelizacion y pre-
sencia de la Iglesia en el mundo. El monasterio y los monjes. La
catedral y su obispo, con los can6nigos y el clero secular. La univer-
sidad y sus maestros. Cada uno a su modo contribuy6 a la formacion

53 GLORIEUX, P., «Sommes théologiques», en DTC 14, 2349-2350. VEREECKE, L.,
«Saint Antonin, Moraliste», o.c., 283-290.
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de una reflexion moral con matices un tanto diferentes. La Teologia
mondastica de los libros penitenciales cedi6 el paso a los fundamen-
tos candnicos de las Sumas de confesores y éstas a la edad dorada de
la Sumas teoldgicas de los profesores de la universidad. Cada una de
estas manifestaciones fue el fruto de un didlogo de la Iglesia con el
mundo de su época. Cada uno de estos premanuales de Teologia
Moral respondia a una necesidad profundamente sentida en cada
momento: la de anunciar el Evangelio explicitando las mediaciones
y consecuencias €ticas de la fe en Jesucristo **. Ninguno de esos
pasos puede ser menospreciado. Tampoco debe ser absolutizado.
Habrian de ser considerados como otros tantos intentos de evangeli-
zacién y de didlogo con la cultura del momento.

IV. LA EDAD MODERNA

La Edad Moderna comienza en Espafia con los fulgores de los
maestros dominicos, como Francisco de Vitoria, Domingo de Soto,
Melchor Cano, Bartolomé de Medina. Ellos hicieron florecer en la
escuela de Salamanca el renacimiento tomista iniciado en la Univer-
sidad de Paris al sustituir las Sentencias de Pedro Lombardo por la
explicacion de la Suma Teoldgica de Santo Tomas y orientar su re-
flexion hacia la problematica concreta del momento.

Se puede decir que la época de oro de la teologia espafiola fue
una época de renacimiento de la reflexién moral. Los dominicos de
Salamanca, en efecto, lograron «integrar el esencialismo tomista con
las adquisiciones del nominalismo y del humanismo, y tratan de re-
solver los nuevos problemas morales surgidos del descubrimiento y
conquista de América, de las nuevas necesidades del comercio y de
las continuas guerras con sus nuevas técnicas» %,

A ellos, y algunos otros maestros espafioles de la época, dedico
el papa Juan Pablo II uno de los elogios mas importantes que se
pueden hacer a toda una escuela:

«En aquellos tiempos tan dificiles para la cristiandad, estos gran-
des tedlogos se distinguieron por su fidelidad y creatividad. Fideli-
dad a la Iglesia de Cristo y compromiso radical por su unidad bajo el
primado del Romano Pontifice. Creatividad en el método y en la
problematica. Junto con la vuelta a las fuentes —la Sagrada Escritu-

3 Cf. GALLAGHER, J. A., «The Historical Antecedents of the Manuals of Moral
Theology», en Time Past, Time Future. An Historical study of Catholic Moral Theo-
logy (Nueva York 1990), 5-6.

5 ANDRES, M., «La teologia en el siglo xvi», en Historia de la Teologta Espariola
I(Madrid 1983), 629. Cf. VEREECKE, L., «Le commerce de la laine selon les théologiens
espagnols du xvie siécle», o.c., 423-434.
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ra y la Sagrada Tradicion—, realizaron la apertura a la nueva cultura
que estaba naciendo en Europa y a los problemas humanos (religio-
sos, éticos y politicos) que surgieron con el descubrimiento de mun-
dos nuevos en Occidente y Oriente. La dignidad inviolable de todo
hombre, la perspectiva universal del derecho internacional (ius gen-
tium) y la dimension ética como normativa de las nuevas estructuras
socioecondmicas entraron plenamente en la tarea de la teologia y
recibieron de ella la luz de la revelacion cristiana» 6.

Esta época de la Teologia Moral responde, por otra parte, a las
orientaciones promulgadas por el Concilio de Trento, tanto por lo
que respecta a la importancia concedida al Sacramento de la Peni-
tencia como a las nuevas indicaciones para la formacion de los clé-
rigos.

Ya el jesuita Vazquez, en sus Comentarios a la I-1I de la Suma
Teolégica de Santo Tomas, editados en Alcald de Henares a finales
del siglo xv1, intenta dar el paso a la afirmacidn de la Teologia Mo-
ral como disciplina independiente y autéonoma. El padre Suarez ofre-
ce una vision del pensamiento del mismo Santo Tomads, sobre todo
por su mayor énfasis en los «nuevos preceptos» promulgados por
Jesucristo *7. De hecho, la reflexién moral comienza a privilegiar un
esquema basado sobre los mandamientos en lugar de la presentacion
tomista, basada sobre las virtudes.

1. La época de los manuales

Es otro jesuita, Juan de Azor, el primero que, en 1600, publica
unas Institutiones Theologiae Moralis que marcaran la pauta de los
manuales hasta mediados del siglo xX. La estructura de la obra suele
seguir el mismo esquema: 1. Principia, con una evocacién de los
principios fundamentales que se pretenden extraidos, con algunas
mediaciones juridicas, de la ley natural. 2. Unde resolves, seccidn
dedicada a explicitar las conclusiones morales con aplicacién a si-
tuaciones concretas. 3. Ergo quaeritur, con una serie de cuestiones
espinosas y casos controvertidos.

Las caracteristicas generales de aquellos manuales estin en cier-
to modo determinadas por la excesiva separacién del discurso moral
respecto a la Sda. Escritura y la Teologia Dogmatica. No se olvide la
prevencion con que se mira a la Biblia tras la Reforma, ni la descon-

5 Juan PaBro I, Discurso a los tedlogos espafioles (1.11.1982), 1: CONFERENCIA
EpiscopaL EspaNoLa, Juan Pablo Il en Esparia (Madrid 1983), 47-48.

%7 DrL Pozo ABEION, G., Lex Evangelica. Estudio historico-sistemdtico del paso de
la concepcién tomista a la suareciana (Granada 1988).
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fianza que parece alimentarse hacia la T. Dogmatica a causa de las
guerras «de religion» y la aparicién de la «ciencia». Por otra parte,
es también caracteristico el mismo modo de ordenar la materia. Tras
una breve alusion al fin del hombre y una Moral Fundamental, pen-
sada entre el Derecho y una Psicologia elemental, se presenta el ca-
mino hacia el fin del hombre en la explicitacion de las «obligacio-
nes» contenidas en los mandamientos de la ley de Dios y en los de
la Iglesia y, por fin, se estudian los sacramentos, mads como objeto
que como fuente del compromiso moral cristiano.

Por lo que se refiere a los mandamientos, el discurso moral se
balancea entre una consideracion de los mismos como expresion de
la pura voluntad de Dios, planteamiento que delata sus raices nomi-
nalistas, o bien como exigencia de la razon humana, con lo que ni
siquiera se plantea la eventual cuestion de la especificidad de la mo-
ral cristiana.

Ademas, el énfasis creciente sobre los «casos» discutidos, que
andando el tiempo llegaria a justificar la aparicion de obras tnica-
mente dedicadas a tales discusiones, llevaria a la Teologia Moral a
un casuismo necesario, pero con frecuencia exagerado 8.

Con la era de los manuales se apagan los fulgores de la escuela
de Salamanca y su modo de reflexionar teolégicamente sobre la rea-
lidad histdrica. Es cierto que el siglo XviI ve aparecer la obra de los
Salmanticenses, los carmelitas descalzos de Salamanca que, encabe-
zados por el leonés P. Antonio de la Madre de Dios, disefiaron un
grandioso curso de teologia, en el que la parte moral se integra, si-
guiendo las virtudes al modo tomista, entre el estudio sobre Dios
como fin del ser humano y el tratado de la Encarnacion. Tal esfuerzo
de elaboracién racional no lleva a los grandes principios de la vida
cristiana a proyectar sus efectos sobre la accidn concreta. Su teologia
moral, demasiado especulativa, tendrd, sin embargo, una gran in-
fluencia para el estudio pormenorizado de los casos discutidos 9.

Su gran tratado de moral comienza estudiando los sacramentos,
para pasar a considerar después los principios de la moralidad y los
mandamientos y concluir con la exposicion de los deberes morales
inherentes a los distintos estados en los que puede vivir el sujeto.
Para el objeto de este manual es espeeialmente importante el tomo

% DuBLANCHY, E., «Casuistique», en DTC 12, 1859-1877; AUBERT, J. M., «Morale
et casuistique», en RSR 68 (1980) 167-204; Mooreg, E., «Los jesuitas en la historia de
la Teologia Moral», en TREMBLAY, R.-BiLry, D. J. (ed.), Historia: memoria futuri
(Roma 1991), 227-24.

% DemaN, TH., «Salamanque, Théologiens de», en DTC 14, 1022; Parera, B., «La
escuela tomista espafiola en el siglo xvi», en ANDRES, M. (ed.), Historia de la Teologia
espariola, 11 (Madrid 1987), 29-32.
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quinto, que, publicado en 1712, era dedicado al profeta Elias por su
autor, el P. Sebastian de San Joaquin .

2. Los sistemas morales

El siglo xvi esta también marcado por la discusion y defensa de
los sistemas morales. He ahi un signo de los tiempos. La Teologia
Moral trata de responder a las nuevas cuestiones que plantea la rei-
vindicacién de la racionalidad. Con frecuencia han sido miradas con
desdén aquellas discusiones, pero en realidad intentaban ayudar al
individuo en la formacion del juicio de conciencia. Aunque iniciado
por el franciscano Antonio de Cordoba, el probabilismo es propuesto
de modo sistematico por Bartolomé de Medina, en la catedra de pri-
ma de Salamanca, al comentar la I-II de la Suma de Santo Tomas, en
el afio 1576. «El hombre —viene a decir— debe obrar con pruden-
cia. Obra prudentemente cuando el juicio de su conciencia se basa
en una razén verdaderamente probable, aun cuando la opinién, que
expresa la urgencia de la ley, sea mas probabley 1.

La apasionada disputa entre probabilistas, tucioristas,-laxistas y
probabilioristas trataba de establecer, aun sin expresarlo abiertamen-
te, los derechos de la conciencia personal en un momento en que la
legislacion de los nuevos estados y también la de la Iglesia preten-
dian delimitar hasta el extremo los deberes del individuo.

El mismo San Alfonso Maria de Ligorio se vio envuelto en aque-
1la 4spera discusion entre laxistas, rigoristas y probabilistas. Siguien-
do la obra de Busenbaum, trataba de ofrecer un manual asequible y
completo que sirviera de base para la predicacion popular. Su propio
talante espiritual y pastoral lo inclinaria a una inestimable benigni-
dad pastoral 2.

% SEBASTIANI A SANCTO loacHM, Cursus Theologiae Moralis, V (Madrid 1751). En
el tratado XX, que el autor de este tomo dedica a los principios de moralidad, no deja
de llamar la atencién que se parta precisamente de la reivindicacion de la libertad
humana, asi como la relacidon que se establece entre el pecado personal y el pecado
original. En el tratado XXI, en que comienza a explicar los preceptos del decilogo,
ocupa un lugar destacado la explicacion de las virtudes teologales.

61 ANDRES, M., 0.¢., 633; PaLacios, B., «Teologia moral y sus aplicaciones entre
1580-1700», en ANDRES, M. (ed.), Historia de la Teologia espafiola, 11 (Madrid 1987),
161-208; VEREECKE, L., «La conscience selon saint Alphonse de Liguoriy, o.c., 553-
556.

62 Cf ReY-MERMET, TH., El santo del siglo de las luces. Alfonso de Liguori (BAC,
Madrid 1985); VipaL, M., Frente al rigorismo moral, benignidad pastoral. Alfonso de
Liguori (1696-1787) (Madrid 1986); FLECHA, J. R., «Pastoralidad de la moral alfonsia-
na», en Moralia 10 (1988) 305-322; GALNDO, A., «Los grandes tratados de moral en
San Alfonso Maria de Ligorio: Arquitectura de la sintesis de su teologia moral», en
Moralia 10 (1988) 273-304; Ip., «La obra moral de San Alfonso de Ligorio: Polémicas
e influencias», en Salmanticensis 36 (1989) 73-93.
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«Como los otros moralistas de su tiempo, también San Alfonso
elabora un sistema que ha sido llamado equiprobabilismo: se articula
en tres principios, que hacen referencia al primado de la verdad, a los
deberes de la conciencia que no puede confiarse ciegamente a la
opinién de los moralistas, a los derechos de la libertad humana que
solo puede estar vinculada por una ley cierta. Por lo demas, en el
conjunto de la moral alfonsiana el estudio de las circunstancias con-
cretas de la accion prevalece siempre sobre la aplicacion mecanica
de un sistema por justo que sea. Sin embargo, s6lo en el siglo XIX se
impondra en la Iglesia la teologia moral de San Alfonso, sustituyen-
do a la moral propuesta por los manuales rigoristas» 3.

En el siglo xix se multiplican los manuales de Teologia Moral
que, inspirados en el sistema alfonsiano o en el probabilismo, tras un
tratado sobre los actos humanos, la ley y el pecado, siguen en la
moral especial el esquema de los mandamientos, para afiadir la nor-
mativa canénica en la parte reservada a la administracion de los sa-
cramentos . Asi es como la Teologia Moral comienza a parecerse a
una filosofia y a una derivacion del derecho. A los autores de los
manuales de Moral les hubiera resultado sorprendente que alguien
los invitara a recurrir a la Sagrada Escritura o a la Teologia Dogma-
tica.

3. Necesidad de reforma

Tras la reforma de los estudios promovida por José 11, se percibe
también en Teologia la influencia del racionalismo de Wolf y de la
Ilustracion. Se intenta una sistematizacion, que en el terreno de la
Teologia pretende dividir la ciencia sagrada en diversas disciplinas
de acuerdo con los diferentes objetos de estudio de las mismas.

En este sentido se distinguen los trabajos de Brandmeyer, el je-
suita Kilber y los benedictinos Schaam, Gerbert y Schenkl, que cali-
ficaron como un gran proceso la separacién de la Teologia Moral
respecto de la Dogmatica. En realidad, visto desde hoy, el progreso
no era tan afortunado. Y era mas desafortunado atn si se contempla

% VEREECKE, L., «Historia de Ia Teologia Moral», en NDTM 837. Cf. FERRERO, F.,
«Génesis de la doctrina moral alfonsianan, I, en Spicilegium Historicum Congregatio-
nis Ssmi. Redemptoris 23 (1975) 293-365. Sobre la esterilidad del «siglo de las luces»
en materia de Moral, véase CaLvo, Q., El espiritu de la moral cristiana, 95-101.

# «Uno de los manuales mas difundidos es el de A. Ballerini, completado por D.
Palmieri. Entre los manuales equiprobabilistas de los redentoristas hay que recordar:
Wouters, Konings, Marc-Gestermann, Aertnijs-Damen; entre los jesuitas probabilis-
tas, Gury, Lemkuhl, Génicot, Noldin, Vermeersch, etc.»: VEREECKE, L., «Historia de la
Teologia Moral» en NDTM 838; CapPong, D., «Sistemas morales», en DETM 1023-
1030; Rossy, L., «Sistemas Morales», en DTT1V, 323-335.
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la separaci6n de la Teologia Moral respecto de otra asignatura recién
creada que solia denominarse con el titulo de Ascética y Mistica
Triste 1imagen la de una moral reducida al papel de «ciencia de los
pecados», lejos de los anhelos de perfeccién a que mvita el mensaje
cristiano

La escuela de Tubinga, como se sabe, procuraria un enraizamien-
to de todas las ciencias en el estudio de la histona También para la
Teologia este talante es desde entonces un axioma y una tarea La
vuelta a las fuentes histéricas llevo a la Teologia —también a la
Teologia Moral— a buscar su fundamentacion en la Sagrada Escn-
tura y en los escritos de los Santos Padres En esta linea resultaron
verdaderos pioneros J M Sailer, ] B Hirscher y M Jocham
Aquella corriente de retorno a las fuentes biblicas trataba de superar
la distinci6n entre Moral y Ascética, al tiempo que procuraba reha-
cer la organicidad de la Teologia Moral a partir de un principio fun-
damental, como luego se dira

Por otra parte, tambien el movimiento neo-tomista contribuiria
notablemente a la superaciéon de unos planteamiento meramente ca-
suistas 63

-

V LA TEOLOGIA MORAL EN EL SIGLO XX

Como en los demas tratados que configuran el estudio de la teo-
logia, también por lo que se refiere a la Teologia Moral, el siglo xx
ha marcado la hora de profundas y significativas renovaciones y de
nuevos planteamientos Aqui solamente pueden ser trazados unos
pocos rasgos

1 Lineas fundamentales

En el estudio de la Teologia Moral, en lugar del esquema calcado
sobre los mandamientos del decalogo, se ha 1do impomendo cada
vez mas un esquema trazado sobre las virtudes o sobre los ambitos
donde se desarrolla la actividad y el compromiso humano Este cam-
bio de acento, esta recuperacién de la misma palabra «virtud» en el
campo de la reflex16n ética, puede parecer msignificante Sin embar-
go, resulta novedoso y fructifero A partir de €l serd facil msistir en
la importancia de la opci6n fundamental como una categoria impor-
tante para el comportamiento moral y para su estudio 66

% Cf HaRING, B, La ley de Cristo I (Barcelona 1973), 65-76, RincoN, R , «De la
Moral de los Padres a la Teologia Moral de nuestros dias», en Praxis cristiana 1
(Madnd 1980), 92-94

% Sobre la opcion del Catecismo de la Iglesia Catolica a favor del esquema del
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Desde esa perspectiva se plantea de una forma un tanto diferente
la cuestién sobre la «identidad etica del cristianoy», no tanto en el
campo categorial como en el trascendental, no tanto en la objetivi-
dad del quehacer moral como en las motivaciones ultimas que pue-
den 1nducir incluso al heroismo de la entrega por los hermanos Y
desde ahi sera un poco mas facil replantear el discurso moral con
una orientactén mas positiva que negativa

Por otra parte, los vaivenes y las filosofias que se han dado cita
en este siglo, y a las que se aludia en el capitulo anterior, a pesar de
los nuevos dualismos que han vuelto a confrontar al individuo con la
comunidad, se ha mtentado hilvanar un discurso mas preocupado
por 1a umdad de la persona como sujeto de la moralidad

Por fin, sopesando los esquemas nominalistas, de nuevo resurgi-
dos con la confianza depositada en la normatividad de la legalidad
democratica, se ha mtentado volver al antropocentrismo que mnvoca
como mvitante la llamada a la «realizacién» personal

En esta tarea se distinguieron ya Tanqueray, Prummer, Ver-
meersch, Merkelbach, Mausbach y otros, que trataban de recuperar
el aliento tomista Mas tarde, autores como B Haring, J Fuchs,
F Bockle, y tantos otros, han ntentado esbozar una Teologia Moral
en dialogo con las filosofias de este siglo y, al mismo tiempo, sin
perger de vista la pregunta por la especificidad de la etica cristia-
na

2 La buisqueda del fundamento

Especial importancia ha adquirido la busqueda de un fundamento
ultimo, de un principio sistematizador, que pudiera englobar y «jus-
tificar» todo el discurso ético cristiano Es verdad que los creyentes
en Jesucristo consideran que los valores éticos, aun descubiertos por
la fuerza de la razén y la dialéctica de la convivencia, adquieren para
ellos especiales resonancias a la luz del musterio de la Redencién
Sin embargo, sigue siendo licito y necesario preguntarse por el fun-
damento ultimo de la eticidad comun a todos los hombres y por la

decalogo, vease lo que hemos escrito en «La Teologia Moral en €l Nuevo Catecismoy,
en El catecismo posconciliar 168-170

¢ Cf ZEGLER,J G, «La teologia Moral», en VORGRIMLER, H -VANDER GucHT, R ,
La Teologia en el siglo XX 11 (Madnd 1974), 265-285 HarING, B, La ley de Cristo
3 vols (Barcelona 1973), Ip , Libertad y fidelidad en Cristo 3 vols (Barcelona 1981-
1983), BockLE, F , Moral Fundamental (Madrid 1980), Ip , I Concett: fondamentalr
della Morale (Brescia 1986) Cf Fuces, J, Christian Ethics in a Secular Arena
(Washington-Dublin 1984), Ip , Christian Morality The Word Becomes Flesh (Was-
hington-Dublin 1987) Recuerdese su obra Esiste una Morale cristtana? Question:
critiche in un tempo di secolarizzazione (Roma-Brescia 1970)
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eventualidad de un principio que unifique la reflexion especifica-
mente cristiana sobre la moralidad.

Por lo que se refiere a la segunda de esas preguntas, han sido
numerosos los intentos, igualmente apreciables y fecundos. He aqui
algunos de los mas importantes. f

— F. Tillmann buscé el fundamento en la invitacion neotesta-
mentaria al seguimiento de Jests. Todo el comportamiento moral del
cristiano no seria mas que la explicitacion situada de tal respuesta a
la llamada del Maestro.

— E. Mersch, que tanto reflexion6 sobre la Iglesia como Cuerpo
mistico de Cristo, aplicando con toda coherencia tal principio a la
reflexion moral, consider6 el comportamiento ético del cristiano co-
mo un proceso de incorporacion a Cristo.

— J. Stelzenberger se fijo en la centralidad del tema del anuncio
del Reino de Dios, sobre todo en los evangelios sinopticos. En con-
secuencia, €l comportamiento moral de los cristianos podria ser
identificado como un proceso de acogida del reinado de Dios y de
construccion de su Reino. .

— Gillemany, con clara teferencia a los escritos jodnicos y pan-
linos, consider6 el comportamiento moral de los cristianos como una
realizacion historica del mandamiento nuevo de la caridad 68.

— B. Hiring, en su primera gran obra, ya varias veces citada,
pensé la moral cristiana desde el paradigma de la ley de Cristo, in-
sistiendo continuamente en la normatividad de 1a misma persona de
Cristo. En su «segundo manual» ha subrayado, ya desde el titulo, el
mismo caracter cristocéntrico de la moral, insistiendo en las actitu-
des biblicas de la libertad y fidelidad en Cristo.

— Sin tratar de elaborar un manual, muchos tedlogos del post-
concilio, en un didlogo con el Existencialismo y el Marxismo, han
tratado de repensar el comportamiento moral cristiano desde la expe-
riencia fundamental de la esperanza .

% TiLmANN, F. (ed.), Handbuch der katholischen Sittenlehre. 111. Die Idee der
Nachfolge Christi (Diisseldorf 1933); Mersch, E., Morale et corps mystique (Paris
1937), trad. Cuerpo mistico y Moral (Bilbao 1963); STELZENBERGER, J., Lehrbuch der
Moraltheologie. Die Sittlichkeitslehre der Konigsherrschaft (Paderborn 1953); GiLLe-
MANN, G., Le primat de la charité en Théologie Morale. Essai méthodologigue (Lou-
vain 1952); ver también R. CHARPENTIER, «Vers une morale de la charité», en Grego-
rianum 34 (1953) 32-55.

® Cf. ZIEGLER, J. G., l.c. 282-283; SANcHEz, U., La Opcibn del cristiano. Sintesis
actualizada de Teologia Moral, 1 (Madrid 1990), 30-35; las implicaciones morales de
la Teologia de la Esperanza de J. Moltmann han sido explicitadas en diversas obras,
como, por ejemplo, Esperanzay planificacion del futuro (Salamanca 1971), o Teologia
Politica. Etica Politica (Salamanca 1987). Véase también FLECHA, J. R., Esperanza y
Moral en el Nuevo Testamento (Leon 1975).
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Mientras tanto, en Espafia, el panorama estuvo ampliamente do-
minado por las obras del P. Ferreres, primero como continuador de
los manuales de Gury y mas tarde con sus producciones propias °,

Son s6lo unos pocos ejemplos. Habria que afiadir otros valiosos
intentos, como el de la Teologia de la Liberacion, o bien todos los
que han subrayado la novedad de las actitudes cristianas, la respues-
ta a la vocacion de Dios que se ha hecho palabra e imagen en Jesu-
cristo, la «koinonia» que retine en comunidad no sdlo a los «creyen-
tesy, sino también a los «agentes», es decir, a los que profesan una
fe compartida y a los que se comprometen con idénticos valores éti-
cos, asi como la necesidad de un discernimiento de las responsabili-
dades humanas a la luz de la fe.

Pasados ya unos afios después del Concilio Vaticano II, comien-
zan a aparecer buenos manuales de Teologia Moral que, con una
orientacion u otra, tratan de responder a una necesidad de sistemati-
zacion de la reflexion llevada a cabo en estos 1ltimos afios 71,

3. Lanueva problematica

Parece admitido por todos que en la moral cristiana la norma
ética brota de la invitacion a la fe y ésta del anuncio de la salvacion
(cf. Mc 1,15-15). El imperativo que orienta el actuar cristiano surge
del indicativo del ser cristiano: de la nueva vida recibida por el agua
y el Espiritu. Pero también parece evidente que el anuncio de la sal-
vacion existe y resuena en la historia concreta de los hombres, con

" DE PaBLo MaRroTo, D., «La Teologia en Espaiia desde 1850 a 1936», en ANDRES,
M. (ed.), Historia de la Teologia espafiola, 11, 597; FLECHA, J. R., «Panorama de la
moralidad espafiola», en LAIN ENTRALGO, P. (ed.), La edad de plata de la cultura
espariola (1898-1936). Historia de Espafia R. Menéndez Pidal (Madrid 1993), 701-
706.

"' RopRriGUEZ, 1., «Introduccion a la Teologia espafiola contemporénea (1937-
1975)», en ANDRES, M. (ed.), Historia de la Teologia espafiola, 11, 767-771; FLECHA,
J. R., «La problematica ética en Espafia y la ensefianza de la moral cristiana en el
posconcilion, en GoNzaLEz Montes, A., Iglesia, Teologia y Sociedad veinte afios
después del Segundo Concilio del Vaticano (Salamanca 1988), 255-295; VipAL, M.,
Moral de actitudes, 3 vols. (Madrid 1991), con especial referencia a la octava edicién
de su Moral de la persona; AA.VV., Praxis cristiana 3 vols. (Madrid 1980-1986);
Gorrl, T.-P1aNa, G. (ed.), Corso di Morale, 5 vols. (Brescia 1983-1986); T. Mirsub,
Moral de Discernimiento, 4 vols. (Santiago de Chile 1984-1988); LOPEZ AZPITARTE, E.,
Fundamentacién de la Etica cristiana (Madrid 1991); Garcia b HAro, R., La vida
cristiana (Pamplona 1992); FERNANDEZ, A., Teologia Moral, 3 vols. (Burgos 1992);
Her1z, A.-KORFF, W.-RENDTORFF, T.-RINGELING, H. (ed.), Handbuch der christlichen
Ethik, 3 vols. (Friburgo-Basilea-Viena 1993). Cf. GaLinpo, G., «Los manuales de
Moral Fundamental. Arquitectura de una moral nueva», en Sa/manticensis 32 (1985)
207-221.
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sus logros y sus limitaciones. De ahi nace, en cada época, la ineludi-
ble pregunta: ;Como ha de realizarse el encuentro entre el anuncio y
la historia? O dicho de otra manera: ;Cémo llevar a la practica con-
creta, en cada tiempo y en cada lugar, las exigencias consustanciales
al anuncio del Evangelio de Jesucristo?

De ahi que también la Teologia Moral haya tenido que escuchar
la llamada de Dios a través de las voces y planteamientos provenien-
tes de las diversas claves hermenéuticas que han intentado dar inte-
ligibilidad a los datos de la fe. O de las filosofias que han tratado de
dar razén de y a la humana peripecia. También la Teologia Moral
catolica ha tenido que escuchar y aceptar:

— El desafio de la desmitologizacion. Piénsese, por ejemplo, en
la importancia que los planteamientos de R. Bultmann han tenido en
la explicacion del decalogo o de las bienaventuranzas.

— La Teologia de las Realidades Terrestres. Las reflexiones de
G. Thils y las intuiciones de J. Teilhard de Chardin tendrian un no-
table influjo en las orientaciones morales de la constitucién pastoral
Gaudium et spes. -

— El desafio del Existencialismo. Aunque la Iglesia condenara
en 1952 y 1956 una cierta «Etica de situacion», no ha dejado de
admitir la importancia que en el discernimiento moral tiene la consi-
deracion de los condicionantes ¢ impedimentos de la responsabili-
dad, asi como las llamadas fuentes de la moralidad (objeto, fin y
circunstancias) y la evaluacion concreta de los valores que entran en
conflicto en un momento determinado.

— El desafio del prometeismo y el secularismo. Las preguntas
teologicas sobre «el sobrenatural» y sobre la salvacion de todo lo
humano habrian de encontrar una respuesta en la ética existencial
formal de K. Rahner.

— El desaflo del Marxismo obligd a la Teologia Moral a repen-
sar las antiguas raices joanicas de la consideracién de la verdad co-
mo praxis y las consecuencias éticas de los reduccionismos ante la
verdad ontologica del hombre.

— El desafio del Ecumenismo. Tanto las necesidades que, con
dimensiones planetarias, experimenta el ser humano como el en-
cuentro con los «otros cristianos» y aun con «los otros creyentesy,
han constituido un estimulo para repensar la cuestion del fundamen-
to ultimo de la moralidad.

— El desafio de la sociedad del bienestar. Si la Teologia de la
Liberacion generaba una ética de la liberacion ante el clamor de los
pobres y los desposeidos, la sociedad mercantilista de la opulencia
plantea nuevos interrogantes a una Teologia Moral que finalmente
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ha pretendido integrar en su marco las orientaciones de la Doctrina
Social Cristiana 2.

— El desafio tanto de una ética consecuencialista y proporciona-
lista, como del pensamiento débil constatado por la ética de la post-
modernidad, han merecido una reflexién cada vez mas frecuente so-
bre la necesidad del retorno a la verdad ltima del ser humano como
normativa para su quehacer 73

VI. LA TEOLOGIA MORAL EN EL CONCILIO VATICANO II

No quedaria completa la historia de la Teologia Moral sin un
apartado dedicado al Concilio Vaticano II, del que tantas y tan pro-
fundas orientaciones ha recibido el estudio de la Teologia Moral,
como ha recordado la enciclica Veritatis splendor 7.

El Vaticano II ha sido un Concilio fecundo para la moral cristia-
na y para su estudio sistematico, en cuanto que aport6 orientaciones
imprescindibles para la vida practica de los cristianos, como una
nueva conciencia, un nuevo énfasis sobre muchos temas morales y,
finalmente, una nueva orientacion metodoldgica para el estudio y
elaboracion de la Moral formulada.

2 Cf. HorRTELANO, A., Problemas actuales de Moral, 3 vols. (Salamanca 1979-
1984); Moreno, F., «Moral fundamental en la teologia de la liberacidon», en ELLACURIA,
I.-SoBrINO, J. (eds.), Mysterium Liberationis (Madrid 1990), 273-286; Haring, B.,
Teologia Morale verso il Terzo Millennio (Brescia 1990); SANcuEz, U., Moral conflic-
tiva. Entre la creatividad, el riesgo y la comunién (Salamanca 1991).

3 Ahi se sitia la enciclica de Juan PaBLo I Veritatis splendor. Pero no esta sola;
piénsese, p. €j., en los estudios recogidos por Fuchs, E. y Hunyapi, M. (ed.), Ethigue
et natures (Ginebra 1992).

™ Juan PaBLo II, Veritatis splendor, 2-3; FRAHLING, B., «La vocacién como cate-
goria ética fundamental: interpelacion del I Concilio Vaticano a la Teologia Moral
actual», en GONZALEZ MONTES, A., Iglesia, Teologia y Sociedad veinte afios después
del Segundo Concilio del Vaticano (Salamanca 1988), 297-311; Fuchs, J., Teologia e
vita morale alla luce del Vaticano II (Roma-Brescia, 1967); LaToureLLE, R. (ed.),
Vaticano Il. Balancey perspectivas (Salamanca 1989); Pit 1 Nivor, S., «La constitucion
pastoral Gaudium et Spes: sus grandes temas y trayectoria en el postconcilio espafiol»,
en Iglesia, Teologia y Sociedad, 127-140; Rémy, P., Foi chrétienne et morale (Paris
1973), 155-163; VipaL, M., «La Teologia Moral: renovacion posconciliar y tareas de
futuro», en FLorisTAN, C.-Tamavo, I. J. (ed.), El Vaticano I, veinte afios después
(Madrid 1985), 201-233. Puede ampliarse el tema siguiendo a FLECHA, J. R., Sed
perfectos, 79-103.
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1. Una nueva conciencia

Esa nueva toma de conciencia habia de implicar tanto el modo de
entender al hombre como a Cristo y su Iglesia y, en consecuencia,
las esperanzas y responsabilidad del cristiano.

a) Por lo que se refiere a la concepcion antropologica, es fun-
damental el subrayado en la concepcion del ser humano en cuanto
imagen de Dios (GS 12c.24a.34a), como mas adelante se dira. Se ha
prestado la justa atencién a la antropologia integral que ofrece la
constitucion pastoral Gaudium et spes 7. Pero se ha tenido poco en
cuenta la reflexion conciliar contenida en la Declaracion sobre la
libertad religiosa. Alli se reconoce como «norma suprema de la vida
humanay la propia ley divina, eterna, objetiva y universal: observa-
cion preciosa para la fundamentacion de una ética ecuménica que
trate de establecer o indagar unos valores objetivos y universales,
encontrables en el mismo hombre creado 6. Alli se presenta a la
conciencia, libre, capaz y defectible como es, como la tltima norma
de la moralidad y se insinta el conflicto entre el ordengmoral y el
orden juridico. Una rica reflexion con frecuencia ignorada (DH 3) 77.

Importante es también la reflexion conciliar sobre la autonomia
del orden temporal y su adecuacién a la misma vocacion del hombre
sobre la tierra (AA 7). Un principio inolvidable a la hora de repensar
la responsabilidad ética del hombre ante el mundo creado y ante las
estructuras, siempre que se entienda la autonomia en el sentido mis-
mo querido por el Concilio 78,

> DELHAYE, PH., «Personalismo y trascendencia en el actuar moral y social. Estu-
dio del tema a la luz de los documentos del Concilio Vaticano II», en ILLANES, J. L.
(ed.), Etica y Teologia ante la crisis contempordnea (Pamplona 1980), 49-86.

6 Las anotaciones «morales» del Concilio parecen partir del presupuesto comin-
mente admitido de que la Teologia Moral ha de fundamentarse en una antropologia
teologica: cf. CAponE, D., «Per un manuale di teologia morale», en Seminarium 16
(1976) 482; Pavan, P., «La dichiarazione conciliare Dignitatis humanae. A 20 anni
dalla pubblicazione», en StMor 23 (1985) 233-54: MaGaGioLNy, S., «La liberté religieu-
se. Vingt ans aprés Dignitatis humanaey», en NRTh 107 (1985/3), 347-60. Y, sin
embargo, desde una perspectiva demasiado optimista, el Concilio parece ignorar los
enormes desgarros que la modernidad infligié a la antropologia y, en consecuencia, a
la misma fundamentacién de la moral: cf. VELASCO, D., en «El proceso a la moral en la
cultura contemporanea», en IgV’ 102 (1982), 513-35. Ya hace algunos afios que Ch.
CurraN aludia a estas dificultades metodologicas con relacion al puesto de 1a razén en
el juicio ético: Contemporary Problems in Moral Theology (Notre Dame, Ind. 1970),
245-46.

7 Cf. LG 16, recordado por VS 3, tras afirmar que la Iglesia «sabe que precisamen-
te por la senda de la vida moral esta abierto a todos el camino de la salvaciény.

7 VS 38-41. No esta sola esta enciclica a 1a hora de matizar el concepto de
autonomia. Sobre la legitimacion teoldgica de la autonomia moral, exigida por la
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b) Pero el Concilio redescubria también la conciencia cristo-
céntrica. Por influencia directa de Pablo VI 79, la Iglesia se plantea
en el Concilio la pregunta por su propia identidad en términos de
escucha a las palabras y acciones de Jesucristo. El es el modelo y
consujeto del comportamiento moral de los cristianos. El, en efecto,
«inaugur6 en la tierra el reino de los cielos, nos reveld su misterio y
con su obediencia realizé la redencién» (LG 3). El nos comunicé su
soberana libertad, para que venzamos en nosotros el reino del peca-
do (LG 36). El es el «hombre enviado a los hombres», como recuer-
da el Concilio con el antiguo Discurso a Diogneto (DV 4). Al unirse
a los hombres, €l ejemplifico y urgidé el mandamiento del amor al
projimo y establecid la caridad como distintivo de sus discipulos
(AA 8). El deber ético cristiano se resume en el testimonio de Cristo:
hacer aparecer el hombre nuevo, creado segun Dios en justicia y
santidad verdadera (AG 21).

El comportamiento moral es definido como seguimiento del
Cristo, maestro y modelo de toda perfeccion humana (GS 40) 8. La
vida ética de los cristianos tiende a la creacion y manifestacion del
nuevo tipo de hombre, nacido del Espiritu, que nos ha sido revelado
en él: «El misterio del hombre sélo se esclarece en el misterio del
Verbo encarnado...» (GS 22).

Consideraciones imprescindibles para la reflexion ética: la digni-
dad de lo humano y su definitiva revelacion en Cristo; la oferta de

filosofia a partir de Kant, véase BockiE, F., Moral Fundamental (Madrid 1980), 71-90.
A. CoRrTINA constata, sin pretender adoptar la sonrisa satisfecha de algunos creyentes
(p.221), el fracaso ético del juicio «fundamentado» solo en la razdn, que es siempre
selectiva (p.257), y el relativo fracaso de la pretension de la autonomia: Etica minima
163. Ver también la obra en colaboracién Modernidady Etica cristiana (Madrid 1981).

7 MOoRAN, J. «Cristo y el cristocentrismo en el Concilio Vaticano II», en EstAg 3
(1968) 527-562; RaMos GUERREIRA, J., «El cristocentrismo de la reflexion eclesiologi-
ca de Pablo VI», en DialEcum 24 (1989) 5-40; 249-288.

8 FEl tema del «seguimiento» se ha mostrado obligadamente fecundo en la referen-
cia a las motivaciones cristianas del comportamiento ético, a partir de la obra ya citada
de TiLLMANN, F., Die Idee der Nachfolge Christi (Diisseldorf 1933); cf. BouwmMann, G.,
Folgen und Nachfolgen in Zeugnis der Bibel (Salzburg 1965); THysMaN, R., «Imitation
du Christ dans le Nouveau Testament», en EThL 42 (1966) 138-75; Berz, H. D.,
Nachfolge und Nachahmung Jesu Christi im Neuen Testament (Tubinga 1967); Bon-
HOFFER, D., El precio de la gracia (Salamanca 1968); ScueLKLE, K. H., Teologia del
Nuevo Testamento. 111. Moral (Barcelona 1975), 60-61; SCHILLEBEECKX, E., Jests. La
historia de un viviente (Madrid 1981); BiencH, L., Seguir a Jesus el Sefior. Radicalis-
mo cristiano (Madrid 1982); LiNnaRD DE CHERTCHIN, H., «Suivre Jésus est-ce I’imiter?
Approche psychologique de I’identification au Christ», en RTLv 15 (1984), 5-27;
Orior Tury, J., «;Qué significa seguir a Jests hoy?», en RazFe 212 (1985) 25-39;
CastiLLo, J. M., El seguimiento de Jesius (Salamanca 1986); BLANCO, S. y FERNANDEZ,
B., «Seguimiento», en Diccionario teolégico de la vida consagrada (Madrid 1989),
1616-1641; Gorri, T., «Seguimiento/imitacion», en NDTM (Madrid 1992), 1669-1681.
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un nuevo estilo de vida; la presentacion de este modelo y fundamen-
to 1dltimo de la ética como Unico y comun para creyentes y no cre-
yentes; unidad y continuidad entre el hombre creado y el hombre
redimido 81.

¢) Siguiendo la linea trazada por la enciclica Ecclesiam suam
de Pablo VI, ofrecia el Concilio Vaticano II una eclesiologia de co-
munién 82 que habia de ayudar a los cristianos & redescubrir que no
es posible vivir ni anunciar el mensaje de Jesus desde el individua-
lismo y el aislamiento 8. Si el ser-cristiano es la respuesta generosa
y agradecida a una vocacién gratuita, el Concilio redescubrid la in-
dole comunitaria de la vocacién humana, la resonancia eclesial de
todo comportamiento y la llamada al didlogo con todos los hombres
(cf. GS 64).

d) Una conciencia escatologica. La Iglesia se autocomprende
en el Concilio como pueblo de Dios peregrinante, que va anunciando
y anticipando el reino de Dios (LG 8.48). El Cencilio saca conclu-
siones practicas de esta conciencia de itinerancia. «Por eso —dice—
procuramos agradar en todo al Sefior (cf. 2 Cor 5,9)» (LG 48). De
ahi que la actuacién moral de los cristianos sea presentatla con cate-
gorias que evocan €l dinamismo y la esperanza, 1a creatividad y la
osadia, la santidad ya presente y la siempre urgente necesidad de
conversion (LG 8) 8. Se ha acusado a los cristianos de vivir de for-
ma «alienaday» esta vocacion a la esperanza: de menospreciar las ta-
reas humanas en este mundo, atentos solamente a «ganarse» la sal-
vacion en el mundo del més alla. El Concilio ha reaccionado enérgi-
camente contra esa acusacion y también contra las mistificaciones

8 Cf GRELOT, P, Problémes de morale fondamentale, 155, donde compara G4l 6,2
con 1 Cor 9,20-21 y 1 Cor 11,1 para acercarse a la expresion ennomos Xhristou,
ALVAREZ VERDES, L, «L’ennomia cristica come principio dt flessibihita nella prasst
morale Approccio ermeneutico a 1 Cor 9,19-23», en NaLerA, M -Kennepy, T (ed ),
La coscienza morale oggi (Roma 1987), 73-106

8 ANTON, A , El misterio de la Iglesia Evolucion histérica de las ideas eclesiolo-
gicas, I1 (Madnd 1987), 835-951, BLazquez, R , La Iglesia del Concilio Vaticano 11
(Salamanca 1988), D La HERra, E, La unidad de la Iglesia en Pablo VI (Palencia
1993)

8 Cf Frecua, ] R, «Un concilio para la esperanzay, en StLg 23 (1982) 138-43
La conciencia que la Iglesia tiene de si misma serd determimante para la comprension
de su ms16n en el mundo, como ya sugeria Pablo VI en el discurso del 29 de septiem-
bre de 1963

# Segiin PH DELHAYE, «La aportacién del Vaticano II 2 1a Teologia Moral», en
Concilium 75 (1992) 215, el Vaticano II, como tantos moralistas, ha tratado a la
esperanza como al pariente pobre, aunque «constituye uno de los nervios del ethos del
Concilio su acierto al hacer que los cristianos estén mds atentos al caracter escatologico
del remno de Dios (LG 48ss) y al msistir en el compromiso temporal», FLecua, J R,
«Vocacién a la esperanza cristiana», en StLg 25 (1984) 73-98, CoLrangg, J F, «Fe,
esperanza, amor y étican, en Inictacion a la practica de la Teologia, IV (Madnd 1985),
28-41
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del cristianismo que hayan podido dar origen a la misma: «La espe-
ranza escatologica no merma la importancia de las tareas tempora-
les, sino que mas bien proporciona nuevos motivos de apoyo para su
ejercicio» (GS 21; cf. GS 39) %,

Estas cuatro perspectivas, junto a la conciencia de la presencia
del Espiritu, tantas veces evocada por el Concilio (cf. LG 4; GS 10;
AG 4), marcan una orientacion clara para la catequesis y el estudio
de la Moral cristiana. La exposicion de la Teologia Moral no deberia
ya caer en un reduccionismo antropolégico; en un fariseismo neope-
lagiano que no tenga en cuenta a Cristo como con-sujeto —y no solo
como modelo— del actuar cristiano; en un individualismo que pre-
tenda ignorar a la comunidad; en un evasionismo que desconozca el
caracter itinerante del pueblo de Dios 26,

2. Un nuevo acento sobre los temas morales

Desde esa conciencia, el Concilio dirigio la atencion de la Iglesia
hadia na TRNE RIR IR Rmes nURS, o here R T GS wm wei-
dadero tratado de moral fundamental ¥.

1. Atencion a la dignidad del hombre, creado a imagen de Dios,
ser social por naturaleza, quebrado por el pecado en su triple rela-
c16n a las cosas, a los demés hombres y al mismo Dios, pero siempre
superior al universo entero y capaz de decidir su propio destino (GS
12-15) 8.

8 CoNFERENCIA EpiscopaL EspaNOLA, La verdad os hard libres (20 11 1990) 47
«Las promesas escatologicas de Dios y las realidades futuras del hombre y del mundo
nos llaman a vivir con seriedad la vida, a tomar ante el futuro decisiones responsables
y a redimtr con buenas obras el tiempo que aun se nos da», FLEcHA, ] R «Justicia
social y esperanza escatologican, en ALVAREZ VERDES, L -ViaL, M (ed ), La justicia
soctal (Madrid 1993), 247-267

% Cf Fucws, J, Le renouveau de la theologie morale selon Vatican II (Tournai
1968), HARING, B, Lineas fundamentales de una teologia moral cristiana (Bilbao
1971)

8 Tiene razén VipaL, M, «La théologie morale en Espagne au cours des vingt
derniéres années», 120-21, al afirmar que la constitucion Gaudium et spes, el documen-
to conciliar de tono mas directamente moral, constituye toda una obra de ética social
concreta, LAMBERT, B , «Gaudium et Spes, hier et aujourd’hu», en NRT 107 (1985)
321-46, Ramos GUERREIRA, J , Teologia Pastoral (Madnd 1995), 55-80

8 Como se verd mas adelante, merece subrayarse la presentacién teolégica del
pecado como ruptura de las relaciones del hombre con las cosas, con los demas
hombres y con Dios, ruptura que frustra el mismo ser y la digmdad del hombre (GS
13) Este esquema tendria gran importancia en el Sinodo de Obispos de 1983, asi como
en la exposici6n de la moral en el CEC
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2. Enfasis sobre la conciencia como nticleo mas sagrado del
hombre y base para un dialogo ético que une a los creyentes con los
demas hombres #°. Aunque puede vivir una ignorancia invencible, la
conciencia puede verse entenebrecida por el habito del pecado, por
la cautividad de las pasiones (GS 17; cf. 16) %,

3. Importancia de la indole comunitaria de la vocacion humana
y repercusiones morales del fendmeno de la socializacion (GS 24-
25.30). La justicia y la caridad exigen una mayor atencion a las ne-
cesidades sociales y un mayor cultivo de la responsabilidad y parti-
cipacion social (GS 31) °.

4. Exigencia del bien comun, que no suprime, sino que realza
la dignidad y el respeto debido a toda persona (GS 28). El Concilio
denuncia proféticamente, en este contexto, toda forma de discrimi-
nacion de la persona (GS 29), al tiempo que evoca la obligacidn de
acercarse a los marginados °? y condena una larga serie de modernas
inmoralidades (GS 27).

5. Valor y autonomia de la actividad del hombre en el mundo,
asi como el valor humanizador del trabajo (GS 33-34). Anes de ver
esa actividad a la luz de la fe, como deformada por el pecado, redi-
mida por el misterio pascual y llamada a la plenitud final de la tierra
nueva y el cielo nuevo (GS 36-39), el Concilio ofrece un principio
ético fundamental, basado en la orientacion humana del progreso
(GS 35). El criterio de la eticidad es, pues, el ser humano y su reali-
zacién plena %3,

¥ Ver también LG 12 y 25 sobre la guia de la conciencia y sobre todo DH 3. Una
de las fuentes mas importantes de la doctrina conciliar sobre la conciencia se encuentra
en el radiomensaje de Pio XI1, del 23.3.1952: AAS 44 1952, 271. Entonces el papa
tenia ante los ojos algunas proposiciones de la lamada «nueva moraly, sobre la que
volveria a hablar un mes mas tarde calificandola de «existencialismo moral», de
«actualismo moral», de «individualismo moral» y de «moral de situacion». Un estudio
minucioso de aquellos documentos papales puede verse en Forp, J. C. y KeLLy, G.,
Problemas de Teologia Moral Contemporadnea, I (Santander 1964), 99-129.

% Andando el tiempo, se ha observado, sin embargo, que la vision conciliar sobre
la libertad humana pecaba de un ingenuo optimismo, como si desconociera la presencia
del mal en la historia humana: RuLLa, L. M.-IMoDa, F.-RIDICK, J., «Antropologia de la
vocacion cristiana», en LATOURELLE, R. (ed.), Vaticano II. Balance y perspectivas
(Salamanca 1989), 732-734.

°! Seria interesante relacionar la superacion del individualismo ético con las afir-
maciones conciliares sobre el sentido de la fe y los carismas concedidos por el Espiritu
al pueblo de Dios (LG 12).

%2 VDAL, M., Retos morales en la sociedad y en la Iglesia (Estella 1992), 121-157:
«La moral como servicio a la causa del hombre».

% Cf. CorTINA, A., Etica minima, 106: «El ambito moral es ¢l de la realizacién de
la autonomia humana, el de la realizacién del hombre en tanto que hombre, la expresién
de su propia humanidad. La grandeza del hombre estriba no en ser capaz de ciencia,
sino en ser capaz de vida moral; y esta vida tiene sentido porque consiste en la
conservacion y promocion de lo absolutamente valioso: la vida personal».
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3. Nueva metodologia

El Concilio ha esbozado también una nueva orientaciéon metodo-
16gica, tanto para la elaboracion de los juicios morales como para la
ensefianza de la Teologia Moral.

La metodologia conciliar en asuntos relativos a la moral ha sido
resumida por Richard McCormick en ochos puntos importantes:
1. Fundamento en una antropologia religiosa bastante completa
2. Sensibilidad hacia el cambio sociopolitico y familiar. 3. Perspec-
tiva ecuménica en la busqueda de la verdad en materias morales (GS
16; UR 23). 4. Concepcion de la vida moral como una unidad basa-
da en el amor de Cristo (LG 42). 5. Orientacién pastoral de la teo-
logia y apertura a las ciencias empiricas. 6. Enfasis en la libertad de
investigacion y de expresion (GS 63). 7. Competencia de los laicos
en las decisiones éticas concernientes al mundo secular. 8. Caricter
vocacional de la moralidad cristiana y fundamentacién del imperati-
vo sobre el indicativo **.

En realidad, al Concilio le ha interesado tanto la valoracion ética
del comportamiento humano responsable como la pedagogia para la
transmision de esa misma evaluacion.

a) Formacion del juicio moral

No se puede negar que el Concilio es consciente de que los cris-
tianos viven hoy en una sociedad plural, junto a hombres y mujeres
de buena voluntad que, sin pertenecer a la Iglesia y sin contar con la
revelacion cristiana, se formulan idénticas preguntas sobre ¢l valor
ético del mundo creado, de las estructuras sociales o del progreso
técnico.

Especialmente significativo resulta un texto en el que se describe
la situacion actual del hombre que se encuentra con un entorno vital
ampliado gracias a la ciencia y a la técnica. Por otra parte, el influjo
de la secularizacion hace que «gran nimero de bienes que antes el
hombre esperaba alcanzar sobre todo de las fuerzas superiores, hoy
los obtiene por si mismo». El hombre se siente artifice de su propio
mundo. Pero ante este ampliado panorama y ante estas acrecidas po-
sibilidades, el ser humano no puede esquivar los interrogantes mas
inquietantes. Como al paso, el Concilio evoca la metodologia de la
reflexién moral, que se apoya tanto en la Revelacion como en el
saber humano (GS 33) %.

% McCorMICK, R., «The Moral Thelogy of Vatican 1b», en The Future of Ethics
and Moral Theology (Chicago 1968), 8-9.

% Recuérdese el estudio de Rauner, K., «Doctrina conciliar de la Iglesia y realidad
futura de la vida cristiana», en Escritos de Teologia VI (Madrid 1969), 469-488.
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Se ha insistido muy poco en este texto conciliar, tan importante
para situar exactamente el lugar de la ética cristiana en el abanico de
las éticas seculares que tratan de evaluar también el comportamiento
humano y los progresos sociales. A su vista habria que subrayar al-
gunas precisiones:

— La ética cristiana comparte con las éticas seculares los inte-
rrogantes mas profundos sobre el significado ultimo de la actividad
humana y sobre su calificacion moral %.

— La Iglesia reconoce su menesterosidad y pobreza también en
este terreno. La fe cristiana no le ofrece faciles respuestas sobre los
interrogantes que la ciencia plantea a los hombres de hoy. Y tampo-
co le ofrece respuestas prefabricadas sobre la valoracién ética de
muchos pasos dados por la técnica que, en principio, se le presentan
COmo neutros y aun como positivos.

— La ética cristiana reconoce la validez de la reflexion filosofica
y aun de la humana sabiduria, por sencilla y popular que parezca,
para la valoracion ética de los pasos emprendidos por la humanidad.
Desde ese momento, la ética cristiana acepta la normatividad misma
de lo creado y la identidad de sus contenidos y objetivBs con los
presentados por las éticas seculares.

— Por otra parte, la moral cristiana cuenta con la luz de la Reve-
lacion: la recibe agradecida y la ofrece con humilde generosidad.
Pero esa luz de la Revelacion no anula n1 sustituye, sino que motiva
y completa las exigencias que el hombre habia ya percibido por su
propia razén natural.

De este punto se derivan muchas conclusiones practicas sobre la
relacion entre la moral cristiana y las éticas seculares, sobre la posi-
bilidad y alcance de una ética civil, como mas adelante se vera. En
cada tema, el Concilio se ha plantendo la cuestién en términos que
podrian ser comunes a muchos otros hombres, incluso no creyentes.
Sin embargo, la consideraci6n de estos mismos temas, aun formula-
da con una metodologia secular, no pierde de vista la especificidad
trascendente, que el cristiano vincula a su fe: a la «confesi6n» cre-
yente del hombre nuevo reconocido en el Cristo, en el que todas las
verdades alli expuestas encuentran su palabra y su imagen, como se

% Cf GreLoT, P, «La morale evangelique dans un monde sécularisé», y también
DauBercies, P, «Dialogue avec la morale séculiére», en L '‘Ethique chrétienne face au
defi de la morale seculiere (Louvain-la-Neuve 1983), 13-60y 79-99 Es bien conocida
la postura que sobre esta cuestion hizo célebre Fuchs, J, «Gibt es emne spezifisch
christliche Moral?», en St:.Zt 95 (1970), o también la expresada por BockLE, F , Moral
Fundamental (Madnid 1980) Aun reconociendo sus méritos, a la teoria defendida por
J Fuchs le ha formulado una critica muy matizada PINCKAERS, S, Les sources de
lﬁ) m?;{z;le chretienne Sa méthode, son contenu, son histowe (Friburgo-Paris 1985),

5-
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ha dicho al recordar GS 22: «El misterio del hombre sélo se esclare-
ce en el misterio del Verbo encarnado».

b) Normas para la ensefianza de la moral

Tanto el estudio de la Teologia como la predicacion y la cateque-
sis han de procurar una doble fidelidad y una doble escucha: la de la
palabra de Dios que nos ha sido trasmitida en los libros santos y la
«otra» palabra de Dios que se nos va revelando en la historia %7.
Ambas fidelidades han sido tenidas en cuenta por el Concilio al dic-
tar sus normas con relacion a la ensefianza de la Teologia y, en es-
pecial, de la Teologia Moral. Recordemos una y otra de estas fideli-
dades.

a) El Decreto sobre la Formacion de los aspirantes al sacerdo-
cio dedica un apartado a la metodologia que se ha de seguir en la
ensefianza de la Sagrada Escritura y de la teologia dogmatica. A
continuacion se encuentra una referencia al tema que nos ocupa:

«Las restantes disciplinas teologicas deben ser 1gualmente reno-
vadas por medio de un contacto mas vivo con el misterio de Cristo y
la Historia de la Salvacion. Téngase especial cuidado en perfeccio-
nar la Teologia Moral, cuya exposicion cientifica, nutrida con mayor
mtensidad por la doctrina de la Sagrada Escritura, debera mostrar la
excelencia de la vocacion de los fieles en Cristo y su obligacion de
producir frutos en la candad para la vida del mundo» (OT 16) *8.

Las lineas de la renovacion sefialadas por el Concilio pasan,
pues, por un mayor contacto con ¢l misterio de Cristo y con la His-
toria de la Salvacidon . Es cierto que la insistencia en este punto de

%7 «Lamoral, para ser integralmente humana, debe ser cristiana () Lamoral, para
ser integralmente cristiana, debe ser plenamente humana» Hawmer, E |, «La théologie
morale entre I’Ecriture et la raisony, en Gregorianum 56 (1975) 279-80

% Sobre este deseo formulado por el Conctho Vaticano II, puede verse Fuchs, J ,
«Theologia Moralis perficienda Votum Concilu Vaticani II», en Periodica 55 (1966)
499-548, HARING, B , «Theologia Moralis speciali cura perfictenda» en Seminarium 6
(1966) 358-63 Alndicar las vias de la renovacidn, la Congregacion para la Educacion
Catélica hace una critica al estudio de la Moral «La theologie morale a présente
quelquefois dans le passé une certaine étroitesse de vues et des lacunes Cela etait dit
pour une largue part 3 un certamn juridisme, a une orientation mdividualiste et au
détachement des sources de la Révélation Pour surmonter tout cela 1l est nécessaire de
mettre au clair le statut épistemologique de la théologie morale Il faut préciser la fagon
dont elle doit se construire, en contact étroit avec la Samte Ecriture, la Tradition
—regue de la foi et interprétee par le Magistére—, et en référence 2 la lo1 naturelle
connue par la raison» «Documento sobre la formacion teologica de los futuros sacer-
dotes» (22 2 1976), en DocCath (16 5 1976) 471

% Fuchs, J, «Agglornamento della Teologia Morale un desiderio del Vatica-
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las orientaciones conciliares puede derivar en un positivismo moral
que impida un adecuado desarrollo racional. Sin perjuicio de todos
los méritos del cristocentrismo, puede inhibirse desde ahi un desa-
rrollo epistemoldgico diferenciado, tan necesario para el didlogo cul-
tural auspiciado por el mismo Congilio 19, Resulta, pues, obligado
detenerse a reflexionar sobre la renovacion que el Concilio exige
para la Teologia Moral.

1. Se trata, en primer lugar, de mantener para ella el rango de
una exposicion cientifica '°!. Se trata de ofrecer un conjunto orggni-
co, con sus principios, su logica, su coherencia y sus conclusiones
sobre el comportamiento humano visto desde la fe cristiana. E1 Con-
cilio piensa en la vinculacion organica de este estudio con las apor-
taciones de la Sagrada Escritura, de la que tan alejada estuvo durante
los ultimos siglos la ensefianza y la catequesis de la moral cristia-
na 102,

2. Se le pide a la Teologia Moral que subraye mas lo positivo
que lo negativo. Su tarea no consiste, en primer lugar, en constituirse
en una especie de hamartiologia o «ciencia de los pecadosy, sino en
mostrar «la excelencia» de un camino de perfeccion que tiene, por
otra parte, una dimension dialogal. La tarea moral es la respuesta a
una vocacion que el Padre ha dirigido a los hombres en Jesis el
Cristo. Ya el Concilio habia «centrado» el concepto de santidad en
la «universal vocaciéon» a la santidad en la Iglesia (LG 39) y habia
hablado de la «vocacion supremay de todo hombre (GS 22). La obli-
gacion sigue a la vocacion: de ella recibe la orientacién y la gra-
cia 103,

no I», en Sussid: 1980, 93-133 publicado antertormente en latin en Pertod 55 (1965)
499-548

10 DEMMER, K , «Cristologia-Antropologia-Teologia Moral Expectativas para la
historia de las consecuencias de la Optatam totius 16», en LATOURELLE, R (ed),
Vaticano Il Balancey perspectivas, 779-788

101 1. pregunta sobre el caricter cientifico de la Etica ha merecido un estudio
minucioso a CORDERO, J , Etica y sociedad (Salamanca 1981), 17-45 Conrelaciénala
Teologia Moral, el tema ha sido explicitamente abordado por Huser, W , «Anspruch
und Beschaffenheit theologischer Ethik als Integrationswissenschafty, en Handbuch
der christhichen Ethik, 1, 391-406

192 Algunos consideran que la decidida orientacién biblica de la Teologia Moral,
impulsada por el Concilio, habria dejado de lado la «evaluacién humanay y racional
del comportamiento responsable y de la vocacion ética del cristiano cf Fucws, J,
«Chnistian Morahty Biblical Orientation and Human Evaluation», en Gregorianum 67
(1968), 745-63

103" Sobre la orientacion positiva de la Teologia Moral al tenor del Concilio Vatica-
no 11, véase Pescuke, K H, Efica cristiana, 474 Véase también FranLinG, B, «La
vocac1én como categoria ética fundamental interpelacion del Il Concilio Vaticano a la
Teologia Moral», en GonzALEZ MONTES, A (ed ), Iglesia, Teologia y sociedad veinte
afios después del Segundo Concilio del Vaticano, 297-311
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3. Se pide también a la Teologia Moral que subraye el caric-
ter cristocéntrico y eclesial de la vocaciéon y la responsabilidad
ética. Los fieles en Cristo reciben de El el ideal y €l modelo de
hombre, la gracia y la fuerza para realizarlo en la comunidad cris-
tiana. No son solamente ios individuos, sino también la comuni-
dad entera la que ha de esforzarse por ser fiel a la vocacion a la
santidad, tanto para mantener la fidelidad a su Sefior, que la quiso
inmaculada (Ef 5,27), como para dar testimonio de la luz ante los
hombres (Mt 5,16) 194,

4. Como se ha dicho, la Teologia Moral ha buscado con fre-
cuencia un punto central y un principio organizador. E1 Concilio op-
ta por colocar el amor en el puesto fontanal de las actuaciones de los
cristianos, pero también como principio vertebrador de la reflexion
moral cristiana. En el camino de Jests no hay espacio para la «bon-
dad ética» si'no es en el campo del amor que da la vida. La caridad
a Dios y al projimo es la clave del edificio ético cristiano (cf. Mt
22,34-40; 25,31ss). De ahi la «obligacién de producir frutos en la
caridad» (cf. Lc 13,6-9) 195,

5. La investigacion y la ensefianza de la Teologia Moral es
orientada por el Concilio hacia la vida del mundo. Una preciosa re-
ferencia a la apertura al mundo, uno de los hilos conductores de la
reflexion conciliar, que habia subrayado la intima unioén que los cris-
tianos mantienen con «los gozos y esperanzas, las tristezas y alegrias
de los hombres de nuestro tiempo, sobre todo de los pobres» (GS 1),
y habia reconocido los multiples lazos que vinculan a la Iglesia y al
mundo en un mutuo y fecundo didlogo (GS 45).

b) Pero el Concilio no se ha preocupado solamente de subrayar
lo especifico de la fe cristiana en la ensefianza de la Teologia Moral,
sino que ha intentado prestar atencién a la busqueda y a la investiga-
cion que estan llevando a cabo los demas hombres. Tras mirar a la
Biblia, ha mirado a las obras de ciencia (GS 62). Se ha insistido
poco en esta orientacion que trataba de abrir el pensamiento de la
Iglesia al didlogo con los representantes del pensamiento contempo-
raneo y de la cultura de nuestros dias. Aunque es cierto que la Teo-
logia Moral se sitia en un plano diferente al de las ciencias huma-
nas, como ya se ha dicho, ha de mantenerse abierta al didlogo (VS
111-113). Sino lo hace, la inverificabilidad de sus fundamentos hara
que sean despreciadas sus 1ltimas conclusiones. Y su choque con los
valores y actitudes del mundo contempordneo ya no se deberd a la

1% Cf CurraN, CH E, Catholic Moral Theology n Dialogue, 150-183 «Dialogue
with a Theology of the Church The Meamng of Corresponsability»

19 Cf WoLBERT, W , «Die Liebe zun Nachsten, zum Feind un zum Siinder», en
TGl 74 (1984) 262-282, NEUHAUS, G , «Die Emheit von Nachsten- und Gotteshebey,
en ForumKathTheol 1 (1985) 176-196



74 P.I. Fundamentos originantes

fuerza profética de su testimonio, como anunciara el Maestro (Jn
15,19; 17,14-16), sino a la escasa credibilidad de sus afirmaciones, a
la in-significancia de sus pretensiones 1%,

Una historia de veinte siglos exige a la Teologia Moral un es-
fuerzo de reflexion sobre su identidad y sus tareas y un esfuerzo de
dialogo sincero con el mundo. Un didlogo que, lejos de ser imposi-
tivo, se coloca consciente y honradamente en la postura de la oferta
de una cosmovision. La de la fe que, en itinerante esperanza, produ-
ce frutos en la caridad para la vida del mundo (OT 16) 197,

1% «Lateologia de nuestro tiempo necesita de la ayuda no solamentg dg la filosofia,
sino también de las ciencias, y sobre todo de las ciencias humanas, como base impres-
cindible para responder a la pregunta de “qué es el hombre”»: Juan PaBLo I1, Discurso
a los teélogos esparioles (1.11.1982), 3: CoNFERENCIA EpiscopaL EsPaNOLA, Juan Pablo
11 en Espafia (Madrid 1983), 49.

197 Para un estudio de las tendencias posteriores al Concilio Vaticano II, véase
GoOMEz MiER, V., La refundacion de la moral catdlica. El cambio de «matriz discipli-
nary después del Concilio Vaticano II (Estella 1995).

CarituLo 111

ORIENTACIONES BIBLICAS PARA LA TEOLOGIA
MORAL
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CAvEDO, R., «Moral del Antiguo Testamento y del Judaismo», en
NDTM (1992) 1188-1206; EicHroDT, W., Teologia del Antiguo Testamento,
1T (Madrid 1975), 235-523; FaBris, R., «Moral del Nuevo Testamento», en
NDTM 1207-1223; MEeexs, W. A., El mundo moral de los primeros cristia-
nos (Bilbao 1992); Mora, G., «La dimensién moral de los Sinépticos», en
Praxis Cristiana, 1 (Madrid 1980), 103-218; RuBio, M. (ed.), Perspectivas
de Moral Biblica (Madrid 1984); ScHELKLE, K. H., Teologia del Nuevo Tes-
tamento. 111. Moral (Barcelona 1975); SCHNACKENBURG, R., El mensaje mo-
ral del Nuevo Testamento, 2 vols. (Barcelona 1989 y 1991); SCHRAGE, W.,
Etica del Nuevo Testamento (Salamanca 1987); Spicq, C., Teologia Moral
del Nuevo Testamento, 2 vols. (Pamplona 1970).

Como se ha visto en el capitulo anterior, el Concilio Vaticano II
formul¢ el deseo de que la ensefianza de la Teologia Moral se inspi-
re con mayor abundancia en la Sagrada Escritura. Esa orientacion
solamente podria parecer extrafia a quien se hubiera limitado a estu-
diar la historia de la reflexiéon moral en los tiempos que siguieron a
la Reforma.

Como se sabe, los Santos Padres tomaron de la Sagrada Escritura
muchas de las orientaciones morales que salpicaban su predicacion
y sus escritos. San Agustin predica expresamente que «de la ciudad
de donde peregrinamos nos ha llegado una carta: son las Escrituras
que nos exhortan a vivir bien» . En las Universidades medievales
cobra una gran importancia el «magister in sacra pagina» que, co-
mentando la Escritura, engarza la doctrina dogmatica con la ense-
flanza moral cristiana.

Después del Concilio de Trento disminuye la presencia de 1a Es-
critura en la reflexion moral. A decir verdad, también los casuistas
usaron —cuando no abusaron— de las citas biblicas para apoyar sus
razonamientos, pero éstas no constituian su fundamento y su nervio
central. ‘

Es cierto que los clasicos manuales de Teologia Moral «utiliza-
ban» la Sagrada Escritura, pero lo hacian con un cierto descuido

! SAN AGUSTIN, En. in Ps. 90,2,1: PL 37,1159.
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hermenéutico. O bien los textos eran evocados para demostrar una
tesis previamente establecida, o bien eran examinados sin una exé-
gesis cuidadosa, con lo que a veces resultaban forzados.

En los tiempos modernos se debe a F. Tillmann, como ya se ha
dicho, la introduccion de la experiencia religiosa transmitida por la
Escritura. Se trataba, en este caso, de apelar al «seguimiento de Cris-
to» como principio integrador del comportamiento moral y de la re-
flexion ética cristiana 2.

Dado el progreso del movimiento biblico, era normal que el Con-
cilio Vaticano II insistiera en la exigencia de que «las sagradas pagi-
nas sean como ¢l alma de la Sagrada Teologia» (DV 24). Por lo que
se refiere explicitamente a la Teologia Moral, baste recordar de nue-
vo el parrafo que el Concilio le dedico al considerar la formacion de
los aspirantes al sacerdocio (OT 16). Alli se orientaba el estudio de
la Teologia Moral hacia las fuentes de la Sagrada Escritura. También
en otro lugar el Concilio afirma que del depdsito de la palabra de
Dios brotan los principios que dirigen el orden religioso y moral
(GS 33) 3.

Veamos en este tema las mas importantes lecciones qué, tanto
del Antiguo como del Nuevo Testamento, habrian de fluir hacia
nuestro razonamiento ético y nuestra predicacién sobre la moralidad
cristiana.

I. INTERROGANTES DEL MORALISTA ANTE LA BIBLIA

Evidentemente, no esta todo dicho cuando se afirma que la ense-
flanza moral cristiana ha de acudir a las fuentes de la palabra de
Dios. Y eso por varias razones. El cristiano siente la necesidad de
dialogar con sus vecinos no creyentes que no apelan a las Escrituras
para actuar éticamente en el mundo. Intuye, ademas, que en la Biblia
no puede encontrar una clarificacion literalmente aplicable a muchos
de los problemas morales que la moderna tecnologia le presenta. Y
constata, en fin, que, aun entre los diversos grupos cristianos que se
vuelven hacia las paginas biblicas buscando una orientacion, se dan

2 TiLMANN, F., Die Idee der Nachfolge Christi (Diisseldorf 1933).

3 La bibliografia sobre las relaciones entre la Sagrada Escritura y la moral es hoy
abundantisima. Recuérdese la XXII Semana Biblica Italiana, Fondamenti biblici della
Teologia Morale (Brescia 1973); FERNANDEZ RaMos, F., «Sagrada Escritura y Moral
cristiana», en StLg 18 (1977), 73-115; Ruslio, M. (ed.), Perspectivas de Moral Biblica
(Madrid 1984); Sicre, J. L., «Valores actuales del Antiguo Testamento», en Proyec-
cion 31 (1984),95-107; PErkINs, P., «New Testament Ethics: Cuestions and Contexts»,
en RelStR, 10 (1984), 321-27; Gerrrg, C., «Autorité des Ecritures et autonomie de la
conscience», en Supplément, 155 (1985), 65-73.
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enormes divergencias de valoraciéon moral ante €l comportamiento
concreto de cada dia.

En la Escritura encontramos una experiencia religiosa que funda-
menta el comportamiento, algunas normas éticas comunes con otros
pueblos y una cierta pedagogia moral plenamente actualizable. «La
Biblia nos da verdades sobre Dios y sobre Cristo, una vision cristia-
na del hombre y del mundo, que ayudara a encontrar soluciones in-
tegramente humanas a los problemas morales» 4,

1. Dificultades para el acceso a la Biblia

Pero el acceso a la Biblia, como fuente de normatividad ética, no
es tan facil como pudiera parecer al no iniciado. En realidad, el uso
de la Biblia en la ensefianza moral esta lleno de cuestiones dificil-
mente esquivables.

a) En primer lugar, ;nos ofrece la Biblia preceptos categoriales
diferentes? Algunos preceptos, tomo ¢l de «no matar», por poner un
ejemplo, se encuentran en todas las culturas y en todos los libros
«reveladosy». Si fueran comunes, lo que es evidente y cierto, jen qué
sentido los retoma la Biblia, si es que les ofrece una cierta novedad?
Y si fueran propios, ;con qué autoridad se promulgan, cual es su
prehistoria y cudl es su ambito de obligacion?

b) Por otra parte, cabe siempre preguntarse si los preceptos mo-
rales que aparecen en la Biblia son una explicacion autorizada de
una hipotética «ley naturaly valida para todos los hombres, o consti-
tuyen un cédigo, o muchos cédigos, que, en su coyunturalidad, se
muestran deudores a condiciones culturales precisas. Los preceptos
morales que encontramos en la Biblia —todos o algunos de ellos—
parecen depender, en efecto, de la cultura del tiempo y el espacio en
que nacieron.

¢) Y, en fin, cabe preguntarse como se podra efectuar el paso
de los preceptos, o al menos del espiritu de la moral biblica a los
problemas morales planteados al hombre de hoy por una cultura tan
alejada de aquella que los originé y modelo.

En realidad, detras de todas estas dificultades subyace la pregun-
ta epistemologica por la racionalidad de la normativa moral que se
encuentra en la Biblia y las obligadas cautelas ante un fideismo po-
sitivista que dificultaria tanto la afirmacion de la «autonomia» ética

4 HawmeL, E., «La legge morale ¢ i problemi che pone al biblista», en Fondamenti
biblici della Teologia Morale, 29. Con razon se pregunta el autor si la Escritura nos da
una moral revelada (Dios que actiia en el mundo por el hombre). Vease, del mismo
autor, el articulo «L’usage de I’Ecriture en Théologie Morale», en Gregorianum 47
(1966), 53-85.
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del cristiano como su necesario didlogo con los esquemas éticos ha-
bituales en su entorno cultural 5.

A causa de todos esos interrogantes, la necesaria orientacion de
la Moral a la Escritura no deja de suscitar algunas tentaciones. Tal
seria la de olvidar la palabra de Dios en la elaboracion del discurso
ético, como si el creyente pudiera eximirse de esa actitud fundamen-
tal que es la «escucha» de la palabra de Dios (cf. Dt 4,1). Existe,
ademas, el peligro de instrumentalizar la palabra de Dios, como ya
denuncian los mismos profetas biblicos (cf. Jer 28; Ez 2,5; 33,1-9).
Existe siempre el peligro de detener el mensaje biblico en un mo-
mento determimado, olvidando su historicidad y evolucién. Por po-
ner un solo ejemplo, baste recordar que la norma ética del compor-
tamiento interpersonal describe un arco asombroso desde la ley de
Lamec (Gén 4,23-24), pasando por la ley del talion (Ex 21,25) hasta
la ley del perdon enunciada con una cierta ironia por Jesis (Mt
18,22). Y existe, hoy como en los tiempos biblicos, la tentacion de
desvincular las palabras de su sentido mas hondo. Institucionalizar
las normas, privandolas de su contenido, no es sélo fosilizarlas, sino
volverlas contra si mismas. Asi ocurrio en otros tiempos con los
sacrificios ofrecidos en el templo (Am 5,21) o con las practicas ri-
tuales que se habian vaciado de contenido religioso hasta merecer la
recriminacion de Jests (Mc 7; Mt 6,1-21; 23,13-32) 6.

2. Hermenéutica y Teologia Moral

Teniendo en cuenta estas posibilidades y dificultades, ya Pa-
blo VI afirmaba que, «para que sea eficaz anuncio del Evangelio
eterno en las situaciones cambiantes del vivir cotidiano, la agtyaliza-
cion de la Palabra exige una sincera y generosa conjuncién de es-
fuerzos entre los cultivadores del saber teologico y humano». Dicho
lo cual, el Papa trazaba una neta distincion entre la tarea que, ante la
Palabra de Dios, corresponde al exegeta y la que corresponde al ted-
logo moralista.

Al primero, en efecto, se le pide la actuacién de su propio acer-
camiento epistemolégico a la Palabra de Dios, es decir:

— mostrar con seguridad el filo cortante de la Palabra de Dios
(cf. Heb 14,12) en los signos semanticos en que se expresa, en las
sintesis culturales a veces espléndidas y a veces “imperfectas y con-

5 KEerBER, W., «Grenzen der biblischen Moral», en DEMMER, K.-SCHULLER, B. (ed.),
Christlich glauben und handeln. Fragen einer fundamentalen Moraltheologie in der
Diskussion (Diisseldorf 1977), 112-123.

6 Mas ampliamente en FLECHA, J. R., Sed perfectos, 110-115.
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tingentes”, como observa el Concilio refiriéndose al Antiguo Testa-
mento (DV 15);

— sefialar el contenido ético y la trascendente dindmica del men-
saje revelado, que supera las formas historicas y la misma sensibili-
dad cultural del ambiente que lo ha recibido y expresado;

— aclarar pacientemente, con todos los medios cientificos de la
investigacion, los vinculos literarios, psicologicos y sociolégicos que
lo ligan a la cultura de la época en que fue enunciado;

—y, tras esta funcién preliminar, poner en evidencia la novedad,
la excelencia, la energia superior y el alcance universal de la Palabra
de Dios y de sus indicaciones morales;

— en esto se atendra «al contenido y a la unidad de toda la Sa-
grada Escritura, teniendo en cuenta la tradicion viva de toda la Igle-
sia y la analogia de la fe» (DV 12).

Tras esta tarea previa, el exegeta podra confiar los resultados de
su estudio sobre la Palabra de Dios al especialista en Teologia Mo-
ral, el cual

— habra de prestar atencion a la otra palabra de Dios «no escri-
ta» en los libros, sino en la creacion y en la recta razon del hombre,
imagen de Dios;

— habra de actuar en fidelidad a Cristo y a la Iglesia, «columna
y fundamento de la verdad» (1 Tim 3,15);

— vy habra de aplicar el sello auténtico de la Palabra de Dios, «es-
critay y «no escrita», a la vida y a las situaciones existenciales del cris-
tiano, para que éste sepa «caminar y agradar a Dios» (cf. 1 Tes 4,1).

Concluia Pablo VI afirmando que, «en la perspectiva de esta co-
laboracién, se realizan las premisas para que la Palabra de Dios se
convierta en ¢l verdadero fundamento de la conducta moral del hom-
bre, la luz y el aliento de los cristianos en las incertidumbres del
mundo» 7.

Asi pues, podremos sacar ya algunas conclusiones importantes
para determinar el puesto de la Sagrada Escritura en el estudio de la
Teologia Moral:

a) La Biblia nos ofrece una rica y variada experiencia religiosa
que, vivida por Abrahan, Moisés, Elias y los demas «buscadores de
Dios», y especialmente por Jesus de Nazaret, es asimilable y norma-
tiva para los que viven «en Cristo» 8. Esa visién creyente del mundo

7 PaBLo VI, Discurso a la XXII Semana Biblica Italiana (29.9.1972): puede verse
en las actas de la Semana, Fondamenti biblici della Teologia Morale, 11-12.

# Recuérdese un célebre paso de Kung, H., Ser cristiano (Madrid 1977), 700:
«Tanto para el individuo como para la sociedad, Jesucristo es en su persona, con su
palabra, con su accién y con su destino, una invitacién: “Ta debes”, un reto: “T1 eres
capaz”; y por tanto, un modelo basico de un nuevo camino en la vida, de un nuevo estilo
de vida, de un sentido para la viday.
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y del hombre constituye, como ya se ha dicho,.una motiyac;ién tras-
cendental que especifica el comportamiento €tico del cristiano. Esa
intencionalidad profunda, que al fin se resume en las dimensiones de
la fe, 1a esperanza y el amor gratuito, abre al creyente a motivaciones
tipicamente «cristianasy.

b) La Biblia ofrece, ademas, a la Teologia Moral —predicada,
vivida o formulada— unos cuantos planteamientos religiosos funda-
mentales como el de la alianza, que brinda a la moral veterotesta-
mentaria un céracter responsorial, dialogico y vocacional, o el del
seguimiento de Cristo que abre a la moral neotestamentaria las ri-
quezas de una norma personal, interior y universal a la vez. En la
Biblia, el indicativo —lo que Dios ha hecho por el hombre— prece-
de siempre al imperativo —lo que el hombre es invitado a hacer—.
El Dios que ha mirado a su pueblo e iniciado el camino de la libera-
cién invita a su pueblo a continuar ese camino con el talante de los
que caminan «de la servidumbre al servicio» °. Esa alternancia anti-
fonal confiere a las exigencias éticas, en el marco de la Sagrada Es-
critura, su verdadero significado de compromiso agradecido por una
eleccion gratuita y misericordiosa 1°.

¢) LaBiblia, en fin, oftece a la reflexion y a la catequesis moral
ejemplos impagables de crecimiento y desarrollo en la asuncion y
realizacién de los valores éticos, modelos que orientan la intenciona-
lidad cristiana, actitudes creyentes enraizadas en un tiempo y lugar
concretos, la insistencia sobre la historicidad de la realizacién de las
utopias morales. Una adecuada hermenéutica nos dara la interpreta-
cidn de los textos biblicos que contienen directrices morales y nos
dira ademas como han de aplizarse en nuestra existencia concreta.
La Biblia no nos ofrece prescripciones literales para nuestra actua-
¢i6n en el mundo de hoy. Nos ofrece mucho mas: un espiritu.

Estas consideraciones han inducido a muchos a referirse a un
ethos biblico mas que a una ética biblica. Se prefiere hablar del ca-
racter o personalidad moral que se refleja en la Biblia, mas que con-
siderarla como un sistema moral bien delimitado. De todas formas,
el ethos biblico no puede ser racionalmente demostrado ni en su fun-
damento ni en su objetivo final. Lo cual no significa que sea absurdo

% Ese es el titulo de la obra que G. Auzou dedica precisamente al libro del Exodo:
De la servidumbre al servicio (Madrid 1972). Ver Ravasi, G., «Exodo», en Nuevo
Diccionario de Teologia Biblica (Madrid 1990), 632-645.

10 También en la comunidad de Qumran «por una parte se consideran la eleccion
divina y la capacidad de cumplir fielmente la Torah y las reglas de la comunidad como
puro don de la gracia de Dios; por otra, sin embargo, es absolutamente necesario llevar
a cabo las obras, que esa gracia ha hecho posibles, para conseguir la salvacion (cf. 1
QS 11,35ss.10s; 1 QH 4,29-33)»: A. GaNoczy, De su plenitud todos hemos recibido.
La doctrina de la gracia (Barcelona 1991), 49-50.
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o irracional. Se trata de una «moralidad fundada en la odediencia a
la palabra de Dios: y, por tanto, una moralidad montada en el riesgo
de la fe, de cuyo caracter participa» ''. Una fe que hunde sus raices
en la experiencia de la liberacion o de la invitacion de Jesucristo a su
seguimiento, como a continuacion se vera.

II. LA MORAL DEL ANTIGUO TESTAMENTO

Al no haber entendido correctamente estos presupuestos, es facil
encontrar algunos prejuicios contra la moral del Antiguo Testamen-
to. O porque se la cree vinculada a la percepcion de un Dios cruel y
vengativo, que en realidad dista mucho del Dios amante predicado
por los profetas (Os 11; Is 5,1-7). O porque se miran desde una
literalidad descontextuada las prescripciones higiénicas, cultuales o
rituales de una época de la historia de Israel, con frecuencia ulterior-
mente relativizada por el mismo pueblo de Dios. O porque se olvida
el espiritu que subyace a sus prescripciones morales.

Desde otro punto de vista, se puede llegar a olvidar que tanto la
experiencia religiosa como la vision total de las relaciones Dios-
hombre-mundo estdn condicionadas en la Biblia por el influjo de
varias culturas que conviven en un determinado momento de la his-
toria de Israel o se suceden a lo largo de los tiempos. No es sorpren-
dente que tanto la reflexion sobre la experiencia religiosa como las
orientaciones éticas revistan a veces en la Biblia caracteristicas del
pensamiento mitico 12,

Por concretar un poco mds, he aqui una muestra de las «imper-
fecciones morales» que suelen escandalizar al moderno lector del
Antiguo Testamento:

a) Crueldades con los enemigos, como en el caso de Simeén y
Levi contra los siquemitas (Gén 34); 1a permision del herem o entre-
ga al anatema de los pueblos conquistados (Jos 6,17-21); la crueldad
de la venganza contra los enemigos politicos (1 Sam 18,11; 19,10) y
aun entre los mismos hombres de Dios (1 Re 18,40; 2 Re 10,18-25).

b) La actitud insolidaria y aun hostil con respecto a algunos
grupos sociales, como los esclavos (Ex 21,1-11.20-21), los extranje-
ros (Ex 17,16; Dt 23,3-4.7) y aun las mujeres (Ex 21,7; Num 31,18;
Gén 19=Jue 19,22-25).

¢) Sentimientos de odio y crueles venganzas, como la de Jefté
contra los efraimitas (Jue 12,1-6): el odio contra los pueblos vecinos,
como los amalecitas (Ex 17,16), los ammonitas y moabitas (Dt 23,4-

1" ScHeLkLE, K. H., Teologia del Nuevo Testamento, 111 (Barcelona 1975), 45.

12 Cf. ALvarez VERDES, L., «Esbozo histérico de la Teologia Morab» en Praxis
Cristiana, 1 (Madrid 1980), 37-38.
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7). El rey David permite a los gabaonitas vengarse de Sadl (2 Sam
21,1-9) y él, por su parte, habiendo perdonado a Semei, encarga a
Salomén que lo mate (I Re 2,8-9). No sélo los judios deportados,
sino la reina Ester, modelo e imagen de su pueblo, no descansan
hasta ajusticiar a todos los partidarios de Aman (Est 6-9).

d) Las paginas biblicas aparecen llenas de engafios y falseda-
des. Los patriarcas presentan a su esposa como una hermana, no
dudan en engafiar a su padre, a sus hermanos o a su suegro (Gén
12,2; 26,7-10), mientras que, tras una sangrienta batalla en el valle
de Esdrelon, Jael finge prestar una atenta hospitalidad para luego
asesinar a Sisara (Jue 3,15-23).

e¢) La moral sexual no parece recomendable. Encontramos fre-
cuentes casos de abuso de la esclava (Gén 16,1-4; Dt 21,10-14), de
incesto (Gén 19,30-38; 2 Sam 13,1-22), de prostitucion (Gén 38), de
divorcio (Dt 24,1-4) y de adulterio (2 Sam 11).

S Yendo mas a los fundamentos, la motivacion invocada para
el comportamiento moral parece en si misma inmoral. Unas veces se
limita al deseo de una larga vida (Gén 25,8; Ex 20,12), otras veces
al anhelo de una prole numerosa (Gén 12,2) y aun a la codigja por
las posesiones terrenas (Gén 24,35; 26,12).

Como es facil observar, la mayor parte de los textos que suscitan
esos pretendidos «escandalos» se encuentran o bien en el libro del
Geénesis o en el contexto de las tradiciones «histéricas» de Israel. Tal
«extrafieza» nace sin duda de una inadecuada precomprension de
tales textos. A veces se busca en ellos una especie de relatos ejem-
plares y otras veces se olvida su caracter etioldgico o epopéyico. El
estudio de la «teologia narrativa» ayuda a desvelar los valores éticos
encerrados en tales sagas o relatos tradicionales 3. Es verdad que no
se puede olvidar la profundidad de la experiencia religiosa del pue-
blo, ni su vocacién a la santidad, ni la continua exigencia de cohe-
rencia entre los ritos y el comportamiento, pero éste sigue resultando
sorprendente 4.

La Biblia refleja la historia de un pueblo, con sus luces y som-
bras, con sus progresos y retrocesos. Muchos de esos relatos, aun en
su apariencia grosera, esconden experiencias religiosas importantes

3 IBANEZ, A., «Los valores éticos en las narraciones del Génesis», en Lumen 35
(1986) 361-396 y 473-500.

4 «La simple lectura de los libros del Antiguo Testamento hace ver, bien a las
claras por cierto, que muchas é4reas de su vida o conducta ética quedaron fuera de
la penetracién de tan elevados principios morales, mientras que en otros campos la
elevacidn moral que se advierte fue muy lenta y progresiva. Todo esto significa que
la conducta moral del Antiguo Testamento no siempre fue perfecta ni alcanz6 el ideal
mas sublime, sino que —en muchos casos— es imperfecta y deja bastante que desear»:
?&;{cﬁA TraPELLO, ., El problema moral en el Antiguo Testamento (Barcelona 1977),
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o ensefianzas morales nada despreciables. Son narraciones etiologi-
cas en las que se hallaria la clave para explicar algunas instituciones
del pueblo.

Y, sin embargo, las paginas del Antiguo Testamento son impor-
tantes también para el cristiano. Ya ha sido superado el cuasi-mar-
cionismo que al Antiguo Testamento, como ley material o del temor,
oponia el Nuevo Testamento, como ley espiritual o del amor. Tanto
Jestis como Pablo valoran la moral del Antiguo Testamento y los
Padres de la Iglesia subrayan tanto la diferencia como la continuidad
que hay entre ellas, segun se vera mas adelante. Hoy comprendemos
que la moral de los hombres y mujeres que «caminaron con Dios»
en el Antiguo Testamento '* tiene mucho que decir al pueblo de los
seguidores de Jesus, tanto desde el aspecto estructural como desde
los contenidos mismos de la moral.

— En cuanto a la estructura, percibimos que el Antiguo Testa-
mento nos ofrece un impagable ejemplo de estrecha relacion entre
ética y religion. Con razon se ha subrayado que los rasgos que carac-
terizan la ética israelita, en comparacion con el mundo ambiental,
son debidos en definitiva a la originalidad de la concepcion de Dios
mantenida por Israel, lo cual no quiere significar que en Israel no
encontremos también una fuente natural para su raciocinio y su com-
portamiento ético. También en Israel encontramos muchas normas
que nos revelan su origen social, popular, y que nos llevan hasta el
encuentro con unas exigencias tribales o familiares.

-— En cuanto a los contenidos, la moral veterotestamentaria nos
ofrece grandes y excelentes principios como el valor de las referen-
cias a la comunidad —sin anular por ello el interés por el indivi-
duo— vy el reconocimiento del dominio absoluto —trascendente y
cercano a la vez— de Yahveh sobre el mundo. Se puede afirmar que
«el temor de Dios logré la posicion dominante entre los motivos
morales del Antiguo Testamentoy 6.

1. Moral dela Ley y la Alianza

Diversas simplificaciones, con bien conocidos origenes histori-
cos, nos han llevado a proyectar sobre la «Ley» de Israel o bien el
legalismo de los apostoles de Galacia fustigados por Pablo, o bien la
normativa romana combatida por Lutero, o bien un positivismo he-

15 LaRRiBA, T., «Caminar con (en la presencia de) Dios. Significado de esta formula
en el texto hebreo del AT», en Theologica 11 (1976) 9-60.

16 EicuropT, W., Teologia del Antiguo Testamenio, 11 (Madrid 1975), 368. Cf.
NEuscH, M., «La Philosophie aux prises avec I’Ecriture», en Dorg, I. (ed.), Introduc-
cion a I’étude de la Théologie, 1 (Paris 1991), 524-527.
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terénomo que es denostado con razon en nuestros tiempos, tras atri-
buirlo falsamente a la tradicién judeocristiana. Se olvida con excesi-
va frecuencia que forah es mucho mas amplio que nomos, y nomos
es mas amplio que «ley» 7.

De todo el AT, quiza sean los textos de la Torah los que resulten
mas alejados de la mentalidad del hombre moderno, si exceptuamos
los enunciados del decélogo. Sin embargo, también de estos textos
venerables del Pentateuco podemos deducir algunas interesantes
constataciones.

a) Una moral religiosa

A la mentalidad magica, subyacente en muchos textos, la Escri-
tura ha ido sobreponiendo una mentalidad moral y religiosa, mante-
niendo siempre la primacia tiltima de lo santo sobre lo bueno, de lo
religioso sobre lo ético 8.

La moral que nos reflejan los textos legales es una moral impreg-
nada en el fondo por un fuerte cardcter religioso. Las normas no
brotan alli como imperativos erraticos o coyunturales. Es cierto que
han ido surgiendo a medida que las requeria la situacion historica,
pero iban siendo enmarcadas en una profunda experiencia religiosa.
La experiencia del Dios que elige y libera gratuitamente a su pueblo.
No es extrafio que, en un lenguaje figurado y antropomorfico, se
diga que la ley ha sido «dictada» por Yahveh. La experiencia religio-
sa dicta y orienta, en efecto, el comportamiento del pueblo.

«Tras numerosos y detallados estudios ha quedado patente que la
serie de preceptos divinos incluidos en el marco del relato sinaitico
pertenece a estratos muy diversos y refleja épocas diferentes. No
obstante, a través de los diferentes estratos se percibe nitidamente la
afirmacién fundamental: todo lo que en las distintas épocas de Israel
es considerado como disposicién divina estd necesariamente fundado
en ese acontecimiento originario en que Israel fue llamado a una

relacion estrecha con su Dios..» 1.

Se percibe también esa impresion al examinar los diversos codi-
gos legales que se nos ofrecen a lo largo del Antiguo Testamento.

7 Meexs, W. A., El mundo moral de los primeros cristianos (Bilbao 1992), 109.

18 Benzo, M., Moral para universitarios (Estella 1972), 79; ver los parrafos que
dedica a la explicacion del caracter religioso de la ética veterotestamentaria: 80-84.

1 ZiMMERLL, W., Manual de Teologia del Antiguo Testamento (Madrid 1980), 122;
cf. Hamer, E., «Fundamentacion biblico-teoldgica de los derechos del hombre segin
la constitucion Gaudium et Spes», en LATOURELLE, R. (ed.), Vaticano II. Balance y
perspectivas (Salamanca 1989), 759-761.
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Asi, el decalogo se nos manifiesta como la voluntad de un Dios mi-
sericordioso y celoso. El libro de la Alianza no parece ofrecer una
fundamentacion teologica a sus materiales juridicos, aunque ésta
aparezca clara en el prologo historico al que se enganchan. En el
Deuteronomio la ley es bendicién de Dios y una exigencia para to-
mar una decision recta. En el cddigo de Santidad (Lev 17-26) no se
alude a la totalidad de los preceptos divinos, que podian suscitar el
temor y el amor. El Documento Sacerdotal no ofrece leyes con vali-
dez vinculante, al margen del don gratuito de la presencia divina.
Por su parte, el proyecto normativo que encontramos en Ez 40-48
regula la vida litdrgica en conexion con la presencia escatologica de
Dios en el nuevo santuario. Y, por fin, las Cronicas muestran que
todo lo que es recto en el comportamiento del pueblo debe tener su
ultimo fundamento en la «ley de Moisés» 2.

b) Una moral permeable a la cultura

Por muy extrafio que parezca, la moral de la Ley presenta un
caracter permeable a las influencias del lugar y de los tiempos. Sus
normas son con frecuencia un eco de codigos mesopotamicos, asi-
rios o hititas. Estamos ya lejos del llamado «pambabilonismo», que
pretendia explicar todo el pensamiento hebreo a partir de la influen-
cia de fuentes mesopotamicas. Pero estamos también lejos de escan-
dalizarnos por las semejanzas que los codigos biblicos pueden pre-
sentar con relacion al «libro de los muertos» egipcio, con las tabli-
llas Surpu de Babilonia o con otros escritos de los sabios
mesopotamicos y egipcios.

Sabemos, en efecto, que la «Ley de Dios» no suplanta, sino que
asume los hallazgos y los lenguajes de los hombres. Los valores
éticos fundamentales se expresan con frecuencia en féormulas norma-
tivas.que denotan un patrimonio comun en el Préximo Oriente. Es-
tos textos venerables nos remiten a unos valores éticos universales,
accesibles por la razon, que constituyen la base para un auténtico
ecumenismo moral 21.

Pero es que, ademas, la Ley nos muestra su caracter historico,
como ya se ha apuntado. La Ley se presenta como un proceso que se
adapta a los tiempos y a las necesidades del pueblo. Bastaria compa-
rar las prescripciones de Dt 15,1-11 con Ex 23,10-11 por lo que se
refiere a las deudas. O compulsar Dt 15,12-18 con Ex 21,2-11 por lo

2 Cf. ZIMMERLIL, W., 0.c. 122-123; SEGAL, B. Z. (ed.), The Ten Commandements in
History and Tradition (Jerusalén 1990), obra en la que se recoge un buen abanico de
estudios judios sobre los mandamientos.

2 Véase, en este sentido, el Catecismo de la Iglesia Catélica, 2070-2071.
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que se refiere al trato que ha de darse a los esclavos. En numerosas
ocasiones es facil constatar como el Dt afiade a las antiguas prescrip-
ciones una mayor preocupacion por los pobres y los débiles. Un es-
tudio del decédlogo nos lo presentaria como un codigo vivo, siempre
reformulado y siempre redescubierto 2.

¢) Una moral de la Alianza

Durante muchos afios ha sido un lugar comun seguir, con W.
Eichrodt, la intuicién de vincular la ley y los mandamientos morales
con la experiencia religiosa de la alianza. Asi se expresa un conocido
estudioso:

«En la tradicién veterotestamentaria los conceptos “alianza” y
“ley” aparecen estrechamente unidos... Lo que la tradicion consiguio
con ello, y no es pequefio acierto, fue el expresar la relacion objetiva
entre “alianza” y “ley”, aunque haya sido a base de situar en un
unico acto lo que se desarroll6 con el tiempo y dentro de la organi-
zacion duradera que se origind en este acto. La tradicion acerto al
expresar el conocimiento histérico de las leyes, que, por ejemplo, no
hace que se remonten hasta la creacion» 2.

Como ya explicaba la famosa obra de Jean L’Hour, el decalogo
serfa comprensible dentro del marco de la Alianza. Israel situaba
todas sus referencias éticas en el 4mbito de la experiencia feligiosa
de un Dios celoso que ofrece su alianza y su amor (Ex 19,1-23,33).
Un analisis detaltado del texto llevaria a descubrir entre las lineas
del texto el antiguo esquema literario de la alianza que un rey pode-
roso ofrece a un rey vasallo:

1. Presentacion del Rey: Yo, Yahveh... (Ex 20,2).

2. Historia de la eleccidn: Te he sacado... (Ex 20,2).

3. Clausulas de la alianza: No habra para ti... (Ex 20,3-17).

4. Invocacién a los dioses: Falta en esta ocasion por razones
evidentes.

5. Bendiciones y conminaciones: Envio un angel... (Ex 23,20-
33).

6. Ratificacion de la alianza: Comida o pacto de sangre (Ex
24,1-18).

22 BarsacLIo, G., «Decalogo», en NDTM, 310-326; BoTTERWERCK, G. J., «El de-
calogo. Estudio de su estructura e historia literaria», en Concilium, 5 (1965), 62-87;
BoNORA, A., «Decalogo», en NDTB (Madrid 1990), 410-426; Buis, P., «Decélogo», en
DEB (Barcelona 1993), 410-411.

2 NotH, M., Estudios sobre Antiguo Testamento (Salamanca 1985), 52; BONORA,
A., «Alianzay, en NDTB (Madrid 1990), 44-60.
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El esquema ayudaba a comprender la moral de la Ley como una
continuacién del proyecto liberador de Dios en beneficio de su pue-
blo oprimido 24, La iniciativa partia de Dios y era absolutamente gra-
tuita, s6lo comprensible en la linea de una historia de salvacion. Los
mandamientos, que se encuentran también en la tradicion ética de
otras culturas, podian ser antiguas normas tribales, asumidas ahora
dentro de la experiencia religiosa de la alianza sinaitica. De ahi que
sean concebidos como sefiales del amor gratuito de Dios: un Dios
enamorado de su pueblo considera como «ofensas» infligidas a su
santidad las violaciones de las normas que regulan la vida de su
pueblo. Sélo una deformacion tardia lograra disociar el decalogo del
pacto, acentuando, ademas, la presencia del premio y del castigo. En
la moral de la Alianza las normas tendrian sentido a la luz de la
eleccion gratuita de Dios. La tarea ética subrayaria la gratitud del
pueblo ante la gratuidad de la liberacién actuada por Dios 25.

Hoy se trata de reivindicar la autonomia del proyecto ético de la
ley en contra de la anterior absolutizacion del concepto de la alianza.
Se trata de afirmar que Israel no es tan distinto de los otros pueblos
y que también alli ha sido posible captar objetiva o racionalmente
los 2\éalores propios de la ética, como son la justicia o la norma mo-
ral 26.

2. La moral de los profetas

Con frecuencia se afirma que la conciencia del pecado ha impul-
sado a los hombres a buscar afanosamente el rostro misericordioso
de un Dios perdonador. Si bien se mira, en la moral biblica parece
suceder justamente lo contrario. La moral de los profetas brota, en
efecto, de la conciencia de la grandeza, de 1a majestad, de la santidad
de Dios. Su experiencia religiosa los coloca ante el Santo, totalmente
diverso de los hombres (cf. Os 11,9), cuya gloria llena la tierra toda

2 Cf. L’Houwr, J., La morale de I'Alliance (Paris 1966); EXELER, A., Los diez
mandamientos. Vivir en la libertad de Dios (Santander 1983); VERMEYLEN, J., El Dios
de la Promesa y el Dios de la Alianza (Santander 1990).

2 VaN ImscHoOT, P.-Burs, P., «Alianza, Codigo dew, en Diccionario Enciclopédico
de la Biblia, 47-48. Esta vinculacion del Decalogo con la oferta de la alianza ha sido
subrayada por el Catecismo de la Iglesia Catdlica, 2056-2063.

% LAgg, F., «Ley y Alianza. Autonomia de la ética en el pensamiento del Antiguo
Testamento», en Moralia 6 (1984) 9-39; Ib., «Ley y alianzay, en Perspectivas de Moral
Biblica, 36; Ip., «Alianza y Ley», en VDAL, M. (ed.), Conceptos fundamentales de
ética teologica (Madrid 1992), 37-51; cf. JounsToNE, W., «The Decalogue and the
Redaction of the Sinai Pericope in Exodus», en Z4ItWiss 100 (1988) 361-385; HARING,
B., Teologia Morale verso il terzo millennio (Brescia 1990), 110-122: «I! ruolo del
decalogo in una morale distintamente cristiana».
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(cf. Is 6,3) y cuya santidad identifica en cierto modo al mismo Israel
(cf. Jer 50,29).

Pero la conciencia de esta santidad, de esta otreidad de un Dios
irreductible a los calculos e intereses humanos, estd acomparfiada en
los profetas por la conciencia de la bondad misericordiosa de Dios.
Dios es entrevisto como el duefio solicito de la vifia de su pueblo (Is
5,1-7), como el pastor que se desvela por su rebafio (Ez 34), como el
padre que ama y llama a su hijo (Os 11), como el esposo que mues-
tra su afecto en la eleccidn gratuita de la esposa y en su incansable
voluntad de acogida y de perdén (Jer 2,1-9; Ez 16 y 23). Esta termi-
nologia conyugal es, sin duda, la mas importante de las trasposicio-
nes de la alianza que intentaron los profetas 7.

Pues bien, precisamente como contraste ante la majestad y santi-
dad del Sefior, brota en la predicacion de los profetas la conciencia
de pecado. El pecado se percibe, en efecto, como indignidad ante la
santidad de Dios (Is 6,5). El pecado no engrandece al hombre, sino
que lo cierra en su mudez y su desvalida «in-dignidad» (cf. Is 6,8;
Jer 1,6).

a) Religiony ética

Si se considera al hombre en su dimensién vertical, puede decir-
se que, para los profetas, el pecado separa al hombre de Dios (cf. Is
59,2), del Dios de la justicia (Amos), del Dios del amor (Oseas), del
Dios de la santidad (Isaias). Pero si se considera al hombre en su
dimensién horizontal, puede decirse que el pecado quiebra sus
vinculos sociales y comunitarios (Jer 13,23). Si en los tiempos pri-
mitivos se consideraba la culpa —y también el castigo— como una
realidad clanica y colectiva, los profetas van poco a poco descu-
briendo la responsabilidad de la persona y la sancion individual (Jer
31,29-30; Ez 18; cf. Dt 24,16).

Eso no significa que los profetas vayan abandonando las predica-
ciones sociales que enfrentaron a Elias con el rey Ajab en la defensa
de los derechos de Nabot (1 Re 21), 0 a Amés con las damas suntuo-
sas de Samaria (Am 8,4-8). Los profetas nunca cietran sus exhorta-
ciones para reducirlas a un moralismo individualista, sino que conti-
ndan denunciando las repercusiones sociales del pecado de Israel
(cf. Ez 22; Jer 9,1-8) 2,

27 NEHER, A., La esencia del profetismo (Salamanca 1975), 22.

28 «Sialgo caracteriza radicalmente a los profetas es su eticizacion (sit venia verbo)
de la religion. Max Weber escribi6 que lo que de verdad diferenciaba la concepcion de
Occidente de la de Oriente era la influencia recibida de los profetas de Israel, para los
cuales la religion era fundamentalmente comportamiento €tico. Esa ética tiene en la
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Esa critica se dirige a todos los estamentos de la sociedad. Si los
profetas antiguos parecian orientar sus reproches hacia la casa real y
hacia los jueces, la profecia escrita pone en tela de juicio a todo
Israel, cuestionando hasta su derecho de existir ante Yahveh, el Dios
que lo habia liberado y colmado de mercedes. «La tension inherente
a la coexistencia, inicialmente pacifica, del don y el precepto en-
cuentra aqui su expresion mas radical. También cabria decir que el
segundo, preambulo del decédlogo, constituye ahora una amenaza
formulada contra el primero» 2.

b) Interpretacion e interiorizacion

El decélogo no es un resultado de la victoria del profetismo en
Israel, como alguna vez se dijo. Mas bien ocurre lo contrario. Los
profetas conocen evidentemente el documento mosaico de la alianza.
Seria interesante ver coémo, de una forma o de otra y mas bien con
una cierta libertad, reprenden los abusos ya condenados por el deca-
logo.

Siguen el espiritu, aunque no siempre la letra. De hecho, ningin
texto profético demuestra una clara dependencia literaria respecto
del decalogo. Ninguna de las listas de vicios o examenes de concien-
cia que se encuentran en sus oraculos sigue la pauta del decalogo,
aunque todos se refieren a los valores tutelados por los mandamien-
tos sinaiticos.

«Los profetas tuvieron la tarea de profundizar y de desarrollar el
mensaje mosaico recibido de Yahveh, el Dios de la alianza y de la
eleccion: de ese modo tuvieron que volver a llamar continuamente al
pueblo a fin de que recordase la esencial voluntad de Dios, es decir,
las prescripciones fundamentales que le habian sido dadas por Dios,
y tuvieron que dar de ellas una interpretacion adaptada a su situa-
cion, precisarla y acentuarlay .

En los profetas tardios, como Ezequiel, Joel y Malaquias, se
acentua la preocupacion por la observancia del sabado y la ley de la
pureza legal, pero en todos predominan las prescripciones funda-
mentales: el monoteismo y la justicia social 31,

expresion del profeta un caracter critico amonestador, en defensa de los pobres»: Ruiz,
G., «La ética profética: frente a la pobreza desde la justician, en Perspectivas de Moral
Biblica, 79.

¥ ZmmerLL, W., Manual de Teologia del Antiguo Testamento, 209-210.

3 DEISSLER, A., «Il senso dell’Alleanza nella rivelazione mosaica e nei primi
profeti», en Orizzonti attuali della teologia, I (Roma 1966), 416; cf. Sicrg, J. L.,
«Profetismo y etica», en VIDAL, M. (ed.), CFET, 53-68.

31 SICRE, J. L., «La preocupacion por la justicia en el Antiguo Oriente (I y II)», en
Proyeccion 28 (1981) 3-19; 91-104.

I
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Por otra parte, la moral de los profetas insiste una y otra vez en
la necesidad de una interiorizacion de la alianza (Jer 31,31-34). Para
ellos no basta con apoyarse en la ley escrita o en el culto ofrecido en
el templo. Dios busca mayor sinceridad y ofrece una alianza nueva
y eterna. El comportamiento ético ha de brotar de la sinceridad de un
corazén nuevo, que es pedido y agradecido como don de Dios 2.
Esa novedad se articula en tres pasos importantes: la iniciativa divi-
na del perdén de los pecados (Jer 31,34), la responsabilidad y la
retribucién personal (31,29) y la interiorizacion de la religion
(31,33). Este esfuerzo de interiorizacion denunciard frecuentemente
el vacio ritualismo del pueblo (Miq 6,6-8) 33, mientras ensalzara la
humildad y obediencia interior de los «pobres de Yahveh» (Sof 2,3).

3. La moral de los libros sapienciales

Al acercarnos a estos libros, dos caracteristicas [laman inmedia-
tamente nuestra atencién: su abierta secularidad y su caracser pro-
fundarmmernte fumanista.

En efecto, si excluimos los salmos y el libro de Job —que se
suelen calificar como libros poéticos—, los restantes libros apenas
hacen referencia a Dios ni, mucho menos, a la experiencia religiosa
de la alianza. Alguno de ellos, como el Cantar de los Cantares, se
aparta claramente de una concepcion sacralizada de la fecundidad
que se encontraba en el poema egipcio en el que parece inspirarse.
Los libros sapienciales tratan de resolver las preguntas que sobre el
comportamiento en la vida diaria se hace un hombre que vive en la
didspora, en un ambiente poco propicio a sus grandes experiencias
religiosas.

«La vida del hombre ante Dios no se mueve s6lo en el ambito de
la esfera explicitamente religiosa. También forman parte de ella la
vida diaria y el trabajo profesional, las decisiones que es preciso to-
mar sin que un mandato divino indique cada paso, las relaciones con
la esposa, los hijos y los amigos, el comportamiento con los superio-
res y los subordinados. También en este campo se¢ plantea constante-
mente al hombre el problema de la justa valoracion de las cosas y del
comportamiento recto y acorde con tal valoraciony 34,

32 KocH, R., «Il dono messianico del cuore nuovo (Ez 36, 25-27)», en StMor 26
(1988) 3-14.

3 Or70, E., «Kultus und Ethos in Jerusalemer Theologie. Ein Beitrag zur theolo-
gischen Begriindung der Ethik im Alten Testament», en ZAW 98 (1986) 161-179.

34 ZimvERLL, W., Manual de Teologia del Antiguo Testamento, 177-178.

C.3. Orientaciones biblicas para la Teologia Moral 91

Esta secularidad ética es especialmente significativa para nues-
tros tiempos, en los que una y otra vez reaparece la pregunta por la
posibilidad de una ética civil.

a) Raices de la ética sapiencial

Su cardcter humanista es mas que evidente 3°, La moral de los
sapienciales es una moral de la experiencia. Eso no quiere decir que
se limite a considerar los espacios de la vida cotidiana no contempla-
dos por las leyes cultuales o los mandamientos apodicticos, como
parece indicar G. von Rad y el mismo W. Zimmerli recién citado. La
reflexion ética de los libros sapienciales abarca todos los espacios de
la vida: la existencia individual, las relaciones interpersonales con la
familia, los amigos y la sociedad, pero también la expresion religio-
sa, aunque ésta no se manifieste en el ambito del templo.

De hecho, se podrian descubrir dos raices imprescindibles a la
base de su razonamiento moral. Por una parte, esta presente una di-
mension teologal de la existencia: la sabiduria de Israel nos presenta,
en efecto, un Dios que es Seffor de fa tifstoria y Salvador detl hombre
y de su mundo (Job, Ecl, Sab), aun a pesar de los obstaculos, como
el limite humano, ¢l pecado y sus consecuencias.

Por otra parte, nos encontramos con una dimension antropologi-
ca. Los sapienciales conocen la fragilidad y dignidad del hombre
(Eclo 17), asi como la posibilidad de su salvacion como imagen de
Dios. En medio de un ambiente extrafio, en que el hebreo vive en
diaspora, en el que la ética ha de justificarse racionalmente, el crite-
rio moral fundamental es la eleccion de aquella conducta que realiza
automaticamente al ser humano. Esa es la pregunta que se hace
constantemente el Eclesiastés: ;Qué saca el hombre de toda la fatiga
con que se afana bajo el sol? (Ecl 1,3).

«Esta afirmacién no s6lo no es un dicho aislado en el libro del
Qohelet, sino que expresa la cuestion fundamental subyacente a la
busqueda de los Proverbios. Lo que procura indagar la sabiduria pro-
verbial es la realizacion del hombre no sobre sus deberes, sino sobre
sus medios» %,

Para confirmar estas apreciaciones bastaria, por ejemplo, leer al-
gunos textos del Eclesiastico, como 14,20-15,10. También el libro
de la Sabiduria incluye una discusion axiologica (7,8-12) en la que

35 GonzaLiz, A., «El consejo del sabio. Una moral de indole humanista», en
Moralia 6 (1984) 103-128.
% HARVEY, J., La sagesse biblique dans les Proverbes (Roma 1979), 16.
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algunos valores como el poder, la riqueza, la salud o la belleza son
considerados legitimos siempre que estén regulados por la sabiduria.

b) Una moral abierta a la cultura

Esto nos lleva a constatar que la moral de los sapienciales es una
ética de la experiencia enraizada en una cultura ajena, sea ésta la
babilénica —como parece serlo la del libro de Job— o la cultura
griega (Sabiduria). Este libro, en concreto, parece estar al corriente
de las especulaciones filosoficas helenistas sobre la perfeccion y el
sentido de la vida humana (4,8-9.13.16; 6,15; 9,6), asi como sobre
la fundamentacion de las normas en el postulado de la ley natural
6,4).

A diferencia del pensamiento histérico-profético, que se dirige
especialmente a Israel —aunque no ignore los pecados de los otros
pueblos, como se ve en las invectivas que les lanza Amos—, la re-
flexion sapiencial podria estar destinada también a los no-hebreos.
Aunque sigue una linea de fidelidad a la tradicion de Israel, intenta
un proceso logico y racional. Asume algunos valores no tradiciona-
les en el mundo hebreo y se abre a la universalidad: a un cierto
ecumenismo €tico basado en una nueva antropologia que tiene mas
en cuenta la creacion y el orden del cosmos.

Sin embargo, en medio de un mundo profundamente marcado
por el fatalismo, los sapienciales entienden la posibilidad de la moral
desde la afirmacién de la libertad, no desde un determinismo ciclico
que apenas parece evocado por el Eclesiastés.

¢) Retribucion por la conducta moral

Asi pues, nos encontramos con unos esquemas éticos basados
mas en la racionalidad y en la experiencia cultural que en el oraculo
de Yahveh o en los imperativos de la Torah.

Y nos encontramos con una formulacion ética basada en una
nueva «revelacion» que apela mas al ser del hombre que al acontecer
de una historia particular. Nos encontramos en el fondo con una nue-
va antropologia y una nueva «teologia».

De hecho, en los libros sapienciales entra en crisis el antiguo
concepto de la retribucion: el que consideraba que el hombre bueno
es premiado por Dios en este mundo con bienes materiales y tangi-
bles. Ante la inevidencia de tal afirmacion se impone un nuevo plan-
teamiento. La sabiduria egipcia se refugia en el suefio sin dejarse
aferrar por la existencia. La sabiduria biblica da un paso que, aun en
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medio de una cultura extrafia, la vincula a su propia tradiciéon de
origen. En la dinamica del recuerdo y la promesa se abre a la historia
de la salvacion.

En el libro de Job se apela a la fe en un Dios incomprensible
pero fiel a si mismo. El Eclesiastico retne tanto la creacion como la
historia en un disefio de historia salvifica. En el Eclesiastés se con-
frontan los valores morales habituales con la experiencia critica de la
muerte. Por su parte, ¢l libro de la Sabidurfa considera necios (no
sabios) a los que piensan que la vida termina con la muerte. Algunos
salmos, con intuicién mistica, llegan a confesar la fe en una vida
ultraterrena, salvada y glorificada por Dios (16,10; 49,16; 73,24).

«Los sabios cifraron el arte de vivir y de hacerse persona en la
respuesta a unos principios que ellos dedujeron, por experiencia y
reflexion, de un orden que esta latente en el mundo y que se asoma
por mil ventanas ante los ojos de todos. Con ello suplieron la guia
que viene de arriba con fundamentos que vienen de abajo y que
comprsc;meten visiblemente al hombre en la tarea de su realiza-
cion» 7.

Los libros poéticos llegaron a atisbar la posibilidad de una retri-
bucidén que, desde el encuentro personal con Dios, fundamento ulti-
mo de esa existencia, otorga al comportamiento moral unas dimen-
siones hasta entonces insospechadas. El creyente que ora es también
un creyente comprometido con su responsabilidad moral 8.

Tras este breve recorrido, deberia quedar claro al menos que el
cristiano no puede desentenderse, sin mas, de las orientaciones y las
ensefianzas morales del Antiguo Testamento. Su bisqueda ética ha
sido de alguna forma anticipada por la experiencia de aquellos «bus-
cadores de Dios». Si es evidente que las situaciones coyunturales
son enormemente diferentes, tanto la experiencia religiosa del pue-
blo de Israel como las consecuencias éticas que de ella se derivaron
son para nosotros paradigmaticas 3°.

3 GonzALEZ NUREZ, A., «El consejo del sabio. Una moral de indole humanistay,
en Perpectivas de Moral Biblica, 105.

3% ALVAREZ BARREDO, M., «Culto y ética: su conexion en el Salmo 15», en Carth 5
(1989) 3-17.

% Sobre la ética peregrinante de Israel, cf. RincoN, R., «Esbozo histérico de la
Teologia Moraly, en Praxis Cristiana, 1, 45.
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III. LA MORAL DEL NUEVO TESTAMENTO

Con motivo de la deportacion a Babilonia, y por el influjo de
muchas causas que entonces se hacen convergentes, entra en crisis la
identidad del pueblo de Israel. Uno tras otro se tambalean los tres
pilares en los que se apoya: la monarquia y el rey, el culto y el
templo, el profeta y el profetismo. Solo queda la Ley. Con frecuen-
cia, sin embargo, parece inutil el esfuerzo de los escribas por estu-
diar la Ley, ensefiarla con fidelidad e invitar a su cumplimiento (cf.
Esd 7,10; Neh 8; 10,30). En realidad, poco a poco la letra prevalece
sobre el Espiritu, aunque no deja de haber, ciertamente, muchos ca-
sos en los que se constata una sincera piedad y una moralidad exqui-
sita.

«Se llega asi en el siglo 1 a un legalismo extremo, mas ain, a un
monstruoso desarrollo del culto de la Ley. Esta no solo tiende a per-
der su inspiraciéon profunda como expresion de la voluntad divina,
como medio de union con Dios y de participacion en su santidad,
sino que ademds se transforma en una entidad, a veces puramente
juridica, otras veces cuasi-personalizada, que llega a sustituira Dios
mismo» 4.

En este contexto se coloca la predicacion moral del Nuevo Tes-
tamento, en la unidad de su inspiracién y en la pluralidad de sus
tradiciones *!. Tanto en el mensaje de Jests como en las exhortacio-
nes de Pablo, se repite la critica frente a los que colocaban el ideal
de la santidad en el cumplimiento escrupuloso de la letra de la Ley
o de las tradiciones de los antiguos que se les habian afiadido. La
esquematizacion teoldgica llevada a cabo por los escritos joanicos
colocara en el centro de fidelidad a la palabra de Dios que se ha
hecho carne en Jesucristo.

1. Las exigencias morales de Jesis

Jestis no es un tedrico ni un sistematizador. Podria tal vez ser
considerado como un maestro practico y un educador moral. Pero
fundamentalmente es un profeta —el Profeta— que anuncia un men-
saje religioso. Es el heraldo del Evangelio. En esa «buena noticia» se
enraizan sus exigencias morales. La certeza de que Dios ama a los
hombres es tan desbordante que necesariamente se concreta en acti-
tudes absolutamente novedosas. Su ética es «religiosamente» tradi-

4 Spicq, C., Teologia Moral del Nuevo Testamento, 1, 13.
4 BLaNK, J., «Unidad y pluralidad en la ética», en Concilium 17 (1981) 526-537.
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cional y excitantemente nueva, en cuanto que invita a bajar en pro-
fundidad hasta las raices mismas de la aceptacion del sefiorio de
Dios.

«Lo diferenciador y determinante de la moral cristiana, compara-
da con las normas e instrucciones dadas por Dios en la Torah, estd
relacionado con la persona misma de Jesucristo. Es muy cierto que
Jesus estuvo enraizado en y se atuvo al orden moral revelado por
Dios, tal como lo entendian el Antiguo Testamento y el judaismo.
P'er(:i no s menos cierto que quiso llevarlo a su cumplimiento y ple-
nitud» .

Estas palabras de un prestigioso investigador de la moral neotes-
tamentaria nos sitian en el centro de nuestras preguntas sobre la
continuidad y la novedad entre el contenido de la moral veterotesta-
mentaria y el contenido ético de la predicacion de Jesus. Su novedad
podria caracterizarse por los cinco puntos sefialados por K. H.
Schelkle:

«1. Cristo interpreta el precepto veterotestamentario a base de
una exigencia de totalidad e interioridad.

2. La obediencia se entiende a partir de la nueva imagen de
Dios que presenta Jests.

3. De cara al reino de Dios que se acerca, se requiere obedien-
cia de la forma mas apremiante.

4. La obediencia se define como seguimiento de Jesus.

5. En adelante serd posible la obediencia en cuanto vida en el
Espiritu» 4.

El mismo K. H. Schelkle, en el lugar citado, apunta que para
Jesus, como para Israel, la vida moral estd ordenada por el precepto
de Dios, tal como se expresa fundamentalmente en el Decélogo vy se
resume en el mandamiento capital del amor, segin suele contestar a
sus interlocutores (cf. Mc 10,19; 12,29-31). En ese mandamiento
reune ¢l la aceptacion del sefiorio de Dios (Dt 6,4s) y la atencion
amorosa hacia el projimo (Lev 19,18).

Reflexionemos ahora brevemente sobre esos aspectos fundamen-
tales que, aun sin constituir un «sistemay ético especifico propugna-
do por Jesiis, marcan sin embargo las lineas generales del comporta-
miento ético de los que han sido llamados a seguirle.

“2 SCHNACKENBURG, R., El mensaje Moral del Nuevo testamento. 1. De Jesus a la
Iglesia primitiva, 27.
4 ScHeLkLE, K. H., Teologia del Nuevo Testamento, 111, 54-55.
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a) Totalidad e interioridad

Ante los preceptos del AT, Jesiis no se considera eximido. Cum-
ple la Ley. Va el sdbado a la sinagoga (Mc 1,21), acude a las pere-
grinaciones (Lc 2,41), celebra la Pascua segun lo prescrito (Mc
14,12) y hasta lieva en su manto las franjas habituales (Mc 6,56). No
s6lo cumple 1a Ley, sino que invita a los demés a un idéntico cum-
plimiento, ya se trate de presentarse a los sacerdotes tras una cura-
cion (Mc 1,44) o del cumplimiento de los mandamientos para «en-
trar en la vida» (Mt 19,17).

Sin embargo, una y otra vez demuestra que es necesario ahondar
en el sentido de la Ley. Si proclama que no ha venido a destruirla
(Mt 5,17) %, no deja de recordar que las prescripciones de la Ley se
ordenan al reconocimiento del sefiorio de Dios y a la realizacion del
hombre. Ese es el sentido de las antitesis del Sermon de la Montafia
(Mt 5,21-48) 45, o la continua afirmacion de que el sabado se hizo
para el hombre y no el hombre para el sdbado (Mc 2,27).

Por eso se enfrenta Jesds a una interpretacion de la Ley basada
en la superficialidad y el legalismo. Las relaciones con Dios#10 pue-
den ser juridicas solamente. De ahi brotan sus criticas contra el lega-
lismo exterior y formalista de los que impiden comer una espiga en
sabado (Mc 7,8), valoran mas la ofrenda presentada al templo como
«corban» que el servicio amoroso a los padres ancianos (Mc 7,9-13),
o limpian copas y vasijas sin preocuparse de la limpieza de sus
intenciones mas secretas (Mc 7,18-23).

De hecho, Jesus critica la moral farisaica fundamentalmente por
cuatro motivos:

— por creer que el hombre puede ser justo con sus solas fuerzas,
olvidando la gratuidad de la salvacion y la bondad que se encuentra
solo en Dios;

— por haber dado mayor importancia a la accion exterior que a
la disposicién interior; ‘

— por haber sobrevalorado la trascendencia moral de los actos
de culto;

— por haber convertido el cumplimiento de la Ley en motivo de
orgullo %6,

4 BANKs, R., «Matthew’s Understanding of the Law: Authenticity and Interpreta-
tion in Matthew 5,17-20», en JBL 93 (1974) 226-242. A propésito de la cita de este
versiculo en Veritatis splendor 15, véase SEGALLA, G., «La relacion entre la libertad y
laley a la luz de Mt 5,17», en L 'Osservatore Romano (ed. esp. 3.12.1993) 11.

4 Cf. LoHFINK, G., La Iglesia que Jesus queria (Bilbao 1986); Ip., El sermon de la
montafia, ;para quién? (Barcelona 1989); AGURRRE, R., «Reino de Dios y compromiso
éticon, en VIDAL, M. (ed.), Conceptos fundamentales de Etica Cristiana, 69-87.

4 Benzo, M., Moral para universitarios, 90-95.
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En el marco de la totalidad e interioridad de las intenciones se
colocan sus sentencias sobre algunos comportamientos concretos an-
tes evocados: no basta evitar el homicidio, es necesario desarraigar
el rencor (Mt 5,21-26). No basta evitar el adulterio, es necesario
aprender a dominar los deseos del corazdon (Mt 5,27-30). No basta
devolver el bien al bienhechor, es necesario amar al enemigo (Mt
5,43-48 ). En esa clave se comprenden algunas drésticas exhortacio-
nes de Jesus: «Si tu mano te escandaliza, cortatelay (Mc 9,43-47).

b) Nueva imagen de Dios

Pero nadie puede pedir tanto por nada. La radical disyuntiva en-
tre lo creado y el creador, entre Dios y el dinero (Mt 6,24), supone
una conciencia profundamente religiosa. Dios es unico. Se entrega
total y gratuitamente en su amor a los hombres. Confiar en las cosas
tanto como en €él, o por encima de él, seria una idolatria. So6lo a él se
debe la entrega total.

Por otra parte, no se trata de la entrega a una idea o a una causa
impersonal. Dios es un Padre que ama y cuida a sus criaturas (Mt
6,25-34). No es extrafio que en ese contexto se sitle la exigencia
fundamental: «Buscad primero su reino y su justicia, y todas esas
cosas se os daran por aiiadidura» (Mt 6,33). Dios es un Padre que
concede a sus hijos «cosas buenas» (Mt 7,11), es decir, su Espiritu
de santidad, como traduce el evangelio de Lucas (11,13).

Ante un Dios que es Padre y ama desde la absoluta gratuidad al
que no puede «merecen su amor, la exigencia ética fundamental se
apoya en la imitacion de Dios. Sélo asi se puede introducir la nove-
dad absoluta en el mundo: «Vosotros, pues, sed perfectos como es
perfecto vuestro Padre celestial» (Mt 5,48). O bien, «sed misericor-
diosos, cogno vuestro Padre es misericordioso», segun prefiere tradu-
cir Lucas (6,36), tras la exhortacién a un amor absoluta y novedosa-
mente gratuito.

La moralidad predicada por Jesus consiste en la obediencia a un
Dios que es revelado por Jesis como Padre. La nueva imagen de
Dios exige un ethos nuevo. El discipulo ha de ser como el nifio que
no puede apelar a méritos y derechos, sino a la misericordia del Pa-
dre (Mc 10,15). La realizacion filial exige la busqueda del bien, no
por si mismo, sino porque Dios es bueno y su bondad es su esencia
y su presencia (Mt 5,45). Ese nuevo estilo de vida, mas que fruto de
un mandamiento exterior, es como un signo cuasi-sacramental de la
presencia del Padre de los cielos (Mt 5,16). La aceptacién de Dios
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como Padre no significa la anulacién del hombre, sino «la ultima y
auténtica realizacion del hombre» 4.

¢) La cercania del Reino

Toda la predicacion de Jesus, su experiencia y sus exigencias
parecen resumirse en ¢l anuncio vibrante que nos ha transmitido el
evangelio de Marcos: «El tiempo se ha cumplido y el Reino esta
cerca, convertios y creed en la Buena Noticia» (Mc 1,15).

— Ha llegado el tiempo del cumplimiento de las promesas y la
hora de la visita de Dios. Es la hora de la vigilancia atenta y de las
decisiones inaplazables. Ha llegado el momento de ponerse a buenas
con el adversario (Mt 5,25-26), el momento de desprenderse de todo
para adquirir la perla y el tesoro (Mt 13,45-46), el momento de las
decisiones arriesgadas, como la del administrador astuto que prepara
su futuro (Lc 16,1).

— Se acerca el reinado y la Soberania de Dios. «La Ley y los
Profetas llegan hasta Juan: desde ahi comienza a anunciarsea Bue-
na Nueva del Reino de Dios, y todos se esfuerzan por entrar en él»
(Lc 16,16). Llega el tiempo en que Dios ofrece graciosamente a los
hombres su cercania y su misericordiosa soberania, su sefiorio libe-
rador de todos los otros sefiorios y tiranias. «El Reino de Dios no es
solamente una realidad escatoldgica —Ila intervencion salvadora de
Dios—, sino también el supremo bien de la salvacion, la sintesis de
todos los bienes salvificos, el concepto central de la beatitudy 3.

Las pardbolas del Reino han de ser interpretadas tanto en un
sentido escatolégico como en sentido mesinico 4%, indicando asi
que el Reino de Dios esta ya presente, al menos en su humilde co-
mienzo, en la persona de Jesus y su obra (cf. Mc 4,11; 13, 28-29; Lc
17,20) y al mismo tiempo continfia en crecimiento. La alegorizacion
de las parabolas sugirié bien pronto una moralizacién del mensaje.
En el Reino coexisten la buena semilla que es acogida y la cizafia de

47 Torres QUEIRUGA, A , La revelacion de Dios en la realizacion del hombre
(Madnd 1986), 251

4 SCHNACKENBURG, R , El testimonio moral del Nuevo Testamento (Madrid 1965),
120, Ip, El mensaje moral del Nuevo Testamento, I (Barcelona 1989), 38-46, cf
ScHRAGE, W , Efica del Nuevo Testamento (Salamanca 1987), 168 Esta presencia y
espera determnan la actitud ante los bienes ¢ instituciones de este mundo en compro-
miso radical y en relativizacién de su importancia De ahi brotan las exigencias de
renuncia a todo (Mc 9,43-48, Lc 14, 26s, Mt 19,12) Sélo hay una cosa importante’ la
entrada en ¢l Reino, la aceptacion del reinado de Dios Hay que entrar por la puerta
estrecha que lleva a la vida (Mt 7,13) y buscar su justicia (Mt 6,33) Cf AGUIRRE, R ,
«El mensaje de Jesus y los 1deales del Reno de D1osy, en Lumen 38 (1989) 449-473

4 BuLTMANN, R., Teologia del Nuevo Testamento (Salamanca 1981), 49-59

C3 Orientaciones biblicas para la Teologia Moral 99

los que rehiisan la palabra de Dios (Mt 13,24-30). No deja de ser
significativo el uso del verbo recibir —déjomai— en los sindpticos.
Jestss identifica la apertura al Reino (Mc 10,13-16; Lc 18,15-17; cf.
Mt 19,13-15) con la acogida a su propia persona (Mc 9,37; Mt 18 5;
Lc 9,48). Jesus y su mensaje son inseparables e 1gua1mente urgentes
ya en el presente °.

Las bienaventuranzas (Mt 5,3-10) 3! no son una ética en el senti-
do nominalista que las presentaria como una nueva «ley». Son una
«teo-logian, una cristologia, una eclesiologia y una antropologia.
Nos describen de modo indirecto el «corazon» de Dios, el talante de
Jesus, los valores fundamentales del Reino de Dios y quiénes son los
que aceptan en sinceridad su sefiorio liberador 32. Nos muestran tam-
bién que para Jesus la participacion en el Reino de Dios es la prome-
sa fundamental, ya se exprese con la promesa de «ser consolados»,
de «alcanzar misericordia» o de «ver a Dios». S6lo entonces pueden
considerarse como una palabra ética, en cuanto que revelan al ser
humano la honda verdad de si mismo 3.

— Convertios. Esta exigencia moral estaba ya presente en la es-
piritualidad de los esenios y en la predicacion del Bautista 34, En el
mensaje de Jests, la oferta del Reino por parte de Dios comporta la
exigencia de un cambio de mentalidad y de valores para aceptar sin
reservas su sefiorio. La aceptacion y la espera de un Reino a la vez
presente y futuro determina la actitud ante los bienes ¢ instituciones
de este mundo. De ahi las exigencias de renuncia (Mc 9,43-48; Lc
14-26s; Mt 19,12).

% También en Hech 8,14; 11,1, 17,11 se emplea la formula «recibir la palabra de
Dios» (cf Sant 1,21, 1 Tes 1,6; 2,13) Puede verse el articulo de GRUNDMANN, W ,
«déjomaw, en TWNT, 2, 48-59, esp 52-53 También en el lenguaje joanico acoger a
Jesus s smonimo de creer en él (Jn 5,43 comp con 5,44) cf DeLLING, G , «lambanoy,
en TWNT, 4,5-16

1 DuponT, J, Les beatitudes, 2 * ed (Pans 1969-1973), LonriNk, G, El sermon de
la montatia, (para quién? (Barcelona 1989)

2 Descamps, A L, «Le discours sur la montagne», en EphTLv 12 (1981) 5-39,
CamacHo, F , «Las bienaventuranzas de Mateo (5,3-10) Analisis semantico y comen-
tario exegético», en CommunioSev 16 (1983) 151-181, BurcHArp, CH , «Le théme du
Sermon de la Montagne», en EtTRel 62 (1987) 1-17

53 Esa orientacion antropologica de las bienaventuranzas se encuentra recogida por
el Catecrsmo de la Iglesia Catdlica, 1718-1719 Un breve resumen de las interpreta-
ciones de las bienaventuranzas puede encontrarse en Luz, U , El Evangelio segun San
Mateo, 1 (Salamanca 1993), 283-285, cf FLEcHA,J R , «Las bienaventuranzas, ,utopia
oreahidad?», en AA VV | Las bienaventuranzas (Salamanca 1990), 137-157

3 BenM, J -WURTHWEN, E | «Metanowan, en TWNT IV 972-1004, BEcker, J , «Bus-
se» IV NT, en TRE 7, 446-451, MonciLLo, D, «Conversion», en DT, 1, 121-139,
MERCIER, J, «Conversion», en DEB, 349-350, Nieto, T, «Doctrina biblica sobre la
conversion», en Liturgia 252 (1971) 5-19, SCHNACKENBURG, R , El mensaje moral del
Nuevo Testamento, 1, 46-55, FLOREzZ, G, Penitencia y uncion de enfermos (Madnd
1993), 39-42
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Sélo hay una cosa importante: la entrada en el Reino, la acepta-
cién del reinado de Dios. Hay que entrar por la puerta estrecha que
lleva a la vida (Mt 7,13) y estar dispuestos a buscar su «justicia» (Mt
6,33). Si hay una actitud que dificulte la conversion, parece ser pre-
cisamente la de aquellos «que se tienen por justos» (Lc 18,9-14),
mientras que la actitud que la posibilita es la de los nifios y los que
son como ellos, es decir, la de los que «reciben» el Reino como un
don absolutamente gratuito (Lc 18,15-17) .

— Creed en la Buena Noticia. Esa es la invitacion a aceptar la
vida nueva que Dios ofrece en Jesucristo. La fe como aceptacion
creyente del mensaje de Dios tiene primacia respecto a la exigencia
de conversion, se ha dicho. Pero, aunque la exigencia de la fe s6lo
en este lugar aparezca de forma tan explicita, incluye sin duda el
«seguimiento» de Jesus (cf. Mc 9,42; Mt 18,6; Mc 13,21; Mt 24,23,
Lc 8,12; 22,67; 24,25). Lejos de ser un asentimiento puramente inte-
lectual, la fe implica la decision de una vida, la orientacion de la
misma hacia Dios, la prontitud para seguir su voluntad 3°.

d) Elseguimiento de Jesus

El Maestro llama a algunos discipulos y ellos le «siguen» (Mt
4,22). Esta constatacion primera se convertira en exigencia y, poste-
riormente, en una de las categorias fundamentales que definen el
discipulado: «El que no tome su cruz y me siga no es digno de mi»
(Mt 10,38) %7.

El seguimiento, al que Jesus invita al joven que le pregunta qué
ha de hacer de bueno para conseguir la vida eterna (Mt 19,16-21) 8,
no se reduce a una mera imitacién exterior, sino que comporta la
aceptacion de sus valores y sus ideales de vida: del estilo de servicio

% ScHrAGE, W., Etica del Nuevo Testamento (Salamanca 1987), 56-62; cf. Ga-
Noczy, De su plenitud todos hemos recibido (Barcelona 1991), 34-36.

% WEISER, A.-BULTMANN, R., «Pisteuo», en TWNT 6, 174-230; MAILLOT, A., «Fe»,
en DEB, 605-621; BEHLER, G. M., «La foi, dans la pensée du Christ», en VieSp 118
(1968) 137-148; SCHNACKENBURG, R., El mensaje moral del Nuevo Testamento, 1,
55-65.

57 SCHNEIDER, G., «Akoloutheo», en TWNT 1, 117-125; SCHNACKENBURG, El men-
saje moral del Nuevo Testamento, 1, 65-76; II, 136-143; OrioL, J., «;Qué significa
seguir a Jests hoy?», en RazFe 212 (1985) 25-39; Besr, E., Following Jesus. Disci-
pleship in the Gospel of Mark (Sheffield 1981), 15-162; ScHrAGE, W., Etica del Nuevo
Testamento, 63-70; Garcia-LoMas, J. M.-Garcia-MURGa, J. R. (eds.), El seguimiento
de Cristo (Madrid 1997).

8 Recuérdese la importancia concedida por la enciclica Veritatis splendor (n.6-22)
a este pasaje evangélico, que resume la busqueda universal de la bondad: cf. Merecki,
J.-Stvczen, T., «Una enciclica sobre la libertad», en L Osservatore Romano (ed. esp.
10.12.1993) 11.
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que ha sido el suyo: «El que quiera ser el primero, que sirva... como
el Hijo del hombre no ha venido a ser servido, sino a servir» (Mc
10,45) .

El seguimiento no se limita tampoco a gestos superficiales o co-
yunturales, sino que lleva hasta la entrega salvadora. A diferencia
del discipulo que se busca un rabino para ser iniciado en el estudio
de 1a Torah, los discipulos de Jests son elegidos por él. En los rabi-
nos es su ciencia y su piedad el elemento determinante de la deci-
sidén, mientras que aqui, el factor determinante es inicamente la fe
en la persona de Jesus. Si renuncian a todo no es por la Ley, sino por
El. La condicion del discipulo de los rabinos es transitoria, mientras
que para el discipulo de Jesus estd marcada por un destino que se
realiza en la comunién de vida y de muerte con su Maestro 0. Preci-
samente sobre esta comunidad de vida y de destino ha de entenderse
la expresion varias veces repetida de «Tomar la cruz y seguir a Je-
sus» (Mc 8,34; Mt 10,38).

Si la Ley pedia ya el amor a Dios (Dt 6,5) y el amor al préjimo
(Lev 19,18), Jestis ha unido esa doble entrega en un mandamiento
unico, el mandamiento primero (Mc 12,28-34). El amor a Dios, que
se manifiesta en la ofrenda presentada en el templo, ha de ir acom-
pafiado por el amor al hermano, que se manifiesta en el perdon (Mt
5.23-24; Mc 11,25). «La conexion interna del amor a Dios y al pro-
jimo tiene una importancia nada desdefiable tanto para la fe religiosa
como para la comprensién de la moral» 6.

«La meta y la esencia del 1lamamiento a seguir a Jesus no es, por
tanto, ni una doble moral ni la vinculacion personal a €l; es decir, no
€s su propia persona ni su propio poder, sino la participacion en la
irrupcidn del reino de Dios, del cual él es representante y cuyas exi-
gencias hay que referir fundamentalmente a este Reino. En defini-
tiva, no es Jestis el que trae el Reino, sino el Reino el que traec a
Jesus» 62,

El seguimiento no se limita a la aceptacion historica de Jesus,
sino que se extiende a la atenciéon compasiva hacia los pobres y mar-

% SopING, T., «Die Nachfolgeforderung Jesu im Markusevangeliumy», en TrierTZ
94 (1985) 292-310.

% Cf. RENGSTORF, K. H., «mazetés», en TWNT 4, 447-460, esp. 453.

61 SCHNACKENBURG, R., El mensaje moral del Nuevo Testamento, 1, 112; SCHRAGE,
W., Etica del Nuevo Testamento, 88-109. Esa vinculacion entre el seguimiento de
Cristo y la entrega a los hermanos se encuentra especialmente reservada por Juan
Pablo 11, Veritatis splendor, 19-21.

82 ScHRAGE, W., Etica del Nuevo Testamento, 67-68. No en vano ¢l tema del
seguimiento de Jesus adquiere una importancia tan relevante en la enciclica Veritatis
splendor, para la cual «seguir a Cristo es el fundamento esencialy.
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ginados en los que «el rey» es representado cada dia, como queda
claro en el juicio sobre la historia humana (Mt 25, 31-46) ¢,

No es extrafio que el tema del seguimiento o sequela Christi, en
cuanto adhesion a la persona misma de Jesis e imitacion en su mis-
mo modo de amar, ocupe un puesto tan importante en la enciclica
Veritatis splendor, para la cual «seguir a Cristo es el fundamento
esencial y original de la moral cristiana: como el pueblo de Israel
seguia a Dios, que lo guiaba por el desierto hacia la tierra prometida
(cf. Ex 13,21), asi el discipulo debe seguir a Jests, hacia el cual lo
atrae el mismo Padre (cf. Jn 6,44)» %4,

€) Lavida en el Espiritu

Si Jests ha actuado durante su vida bajo el impulso y la orienta-
cion del Espiritu (cf. Lc 3,22; 4,1.14-18; 10,21), también lo recibi-
rian todos los que, de sus labios y sus gestos, han aprendido a invo-
car al Padre (Lc¢ 11,13).

Su ministerio habia sido anunciado por el Precursor como un
bautismo en el Espiritu Santo (Mt 3,11; Mc 1,8; Lc 3,16). Pero tam-
bién la vida de sus seguidores se veré enriquecida, si lo piden, por el
don y la presencia del Espiritu Santo (Lc 11,13), quien les ensefiara
todo lo que deban decir (Lc 12,12).

La teologia jodnica pondra especial énfasis en afirmar que los
hombres que nacen de lo alto y aspiran a ver el Reino de Dios son
precisamente los que aceptan ser arrastrados por el soplo del Espiritu
(Jn 3,3-8) &,

Con razoén afirma Santo Tomas que la Ley Nueva es la gracia
r(rzlisma%del Espiritu Santo, conferida al creyente mediante la fe en

risto .

Tras este recorrido por los evangelios sindpticos, se deduce que
para el cristiano la pregunta por la bondad ética no se satisface con
una respuesta abstracta. La bondad no es algo, sino alguien. Y ser
buenos no consiste en seguir unas determinadas ideas o programas,

8 Vi, D. O., «EBthical Responsability and Human Wholeness in Matthew 25:
31-46», en HTR 80 (1987) 79-100.

 Juan Pasro 1L, Veritatis splendor, 19. Cf. DEscamps, A., «La morale des Synop-
tiques», en Morale chrétienne et requétes contemporaines (Paris 1954), 27-46.

% Véase ALVAREZ VERDES, L., «La moral del indicativo en Pablow, en Vipar, M.
(ed.), Conceptos fundamentales de ética teolégica, 89-103, donde se remite a su
articulo «Las €ticas biblicas del Nuevo Testamento», en Estudios Biblicos, 48 (1990),
113-136. Ver también PENNA, R., «Puntos clave en la teologia de Pabloy, en FaBris, R.
(ed.), Problemas y perspectivas de las ciencias biblicas (Salamanca 1983), 357-360.

% S.Th., 1-2, 106, 1 ad 2m; cf. VS 24.
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mas o menos eficaces, sino en seguir a Jesus, el Maestro y el Sefior
glorificado.

La ética evangélica se nos presenta ya como una €tica personal,
tanto por lo que se refiere al sujeto que la predica cuanto al modelo
de identificacidn, es decir, a la meta de su proceso transformador a
la luz del Reino de Dios. Jesus es el predicador moral: un hombre
enraizado en su tiempo, pero que trasciende la historia. Jesus es el
ideal y el prototipo que nos «revelax el rostro de Dios y el verdadero
rostro del hombre. Y el hombre, al fin, identificado a Jesus el Cristo,
es la meta utdpica de este comportamiento y esta ensefianza moral.

La ética evangélica es, pues, plenamente humanizadora. Basta
recorrer en «negativo» las bienaventuranzas de Jesus, fijandonos en
el hastio que, a creyentes y no creyentes, les suscita un mundo basa-
do en el acaparamiento y la violencia, la satisfaccion y el hedonis-
mo, la indiferencia y la mentira, la discordia y el arribismo, para que
comprendamos que todo hombre anhela, en lo mas profundo de su
corazon, realizar los ideales propugnados por el Evangelio. Las «se-
millas del Verbo» se encuentran realmente diseminadas por el mun-
do. Los ideales de Jesus son exigentes y normativos por ser profun-
damente humanos .

2. La moral de San Pablo

Fl encuentro con Jesus cambié la vida de los que se decidieron a
seguir su camino. La aceptacion de su mensaje se tradujo en una
necesaria conversion. Pero este cambio sélo alcanzé sus verdaderas
dimensiones a la luz del misterio de la Pascua. El encuentro con el
Sefior resucitado inflama los corazones de sus discipulos y los lleva
a comprender las Escrituras mientras van de camino y a reconocetlo
en la fraccién del pan (cf. Lc 24,32-35).

Ese «acontecimiento» Unico serd expresado de una y mil formas.
Jests es el Sefior. Vive entre los suyos. Renueva su existencia, la
resucita cada dia. Por tanto, su vida ética tiene ya otro sentido. Jesus
es para ellos el prototipo del hombre, el «proyecto» de hombre que
Dios nos ha desvelado en los tiltimos tiempos. Por consiguiente, el
bien y el mal se centran en €l. Si ser bueno es lo mismo que ser
hombre en plenitud, desde ahora en adelante, «ser bueno» significa
seguir los caminos de Jesus, el Sefior. «Ser buenos» significa, para
los cristianos, «ser del Sefior» .

6 Cf. ALVAREZ VERDES, L., «L’ennomia cristica come principio di flessibilita nella
prassi morale», en NaLera, M.-Kennepy, T. (ed.), La coscienza morale oggi (Roma
1987), 75-106. .

& PEse es precisamente el nicleo de la Teologia Moral Fundamental que, a partir de
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a) Una moral personal

Esta es la experiencia fundamental de Pablo de Tarso . Sus va-
lores fundamentales han sido sometidos a crisis por la experiencia de
su encuentro con el Cristo vivo en la comunidad de los creyentes (cf.
Flp 3,7; Hech 9,5). Por eso se puede decir que la suya es una moral
profundamente personal. Y lo es en cuanto hunde sus raices en su
propia experiencia personal: en sus decisiones mas hondas, ribetea-
das por su circunstancia de fariseo celoso del cumplimiento de la
Ley. Pablo tiene conciencia de que ya no es él —solo él y él solo—
quien vive en €l y organiza su existencia, sino que en €l vive Cristo
(Gal 2,20-21). Toda su vida es Cristo; su vivir es Cristo (Flp 1,21).
Esa conciencia de ser una nueva creaciéon —una nueva planta—
(Rom 6,5; 2 Cor 5,17), le lleva a criticar tanto la corrupcion de la
moral griega (Rom 1,21) como la altanera seguridad de la moral
judia de su tiempo, que constituye una verdadera blasfemia contra
Dios (Rom 2,17-24) 70,

Pablo considera la vida cristiana, desde el bautismo hasta la glo-
ria, como una unidn progresiva con el Cristo Sefior. Se tratg de una
unién.diatéctica, marcada profundamente por las tensiones que im-
pond,\%;r una parte, el haber muerto 3 la Ley por el vinculo que nos
une a Muerte de Cristo, y, por, otr% el continuar sirviendo en la
carne a laley dél pecado (cf. Rom 7,;4:25) 7!. En Cristo, los creyentes
han sido salvados, de modo que la salvacidn es una nueva relacion
con Dios por Cristo en el Espiritu. En Cristo, el Padre ha querido ya
reconciliarlos (2 Cor 5,18; cf. Col 1,20; Ef 2,16). Y esa vinculacién
a Cristo se convierte en fuente del ser cristiano y del actuar cris-
tiano 72,

Asi pues, la moral de Pablo es personal en cuanto que se «des-
pierta» en el encuentro con la persona de Cristo, que somete a prue-
ba sus seguridades anteriores y su «justicia» anterior (cf. Gal 1,11-

1 Cor 7, ha desarrollado Fucss, J., Essere del Signore. Un corso di Teologia Morale
Fondamentale (Roma, P. Universita Gregoriana 1981) (trascripcién para uso de los
estudiantes).

® PASTOR, F., «La ética paulina. El fundamento de la vida cristiana segin San
11’33133,6 en Moralia 6 (1984) 129-144; ScHraGE, W., Efica del Nuevo Testamento,

" CERFAUX, L., El cristiano en San Pablo (Bilbao 1965), 261-290.

' Sobre la historia de la interpretacion de este pasaje, ver Kuss, O., Der Romer-
brief (Regensburg 1959), 462-485; LYONNET, S., «L histoire de salut selon le chapitre
VII de ’Epitre aux Romains», en Bib/ 43 (1962) 117-151.

72 Cf. ArFARQ, J., «Las funciones salvificas de Cristo como Revelador, Sefior y
Sacerdote», en MS, 3/1, 696-699; GRILLMEIER, A., «Accidn salvifica de Dios en Cris-
to», en Mysterium Salutis 3/2, 364, GoNzALEZ DE CARDEDAL, O., «Dios en Cristo.
Sentido de la mediacion cristoldgica para nuestro encuentro con Dios», en Salmanti-
censis 20 (1973) 505-586.
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12) para ofrecerle una nueva justicia: la del que vive «en Cristo Je-
sts» 3.

Pero su moral podria calificarse de personal todavia en otro sen-
tido. Consciente de que ha sido llamado a anunciar la Buena Nueva
a los «gentiles» (no judios) del mundo helenistico (cf. Gal 1,15), y
consciente de que en Dios no hay acepcion de personas (cf. Gal 2,6),
se esforzard por sacar las conclusiones del Evangelio para judios y
griegos, circuncisos e incircuncisos (Gal 6,15; 1 Cor 5,17; Rom
2,25-29), esclavos o libres, hombres o mujeres (G4l 3,28).

b) Una moral de la libertad

Utilizando la imagen, tan expresiva en su época, del esclavo res-
catado y manumitido, al que ya no se puede reducir a la esclavitud,
aungue sigue sirviendo fielmente a su nuevo amo, Pablo repite cons-
tantemente que Cristo ha «redimidoy», «recomprado» y rescatado al
hombre de los poderes del mal para devolverlo a Dios (Rom 6,15-
23). Al redescubrir en Cristo el sentido de la alianza con Dios, €l
cristiano queda liberado del yugo de la Ley que lo esclavizaba: de la
fuerza que lo ataba y condenaba (Gal 5,1).

En el interior del cristiano, el Espiritu clama «;Abba, Padre!», de
forma que no sea esclavo, sino hijo y viva con la libertad alegre y
confiada que brota de la conciencia de la filialidad (G4l 4,7; Rom
8,14-17). El cristiano es llamado e impulsado a una libertad que nun-
ca puede confundirse con la depravacion del libertino. No ha sido
liberado para vivir segun la carne, es decir, en una dimensién ajena
a las orientaciones del Espiritu, sino para poder entregarse a sus her-
manos. En evidente paradoja, Pablo subraya que el camino de la
libertad pasa por la decisién de servir a los demads por el amor, como
hizo Cristo (Gal 5,13):

«Si la libertad a la que han sido llamados los cristianos galatas se
entiende como libertad para ¢l servicio en el amor; si, al revés, se
reconoce el camino del amor que se sacrifica como ejercicio de la
libertad que Cristo ha ganado, entonces en esa libertad, que lo es
simultineamente respecto de la ley, se cumple precisamente la ley,
por muy contradictorio que ello parezca» 7.

73 KAseMANN, E., «La justicia de Dios en Pablo», en Ensayos exegéticos (Salaman-
ca 1978), 263-277. Sobre el sentido del permanecer y actuar «en Cristo» cf. Grossow,
W., In Christ. A Sketch of the Theology of St. Paul (Londres 1959); BoutTiEr, M., En
Christ (Paris 1962), esp. 31-69; BAUMGARTNER, CH., La gracia de Cristo (Barcelona
1969), 46; FLECHA, J. R., Esperanza y Moral en el Nuevo Testamento (Leon 1975),
85-92.

™ SCHLIER, H., La carta a los Gdlatas (Salamanca 1975), 283; ARRONIZ, J. M., «Ley
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¢) Una moral de vida en el Espiritu

Gracias al favor divino, el cristiano, segiin Pablo, ha sido libera-
do de la ley del pecado y de la muerte —del régimen sometido al
pecado y a la muerte total (cf. Rom 5,12)— por una nueva ley: la del
espiritu que da la vida en Cristo Jesis (Rom 8,2) 7. Con Cristo,
nuevo Adan, comienza para el hombre un mundo nuevo y una nueva
creacion, un nuevo modo de vivir la existencia.

De ahi la continua contraposicion entre vivir en la carne y vivir
en el espiritu. Es necesario recordar que en la antropologia biblica la
palabra «carne» no se refiere a la parte material del «compuestoy
humano y menos atn a las apetencias sexuales. Vivir en la carne
significa un modo de existencia no guiado por el espiritu que guid a
Jesus. Asi se entiende que también el orgullo sea calificado como
pecado «carnal». Para Pablo, «los que viven segun la carne desean
lo carnal» y «no pueden agradar a Dios». Pero en los creyentes ha-
bita el Espiritu, que los llama a vivir en otra dimensidn, suscita ten-
dencias de vida y de paz y les confiere la pertenencia a Cristo (cf.
Rom 8§, 12-13). -

El Espiritu recibido trae consigo la exigencia de una vida moral
renovada: «Asi que, hermanos mios, no somos deudores de la carne
para vivir segin la carne, pues, si vivis segliin la carne, moriréis.
Pero si con el Espiritu hacéis morir las obras del cuerpo, viviréis»
(Rom 8,12-13). La continua referencia paulina a la «ley del Espiri-
tu» (Rom 8,2) constituye por una parte el anuncio de la novedad de
la vida en Cristo, pero también la afirmacién de la posibilidad del
comportamiento moral gracias a la fuerza del Espiritu de Dios 76,

d) Una moral de las virtudes teologales

Pero la moral paulina no es una invitacion puramente negativa a
«hacer morir las obras del cuerpo», es decir, el pecado, sino que
orienta constantemente a vivir unas actitudes nuevas.

y libertad cristiana en San Pablo», en Lumen 33 (1984) 385-411; KERTELGE, K., «Ge-
setz und Fraiheit im Galaterbrief», en NTS 30 (1984) 382-394; Larrson, E., «Paul:
Law and Salvation», en N7 31 (1985) 425-436; ReIcHE, B., «Paulus und das Gesetz»,
en 7Z 41 (1985) 237-257; Véase el n. monografico de Lu¥i 38 (1989), n.192 dedicado
al tema de la libertad cristiana en la carta a los Galatas.

s LADARIA, L. F., Teologia del pecado original y de la gracia (Madrid 1993),
144-150.

6 JuaN PaBLo 11, Veritatis splendor, 23: «El amor y la vida segiin el Evangelio no
pueden proponerse ante todo bajo la categoria de precepto, porque lo que exige supera
las fuerzas del hombre. Sélo son posibles como fruto de un don de Dios, que sana, cura
y transforma el corazon del hombre por medio de su graciax.
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La novedad de la moral cristiana, enraizada en la normatividad
de Cristo, se concreta en un rasgo fundamental: vivir de la fe (Rom
1,16-17). La fe funda y unifica a las comunidades (Rom 10,17), es
confesion del sefiorio de Jesilis resucitado y consigue la salvacion
(Rom 10,9-10). Ya no son las palabras de la ley las que salvan, sino
esta fe que lleva a alcanzar el fin que la ley se proponia: la santidad
y «justezay del hombre (Rom 1,17; 3,27-31; Gal 2,16).

La esperanza en Jests que ha de venir se ha convertido, junto
con el abandono de los idolos, en signo de la conversion a la fe
cristiana (1 Tes 1,9-10). La actitud tensa y vigilante del que vive en
la esperanza se convierte en fuente y motivacion de las actitudes
éticas (1 Tes 5,1-11). Si nuestra salvacion es objeto de esperanza, los
creyentes viven, junto con la creacion expectante, aguardando en la
paciencia de la temporalidad la salvacién prometida (cf. Rom
18.25). No es extrafio que la esperanza, que dinamiza la accidn, sea
también objeto de la oracién (Rom 15,4-13; 1 Cor 16,22) 7.

La caridad, en fin, es considerada como el primero de los «caris-
mas» o dones del Espiritu para la edificacion de la comunidad. Se-
gun el himno que hace suyo, se trata de un amor «paciente», que
sabe contar con los plazos y ocasiones de los tiempos; un amor «ser-
vicial», que va practicando el vaciamiento de si mismo para encon-
trarse con el otro; un amor que «no es envidioso», sino que quiere el
mayor bien para el amado; un amor que «no es jactancioso», sino
que vive el asombro ante la diaria maravilla del otro; un amor que
«no se engrie», sino que es vivido desde el don y la gratitud; un
amor «decoroso» que vive en la sencillez; un amor que «no busca su
interésy», sus instalaciones y anclajes; un amor que «no se irritan,
sino que busca y fomenta la ternura; un amor que «no toma en cuen-
ta el mal», sino que es capaz de olvidar y perdonar la ofensa; un
amor que «no se alegra de la injusticia», sino que es celoso del bien;
un amor que se alegra con la verdad», porque no es amor el que
engendra tristeza o no sabe echar raices en la sinceridad; un amor
que «lo excusa todow, porque es lo suficientemente humano para
conocer la propia deficiencia y disculpar la ajena; un amor que «lo
cree todo», porque sabe, aun doloridamente, fiarse de la persona en
la que ha depositado las razones de su vivir; un amor que «lo espera
todo», porque desea continuar abierto a la sorpresa constante que la
persona supone; un amor que «lo soporta todoy», porque se sabe él
mismo defectuoso y perfectible (1 Cor 13,1-7).

77 Cf. SCHNACKENBURG, R., Testimonio moral del Nuevo Testamento, 229; ALFARO,
J., «Actitudes fundamentales de la existencia cristianay, en Cristologiay antropologia
(Madrid 1973), 420-426.
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Este amor puede ser considerado con razén como el resumen de
la Ley de Dios (Rom 13,8-10; Gal 5,14; Flp 2,2-3; Ef 1,15); y da el
verdadero sentido moral a la vida del creyente (Flp 1,9-11). La cari-
dad demuestra su sinceridad en las obras concretas y generosas reali-
zadas en favor de los hermanos, como en el caso de la colecta en
favor de los pobres de Jerusalén (2 Cor 8,8-24). Pero también ahi,
una vez mas, el modelo y la causa es la generosidad de nuestro Se-
fior Jesucristo.

€) Una moral entre dos tiempos

Pablo nunca pierde de vista que el cristiano vive un camino pro-
gresivo, en la tensidn del que ya ha sido liberado, pero todavia no ha
alcanzado la plenitud de su interna libertad 78. La moral paulina os-
cila entre el indicativo de la salvacion ya anunciada y el imperativo
del esfuerzo moral para realizarla en la vida 7. En las cartas deute-
ropaulinas se subraya que el creyente ha sido santificado, puesto que
sometié Dios todas las cosas bajo el poder de Cristo (Ef 1,20%23). La
moral del cristiano es, por tanto, una moral de confianza agradecida:
tiene un fundamento real en la victoria de Cristo y en la voluntad
salvadora de Dios,

Pero el cristiano se sabe todavia situado en este mundo de peca-
do. La misma carta a los Efesios incluye continuas exhortaciones a
vivir de una manera digna de la vocacion a la que el creyente ha sido
llamado (cf. Ef 4,1). La moral paulina estd también marcada por la
conciencia del lento esfuerzo y la necesaria ascesis de los itinerantes.

«El poder del pecado ain no est4 muerto, pero tampoco puede
presentarse ya mas como nuestro duefio absoluto. Sacramentalmente
hemos muerto a él y moralmente debemos estar muertos para él
(Rom 6). Pero también en la vida cristiana continta la lucha contra
el pecado: las enérgicas advertencias en los pasajes parenéticos de
las cartas de San Pablo son elocuentes. Mas de una vez oimos decir:
«Hermanos, no os engafiéis» (1 Cor 6,9; 15,33; Gal 6,7)» ¥,

Una moral tan fuerte y explicitamente fundamentada en el en-
cuentro con Jesucristo exige a los cristianos no acomodarse a los

" ELORRIAGA, C., «La vida cristiana como camino progresivo segiin Rom 1-8», en
AnValent9 (1983) 1-22.

™ ALVAREZ VERDES, L., El imperativo cristiano en San Pablo. La tensién indicati-
vo-imperativo en Rom 6 (Valencia 1980).

# SCHNACKENBURG, R., Existencia cristiana segin el Nuevo Testamento, 11 (Estella
1271), 17-18; Ip., El mensaje moral del Nuevo Testamento, 11 (Barcelona 1991), 27-31;
43-57.
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antivalores del mundo presente (Rom 12,2) 8. No significa, sin em-
bargo, una ruptura total con lo anterior. La moralidad de la vida
cotidiana es descrita por Pablo segun el esquema de las virtudes co-
munes en el mundo griego, aunque con una referencia absolutamen-
te nueva a Jesucristo. Se diria que no cambia tanto el contenido
cuanto el espiritu. En la misma carta a los Filipenses, en la que ha
confesado la especificidad de su fe y su «justicia» (Flp 3,7-9), traza
Pablo un programa de asuncién de los valores morales universales
basados en la dignidad de la persona humana (Flp 4,8).

Los escritos deuteropaulinos parecen explicitar esa intuicion al
referirse a las virtudes de la vida familiar. Se diria que dejan esas
relaciones interpersonales como estaban, pero esposos, padres ¢ hi-
jos han de vivir su vida familiar con una clara referencia al Sefior
(Col 4,18; Ef 5,21) #2.

3. La moral de San Juan

El evangelio segin Juan se abre con un acorde que, tras confesar
la encarnacion del Verbo, contrapone la Ley dada por medio de
Moisés con la gracia y la verdad que nos han llegado por Jesucristo
(Jn 1,17). La expresion, referida directamente a la contraposicion de
dos economias de salvacion, tiene indudables repercusiones morales.
La bondad ética habra de remitirse necesariamente a la normatividad
de unos «nuevos» mandamientos para poder manifestarse en una
«nuevay vida 3. '

Inmediatamente nos damos cuenta de que las exigencias éticas
del nuevo nacimiento del agua y del Espiritu (Jn 3,5), de la nueva
vida vinculada a la fe en el Cristo (Jn 3,16), son descritas como un
caminar en la luz y en la verdad (Jn 3,20-21).

a) Una moral del mandamiento

En los escritos joanicos el discurso avanza por oleadas, en
un flujo y reflujo que parece siempre igual y siempre diferente.

81 Es éste un texto frecuentemente citado por la enciclica Veritatis splendor (Tit.
del cap. 11, n.62, 64, 85). Cf. FEUILLET, A., «Les fondements de la morale chrétxepne
d’aprés |’Epitre aux Romains», en RThom (Paris 1954), 27-46; TREVIANO, R., Orige-
nes del Cristianismo. El trasfondo judio del cristianismo primitivo (Salamanca 1995),
356-357.

8 BoserTl, E., «Quale etica nei codici domestici (Haustafeln) del Nuovo Testa-
mento?», en RTMor 18 (1986); ScHrAGE, W., «La vida nueva segun las Cartas a los
Colosenses y a los Efesios», en Etica del Nuevo Testamento, 295-311. )

83 Lazure, N., Les valeurs morales de la Théologie Johannigue (Paris 1965);
CasaBo, J. M., La teologia moral en San Juan (Madrid 1970).
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Como si la hondura de la experiencia religiosa de la que se parte,
al intentar expresarse, se revelara paulatinamente como desbor-

dante e inefable.

Pues bien, esta impresion se recibe también al abordar los escri-
tos joanicos desde el presupuesto de la Moral. En primer lugar se
observa que aqui apenas se utiliza la palabra némos —ley—, que es
reservada para designar la Ley antigua que nos fue dada por minis-
terio de Moisés (Jn 1,17). Una evidente contraposiciéon se nos sugie-
re, ya que por el ministerio de Jests somos introducidos, en cambio,
en el mundo de la gracia y de la verdad.

De hecho, la moral de Juan parece centrada en la observancia no
de la Ley, sino del mandamiento (entolé) dado por Jesus a la comu-
nidad creyente: Jn 14,21-24; 1 Jn 3,22-24 8%, El amor, pedido ya por
la ley de Moisés, se convierte ahora, de modo singular y especifico,
en «el mandamiento» del Sefior.

La comparacioén de estos pasajes con los de la primera carta de
Juan 2,5-7 nos ayuda a descubrir que el mandamiento (o los manda-
mientos) es presentado en estrecho paralelo con la palabra de Jests
el Sefior, que es el camino, la verdad y la vida (Jn 14,6). La misma
dificultad para descubrir si el sujeto del mandamiento es el Padre o
es Jesucristo (1 Jn 3,21-24) es mas que significativa: Jesus es la
revelacion plena y definitiva de la voluntad y el mandamiento de
Dios. Pero, por otra parte, la vinculacion entre la eficacia de la ora-
cién y la fidelidad en la observacion de los mandamientos, al tiempo
que evoca la polémica antignéstica, revela que «en la comunidad de
los verdaderos creyentes alentaba al menos el afan serio de una fide-
lidad moral» %.

También, en estrecho paralelismo, coloca Juan la exigencia de
caminar en la verdad (2 Jn 4) y caminar conforme al mandamiento,
que equivale a vivir en el amor (2 Jn 6) 8,

«El anélisis del vocabulario demuestra, por tanto, que para Juan
hay un {inico mandamiento: la exigencia, venida del Padre y del Hi-
jo, de vivir en el amor y en la comunién. Esta revelacion ha de ser
acogida en la fe por el creyente y determina en ¢l una vida en la
verdad. Pero, puesto que esta verdad es la revelacion del amor de
Dios, se manifiesta en la vida cristiana como una vida en la caridad...

8 Véase también Jn 13,34; 14,15; 15,10.12.14.17; 1 Jn 1,5-6; 2,3-4.7-8; a estos
textos alude especialmente la enciclica Veritatis splendor (n.8, 15, 20, 24, 119).

8 SCHNACKENBURG, R., Cartas de San Juan (Barcelona 1980), 231.

8 «Caminar en la verdad» (2 Jn 1-4; 3 Jn 3) equivale a «hacer la verdad» (Jn 3,21;
1 In 1,6).
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Vivir en la verdad y “en la caridad” constituye para Juan la sintesis
de la vida moral del cristiano» *’.

b) Elmandamiento recibido del Padre

El cristiano sabe que las palabras de Jesus son germen de vida
eterna (Jn 6,63-68). Jesiis mismo es consciente de que esa vida es
como el centro de su mision. No son sélo los creyentes los que han
recibido el mandamiento de su Sefior; también Jesus ha recibido del
Padre un mandamiento: «Yo no he hablado por mi cuenta, sino que
el Padre que me ha enviado, me ha mandado lo que tengo que decir
y hablar, y yo sé que su mandato es vida eterna» (Jn 12,49-50). La
obediencia al mandato de hablar viene ratificada por una obediencia
aun mas radical: la que acepta «voluntariamente» la orden del Padre
de entregar su vida como el siervo de Yahveh (Jn 10,17-18) 8. En
un momento solemne en que parece terminar el discurso de despedi-
da, Jesus proclama: «El mundo ha de saber que amo al Padre y que
obro segun ¢l Padre me ha ordenado» (Jn 14,31). Tal orden no es
otra que la de la entrega de la vida y la aceptacion de su «hora», de
la que no pretende librarse (Jn 12,27). Pero esa aceptacion parece
autorizar a Jestis como maestro de vida y garante de las promesas
divinas: «Si guardais mis mandamientos, permaneceréis en mi amor,
como yo he guardado los mandamientos de mi Padre y permanezco
en su amor» (Jn 15,10) ¥,

De ahi que la exigencia del amor no sea una imposicion arrojada
sobre los hombros del creyente. Ante sus seguidores y amigos, Jesis
mismo hace saber al mundo que ama al Padre y que actfia segun el
Padre le ha ordenado (Jn 14,31). Y no por eso es menos hombre,
dramaticamente hombre. En eso esta prectsamente su camino. Ese es
el sentido de su venida (Jn 6,38), el alimento para su hambre (Jn
4,34) y la orientacion para el cumplimiento de la obra que le ha sido
encomendada (Jn 17,4). Esa es la vida, que es él (Jn 14,6) y que
aportan sus palabras (Jn 6,63.68) °°. Una vida que no puede poseer
el creyente, para producir los frutos que el Padre espera, si no vive
en unioén con el Sefior, como los sarmientos con la vid. Es esencial

¥ DELA PoTTERIE, L, «I precetti secondo S. Giovanni», en Fondamenti biblici della
Teologia Morale (Brescia 1973), 12; SCHNACKENBURG, R., El mensaje moral del Nuevo
Testamento, 11, 202-213.

8 JEREMIAS, J., Abba. El mensaje central del Nuevo Testamento (Salamanca 1981),
128-129, donde relaciona esta expresion con Is 53,10.

8 Herss, J., «Meneiny in den Johannischen Schriften (Tubinga 1967).

% Lazurg, N., Les valeurs morales de la théologie johannique (Paris 1965), 259.
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para la vida cristiana conservar esta unién con Cristo permaneciendo
en él (Jn 15,1-8; 1 Jn 2,27-28) °L.

Fl mantenimiento de esta union con Cristo es el gran motivo en
que se fundamenta el esfuerzo moral de la perseverancia en la ver-
dad recibida (1 Jn 2,24; 4,15) %2, asi como la obediencia a los man-
damientos (Jn 14,23) que se concreta en la imitacién del ejemplo de
Cristo (1 Jn 2,4-6; cf. Jn 13,14-15) .

Por eso, la comunidad joanica intuye, en el amor a los hijos de
Dios, un criterio de discernimiento sobre la disposicion para amar a
Dios y el cumplimiento de sus mandamientos: «Pues en esto consis-
te el amor a Dios: en que guardemos sus mandamientos. Y sus man-
damientos no son pesados» (1 Jn 5,3) 9.

¢) El mandamiento recibido de Jesus

Sin embargo, la estrecha y afectuosa relacion filial —y de ori-
gen— que el Hijo vive con respecto al Padre hace que Jesus hable
con frecuencia de sus propios mandamientos: «Si me amadis, guar-
daréis mis mandamientos» (Jn 14,15). «Si guarddis mis manda-
mientos, permaneceréis en mi amor, como yo he guardado los
mandamientos de mi Padre y permanezco en su amor» (Jn 15,10).
Es mas, Jesus parece dejar a los suyos la herencia y exigencia de
un mandamiento particularmente «suyo»: «Este es el mandamien-
to mio: que os améis los unos a los otros como yo os he amado»
(Jn 15,12; 13,34-35).

Si la comunidad joanica habla con frecuencia de los mandamien-
tos de Dios (1 In 3,22-24), también se refiere a los mandamientos de
Jesucristo (1 Jn 2,3-4), segtin acabamos de ver.

Tanto en el Evangelio como en las cartas queda claro que el
mandamiento peculiar de Jests es el del amor fraternal (Jn 15,12-
17). Es interesante constatar la frecuencia con que se repite la pala-
bra «como» (kazds) al referirse a este mandamiento. Se diria que
esta antigua exigencia del Levitico (19,18) se convierte en realmente
nueva gracias al matiz que afiade esa particula de comparacién. No
basta amar al hermano, es necesario amarlo como el Sefior ha amado

' BoriG, R., Der wahre Wenstock. Untersuchungen zu Jo 15,1-10 (Munich 1967);
BEeAUVERY, R., «Les disciples, communauté 4 laquelle Jésus donne vie (Jn 15,1-8)», en
EspV 80 (1970) 242-245; Ip., «La mission des disciples: demeurer dans I’amour par
I’obéisance (Jn 15, 9-17)», L.c. 273-275.

%2 DE LA POTTERIE, 1., «L’arri¢re-fond du théme johannique de vérité», en TU 73
(1959) 274-294; Ip., «Verdad», en V'TB, 930-935.

9 Sobre estos diversos aspectos cf. BULTMANN, R., «La escatologia del Evangelio
de Juan», en Creer y comprender, I (Madrid 1974), 121-135.

% El mandamiento del Padre se refleja también en 1 Jn 3,22; 4,21; 5,2-3; 2 In 4.6.

C.3. Orientaciones biblicas para la Teologia Moral 113

a los suyos (Jn 13,34), es decir, hasta la entrega de la vida (Jn 15,2-
13). Hasta ahi llega el seguimiento y la identificacion con el Maes-
tro: «En esto hemos conocido lo que es amor: en que ¢l dio su vida
por nosotros. También nosotros debemos dar la vida por los herma-
nos» (1 Jn 3,16) %.

El amor a los hermanos se convierte asi en una continuacion y
cuasi-sacramento del amor con que el Padre ha amado a Jesus (Jn
15,9-13; 17,17-26) y ha amado al mundo (1 Jn 3,16) %.

Por consiguiente, toda la moral joanica se fundamenta en este
mandamiento del amor %7. Nos equivocariamos, sin embargo, si lo
entendiéramos como una imposicidn mas, como nos sugiere nuestra
secular formacion nominalista. El mandamiento del amor no tiene
sentido si se desvincula de la entrega amorosa que es la fe (1 Jn
3,22-23). No se entiende cuando se reduce a una pura dimension
vertical: «Hemos recibido de él este mandamiento: Quien ama a
Dios, ame también a su hermano» (1 Jn 4,21). Y tampoco se com-
prende cuando se reduce a una benevolencia horizontalista: «En esto
conocemos que amamos a los hijos de Dios: si amamaos a Dios y
cumplimos sus mandamientos» (1 Jn 5,1-2) %

IV. CONCLUSION

Este breve recorrido a través de la Sagrada Escritura, que por
fuerza ha dejado al lado otras muchas voces importantes *°, nos su-
giere que el compromiso moral del cristiano no se satisface con el
mero cumplimiento externo de unas normas aceptadas como im-

puestas.

% La importancia de esa particula de comparacion ha sido justamente subrayada
por Juan Pablo II en la enciclica Veritatis splendor, 20, precisamente en un contexto
de referencias joanicas.

% SCHRAGE, W., Etica del Nuevo Testamento, 359-386; Resg, M., «Das Gebot der
Bruderliebe in den Johannesbriefen», en TZ 41 (1985) 44-58; SCHNACKENBURG, R., El
mensaje moral del Nuevo Testamento, 11, 202-213.

7 Spicq, C., Agape en el Nuevo Testamento. Andlisis de textos (Madrid 1977),
1019-1139: «La caridad en el cuarto evangelion; 1175-1261: «El agape en las epistolas
de san Juan».

% RAHNER, K., «Sobre la unidad del amor a Dios y el amor al préjimo», en Escritos
de Teologia, VI (Madrid 1969), 271-292; FEUILLET, A., Le Mystére de ’'amour divin
dans la Théologie Johannique (Paris 1972), 117-123, donde pone el amor en relacion
con el binomio, significativamente ético, de «buscar y encontrar.

% Sobre la moral de otros escritos, como la carta de Santiago, la 1 Pedro o la carta
a los Hebreos, véase, una vez mas, SCHNACKENBURG, R., El mensaje moral del Nuevo
Testamento, 227-292; ScuraGE, W., Etica del Nuevo Testamento, 325-358, 387-393;
BLANK, J., «Unidad y pluralidad en la ética del Nuevo Testamento», en Concilium 170

(1981) 526-537.
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La moral biblica esta enraizada en una profunda experiencia reli-
giosa que en el AT subraya la gratuidad de la eleccion y la gratitud
por la alianza y en el NT enfatiza la alegre y esforzada radicalidad
en el seguimiento del Cristo, que se entrega para liberar a los hom-
bres de la esclavitud del pecado.

La ética evangélica es ademas una ética narrativa. En el compor-
tamiento concreto de Jests de Nazaret, la comunidad ha visto el mo-
delo de unas actitudes novedosas introducidas en el mundo por el
sefiorio de Dios. El mismo modo de comportarse Jesis era ya un
evangelio: la buena noticia de la llegada de otro reino, de una nueva
justicia, de una nueva vida en la verdad y en el amor.

La ley natural encontraba su reflejo en la ley de Moisés. Y la
antigua Ley era ventajosamente sustituida por la nueva Ley de vida
en el Espiritu del Resucitado. Puesto que hemos muerto en Cristo,
no podemos ni debemos comportarnos ya como si todavia tuviéra-
mos que vivir al modo mundano. Si Dios nos ha amado en Jesucris-
to, también nosotros fenemos que amarnos unos a otros 190,

Dicho todo esto, quedan todavia algunas cuestiones importantes.
De hecho sigue en pie la pregunta por la pervivencia en el tiempo de
las normas y los preceptos concretos que se encuentran en el NT. La
mayor parte de esos juicios de valor y directrices particulares tienen
fuerza obligatoria permanente, como concreciones del mandamiento
del amor. En otras prescripciones, el Espiritu ha llevado a los cre-
yentes y a todo el mundo a una mejor comprension de las exigencias
morales que se derivan de la dignidad de la persona. Pero habra que
tener en cuenta que sélo poniéndonos a la escucha de la Palabra de
Dios —Verbum Dei audiens (cf. DV 1)—, podremos interpretar sin
peligro los signos de los tiempos. Ese discernimiento ha de hacerse
en el seno de la comunidad del Pueblo de Dios, en la unidad del
sensus fidelium y del magisterio con ayuda de la teologia 1.

10 BaLTHASAR, H. U. von, «Caracteres de lo cristiano», en Ensayos teologicos. 1.
Verbum Caro (Madrid 1964), 216-217.

191 Véase la tesis 4 de H. Schiirmann, aprobada por la Comision Teoldgica Inter-
nacional (1974): Documentos 1970-1979 (Madrid 1983), 114-117. -
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Tanto la historia de la Teologia Moral, incluido €l momento del
Concilio Vaticano II, como el breve recorrido efectuado por la lite-
ratura biblica, han evidenciado suficientemente la estrecha vincula-
cién existente de hecho entre la confesion de la fe y el comporta-
miento humano responsable . Esa conexién no es privativa de la
tradicién judeocristiana, como se sabe. Toda experiencia religiosa
implica,unas determinadas pautas de comportamiento, tanto con re-
lacion a la vida que se desarrolla de cara al santuario como con rela-
cién a la vida «profana», que encuentra su escenario fuera de las
puertas del santuario.

Pero esa conexion, tan firmemente testimoniada por la historia,
no resulta tan evidente en un mundo en el que la secularizacion ha
llegado, al fin, al ultimo reducto de lo sagrado que parecia ser la
ética. Hoy es mds necesario que nunca preguntarse por la relacion
entre la fe y la ética. El problema no se reduce a una cuestion erudi-
ta. Tal pregunta nos remite necesariamente a la cuestion de la funda-
mentacion de la ética, al problema de la especificidad de la ética

! BALTHASAR, H. U. von, S6lo el amor es digno de fe (Salamanca 1971); RAHNER,
K., «La unidad de espiritu y materia en la comprensién de la fe cristiana», en Escritos
de Teologia, VI (Madrid 1969), 181-209, esp. 188-190; ZusIri, X., El hombre y Dios,
3.2 ed. (Madrid 1985), 209-304.
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cristiana, asi como a las preguntas sobre la posibilidad de un autén-
tico ecumenismo ético.

He ahi algunas de las cuestiones que subyacen al tema que ocupa
este capitulo.

I. FEY COMPROMISO EN EL MUNDO

La relacidn fe-obras o la implicacion verdad-amor constituye una
pregunta, siempre urgente y siempre inevitable en la historia de la
Iglesia. Se encontraba en los pronunciamientos de los tedlogos sal-
mantinos del siglo XvI que, desde la fe, reflexionaron con osadia de
pioneros sobre las cuestiones sociales, politicas o eclesiasticas que
les venia a plantear la conciencia nueva de las dimensiones reales
del planeta. Y se ha vuelto a plantear una y otra vez en nuestro siglo,
al surgir las cuestiones sobre la colaboracion de los creyentes con un
régimen opresor, la presencia piblica de los movimientos apostoli-
cos, la posibilidad de partidos politicos cristianos, la eventual obje-
cion de conciencia ante leyes que atentan contra la dignidad hwmana.

Y, sin embargo, es en el ambito de esta reflexién donde se han
planteado los mayores conflictos. Estos no solamente han aparecido
en el momento de las tiltimas conclusiones concretas, sino también
en el del repensamiento del mismo estatuto epistemoldgico con vis-
tas a esa necesaria traduccion de la fe a los comportamientos y acti-
tudes en el mundo:

«El problema de la relacion entre la fe y la existencia suscita una
fuerte repercusion en la conciencia del cristiano moderno, imponién-
dole nuevos y urgentes interrogantes. ;Comporta la fe la alienaciéon
de la existencia, o responde a sus dimensiones fundamentales? ; Pue-
de darse existencia auténtica sin su realizacion en la existencia? ;Es
la fe la que permite comprender la existencia o la existencia la que
permite comprender la fe? ;Son distintas entre si la fe y la existencia
cristiana, o coinciden hasta su plena identificacion? Son preguntas
legitimas, que revelan el deseo de entender el valor de la fe cristiana
para la existencia humana» 2.

En sintonia con todos esos interrogantes, aqui apenas sugeridos,
se situa ahora el tema que tratamos de exponer.

2 ALFARO, ., Revelacion cristiana, fe y teologia (Salamanca 1985), 89; cf. Ip., «La
fe como entrega personal del hombre a Dios y como aceptacion del mensaje cristiano,
en Concilium21 (1967) 48-61; Ip., Fe y existencia cristiana (Madrid 1969), 9-56; Ip.,
Esistenza cristiana (Roma 1987), 68-84; Ip., De la cuestion del hombre a la cuestion
de Dios (Salamanca 1988).
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1. Estructura antropologica del acto de creer

El analisis de la misma actitud antropologica del creyente y del
acto de fe nos revela que la persona que deposita en otra su confian-
za vive por ello mismo una profunda relacion bidireccional: descan-
sa en ella, poniendo en ella un fundamento, siquiera sea parcial, pro-
visional y fragil, de su propio existir, es decir, de su propio existir-
asi. Pero, al mismo tiempo, trata de ofrecer a esa otra persona un
homenaje, a veces heroico y otras veces sencillo y apenas percepti-
ble, convertido en formas concretas de «devocion», es decir, de aten-
¢ién, dedicacion y entrega.

Creer en alguien, confiar en alguien, es también confiarse a al-
guien. Esa «confianza» puede entenderse en el sentido de la apertura
de la propia intimidad, lo cual constituye en verdad uno de los lazos
mas serios del compromiso humano. O puede también ser entendida
en la acepcion de depdsito entregado a un guardian que nos resulta
creible. Creer en alguien, con su decision implicita de confiarse a
alguien y confiar en alguien, determina inevitablemente un compor-
tamiento que solo en apariencia seria meramente pasivo 3.

Si esto vale para las relaciones interpersonales, puede igualmente
afirmarse de las relaciones existentes entre el individuo y la comuni-
dad que lo sustenta. Creer en un grupo social significa prestarle afi-
liacion y fidelidad: confesar una dependencia, pero también profesar
una pertenencia y prometer una colaboracion en favor de los ideales
y valores del grupo. Creer es identificarse con él. En efecto, creer en
el ser humano, en la sociedad humana o en el mundo, humanizado o
humanizable, es prestar asentimiento, pero también colaboraciop 4.

Si esto es asi, aun en una comprension estrictamente antropold-
gica, al considerar la fe en el ambito revelado ser4 preciso descubrir
su necesaria repercusion en el comportamiento ético. Las deforma-
ciones intelectualistas, voluntaristas y emotivistas de la fe no hacen
tan evidente la conexién >,

3 Cf. Mouroux, 1., Yo creo en ti (Madrid 1958); Dunas, N., Connaissance de la for
(Paris 1963); BouiLLArp, H., «La experiencia humana y el punto de partida de la
teologia fundamental», en Concilium 6 (1965), 84-96; ALFaRo, J., «La fe como entrega
personal del hombre a Dios y como aceptacion del mensaje cristiano», en Concilium
21 (1967), 56-69; DE SAINTE MARIE, J., «L’acte de foi: décision, adhésion et assenti-
ment», en Doctor Communis 24 (1971), 278-324; LoNERGAN, B., Method in Theology
(Nueva York 1972), 41-47; Kasper, W., Einfiihrung in den Glauben (Mainz 1972);
ALFARO, J., Esistenza cristiana (Roma 1987), 135-145. Recuérdese la reflexion de P.
Ricoeur sobre la «créance» como «fiance»: Soi-méme comme un autre (Paris 1990),
34-35,

4 Cf. Arpusso, F., «Fe (el acto de)», DTI, 1I (Salamanca 1982), p.526-529. Esta
experiencia ha sido recogida por el CEC en los n.171 y 185.

> TiLicH, P., Dinamica de la fe, 37-47.
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2. Implicaciéon fe-compromiso en el Nuevo Testamento

El recurso a los textos fundamentales de las religiones, y en con-
creto los que fundan la tradicion cristiana, contribuye a recordarnos
las implicaciones entre la fe y el compromiso practico del creyente.

Por lo que se refiere a la tradicion sindptica, al hablar de ]a fe,
solo se encuentran algunas afirmaciones de un alcance mas bien li-
mitado. El resumen de la predicacion profética de Jesus, recogido en
Mc 1,15, nos sugiere que el imperativo metanoeite, arrepentios, ha-
ced penitencia, ha sido pronto ampliado con la exhortacién a «creer
en el Evangelio» y acoger la salvacién, como ya se ha recordado
anteriormente. Pero, aun prescindiendo de este texto capital, «no hay
que olvidar —escribe O. Michel— que todo llamamiento y toda afir-
macién de Jests implican la fe, la confianza, el conocimiento, la
decision, la obediencia, la sumisién; sin la pluriformidad de la fe (en
hebreo: ‘emunah) y de la confianza (en hebreo birtahon), la predica-
cion de Jesds no es comprensible. La fe de Jesus es aplicada inme-
diatamente a la realidad; se realiza de un modo vital y no como una
simple abstracciony 6. -

Por lo que se refiere a la tradicion paulina, ya no es necesario
insistir en la importancia atribuida a la novedad de la vida del cris-
tiano, determinada por la fe en Jesucristo y caracterizada por la ten-
sién entre el indicativo de la oferta salvadora y el imperativo del
comportamiento requerido por ella 7. Conceptos como los de «justi-
ficacion» y liberacidn, «vida en Cristo», vida resucitada, tan caracte-
risticos de la teologia paulina, son incomprensibles si se disocia de
la fe el comportamiento diario de los creyentes, llamados a servir a
Dios mediante el Espiritu (Flp 3,3) 3.

En la teologia joanica la fe es presentada como la aceptacion de
la persona de Jesiis y de los titulos mesidnicos que Jesus reivindica
para si. Esa aceptacion ha de atribuirse sobre todo a la accién de la
gracia divina. Sin embargo, el mismo ejercicio de la fe es presentado
explicitamente como una obra moral y una accion querida y proyec-

§ Cf. Benm, J.-WURTHWEIN, E., «Metanoeo», en TWNT, 4, 972-1004; MicHEL, O.,
«Fe», en DTNT, 11 (Salamanca 1980), 180; O’CoNNOR, E., Faith in the synoptic gospels
(Londres 1961).

7 BULTMANN, R.-WEISER, A., «pisteuo» en TWNT, 6, 174-177; véanse las matiza-
ciones de E. Kdsemann a este esquema bultmanniano: «La justicia de Dios en Pablo»,
en Ensayos exegéticos (Salamanca 1978), 263-277; Eckerr, J., «Indikativ und impera-
tiv bei Paulus», en KerTELGE, K. (€d.), Ethik im Neuen Testament, en QD 102 (1984),
168-189; ScHrAGE, W., Etica del Nuevo Testamento, 200-207.

8 Cf. Kuss, O., Der Glaube nach den paulinischen Hauptbriefen: Auslegung und
Verkiindigung (Regensburg 1963), I, 187-202; DacquiNo, P., «La vita morale € I’azio-
ne dello spirito secondo S. Pablo», en CANFORA, G., (ed.), Fondamenti biblici della
Teologia Morale (Brescia 1973), 357-373.
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tada por Dios (Jn 6,29; 12,47), mientras que, por otra parte, origina
algunos comportamientos muy concretos: «Los creyentes deben per-
manecer en la palabra de Jests (8,31), en él (15,3-7), en su amor
(15,9); deben guardar sus preceptos (15,10), amarlo (14,15-21), por-
que de lo contrario van a la perdicion y les sucede lo que a las ramas
estériles, que se arrancan de la vid (15,6)» °.

Si la relacion entre la fe y el amor es, como se sabe, un tema
fundamental y recurrente en las cartas joanicas (1 Jn 3,14; 4,16; 3 Jn
5), es sobre todo en la primera parte del Apocalipsis donde el acto de
fe, de acuerdo con la més genuina tradicién semitica, implica una
postura de fidelidad, ejemplificada en series didacticas en las que las
obras representan el signo de su verificabilidad (Ap 2,2-19).

Por referirnos, en fin, a la tradicion parepética, sabemos bien que
el problema de la traduccion de la fe en obras concretas se ha con-
vertido en lugar de discrepancia entre cristianos catélicos y reforma-
dos cuando se trata de leer la carta de Santiago. Como escribe el
mismo O. Michel, el autor de la carta «es consciente de que la fe
tiene necesidad de ser probada (1,3; cf. 1 Pe 1,7), pero existe el
rechazo de todo comportamiento contrario a la confianza vivay a la
confesion de la fe (1,6-8). Para él, la fe y el comportamiento obe-
diente van indisolublemente ligados: la fe, en cuanto confianza y
confesion, como tal, no puede salvar. Solo mediante 1a obediencia y
un comportamiento que se ajuste a los mandamientos de Dios puede
llegar la fe a su realizacién (2,22). Al escribir esto, piensa Santiago
en un adversario que no ataca la fe, pero que, sin embargo, se sustrae
a la obediencia» 1°.

Parece, en consecuencia, que todos los testigos de las tradiciones
cristianas primitivas han tratado de insertar los ambitos de la praxis
en el foco de proyeccion de la fe que orienta a la conversién. Al
hacer esto, se sabian fieles tanto a sus raices judias como a la nove-
dad del acontecimiento de Jesus el Mesias. Tanto la Teologia como
la Cristologia habian de desembocar necesariamente en una praxeo-
logia 11, es decir, en una orientacion ética y una reflexion sobre la
misma.

9 BARROSE, T., «The Relationship of Love to Faith in St. John», en 75 18 (1957)
538-559; DECOURTRAY, J., «La conception johannique de la foi», en NRT 81 (1959)
561-576; WIKENHAUSER, A., El Evangelio segun San Juan (Barcelona 1967), 372; cf.
SCHNACKENBURG, R., Das Johannesevangelium (Freiburg 1965), 1, 508-523; I1, 76-79:
BrownN, R. E., The Gospel according to John (Garden City 1966), I, 512-515, ’

1 MicueL, O., L.c., 184; REICKE, B., The Epistles of James, Peter and Jude (Garden
City 1964), 32-35; SCHRAGE, W, 0.c; 341-358.

1! Para todo este apartado, véase el rico capitulo dedicado a la fe por Sricq, C,
Théologie Morale du Nouveau Testament, I (Paris 1970), 229-277, esp.267-273. ’
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3. Dialéctica del seguimiento

De hecho, la misma concepcion biblica de Dios exige un deter-
minado comportamiento. Su esencia es su presencia. Dios mismo es
concebido y adorado como el que actia en favor de su pueblo, el que
apuesta por el huérfano y la viuda. El Dios de Israel no es neutral
ante el desarrollo de la historia: es un Dios apasionadamente com-
prometido. Y asi es el Dios revelado finalmente por Jesucristo. S6lo
desde la accidn se puede «pensar» a Dios. «La idea cristiana de Dios
es de suyo una idea practica» 2.

Y si esta consideracion es aplicable a la «comprension» de Dios
y a su necesario reflejo en la actuacion del creyente en el Dios del
Exodo, algo parecido ha de afirmarse de la confesidn cristoldgica.
Tampoco ésta puede agotarse en la pura especulacion, sino que se
traduce necesariamente en exigencias éticas que definen a la itine-
rancia cristiana.

«La praxis del seguimiento pertenece constitutivamente a la cris-
tologia, pues de lo contrario el logos de esta cristologia y del cristia-
nismo en general acabaria por identificarse con el logos (puraf de los
griegos, para el cual, en tltima instancia, Cristo sélo puede ser «lo-
cura». Principio vélido para toda cristologia es que Cristo siempre
debe ser pensado de modo que nunca sea solamente «pensado». To-
da cristologia se nutre, por amor de su propia verdad, de la praxis: de
la praxis del seguimiento. El seguimiento es esencialmente expresion
de un saber practico» .

12 Asf se expresa Metz, J. B., La fe en la historia y la sociedad (Madrid 1979), 66,
quien afiade: «Dios no puede ser pensado sin que este pensamiento afecte y lesione los
intereses inmediatos del sujeto que trata de pensarlo. Pensar a Dios lleva consigo una
revisidn de las aspiraciones y los intereses inmediatos centrados en nosotros mismos.
Metdnoia, conversion y éxodo no son puras categorias morales o pedagégicas, sino
también categorias noéticas. Por eso los relatos de conversién y éxodo no son mero
ropaje dramdtico de una teologia “pura” preconcebida, sino que pertenecen al fendme-
no basico mismo de esta teologia». Véase también Fucws, J., Essere del Signore (Roma
1981), 93-107: «Il tema della morale cristiana: Signoria (Regno) di Dio e conversione
del peccatore».

5 Merz, J. B, lc.; a las referencias ofrecidas en el capitulo anterior, pueden
afiadirse: ScHuLz, A., Nachfolge und Nachahmung (Munich 1962); Betz, H. D., Folge
und Nachahmung Jesu Christi im Neuen Testament, BHTh 37, 1967; MULLER, G.,
«Nachfolge Christi als Zentralbegriff christlicher Ethik», en ZEvE 12 (1968) 321-333;
TiNsLEY, E. J., «Some Principles for reconstructing a Doctrine of the Imitation of
Christ», en SJT 25 (1972); BLENDINGER, CH.-MULLER, D.-BAUDER, W.-HanN, H. CH.,
«Seguimiento», en DTNT IV (Salamanca 1984), 172-186, Kunct, A., «Sequela di
Cristo: un concetto di teologia morale», en DEMMER, K.-SCHULLER, B., Fede cristiana
e agire morale (Assisi 1980), 86-106; HENGEL, M., Seguimiento y carisma (Santander
1981); CastiLLo, J. M., El seguimiento de Jests (Salamanca 1986); BALTHAsAR, H. U.
VON, Teodramdtica. 3. Las personas del drama: el hombre en Cristo (Madrid 1993),
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Esta «dialéctica del seguimiento» determina la originalidad de la
ética cristiana: «El punto en ¢l que el seguimiento puede convertirse
en imitacion, €l “tener los mismos sentimientos que Jesucristo” (Flp
2,5), representa el nucleo y el resumen de toda éfica cristiana desa-
rrolladay 4.

Pero esta dialéctica del seguimiento podria y deberia aplicarse
adecuadamente a las demas parcelas de la reflexion teologica, sean
éstas las de la antropologia o la echesiologia, la sacramentologia o la
escatologia. Ni el hombre ni la Iglesia, ni los signos sacramentales ni
la promesa y el cumplimiento pueden ser solamente «pensados». Lo
que creemos es normativo para lo que hacemos, o al menos para el
como.y el para qué To hacemos. Ante esta perspectiva no puede me-
nos de causar admiracion el esfuerzo de Tomas de Aquino por justi-
ficar la dimensidn teologica del comportamiento moral del hombre.
La segunda parte de la Suma recibe con justicia el epigrafe de «teo-
l6gica» 13, como ya se explicé.

La decision de la fe ha de ser comprendida como una aceptacion
del acto y el objeto de la revelacién que de forma gratuita se nos
hace accesible en Jesucristo. Pero, en ese caso, la fe ha de empefiar
al hombre en todas las dimensiones que configuran su existencia:
tanto en la orientacion dialogal y personal con el Dios al que el hom-
bre se sabe religado, como en la comunidén interpersonal con los
demés hombres y en la vinculacion admirada y creadora con el mun-
do ¥, La «obediencia de la fe» de que habla el apéstol Pablo no
“solamente implica contenidos noéticos, sino también actitudes éti-
cas:

«Por la fe, el hombre somete completamente su inteligencia y su
voluntad a Dios. Con todo su ser, el hombre da su asentimiento a
Dios que revela (cf. DV 5). La Sagrada Escritura llama “obediencia

120-126: «Transposiciones del seguimiento». Recuérdese la importancia que el tema
del seguimiento de Cristo encuentra en la enciclica Veritatis splendor 16, 19-21

“ BaLTHASAR, H. U. von, «Seguimiento y ministerion, en Ensayos reolégicos, 11,
Sponsa Verbi (Madrid 1964), 126.

5 Cf. ABBa, A., Lex et Virtus. Studi sull’evoluzione della dottrina morale di san
Tommaso d’Aquino (Roma 1983), especialmente €l capitulo V, en el que se aborda
directamente el estudio de la segunda parte de la Summa Theologica con particular
referencia a la legitimacion del estudio de la accion moral como objeto de la «teologiax»
y con un subrayado sobre la importancia de presentar la accion moral como «motus
rationalis creaturae in Deum».

16 Cf. ALearo, 1., Esistenza cristiana, 55-56; Este tripode referencial que vincula
al ser humano con lo otro, con los otros y con el Absolutamente Otro, se encuentra
evocado con frecuencia en el Catecismo de la Iglesia Catélica (222-227, 358-361,
374.376), como lo habiamos encontrado en el Documento de Puebla (322) y aun en el
mismo Concilio Vaticano I (GS 13).
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de la fe” a esta respuesta del hombre a Dios que revela (cf. Rom 1,5;
16,26)» V7.

Parece urgente, en consecuencia, referir el comportamiento ético
de los cristianos a la nueva vida que la fe significa y orienta. Pero,
por lo que a esta disciplina corresponde, parece igualmente necesa-
rio restablecer una alianza entre la Teologia dogmatica y 1a Teologia
moral. Tal fue el estilo normal de la reflexion teoldgica y de la pre-
dicacion, desde los escritos biblicos y patristicos hasta el momento
jl\ez la ?gublicacién de las Institutiones Theologiae Moralis de Juan de

or 18,

II. LA MORAL EN LAS RELIGIONES

Abhora bien, ;como habria de articularse en la practica esa rela-
cion entre la fe y las obras, entre la «religion» y la «moralidad»? De
hecho, todas las religiones han tratado de exigir de sus fieles un rec-
to comportamiento moral, que sea a la vez responsable y coherente
con la fe admitida y profesada.

«Por su propia naturaleza, la fe engendra un dinamismo que s
preciso calificar de ético. Confiar en alguien, ponerse totalmente en
sus manos, es un acto ético que da lugar a otros, ordenados a confir-
mar y acrecentar la relacién original y a responder fielmente a la
misma» '°,

Ese comportamiento moral se refiere en primer lugar, y en una
linea que podriamos llamar vertical, a las mismas practicas «religio-
sas», entendidas como obras de culto. Pero se refiere también a la
dimension horizontal de la responsabilidad moral con respecto a
otros ambitos «profanos» de la vida.

En algunas ocasiones tal relacion ha sido tan duradera y estrecha,
tan admitida socialmente y hasta tal punto sustentadora de la convi-
vencia social que parece que la moral no podria encontrar funda-
mentacion fuera de la religion revelada. Las consecuencias pueden
llevar a un integrismo ético-religioso o bien a una desmoralizacion

17" Catecismo de la Iglesia Catdlica, 143.

' Cf. VEREECKE, L., «Le Concile de Trent et I’enseignement de la Théologie
%ograslgg, en De Guillaume d'Ockham & Saint Alphonse de Liguori (Roma 1986),

1 COLLANGE, J. F., en Iniciacién a la practica de la Teologia, 1V (Madrid 1985),
18. Para todo este tema véase MARTIN VELAsCO, J. D., «Religion y Moral», en DETM
(Madrid 1978), 1459-68; Ip., «Religion y Moral», en VDAL, M. (ed.), CFET (Madrid
}g?g), 185-203; ConsoLl, S., «Religién y Moral», en NDTM (Madrid 1992), 1600-
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generalizada de una determinada sociedad que ha abandonado sus
convicciones religiosas tradicionales.

1. Fundamentacion de lIa moralidad

Ahora bien, aun constatando que todas las religiones tratan de
vincular la obligacién moral a la confesion de la fe, los principios
que establecen tal vinculacion son con frecuencia diversos. Las mis-
mas normas éticas encuentran una muy diferente fundamentacion en
¢l seno de las diversas religiones. Baste aqui evocar tan solo algunos
ejemplos:

a) A veces vemos que la responsabilidad ante el bien o el mal
se basa en la constatacion de la insercion del hombre en un orden
césmico, que es preciso mantener. Ese es el esquema general de las
morales helenistas, centradas en la sacralidad ciclica y recurrente de
la naturaleza. El mal moral consistiria precisamente en la ruptura de
ese orden, como bien demuestran los mitos de Prometeo y Sisifo,
Téantalo y las Danaides. Todos estos paradigmas del pecado son con-
denados a integrarse en el ciclo cosmico recurrente que hablan vio-
lado con su comportamiento inmoral.

b) Otras veces, la responsabilidad moral se propugna desde la
necesidad de la obediencia a un mandamiento divino revelado en
la historia por medio de un profeta. El es el encargado de revelar la
voluntad absoluta de Dios, de quien depende el mundo fisico y el
mundo ético. Ambos mundos se sustentan gracias a su soberania. El
pecado es fundamentalmente la desobediencia al designio divino.
Ese es el esquema seguido en general por la religion de Israel y por
el Islam.

" "¢J En otras ocasiones, la responsabilidad moral viene exigida
por la necesidad de un esfuerzo ascético que se considera necesario
para que el fiel pueda purificarse de su apego a los bienes y verdades
aparentes y prepararse a la iluminacion total. El mal moral es, en el
fondo, una ceguera. Este es el esquema habitual en las grandes reli-
giones orientales.

d) Y otras veces, como es ¢l caso de la fe cristiana, la respon-
sabilidad moral se funda en la necesidad de realizar en la vida del
creyente el ideal humano que el Dios del amor y la verdad ha queri-
do revelar a los fieles en Jesus el Mesias. Lo cual no quiere decir que
en la fe cristiana estén totalmente ausentes, en todo o en parte, algu-
nos de los mencionados esquemas de fundamentacion. También en
la moral cristiana es frecuente su autocomprension en clave de pbe-
diencia-transgresion, que da origen a malentendidos y acusaciones
de heteronomia.
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La misma mencion de la «Ley evangélica» o «Ley de Cristo»
corre el riesgo de ser interpretada en el sentido de una norma im-
puesta por obediencia. A este proposito, recuérdese un paso signifi-
cativo de la enciclica Veritatis splendor:

«Seguir a Cristo no es una imitacion exterior, porque afecta al
hombre en su interioridad mas profunda. Ser discipulo de Jests sig-
nifica hacerse conforme a El, que se hizo servidor de todos hasta el
don de si mismo en la cruz (cf. Flp 2,5-8). Mediante la fe, Cristo
habita en el corazon del creyente (cf. Ef 3,17), el discipulo se aseme-
ja a su Sefior y se configura con El; lo cual es fruto de la gracia, de
la presencia operante del Espiritu en nosotros» 2,

2. Lo sagradoy lo bueno

Como acabamos de ver, las religiones tratan de determinar algu-
nas exigencias morales y aun la fundamentacion 1ltima de las mis-
mas. Sin embargo, no por ello se identifica el objeto de la religion
con el de la moral. La experiencia religiosa comporta algunoS aspec-
tos noéticos, rituales, éticos y sociales, pero no se identifica adecua-
damente con ellos. Es mas, en la vida de un creyente hay también
verdades, celebraciones, comportamientos éticos y elementos inte-
gradores de la comunidad que no siempre ni necesariamente vienen
determinados por la experiencia religiosa, como luego se vera.

Esa cierta inadecuacion hace que surja con frecuencia la pregun-
ta por el objeto especifico de la religion y de la moral. En principio
se podria decir que la experiencia religiosa mira mas a la contempla-
cion agradecida, mientras que la experiencia ética mira primordial-
mente a la exigencia del comportamiento.

«En la experiencia religiosa el Misterio se le manifiesta al hom-
bre como el Santo y como el santificador, como el que cuida del
hombre y ama al hombre, como el que ofrece amistad y recibe amis-
tad, como el que instaura convivencia y acepta convivir. No como
Ley o como frontera, sino como santidad y como Amor aparece ¢l
Misterio en la tradicion judeocristiana» 2!,

a) En teoria, por tanto, lo sagrado y lo bueno pueden ser con-
cebidos como objetos diversos y hasta separables entre si. Lo sagra-
do se nos ofrece como dddiva, mientras que lo bueno se nos impone
como obligacion.

2 Juan PaBLo 11, Veritatis splendor (6.8.1993), 21.
2 GonzaLEz DE CARDEDAL, O., Etica y Religion (Madrid 1977), 312.
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Pero habria que preguntarse si el esquema fue asi ya «desde e]
principio» o mas bien tal separacion se debe a una deformacion ope-
rada en el curso de la historia. En realidad, la santidad de Dios eg
oferta de santidad y de bondad para el hombre. Es a la vez oferta y
{lamada, dadiva y vocacion.

b) En la prdctica, como es ain més evidente, lo sagrado y lo
bueno se dan también separados, tanto en la percepcion de la con-
ciencia personal como en la actuacion social de ambos valores. Hay
personas que viven una cierta escrupulosidad religiosa que no se tra-
duce en la coherencia ética correspondiente. Y, por el contrario, a
veces se reivindica la posibilidad y hasta la facticidad de una exigen-
cia ética no respaldada por una experiencia religiosa.

¢) En el fondo, nos encontramos aqui con la antigua y eterna
dialéctica entre la naturaleza y la gracia, entre [a creacién y la sal-
@Ién. Los actos éticos no estdn tan lejos de los actos religiosos,
como la experiencia religiosa no puede dejar de informar la expe-
riencia ética. La teologia contemporanea ha redescubierto un dato
tan elemental para la experiencia recogida en la Biblia como Ja dig-
nidad de la revelacion en y a través de la historia.

El Dios creador es el mismo Dios salvador. Todo en el mundo, y
en el ser humano, estd ordenado a un solo fin y a un solo bien, que
no puede ser sino Dios mismo, como decia Santo Tomas 22,

Poniéndonos previamente en guardia contra una mentalidad po-
sitivista, el mismo Santo Tomds advierte que, en los actos humanos,
el bien y el mal no estan determinados por una prescripcion legal,
sino por el orden natural, como una y otra vez recuerda la enciclica
Veritatis splendor 2.

3. Relacién entre la religion y la ética

A lo largo de la historia, la relacién entre estas dos dimensiones
de la existencia humana no ha sido tan equilibrada como podria es-
perarse. Parece que, en algunas ocasiones, la Religion invade el
campo de la Etica, sustituyéndose a su propio estatuto practico y
epistemologico. En otras ocasiones es la Etica la que parece sustituir
a'la confesion religiosa. Mencionemos aqui solamente algunos mo-
mentos especialmente significativos, sobre todo por la importancia
que habran de tener para la comprension del papel de la ley en el
juicio ético.

2 ToMas DE AQuiNo, Contra gentes, 3, 17.

2 TomAs DE AQUINO, ibid., 3, 129: «Patet igitur quod bonum et malum in humanis
actibus non solum sunt secundum legis positionem, sed secundum naturalem ordi-
nem». Cf. JuaN PagLo 1, Veritatis splendor, 43-44.
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a) La primacia de la Religion sobre la Etica

Se apoya, a fin de cuentas, en la afirmacion de un voluntarismo
trascendente que se remite a la majestad de Dios, de forma que des-
aparece la afirmacion de la naturaleza. He aqui dos ejemplos que, en
realidad, a fuerza de subrayar la presencia del Dios salvador, pare-
cen olvidar al Dios creador.

— El nominalismo de G. de Ockam y sus discipulos considera la
obligaci6n ética como motivada por la voluntad absoluta e incondi-
cional de Dios. Las acciones u omisiones humanas no son buenas o
malas en razén de su misma estructura antropologica o de su cohe-
rencia con la condicién humana. Bueno es simplemente lo que Dios
ordena y porque El asi lo prescribe 24.

Como se sabe, para Tomés de Aquino, en cambio, la razén hu-
mana es el fundamento proximo de la moralidad, en cuanto facultad
que descubre en la estructura de la misma naturaleza la normatividad
ética. De esta forma se subraya la importancia de la creaciéon y se
dan los primeros pasos para la afirmacién de la ley natural 5. ~

— Como ya se puede imaginar, cabe incluir en este apartado la
doctrina de los reformadores. Calvino, en concreto, aunque no deja
de referirse a la ley natural, concede una gran importancia a la vo-
luntad positiva de Dios como principio determinante de la obliga-
ci6n moral. No es dificil escuchar el eco del pensamiento agustinia-
no en sus reflexiones:

«Es el Sefior en quien encontramos la fuerza: que El nos conceda
lo que nos manda y que nos mande lo que le plazca» ¢,

2 Recuérdense algunos axiomas del Venerabilis Inceptor: «Malum nihil aliud est
quam facere aliquid ad cujus oppositum faciendum aliquis obligatur» (II Sent., q.4 et
5, H); «Bonitas moralis et malitia connotant quod agens obligatur ad illum actum vel
ad ejus oppositumy (11 Sent., q.19, P); «Omnis voluntas potest se conformare praecepto
divino: sed Deus potest praecipere quod voluntas creata odiat eum..., odire Deum
potest esse actus rectus in via ergo in patria» (IV Sent., q.14, D): L. VEREECKE, De
Guillaume D’Ockham a Saint Alphonse de Liguori (Roma 1986), 149-167; «L’obliga-
tion morale selon Guillaume D’Ockhamy.

2 «Non enim Deus a nobis offenditur nisi ex eo quod contra nostrum bonum
agimus» (S. contra gentes, 3, 122): texto recordado por la Instruccién de la CONFEREN-
c1a Episcopal EspaNOLA La verdad os hard libres, 38. Cf. Drang, 1. F., Religion and
Ethics (New York 1976), 43: «Religion enters the ethical scene (via the doctrine of
creation) as the ultimate foundation and as added sanction for doing good and avoiding
evil. With Thomas the first steps are taken which will lead later Natural Law moralists
to hold that the functioning of man’s reason alone serves as a sufficient foundation of
morality “even if God not exist™».

26 J CALVINO, Institutiones, 11, 8,57.
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b) Primacia de la Etica sobre la Religion

En otras ocasiones ha sido y es la Etica la que parece invadir el
campo de la Religion. He aqui tan solo unos ejemplos de esta posi-
bilidad historica:

— En el mundo greco-romano, la religion es considerada como

una parte importante de la practica de la virtud de la justicia. Asi
Jenofonte nos ofrece una conversacion entre Socrates y Eutidemo,
en la que aquél describe al hombre religioso como uno que adora a
los dioses de acuerdo con las leyes establecidas 27. En los didlogos
de Platon se sugiere la idea de que la religion es una obligacion ética
entre otras 28,
" —Si el deista Toland, o Hubert de Cherburgo o John Locke
piensan que las virtudes morales son la esencia de la religion (y asi
sigue pensando con frecuencia nuestro pueblo), I. Kant nos ensefia
que ¢l acceso a la religion y su ultimo fundamento se sitan precisa-
mente en la ética. Desde ahi se deduce que Dios es el bien supremo
y el jefe det reino de los fines ¥.

— Partiendo de diversos puntos, muchos exponentes de la mo-
dernidad han propugnado una recuperacion de la ética como respon-
sabilidad racional del ser humano hasta prescindir y aun atacar la
eventual fundamentacion de las normas morales en la voluntad divi-
na, como enemiga de la autonomia humana. «El marqués de Sade,
Nietzsche y Sartre abogan no por una relacién entre la religion y la
ética, sino por una primacia tal de la ética que requiere la destruc-
cién de Dios y de la religion» °.

III. DIFICULTADES GLOBALES

La experiencia religiosa incluye, pues, la responsabilidad de un
compromiso moral. Pero no se reduce a él, como pretendi6 la com-
prension «ilustrada» de la religion. Las consideraciones precedentes
no deberian sugerir una necesaria y excluyente reduccion de la expe-
riencia religiosa a las diversas instancias del compromiso ético. En
ese peligro se ha incidido de nuevo en los ultimos tiempos, tal vez
para eludir la acusacion de «alienacion» lanzada contra la fe y los
creyentes desde las filosofias y movimientos de la praxis. Con ello

27 JENOFONTE, Memorabilia, IV,6.

2 PLaTON, Euthyfron. Recuérdese como, segiin el mismo Platon, Socrates conven-
ce a Adimanto de que el respeto a los dioses es objeto de la moralidad pablica y ha de
ser impuesto por la segunda ley de la republica.

2 1. KaNT, Fundamentacion de la Metafisica de las costumbres (Madrid 1967), 53

91.
Y J. F. DRANE, ibid., 59-60.
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puede caerse en un proceso de «fariseizacion» de la experiencia re-
ligiosa, en un resurgir de viejas tentaciones pelagianas, favorecidas
por un ambiente decididamente prometeico 3!,

La reduccion ética de la experiencia religiosa llevaria al olvido
de otros aspectos irrenunciables de la misma, como la fidelidad a los
contenidos noéticos en las catequesis sobre los simbolos de la fe, la
riqueza de los aspectos simbodlicos y celebrativos de la catequesis
mistagogica, la conciencia de la vivencia comunitaria y de la perte-
nencia a un pueblo redimido 2. Una excesiva y exclusiva etizacion
de la experiencia religiosa supone, a fin de cuentas, un cierto olvido
de las dimensiones de gratuidad y de gratitud inherentes al contenido
y al talante del mismo mensaje evangélico 33,

1. Secularizacion de la ética

El término «secularizacién» no ha recibido siempre el mismo
sentido. Podria decirse que hoy designa un fenémeno histérico-so-
cial-cultural que se caracteriza por una nueva relacion deldhombre
con su mundo y por una critica creciente ante toda ideologia con
pretensiones de absolutez 3.

a) Relacion del hombre con el mundo

A partir de la modernidad, el hombre se autocomprende como
constructor y fabricante auténomo de la realidad. Cambia la imagen
que ¢l hombre se forja de si mismo y del mundo. Ese cambio puede
ser caracterizado como una historizacion de la existencia humana;
como una comprension racional, dindmica, histérica, pluralista y di-
ferenciada del mundo y de la vida; como la progresiva toma de con-
ciencia por parte de la humanidad de su autonomia y responsabilidad
en la construccion de la historia.

31 Cf. LADARIA, L. F., Teologia del pecado original y de la gracia (Madrid 1993),
155-163.

32 Cf. GonzaLEZ DE CARDEDAL, O., Etica y Religion, 283-329.

3 Cf. Benzo, M., Hombre profano-Hombre sagrado. Tratado de Antropologia
Teologica (Madrid 1978), 147-151.

34 Para los aspectos teologicos, ver GOGARTEN, F., Verhingnis und Hoffnung der
Neuzeit. Die Sikularisierung als theologisches Problem (Munich 1966); BONHOEFFER,
D.. Resistencia y sumision (Barcelona 1968). Para los aspectos sociol6gicos, ver Gau-
CH;SZ, M., Le désenchantement du monde. Une histoire politique de la religion (Paris
1985). KELLER, A., «Secularizacion», en SM 6, 280-293. Para una vision reciente ver
MARTIN VELASCO, J., «Secularizacion», en DTVC, 1603-1615.
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La secularizacion ha suscitado en la autocomprension del hom-
bre y en la modelacién de la cultura contemporanea una serie de
nuevas actitudes:

— Una especial sensibilidad por los valores de orden temporal
(justicia, solidaridad, libertad, igualdad, dignidad de la persona hu-
mana) sobre el plano global de la construccion de un mundo nuevo,
de una humanidad futura.

— Un analisis mas incisivo y mas critico de la situacion del
mundo, especialmente de las estructuras que condicionan el desarro-
llo del ser humano y de su mundo.

— La aceptacion de la eficacia en la construccion del mundo co-
mo criterio y norma de una sociedad particularmente tendida hacia
el futuro.

La secularizacion consistiria, pues, primariamente en una afirma-
cién positiva del puesto del hombre como sefior auténomo de los
procesos intrahistéricos, asi como en una concepcién antropocéntri-
ca del mundo y de la vida humana.

b) Critica de los absolutos

Como consecuencia, la secularizacion lleva también consigo el
rechazo de una concepcion sacral del mundo que se oponga a esta
nueva comprensién del mundo y del hombre. Considerando el pro-
C€S0 en su proposito mas noble, la secularizacion llevaria consigo la
desacralizacion de lo falsamente considerado como sagrado, aunque
no necesariamente la desaparicion de lo sagrado auténtico y de la
verdadera religion. De todas formas, el caracter mismo de la secula-
rizacion ha traido consigo la alergia hacia toda ideologia que se pre-
sente con pretensiones de absoluto.

De ahi que el movimiento de la secularizacién haya penetrado
también en la esfera de la ética. La hipotesis de Dios no se requiere
para la explicacion de las realidades terrenas o humanas. El mundo
ha alcanzado la mayoria de edad y reclama una independencia res-
pecto a toda vinculacidn religiosa y metafisica. En el campo de la
ética, eso viene a realizarse en una doble perspectiva:

— Porque se ha subrayado la importancia de lo mundano frente
a la primacia que en otras épocas hubiera tenido la dimension estric-
tamente sobrenatural.

— Porque se ha recalcado la urgencia de un planteamiento secu-
lar de la propia conducta, que supone por parte del hombre la toma
de conciencia de su mayoria de edad.

Tal proceso de secularizacion ha aportado a los diversos saberes
humanos un tono de libertad y autonomia, al tiempo que ha propicia-
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do en cada uno de ellos un foro para la discusion y la bisqueda, el
consenso o el disenso, y ha favorecido la aparicion de una sociedad
plural 3%, Mientras que con frecuencia se lamenta la consiguiente re-
lativizacion del objeto de los conocimientos y las actividades, se
puede apreciar, por otra parte, la seriedad de los esfuerzos empren-
didos para intentar una nueva cimentacioén de esos saberes, huérfa-
nos ya del tutelaje religioso y afiliados a un nuevo estatuto epistemo-
l6gico, mas dependiente de los datos socioldgicos, mas diversificado
y polivalente. Muchas de las criticas al fenémeno de la seculariza-
cion se deben a la conciencia de una falsa autonomia que ha desen-
cadenado el «secularismo» como sistema global de autocomprension
y de creencias.

2. La ética cristiana ante la secularizaciéon

Las repercusiones que la llegada de la secularizacion ha desenca-
denado sobre la €tica abarcan muchos y variados puntos. Una ética
de tipo secular encuentra, al menos, alguna dificultad y no deja de
mostrar su perplejidad ante la afirmacion de Dios, como fundamento
y término de los valores morales; ante la asuncién de la naturaleza
como referencia inmutable, previa a una ética que privilegia la cul-
tura historica y cambiante; ante la autoridad y la tradicion: la ética
secular se construye como una ética de la libertad y del cambio. Sus
puntos de referencia son la persona concreta y la humanizacion de su
mundo.

La ética secular pareci6 caracterizarse por la desprivatizacion
y desespiritualizacion de la moral tradicional. El camino abierto
seria el de la ética social y temporal. A los tradicionales princi-
pios universales, la ética de tipo secular prefiere contraponer una
praxis transformadora de la realidad. Y a la interpretacion mono-
litica de esa realidad prefiere un planteamiento mas pluralista y
mudable 36,

La relativamente reciente autonomia de la ética cuestiona el
patronazgo de la religion, no sélo sobre el comportamiento publi-
co de las personas, sino incluso sobre sus actitudes responsables
privadas, aunque esta emancipacion no signifique, por desgracia,

% VELasco, F., «Presupuestos éticos de una sociedad plural», en GALINDO, A. (ed.),
La pregunta por la ética. Etica religiosa en didlogo con la ética civil (Salamanca
1993), 163-181.
) 36 FLECHA, J. R.-MUnica, J. M., «Reflexiones sobre las éticas seculares y la moral
cristianay», en Ateismo e Dialogo 17 (1982) 159-67.
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pareja independencia respecto a otras hipotecas ideolégicas y po-
Jiticas 7.

Los obispos espafioles reconocen que «la secularizacion ha afec-
tado profundamente también a la conciencia cristiana». Lamentan,
en efecto, que, «a pesar de sus propuestas contra la expulsion de
Dios de la vida publica, gran parte de los cristianos reduce lo religio-
so al ambito estricto del culto y de la vida privada; con ello desco-
nocen, al menos implicitamente, la vinculacion de vastos campos de
Ja vida humana al Creador y a Cristo» 8. Sin embargo, procuran
dejar claro los obispos espafioles que la necesaria traduccion de la
experiencia religiosa al ambito —tanto privado como puiblico— de
las actividades humanas no significa una subordinaciéon del mundo
«profano» a la Iglesia ni un despojo de su autonomia, tan claramen-
te reconocida por el decreto conciliar sobre la actividad de los se-
glares 39,

El Concilio Vaticano II ha sefialado como uno de los caminos del
ateismo una afirmacién del hombre que deja sin contenido la fe en
Dios (GS 19). Las dificultades que dan pie a esta constatacion, cier-
tamente dramatica, hunden sin duda sus raices en conocidos plantea-
mientos teoldgicos que, al menos en Occidente, secularmente han
exacerbado la dialéctica entre la naturaleza y la gracia, la obra del
hombre y la obra de Dios, la profanidad y la religiosidad. De este
modo, la fe parecia aceptar resignadamente que su tarea no era de
este mundo y su vivencia para nada implicaba la reflexion e inter-
vencion sobre las situaciones historicas coyunturales. Aun antes de
ser excluida, la fe, o mejor una cierta vivencia de la fe, se habria
autoexcluido del dgora publica 0.

Sea como fuere, nuestro universo cultural ha descubierto la secu-
larizacién y, por lo que aqui interesa, la ha digerido como un cierto
desentendimiento, entre la fe y la moral. Como si el ser humano
pudiera al fin encontrar su dignidad, al recobrar su autonomia y li-
bertad frente a los dictados éticos de Dios, transmitidos por la fe y
por las mediaciones religiosas historicas 1.

37 CORTINA, A., Etica minima (Madrid 1986), 135-151: «Moral civil en una socie-
dad democratica».

38 CoMISION PERMANENTE DE LA CoNFERENCIA EPIscopaL EspaNoLa, Los catdlicos en
la vida publica (22.4.1986), 47.

¥ Ver, p. €j., Apostolicam actuositatem, 7. Para todo este tema, véase Fucss, J.,
Christian Ethics in a Secular Arena (Washington-Dublin 1984), esp. 3-14.

“ GreLor, P., «La morale évangelique dans un monde sécularisé», en L éthique
chrétienne face au défi de la morale séculiére (Louvain-la-Neuve 1983), 13-60.

41 DAUBERCIES, P., «Dialogue avec la morale séculiéren, en L ‘éthique chrétienne
face au défi de la morale séculiére, 79-99.
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IV. DIFICULTADES ESPECIFICAS

A estas dificultades habria que afiadir los fermentos de la post-
modernidad, como esquema de pensamiento, y mas ain como justi-
ficacion del comportamiento. Cuando la teologia y la accion pastoral
parecian haberse acomodado a la racionalidad ilustrada, el didlogo
se quiebra y la cultura ultimisima da un salto hacia adelante que, en
«el crepusculo del deber», parece un retorno a la pre-modernidad y
a la pre-racionalidad. Parece necesario buscar unas nuevas claves de
interpretacion del mundo, del hombre y de la historia o, mas simple-
mente, renunciar a toda clave que no sea la inmediatez de lo espon-
taneo, lo ladico, lo desiderativo, lo util. Continda el individualismo.
Se suspende la pretension de la racionalidad 2.

Veamos ahora algunas de las dificultades especificas que en-
cuentra en nuestros dias la traduccién de la fe en un compromiso
moral, asi como el estudio reflejo de tal relacion.

La Teologia Moral Fundamental habra de ser estudiada hoy no
solo al modo de los antiguos tratados «De Principiis», sino también
y sobre todo como un estudio epistemoldgico de las mediaciones
practicas de la fe. Hay una pregunta que se hace inevitable en el
momento de repensar la fe en su relacién con el comportamiento
responsable y con la reflexiéon moral sobre él: ;Existe una moral
especificamente cristiana, tanto en las actitudes como en su estudio
sistematico? 4>. Antes de intentar ofrecer una respuesta convendrd
evocar el sentido y la oportunidad de la misma pregunta.

1. Etica cristiana y pluralismo ético

La ocasién para tal interrogante viene ofrecida, en primer lugar,
por la observacion de la pluralidad de sistemas éticos con los cuales
han de entrar en didlogo los cristianos, si es que han de vivir en
medio del mundo. Se podria decir de nuevo que éstos han perdido de
pronto su pretendida exclusividad en el campo de la ética 4.

# CoNILL, J., «Etica y posmodernidad», en La pregunta por la Etica, 85-100.

4 Es clasica la obra de Fucws, J., Esiste una morale cristiana? Questioni critiche
in un tempo de secolarizzazione (Roma-Brescia 1970). Ver también CUrRrAN, CH. E.,
«Dialogue with humanism: Is there a Distinctively Christian Ethics?», en Catholic
Moral Theology in Dialogue (Notre Dame 1972), 1-23.

“ DE LocHT, P., «Comportamiento ético e identidad cristiana», en Concilium 216
(1988), 281: «Los cristianos creyeron durante mucho tiempo, y en parte siguen creyen-
do, que poseian el monopolio de los valores morales o, en cualquier caso, una evidente
superioridad en la percepcion y en la practica de estos valores. Hoy ya hemos salido de
un mundo de cristiandad y descubrimos, a la vez que un auténtico rigor moral entre
muchos no cristianos y agnosticos, numerosas lagunas en la forma de vida de los
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En esta nueva situacion, se presenta la necesidad de pensar y
articular una especie de «Teologia Moral para gentiles». Se trataria
de establecer las bases para una nueva «apologética», entendida en
el sentido de un nuevo dialogo con las éticas seculares. Esta urgen-
cia es sentida en los llamados paises de mision, donde la fe cristiana
ha de dar razoén de sus comportamientos morales en comparacion
con otras creencias. Pero es también sentida en los paises donde las
exigencias éticas han estado tradicionalmente vinculadas a la fe cris-
tiana y donde en la actualidad se da un proceso de «desconfesionali-
zacion» de la vida piblica y aun de la vida privada, que invita a
reflexionar sobre la fundamentacion de las normas y compromisos
morales 4.

Hoy resulta dificilmente aceptable la postura de los cristianos
que, ante los innegables valores morales de «los otros», o bien se
esfuerzan en demostrar su intrinseca imperfeccion, alegando que es-
tan privados de la caridad teoldgica, o bien tratan de apropiarse a
€s0s no cristianos moralmente ejemplares, adscribiéndolos al niime-
ro de los «cristianos andnimos». Por ambos caminos se trata, a fin de
cuentas, de preservar la pretendida superioridad del ambito ético
cristiano en cuanto informado por la fe.

2. Entre el positivismo y el naturalismo

La pregunta siguiente se refiere necesariamente al origen y fun-
damentacién de esos valores pretendidamente Unicos o, al menos,
superiores. Un nominalismo exacerbado conduciria a afirmar que un
determinado comportamiento humano es bueno o malo moralmente
en razon de la prescripcion o prohibicion positivas que lo orientan,
sean éstas de origen divino o eclesiastico 6. Por ese camino se dise-
fia ciertamente una moral de la autoridad y la obediencia, pero se
corre el riesgo de presentar las exigencias morales o bien como arbi-
trarias o como contrarias a la misma dignidad y teleologia de lo hu-
mano. Se preserva la identidad moral, pero a costa de quemar los

cristianos, asi como en la capacidad de nuestra Iglesia para apreciar y apoyar el
progreso moral de la humanidad. ;No se situard ahi lo que parecia especifico del
cristianismo y que, a nuestro modo de ver, constitufa nuestra identidad?»

4 Cf. CorTiNA, A., en la introduccién a OTTE, G., Derecho y moral: Fe cristiana y
sociedad moderna, 12 (Madrid 1986), 7.

% Véase TORRES QUEIRUGA, A., La revelacién de Dios en la realizacion del hombre
(Madrid 1987), 252-253, donde, en didlogo con el agnosticismo, considera que la
postura «creyente» de negar todo valor a la «naturaleza» en nombre de la trascendencia
equivale a la postura del agndstico que reprocha al creyente su imposibilidad para
valorar el mundo por mor de su fe en la divinidad.
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puentes de didlogo con las otras éticas y de difundir una cierta sos-
pecha sobre la racionalidad y la humanidad de la ética cristiana.

El otro camino alternativo utiliza la apelacion a una «naturaleza»
humana, comiin e invariable, como base para el encuentro ético. Se
trata con frecuencia de una naturaleza entrevista a través de filtros
reduccionistas. O bien es demasiado hipostasiada y ahistérica, dema-
siado objetivada como para tener en cuenta la densidad subjetiva y
circunstancial del sentido, la intencién y la vivencia personal que
constituyen las coordenadas inevitables del comportamiento huma-
no. O bien la naturaleza humana es vista de una forma tan «natura-
lista» que parece referirse mas al campo de la etologia que al de la
ética. O bien hace pasar por datos normativos, en cuanto naturales,
los que son datos puramente culturales 47.

Desde esa apelacion a la «naturaleza» pareceria posible el dialo-
go con las éticas seculares, al ofrecer una base previa a la Revela-
cion. Pero el resultado no es tan halagiiefio, como lo evidencian re-
cientes polémicas sobre el sentido mismo de lo «natural» en lo con-
cerniente a la paternidad responsable o la reproducciéon humana
asistida. -

He ahi algunos de los inconvenientes cuando se trata de reducir
la proyeccion de la fe en el ambito de lo ético, ante todo, a unos
comportamientos morales precisos y detallados. De ahi que en los
ultimos afios muchos hayan tratado de plantear de otra forma esa
relacion. Estd suficientemente claro, como se ha dicho mas arriba,
que la fe y el Evangelio exigen una conversion y unos comporta-
mientos determinados. Es claro, por otra parte, que ciertas maneras
de vivir resultan coherentes con el talante y el Espiritu de Jesus el
Mesias y con el niicleo de la fe cristiana, mientras que otras son
irreconciliables con el Evangelio.

Sélo desde la conocida descripcion del seguimiento acufiada por
D. Bonhoeffer —«Sdlo el que cree es obediente y s6lo el obediente
cree» ¥— y desde la denuncia rahneriana de esa herejia «criptoga-
ma» configurada por las actitudes, intereses y preferencias antievan-
gélicas, podemos recobrar las implicaciones praxicas de la ortodo-
xia, entendida en el mas genuino sentido biblico °. Es heterodoxo

47 Sobre las objeciones de fisicismo y naturalismo contra la concepcién tradicional
de la ley natural, véase Veritatis splendor, 47. Cf. BOCKLE, F., «La legge naturale ¢ la
legge cristiana», en LoreNzerT, L. (ed.), La legge naturale (Bolonia 1970), 197-217.
Interesante también en la misma obra la contribucién de SarTory, L., «La legge natu-
rale e il magistero cristiano», 219-244.

48 BONHOEFFER, D., Nachfolge (Munich 1982); ver STRUNK, R., Nachfolge Christi.
Erinnerungen an eine evangelische Provokation (Munich 1981).

4 Cf. Peters, T. R., «Ortodoxia en la dialéctica de doxa y praxis», en Concilium,
212 (1987), 93-103.
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quien no_cree, pero también quien no obedece, es decir, quien se
resiste a vivir el espiritu del Evangelio y sus valores.

Pero aun admitido esto, quedaria todavia por precisar el amplio
campo de las mediaciones y los conflictos de deberes en los que es
preciso practicar la virtud de la prudencia para decidir las priorida-
des en la obediencia al espiritu y los valores evangélicos.

v

3. Especificidad de la ética cristiana .

Pero ahi retorna la pregunta. ;Es que estamos autorizados a rei-
vindicar unos valores propios y exclusivos del Evangelio, que no
puedan ser descubiertos ni actuados fuera de su radio de accion?
(Existen opciones morales esenciales a la fe cristiana o, al menos a
un reconocimiento de la voluntad de un Dios personal, aunque reve-
lada por diversos caminos? 0.

«Estas opciones morales, esenciales al cristianismo —dice P. de
Locht—, lo son también para otros que no comparten nuestra vision
del mundo. Por haber vivido mucho tiempo en un universo cristiano,
quizd hemos llegado a creer que esos valores eran peculiares de
nuestra fe. Es cierto que ha sido a través de mi educacién cristiana
como he llegado a descubrir el respeto al projimo, el sentido de la
justicia o el amor a los demds, pero hoy me veo obligado a reconocer
que también los no cristianos tienen aspiraciones semejantes. De ahi
se sigue que algo esencial para nosotros no es especificamente nues-
tro por necesidad. Ni tenemos derecho a monopolizar, como cristia-
nos, unas opciones de vida que pertenecen al patrimonio comun de
la humanidad» *.

Esta cuestion, muchas veces abordada por los tedlogos mora-
listas 52, ha sido con frecuencia desvinculada de otros campos de

50 Véase lo que dice Juan PaBLo 11, Sollicitudo rei socialis, 38: «En el plano de la
consideracién presente, la decision de emprender ese camino o seguir avanzando
implica todo un valor moral, que los hombres y mujeres creyentes reconocen como
requerido por la voluntad de Dios, Gnico fundamento verdadero de una ética absoluta-
mente vinculante»: AAS 80 (1988) p.564. LopEZ, T.-ARANDA, G., «Lo especifico de Ia
moral cristiana. I. Valoracion de la literatura en torno al tema», en ScTh 7 (1975)
687-767; «II. El tema en la Comisiéon Teolégica Internacionaly, en ScTh 8 (1976)
663-682.

st DE Locar, P., «Comportamiento ético e identidad cristianay, 284.

52 Véase, p.ej., Fuchs, J., «Esiste una morale cristiana?», en Sussidi 1980, 203-224.
publicado originalmente en aleman en StiZt 95 (1970) 99-112; Ip., «Esiste una morale
pon-cristiana?», en Sussidi 1980, 325-338: orig. en RasT 6 (1973) 361-373; In., «Mo-
rale autonoma ed Etica di fede», en Sussidi 1980, 383-413: orig. alemin en Miety,
D.-CompaGNony, F. (ed.), Ethik im Kontext des Glaubens (Freiburg i. Ue-Freiburg i Br
1978), 46-74.
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la Teologia, como el tratado sobre la Creacion, el de la Gracia, la
Cristologia y la Eclesiologia *3. Muchos moralistas actuales han
intentado responder a esta cuestion afirmando que la fe cristiana
no ofrece una novedad moral en el terreno categorial de los con-
tenidos, sino en el ambito trascendental de las motivaciones vy,
mejor aun, de la cosmovisiéon subyacente a los principios norma-
tivos o a las calificaciones axioldgicas 3. El deber de la colabora-
cién social, el respeto a la vida, a la corporeidad y sus alcances
relacionales, el recto uso de los bienes materiales, el derecho a la
verdad y el deber de la coherencia no han sido inventados por
Jestis de Nazaret. El se inserta plenamente, se encarna en una na-
turaleza humana, en una sociedad y en una cultura que ya eran
humanas y humanizadoras antes de su advenimiento y epifania.
La gracia no destruye la naturaleza, ni la redencién aniquila la
creacion, ni la comunidn eclesial invalida la seriedad de todos los
intentos comunitarios al modo como la revelacién histérica no
niega ni invalida la posibilidad del entendimiento para acceder de
alguna manera al misterio de Dios.

Los rechazos a este planteamiento >3 no se deben solamente al
temor de perder el prestigio de la exclusividad de la oferta ética del
Evangelio. Se deben también a una notable deficiencia de plantea-
miento, que parece olvidar la unicidad y definitividad que la misma
Escritura atribuye al acontecimiento de Cristo y a su revelacion (cf.
Heb 1,1).

Junto a la identidad categorial y la diversidad trascendental, es
necesario subrayar la novedad de la confessio christologica. Es cier-
to que el hombre creado nos desvela ya el proyecto y precepto, que
es a la vez revelacion y norma de Dios. El ser del hombre es norma-
tivo para su hacer. El respeto a la vida y la verdad han sido ya ini-
cialmente revelados en su mismo ser creatural, en su «verdad onto-
logica».

Pero Jesus, el Cristo, Palabra € icono de Dios, es también revela-
cién e imagen, histérica pero definitiva, del verdadero esse y del
auténtico operari del hombre. La ética de los cristianos no detenta la

3 Como desmentido de tal desentendimiento, véase Ruiz DE LA PERA, J. L, «Sobre
el contencioso Hombre-Dios y sus secuelas éticas», en La pregunta por la Etica, 19-39.

4 Cf. CurraN, CH. E., Ongoing Revision in Moral Theology (Notre Dame 1975),
1-36: «Catholics, Cristian Ethics and Human Ethics». BOcKLE, F., Moral Fundamental
(Madrid 1980), 71-90; CorpERo, J., Eticay Sociedad, 257-279. Sobre los planteamien-
tos de F. Bockle, véase NETHOFEL, W., Moraltheology nach dem Konzil (Gottingen
1987), 125-173. ScHuLLER, B., Die Begriindung sittlicher Urteile. Typen ethischer
Argumentation in der Moraltheologie, 2.* ed. (Diisseldorf 1980), 236-251.

35 Asi, por ejemplo, PINCKAERS, S. TH., Les sources de la morale chrétienne,
105-113: «.’existence et la specificité de la morale chrétienne».
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exclusividad de los valores morales, pero exige la confessio agrade-
cida por unos valores que, de forma definitiva y gratuita, le han sido
revelados en Jesus, el Sefior.

De ahi que se haya podido afirmar que la ética cristiana sigue un
modelo de autonomia teénoma. El primer momento indica la obliga-
da referencia al dato antropoldgico, a la verdad ontolégica del ser
humano. Pero para el creyente la fysis es ktisis: la naturaleza es crea-
cioén y remitencia al Creador. El segundo momento reconoce en el
dato antropoldgico un don creacional. Y el don de la redencidn, ha-
bria que afiadir, porque el hombre creado es ya y definitivamente el
hombre redimido. «El hombre es causa de si mismo. Pero lo es co-
mo criatura e imagen de Dios» %%, El modelo de la ética cristiana es,
en realidad, el de una autonomia cristonémica .

Al conocimiento de Dios han podido llegar los hombres por
muchos caminos, aunque de forma definitiva y plena haya sido
revelado por Jesucristo 8. También al conocimiento del hombre y
a su realizacion ética han podido llegar los hombres de las diver-
sas culturas a través de su propio conocimiento discursivo, aun-
que en el estado actual del género humano sea necesaria la reve-
lacion para que tal conocimiento pueda ser universal, cierto y lim-
pio de error >°. Aun sin negar la posibilidad del acceso racional al
ideal y a la verdad ultima del ser humano, ¢l creyente descubre la
plenitud de su talla en el hombre Jests. La ética cristiana incorpo-
ra los valores éticos, como obvios, razonables y posibles, pero al
mismo tiempo, «tomada en su totalidad, esta ética es, con igual
certeza, lo imposible de cumplir por el hombre, lo utdpico y esca-
tolégico» 0. He ahi la revelacion del hombre a la luz del escanda-
lo de la cruz de Cristo.

En esta progresiva revelacion del hombre, como en la revelacion
de Dios, se da ciertamente una itinerancia historica. Y en el camino,
los creyentes de cada época habran de convivir y dialogar con otros

3 CONGREGACION PARA LA DoctriNA DE LA FE, Instruccion Libertatis conscientia
(22.3.1986) 27.

57 JuaN PaBro H, Veritatis splendor, 41.

8 Véase a este respecto el Catecismo de la Iglesia Catdlica, 36-38.

® S.Th., 1,1,1; DS 3876; DS 3005; DV 6; CEC 38.

% BALTHASAR, H. U. von, «Seguimiento y ministerio», en Ensayos teologicos. 1.
Sponsa Verbi (Madrid 1964) 127, quien con igual fuerza afirma que la necesidad y
obligacidn dictadas por la ética no es un simple aumento de la exigencia de las leyes
de la ética natural: «Esta exigencia no se deriva, en efecto, de una necesidad inmanente
a la naturaleza humana, sino de un factum puesto por Dios. Este factum se halla a mas
profundidad que toda nuestra idealidad y realidad. Al mismo tiempo se apropia de
nuestro ser y de nuestro deber; ¢ impone a nuestro deber unas exigencias tan inelucta-
bles, justamente porque se ha apropiado de nuestro ser»: Ip., «Caracteres de lo cristia-
no», en Ensayos teologicos. 1. Verbum Caro (Madrid 1964), 217.
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hombres y con otras culturas que se encuentran en diversos escalo-
nes del descubrimiento. La oferta y el testimonio de algunos valores
que la revelacion cristiana puede hacer parecer como nuevos e insos-
pechados, como el amor al enemigo, son las primeras actitudes que
se exigen al cristiano en este camino del dialogo ético. Ese es el
primer paso de la evangelizacion ¢!. La oferta y el testimonio, insis-
timos, no la condena previa de otros sistemas morales, ni la altaneria
ante sus fallos y fracasos 92,

4. Aplicaciones concretas y normativas

Aun aceptando como valida la hipétesis de esa fundamentacion
de «autonomia teébnoma» para la ética de los cristianos, aun aceptan-
do el papel insustituible que ahi juega la revelacion de Jesucristo y
aun la mediacion normativa del magisterio auténtico de la Iglesia,
todavia habria que intentar una referencia a la cuestion de las aplica-
ciones concretas.

La verdad ultima del hombre es normativa para su actufir, como
ya se ha dicho, pero la comprension misma del hombre y la posibi-
lidad de sus actuaciones personificadoras se encuentran ineludible-
mente sujetas al ritmo de la historia y la cultura. Aun habiendo lle-
gado a un hipotético acuerdo sobre la esencia y las exigencias de la
«naturaleza humanay, serd siempre dificil el salto a las exigencias
éticas concretas, situadas en las coordenadas del tiempo y el lugar 6.
Tal «naturaleza humana» sera interpretada una y otra vez de formas
diferentes, en un proceso que puede significar tanto un progreso co-
Mo un regreso.

Pues bien, algo semejante podria decirse de la proyeccion de la
fe en el ambito concreto de la praxis ética. En primer lugar, parece
que la misma aproximacién hermenéutica a los contenidos noéticos
de la fe varia notablemente de un momento a otro de la historia. Y,
en segundo lugar, esa comprension de la fe —es decir, la teologia—
parece dictar a los discipulos de Jesucristo exigencias y comporta-

! Pasro VI, Evangelii nuntiandi, 21.

2 Recuérdese la notable observacion de BOCKLE, F., Moral Fundamental, 224: «Lo
especifico del ethos cristiano no puede consistir sélo en aceptar criticamente valores y
normas previos seculares y configurar cristianamente un ethos ya existente. Se trata
mds bien de esclarecer y resaltar la referencia de las valoraciones e instrucciones
especificamente cristianas a la realidad salvifica presente en el mundo. Cuando la ética
cristiana desarrolla el imperativo moral, el interpelado ha de poder sentirse cristiano,
amado, acogido y liberado por Cristo, beneficiario de su gracia, y, precisamente por
eso, sometido por €l a una exigencia. La ética cristiana tiene que ser desde la raiz, desde
su fundamento en Cristo, paraklesis».

¢ OrtE, G., Derecho y moral, 42-46,
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mientos diferentes —es decir, la teopraxis— a lo largo de los siglos
y a lo ancho del planeta.

Esa diversidad, tanto diacrénica como sincrénica, no es motivada
por estrategias oportunistas de acomodacién y supervivencia, sino
por la misma escucha y fidelidad al Dios que sigue hablando en la
historia y a través de la historia. Tales cambios en la percepcion y
subrayado de los acentos son una consecuencia del ser y la misién
de la Iglesia, siempre evangelizada y siempre enviada a evangelizar.
El mismo Concilio Vaticano II ha reconocido que las mediaciones
historicas convierten en especialmente dificil la exposicion de la pa-
labra de Dios cuando se trata de aplicar a las circunstancias concre-
tas de la vida la verdad perenne del Evangelio (PO 4).

Por otra parte, al invitar a los te6logos a prestar atencion a las
ciencias humanas, el Concilio Vaticano II reconoce que «una cosa es
el depdsito mismo de la fe, o sea sus verdades, y otra cosa es el
modo de formularlas, conservando el mismo sentido y el mismo sig-
nificado» (GS 62). Esta constatacion, que es aplicada generalmente
a la teologia dogmatica —piénsese, por ejemplo, en la afirmacién
sobre Dios creador y las formulaciones fijistas o evolucionistas—, es
especialmente significativa al referirnos a las aplicaciones éticas
concretas, en cuya formulacion tanto el Magisterio de la Iglesia co-
mo la docencia o la catequesis habran de tener en cuenta los descu-
brimientos de las ciencias que tienen al hombre por objeto.

V. POSIBILIDAD DE LA ETICA CIVIL

Estando asi las cosas, es inevitable la apelacion a una ética civil,
comun a creyentes y no creyentes, que aproveche los hallazgos y
conquistas de la secularizacion en un mundo pluralista. La cuestién
de su posibilidad, su papel y sus limites no es irrelevante con vistas
a la posibilidad de la misma fundamentacion de la Etica %. Es im-
portante también para el repensamiento diario de la convivencia. De
hecho, ha merecido, por parte del Episcopado espafiol, unas palabras
que suponen un toque de atencidon ante un uso minimalista de esa
apelacion:

«Esto no significa que el didlogo del mensaje moral cristiano con
otros modelos éticos deba pretender el establecimiento de unos “mi-
nimos” comunes a todos ellos a costa de la renuncia a aspectos éti-
cos fundamentales e irrenunciables. Por parte de los catdlicos, seria
ademas un error de graves consecuencias recortar, so capa de plura-

% CORTINA, A., «Modelos éticos y fundamentacién de la Etica», en La pregunta
por la Etica, 41-56.
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lismo o tolerancia, la moral cristiana diluyéndola en el marco de una
hipotética “ética civil”, basada en valores y normas “consensuados”
por ser los dominantes en un determinado momento histérico...» .

Dicho esto, no parece facil ponerse de acuerdo sobre el mismo
contenido semantico que se ha de atribuir a la expresion «ética ci-
vil». Mientras que para algunos parece reducirse a la laudable postu-
lacién del civismo como comportamiento socialmente aceptado, para
otros se refiere a una especie de codigo deontolégico profesional.
Para algunos, la «ética civil» se presenta abiertamente como un es-
quema normativo, contrario y opuesto a cualquier vestigio de monis-
mo moral de raiz teoldgica, mientras que para otros la ética civil no
seria otra cosa que la convergencia de las exigencias minimas acep-
tables en una sociedad plural a partir de las diversas y variadas cos-
movisiones coexistentes y confluyentes .

1. Etica civil como ordenamiento legal

Si por ética civil se entiende un minimo axioldgico consensuado
y regulado por la legislacion para que la sociedad plural pueda fun-
cionar de forma no s6lo pragmatica sino humana, la fe cristiana no
puede ni debe mostrar reticencias a su llegada. Es mas, la misma fe
exige a los creyentes un compromiso decidido en el didlogo que ha
de establecer esas pautas de comportamiento y en la ulterior articu-
lacion legal de tales valores optimales 7.

No es s6lo la apelacion a una historia que es maestra de la vida;
es una consecuencia de la misma fe y de la «caridad politica» la que
impulsa a los cristianos a hacerse presentes, tanto en el terreno es-
trictamente politico como en el de la reflexion teoldgico-practica, en

65 CoNnrereNCIA EpiscopaL EspaNoLa, La verdad os hard libres (20.11.1990) 49.
Conviene leer todo el mimero.

% DoMINGO MORATALLA, A., «Etica civil. Aspectos filosoficos», en CFET, 269-78,
donde recoge una conocida descripcion ofrecida por P. Lain Entralgo: «(Aquella que)
cualesquiera que sean nuestras creencias ultimas (una religion positiva, el agnosticis-
mo, el ateismo), debe obligarnos a colaborar lealmente en la perfeccion de los grupos
sociales a los que de tejas abajo pertenecemos: una entidad profesional, una ciudad,
una nacion unitaria, o, como empieza a ser nuestro caso, una nacioén de nacionalidades
o regiones. Sin un consenso tacito entre los ciudadanos acerca de lo que sea esencial-
mente esa perfeccion, la moral civil no parece posible»; Ip., «Etica civil y gratuidad.
Justicia y responsabilidad en el personalismo narrativo de Paul Ricoeur», en La pre-
gunta por la Etica, 57-82.

" El Catecismo de la Iglesia Catdlica 2235-2243 ha recogido la doctrina clasica
de la Iglesia sobre la colaboracién de los cristianos al bien comun y sobre la necesaria
«resistencia» contra los ordenamientos legales que no respondan al bien comin y, en
ultimo analisis, a la verdad ultima del ser humano y de la comunidad humana.
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el proceso de entendimiento sobre los minimos indispensables para
la articulacion de la sociedad plural.

En realidad, los problemas no son tanto tedricos como practicos.
De hecho, la «ética civil» que se propone en la normativa positiva ha
contribuido a superar algunas dificultades que parecian previamente
insalvables y ha favorecido la creacion de un Estado de derecho,
donde las personas puedan reivindicar sus derechos.

Pero, también de hecho, la «ética civil» que se propone a la so-
ciedad es frecuentemente reductiva. Parcela al ser humano, bien en
su dimension psicosomadtica, bien en su dimensién dialdgico-social,
como si fuera pura individualidad, ajena al grupo, o pura grupalidad
que agobia el desarrollo personal individual 8.

2. Etica civil como ley natural

Ocurre, sin embargo, que, a pesar de todas las cautelas, las leyes
se revelan con mucha frecuencia como incapaces de orientar a los
hombres y las sociedades hacia un comportamiento realmente res-
ponsable.

En esa situacion, la «ética civily constituye la apelacién a lo mas
valioso, libre y liberador de las conciencias ciudadanas. Seria una
voz profética que, nacida desde la profanidad, se levanta en defensa
de la sacralidad del ser humano y de la vida en general. Llegamos a
ese_punto en el que se juega la reivindicacion de lo mas insobornable
y, a la vez, lo mas universal y primario del ser y la dignidad de los
seres humanos. En ese momento se apela a una «ética civil» enten-
dida en términos que evocan la dignidad y verdad tltima de lo hu-
mano:

«La ética civil pretende realizar ¢l viejo suefio de una moral co-
mun para toda la humanidad. En la época sacral y jusnaturalista del
pensamiento occidental, ese suefio cobré realidad mediante la teoria
de la “ley natural”. Con el advenimiento de la secularidad y teniendo
en cuenta las criticas hechas al jusnaturalismo, se ha buscado suplir
la categoria ética de la ley natural con la de ética civil. Esta es, por
definicion, una categoria moral secular» ¢,

% Entre otras disposiciones legales, se podria pensar en la ley 35/88 (22.11.1988),
en la que se ofrece explicitamente una especie de descripcién de la ética civil que
resulta excesivamente sociologica. Sobre este tema véase FLECHA, J. R., «Etica y fe
cristiana», en La pregunta por la Etica, 186-187; Francts, M. J., Espafia 2000 jcris-
tigna? (Madrid 1990); InstrTuTo SUPERIOR DE PASTORAL, La Iglesia en la sociedad
espafiola (Madrid 1990); LaviLLa, L., «El hecho religioso en la elaboracién de la
Constitucion», en XX Siglos 8 (1991) 40-49; SeBasTiAN, F., «La Iglesia en el Estado
aconfesionaly, en l.c. 50-64.

% M. VDAL, Retos morales en la sociedad y en la Iglesia (Estella 1992), 60. Ese



142 P.I.  Fundamentos originantes

No hace falta insistir en que, tampoco en esta segunda acepcion,
la ética civil habria de esperarse en principio la enemistad de la mo-
ral y de la fe cristiana. Tan importante como la afirmacién de la
autonomia del mundo creado y sus estructuras es para el Concilio
Vaticano II la reivindicacion de una ley moral, previa a las determi-
naciones humanas y, por tanto, capaz de vincular las conciencias de
todos los hombres, creyentes o no creyentes (GS 16), a todos los
hombres y a todos los grupos sociales (DH 7b) 70.

La enciclica Veritatis splendor se detiene ampliamente en afir-
mar la posibilidad y necesidad de una «ley natural», que, si bien para
el creyente es reflejo de la voluntad eterna de Dios, puede ser enten-
dida de forma secular como el movimiento de la razén que inclina a
los seres humanos a los actos y fines «que les convienen», seglin su
propia verdad ontolégica 7'

En consecuencia, la ética civil no tiene por qué presentarse como
anticristiana ni aun como antirreligiosa, aunque trate de subrayar su
autonomia en el seno de la sociedad plural. Pero tampoco la ética
cristiana ha de presentarse como una cruzada de salvacion respecto
a la pretendida irredencion de la ética civil 72,

Si el ser humano es el fundamento de la moralidad, la ética racio-
nal tendra que formular unos principios de comportamiento comunes
para todos los hombres, pero tendrd que realizar siempre un trabajo
de desentendimiento respecto a las presiones ideologicas y a otras
manipulaciones interesadas, por las que la racionalidad ética se sien-
te con frecuencia hipotecada:

«Mal se avienen las presuntas estructuras universalistas de la
conciencia moral individual y social con la realidad del corporativis-
mo o el feudalismo en que vivimos y que consiste en jurar fidelidad
a un grupo que se compromete a sacar el propio interés adelante» 7.

capitulo habia ya aparecido en su obra Etica civil y sociedad democrdtica (Bilbao
1984), 11-37. Véase también su obra Moral de actitudes, 1, 5 ed. (Madrid 1981),
135-75.

" Cf. RH, 11 y CEC 2070. La referencia de los mandamientos a esa ley natural,
que «no es mas que la luz de la inteligencia infundida en nosotros por Dios», se
encuentra también en VS 12.

' VS 4244, donde se remite a Santo Tomds (S.7%., 1-2, 90, 4, ad 1; 91, 2; 93,1),
a San Agustin (Contra Faustum, 22,27: PL 42,418), al papa Leon XIII (Libertas
praestantissimum), al Concilio Vaticano II (GS 17; DH 3) y, por fin, al CEC 1955. La
enciclica prefiere hablar de «la verdad de la creacién» (VS 41).

™2 Estos puntos han sido mas ampliamente explicados en FLEcHA, J. R., «Etica y fe
cristiana», en A. GALINDO (ed.), La pregunta por la Etica. Etica religiosa en didlogo
con la ética civil (Salamanca 1993), 183-195.

" A. CoRTINA, Etica minima (Madrid 1986), 165. Es curioso comprobar c6mo la
misma autora afirma que las «parcelas de racionalidad son incapaces de instaurar un
orden moral universal, en el que poder racionalmente esperar»: o.c., 221. Véase el
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La ética racional tendrd que agudizar su intuicion para tratar de
captar una serie de valores €ticos sobre los que debera fundarse la
actividad libre del ser humano. En esta busqueda, y teniendo en
cuenta el proceso histérico y cultural de la peripecia humana, cola-
boran con la razén humana todas las ciencias humanas, ademas de la
virtud de la prudencia, tan subrayada por la moral tomista.

Ante la cultura secular y humanista de hoy, la razén debera for-
mular una exigencia de comportamiento de alcance universal y con
pretension de validez para todos los hombres, fundamentada en las
fuentes propias con que cuenta la ética humana 74,

En consecuencia, la moral cristiana no puede ignorar los esfuer-
zos de la sociedad plural por darse a si misma un codigo ético. Ante
tales proyectos, debera invitar a la humanidad a la coherencia en la
defensa de la dignidad del ser humano, en la que dice basarse tal
proyecto ético. Debera exorcizar el miedo actual a la verdad. Y
siempre habra de ofrecer su experiencia humana y la luz de la reve-
lacién que le ha sido gratuitamente ofrecida.

VL. PAPEL DE LA MORAL REVELADA

Si la razén humana, reivindicada por la ética civil, al menos en
su segunda acepcion, puede llegar al descubrimiento de la dignidad
de la persona humana y su normatividad «natural», ;qué papel le
queda reservado a la moral revelada?

1. Una pregunta importante

Como se sabe, esa misma cuestion se plantea a la hora de pregun-
tarse por la posibilidad de un acceso a Dios por la via de la razén y por
la via de la revelacion. Si la eventual respuesta vale para la cuestion
del acceso a Dios, con mayor razén podra aplicarse al camino racional
de acceso a la humanidad y su normatividad. Recogiendo una doctrina
tradicional, asi lo afirma el Catecismo de la Iglesia Catélica:

«Por esto el hombre necesita ser iluminado por la revelacion de
Dios, no solamente acerca de “las verdades religiosas y morales” que

atinado articulo de RobRiGUEZ DUPLA, L., «Critica de la ética civil», en Didlogo filoso-
fico 35 (1996), 217-228, donde descalifica tanto la concepcion «estatica» cuanto, sobre
todo, la concepcidn «dinamica» de la ética civil. Si la primera es criticable por sus
notables silencios en su pretension de «minimosy, la segunda iria contra el pluralismo
que pretende defender, incluyendo en un posible futuro un cuerpo de «méximos»
éticos.

% Esta insistencia en la ética racional en modo alguno trata de prejuzgar lo que de
mas interesante tiene la pretension postmoderna de subrayar también la emotividad y
creatividad del ser humano.
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de suyo no son inaccesibles a la razon, a fin de que puedan ser, en el
estado actual del género humano, conocidas de todos sin dificultad,
con una certeza firme y sin mezcla de errom 5.

Refiriéndose mas explicitamente al campo moral, el mismo Ca-
tecismo afirma que, «aunque accesibles a la sola razon, los preceptos
del Decalogo han sido revelados», puesto que, «para alcanzar un
conocimiento completo y cierto de las exigencias de la ley natural, la
humanidad pecadora necesitaba esta revelacion» 7°.

Asi pues, la moral revelada podra y debera reconocer en las exi-
gencias de la ética racional el destello, mis o menos velado, de la
sabiduria de Dios y su proyecto sobre el mundo y sobre el hombre.
Pero la moral revelada no se autocomprende como un cédigo comple-
to y excluyente para el comportamiento de la persona o de la sociedad.

— Ante la responsabilidad moral del comportamiento humano
basada en la misma estructura Ontica de la persona humana, la moral
revelada apenas podra afiadir nuevas prescripciones categoriales. El
mismo Jesus invita al joven rico a cumplir unos mandamientos pre-
viamente conocidos (Mt 19,17).

— Pero si que podra y debera ofrecer un nuevo campo de com-
prension del mundo y del hombre, es decir, una nueva apoyatura
trascendental. Al mismo joven, Jesus le ofrece una radicalidad y una
inesperada motivacion basadas en la invitacion al seguimiento del
Maestro (Mt 19,21) 77.

— La moral revelada podra, en consecuencia, ofrecer la confes-
sio de su fe en Jests el Cristo, Palabra y revelacion de Dios al hom-
bre sobre Dios y sobre el mismo hombre y su sentido, de tal forma
que evidencia una especie de nueva naturaleza que supera la obliga-
toriedad moral extrinseca 2.

— También debera la moral revelada someter a discernimiento
los planteamientos formulados por la ética racional, desde la majes-
tad de los mismos valores humanos a los que ésta dice servir, y que
han de ser purificados y revelados en plenitud por la palabra defini-
tiva de Dios. Pero, al mismo tiempo, debera aceptar la continua in-

 CEC 38, donde se remite a Santo Tomas, S.75. 1,1,1, el Concilio Vaticano I: DS
3005, y la enciclica de Pio XII Humani generis: DS 3875-3876.

% CEC 2071, donde se cita a San Buenaventura, Sent., 4,37,1,3: «En el estado de
pecado, una explicacion plena de los mandamientos del Decalogo result6 necesaria a
causa del oscurecimiento de la luz de la razén y de la desviacién de la voluntad».

77 Recuérdese la importancia que este pasaje biblico adquiere en la enciclica Veri-
tatis splendor, 6-24.

" Cf. LOPEZ AZPITARTE, E., Fundamentacion de la Etica cristiana (Madrid 1991),
304: «Si la fe no cambia los valores éticos, si produce un nuevo estilo de vivirlos en un
clima de libertad y relaciones familiares con Dios. Este aire de familia crea una
connallturalidad en el conocimiento del bien que lleva incluso a la superacion de la
moraly.
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terpelacion que le viene dirigida desde las necesidades y tareas del
ser humano, desveladas por la ética racional.

2. Una oferta de trascendencia

La moral cristiana, en concreto, se presenta ante las éticas secu-
lares:

— alentando de antemano cualquier proyecto €tico que acepte el
valor del ser humano sin reduccionismos y con independencia de los
«feudalismos» ideolégicos al uso;

— criticando proféticamente los proyectos éticos que terminan
por infravalorar la dignidad de la persona humana;

— ofreciendo una base de discernimiento para los verdaderos va-
lores humanos y de rechazo ante los valores deshumanizadores;

— proponiendo utopias globales que orienten la accion comiin
de los hombres y las sociedades hacia un mundo mejor;

— colaborando estrecha y cordialmente con las propuestas y los
sistemas éticos que propugnen los valores humanos, como la vida, la
igualdad, la libertad, la justicia, la verdad y la paz.

En resumen, es preciso matizar cuidadosamente la relacion entre
la ética cristiana y las éticas seculares. Afirmar que el cristianismo
no aporta un contenido moral categorial distinto del que ellas ofre-
cen —o pueden ofrecer— no es solo una estrategia dialogal y ecu-
ménica: es afirmar la sana autonomia de lo creado y la posibilidad
de la razén natural para acceder a la bondad. Significa afirmar en
términos éticos la verdad de la encarnacion: la palabra de Dios ha
asumido en Jesus la naturaleza humana. Pero tal afirmacion no im-
plica renunciar a la definitividad de la revelacion. El Verbo de Dios
ha renovado en profundidad la naturaleza humana. Una vez mas hay
que recordar que si el hombre es el paradigma ético, para la fe cris-
tiana ese paradigma se ha revelado en el que es confesado como e]
Hijo del hombre.

En este contexto es oportuno resumir este discurso, concluyendo
con las palabras de los obispos espafioles:

«La ética cristiana contribuye a impregnar a la sociedad de sug
propios valores en una doble direccién: hacia dentro, acrisolando y
afirmando en su identidad a la comunidad de los creyentes; y hacia
afuera, ofreciendo con lealtad a la sociedad su doctrina, cumplimiep-
to pleno de las aspiraciones morales del hombre y realizacion de syg
mas profundas posibilidades: ésta es la oferta mas original y valipga
que los catolicos podemos hacer a nuestros contemporaneos. Por 1]-
timo, y mirando todavia a la sociedad, toda la Iglesia tiene aun otrg
cometido respecto a la moral que profesa: ha de estar atenta a aque-
llas metas hacia donde la conciencia ética de la humanidad va avay-
zando en madurez, cotejar esos logros con su propio programa, de-
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jarse enriquecer por sus estimulos y reinterpretar, en fidelidad al
Evangelio, actitudes e instituciones a las que hasta ahora tal vez no
habia prestado la debida atencion» 7.

VII. ICONALIDAD Y FUNDAMENTACION DE LA MORALIDAD

Se podria decir, en consecuencia, que la fe acepta la normativi-
dad misma del ser humano y de su dltima verdad. Pero ante las mul-
tiples interpretaciones del ser humano, la fe propone su propia con-
cepcion: el hombre es, por su creacion, imagen de Dios y esta llama-
do a reproducir en la vida a Jesus, el Cristo, imagen ¢ icono
definitivo de Dios. Siguiendo las huellas de los textos conciliares
(GS 10b, 12c, 24, 29a, 34, NA 5) ®, tanto la doctrina de la Iglesia
como la Antropologia teolégica y la Teologia Moral han retomado
una y otra vez el tema de la imagen de Dios para fundar las exigen-
cias éticas del respeto al hombre y la promocién de la justicia 81.

Baste recordar aqui los documentos del Tercer Sinodo de los
Obispos en los que se nos recuerda que «la justicia alcanza su pleni-
tud interior solamente en el amor», y se afiade a continuacion:
«Siendo cada hombre realmente imagen visible del Dios invisiple y
hermano de Cristo, el cristiano encuentra en cada hombre a Dios y
la exigencia absoluta de justicia y de amor que es propia de Dios» #.

Pareja importancia ha recibido el tema de la iconalidad en la doc-
trina de Juan Pablo 11, quien en la enciclica Redemptor hominis pone
acertadamente en relacion el texto de Gén 1,26 con la explicacion que
de €l nos ofrece el salmo 8,6 . El tema vuelve a aparecer en la segun-
da de las instrucciones sobre la Teologia de la liberacién, en la que se
afirma explicitamente que «la imagen de Dios en el hombre constituye
el fundamento de la libertad y dignidad de la persona humanay» %,

Pero es sobre todo en la Sollicitudo rei socialis donde el tema de
la iconalidad juega el papel de piedra fundamental para el edificio

7 CoNFERENCIA EPIScoPAL ESPANOLA, La Verdad os hard libres, 49.

8 Para una ampliacion de este tema, en sus fuentes biblicas, patristicas y eclesiales,
cf. FLECHA, J. R., Sed perfectos, 190-207.

81 BarBacLIO, «Imageny, en D7/, 3 (Salamanca 1982), 131-145; Festorazzi, F.,
«L’uomo immagine di Dio», en Bibbia e Oriente 6 (1964) 105-118; Ruiz DE LA PENa,
J. L., Imagen de Dios. Antropologia teologica fundamental (Santander 1988); SEBEL,
W., «El hombre, imagen de Dios», en Mysterium Salutis, 1I/2 (Madrid 1970), 901-939;
SiLaNEs, N. (ed.), El hombre, imagen de Dios (Salamanca 1989); Spicq, C., L ’homme
image de Dieu et I'homme selon le Nouveau Testament: Lectio Divina 29 (Paris 1961);
TerTAMANZI, D., El hombre, imagen de Dios (Salamanca 1978); WoLrr, H. W., 4n-
thropologie des Alten Testaments (Miinchen 1973) (hay trad. esp.); VV.AA., Der
Mensch als Bild Gottes (Darmstadt 1969).

9 132 Sinodo de Obispos II (1971): Documento sobre la Justicia, IT A: AAS 63 (1971)

8 Juan PaBLo 11, Redemptor hominis, 9: AAS 71 (1979) 272.

8 CONGREGACIONPARALA DOCTRINADELA FE, Instruccion Libertatis conscientia, 27.
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ético. Para alcanzar el verdadero desarrollo humano y social, nos
dice, sera necesario no perder de vista el pardmetro normativo que se
encuentra en el ser mismo del hombre, creado por Dios a su imagen
y semejanza, Una imagen que se encuentra participada en la realidad
dual y dialdgica de la pareja humana, que significa y realiza la aper-
tura social del hombre, y en el poder de dominio concedido al hom-
bre sobre toda la creacién que le ha sido confiada 8. En la enciclica
Centesimus annus vuelve a invocarse esta categoria en unos térmi-
nos que son perfectamente aplicables a la Teologia Moral (CA 11).
Si la categoria de la iconalidad era empleada ahi para fundamentar la
dignidad del ser humano, sera invocada més adelante para denunciar
la raiz del totalitarismo moderno, que se sitila precisamente en la
negacion del valor trascendente de la persona humana, «imagen vi-
sible de Dios invisible» y, precisamente gor €so, sujeto natural de
derechos que nadie puede violar (CA 44) %6,

Especial resonancia ha recibido este tema en el Catecismo de la
Iglesia Catdlica. De hecho, podemos encontrarlo en las cuatro partes
que lo articulan.

En la primera parte, la creacion del ser humano a imagen de Dios
determina ya su capacidad misma para acoger la revelacion (36,41),
y determina posteriormente su dignidad personal (225), su sefiorio
sobre la creacién entera (299, 355) y su capacidad de didlogo y de
amor con otras personas y con el mismo Dios (356-357).

En la segunda parte, el tema de la iconalidad retorna en la explica-
cién del sacramento del matrimonio. Los seres humanos, creados «a
imagen y semejanza de Dios» (1602), han sido creados por amor y han
sido llamados al amor para que su entrega mutua se convierta a su vez
en «imagen» del amor con que Dios ama al ser humano (1604).

Es preciso subrayar la importancia que el tema de la «iconalidad
cristologica» alcanza en la tercera parte del Catecismo, dedicada ex-
plicitamente a la vida moral del cristiano. «La dignidad de la persona
humana —se dice— estd enraizada en su creacion a imagen y seme-
janza de Dios» (1700). Se reivindica desde esa clave la dignidad de
todos por igual, puesto que «la imagen divina est4 presente en todo
hombre» (1702). No es de extrafiar que se evoque en ese contexto la
afirmacion conciliar de que 1a persona humana es la «nica criatura
en la tierra a la que Dios ha amado por si misma» (1703; GS 24). La
iconalidad creatural parece explicarse por las potencias espirituales
de entendimiento y voluntad y por el don de la libertad (1705, 1712).

8 Juan PasLo 11, Sollicitudo rei socialis, 29 y 30: AAS 80 (1988) 551-552.

% El tema recurre también en LE, presentacion y mas adelante en el n.9. El tema
de la iconalidad fundamenta la dignidad del trabajo humano. En DVi 12, 34 y 59 el
texto biblico de Gén 1,26 prenuncia la efusién del Espiritu y la donacion salvifica de
Dios al hombre y una especial relacion de didlogo y alianza entre Dios y el ser humano.
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Pero esta explicacidn, bastante escolastica, aunque matizada con las
referencias a la dialogicidad humana ante Dios, se ve corregida por
la presentacion preliminar de la iconalidad cristologica:

«Cristo, el nuevo Adan, en la misma revelacion del misterio del
Padre y de su amor, manifiesta plenamente el hombre al propio hom-
b;e y le descubre la grandeza de su vocacion» (GS 22,1). En Cristo,
«imagen de Dios invisible» (Col 1,15; cf. 2 Cor 4,4), ¢l hombre ha
sido creado «a imagen y semejanza» del Creador. En Cristo, redentor
y salvador, la imagen divina alterada en el hombre por el primer
pecado ha sido restaurada en su belleza original y ennoblecida por la
gracia de Dios (cf. GS 22,2) ¥,

Tanto el aspecto creacional como el cristolégico seran, por fin,
reunidos en la cuarta parte, cuando se trata de la primera peticion del
Padrenuestro. Evocando la historia de la salvacién, se recuerda que
el ser humano, creado a imagen y semejanza de Dios (Gén 1,26), ha
sido coronado de gloria (Sal 8,6); pero habiéndola perdido por el
pecado (Rom 3,23), Dios manifestara su Santidad revelando y dando
su Nombre, para restituir al hombre «a la imagen de su Creadom
(Col 3,10) (2809). -

~ Como era de esperar, tampoco esti ausente este tema en la enci-
clica Veritatis splendor. La Iglesia cree que el hombre, hecho a ima-
gen del Creador, redimido por Cristo y santificado por el Espiritu,
tiene como fin la alabanza de la gloria de Dios, reflejando su esplen-
dor divino en sus acciones humanas (VS 10). He ahi evocadas tanto
!a iconalidad creatural como la identificacién con Cristo, definitivo
icono de Dios.

Recordando, tanto a San Gregorio Niseno como al Concilio (GS
17), se afirma, por una parte, que la libertad humana es «signo emi-
nente de la libertad divina» y prenda del sefiorio y autonomia del
hombre sobre las realidades creadas (VS 38). En €l ha querido Dios
grabar su imagen para preservar su inviolabilidad (Gén 9,5-6) (VS
90) y esa dignidad que por nada se puede envilecer o contrastar (VS
92). También aqui este tema teoldgico sirve para denunciar como
raiz de los totalitarismos «la negacién de la dignidad trascendente de
la persona humana, imagen visible de Dios invisible» (VS 99).

Por otra parte, se afirma que el discipulo se asemeja a su Sefior
y se configura con él mediante la fe (VS 21). Cristo nos forma segin

8 CEC, 1701. Cf. FLEcHa, J. R., «La Teologia Moral en el Nuevo Catecismo», en
GONZALEZ DE CARDEDAL, O.-MARTINEZ CAMINO, J. A., El Catecismo posconciliar (Ma-
drid 1993), 163; PriviTERA, S., «La vocazione dell’uomo: la vita nello spirito», en
FisicHeLLA, R., Catechismo della Chiesa Cattolica. Testo integrale e commento feolo-
gico (Casale Monferrato 1993), 960-965. El Catecismo menciona de nuevo este tema
?;518 1«)imagen de Dios» cuando recuerda el deber humano de crear belleza en el mundo
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su imagen, que resplandece en nosotros por las buenas obras, se nos
dice, con palabras de San Cirilo de Alejandria (VS 73).

Como consecuencia de lo dicho, hace la enciclica una referencia
explicita al estatuto epistemolégico de la Teologia Moral, que, en
conexion con la teologia biblica y dogmatica, ha de estudiar de for-
ma cientifica la respuesta humana a la llamada divina:

«De esta forma la Teologia Moral alcanzar4 una dimension espi-
ritual interna, respondiendo a las exigencias de desarrollo pleno de la
imago Dei que esta en el hombre, y a las leyes del proceso espiritual
descrito en la ascética y mistica cristianas» .

La afirmacion del hombre como imagen de Dios retorna una y
otra vez en la enciclica Evangelium vitae para fundamentar la obli-
gacion ética de respetar la vida humana, desde su concepcion hasta
la muerte (EV 34.35.36).

1. El hombre, imagen de Dios sujeto de la moral

De todos estos datos cabria extraer ya unas cuantas conclusiones
relativas a la responsabilidad moral de la persona, asi como al puesto
que la persona misma ocupa en la estructuracién de Ia moral cristiana.

a) Las tradiciones biblicas no han pretendido esbozar un anali-
sis metafisico de la esencia del hombre. Sus reflexiones no se refie-
ren tanto a la entidad como a la operatividad. Pero de alguna manera
ésta se apoya sobre aquélla. Ya desde las primeras intuiciones se
descubre que la felicidad y la realizacion de la persona humana son
imposibles si ésta no se ajusta al disefio original que Dios ha trazado
para ella. De ahi que su iconalidad constitutiva —dicho sea con un
lenguaje evidentemete anacrénico para el texto biblico— se haya de
reflejar en un determinado comportamiento triplemente referencial.

El ser humano es impensable en si mismo y en su actuacién con-
creta si no es como imagen de Dios abierto al didlogo con su Sefior:
como imagen de Dios que desempefia una funcion de visir y repre-
sentante ante los animales, las plantas y hasta los astros del firma-
mento; como imagen de Dios que se encuentra con otros seres hu-
manos, complementarios, cercanos como la propia carne y los pro-
pios huesos, pero que son, también ellos, imagen del tinico Dios.
Tales polaridades referenciales constituyen otras tantas exigencias
éticas fundamentales.

b) Por otra parte, la antropologia de la iconalidad nos recuerda
que el hombre no es puramente una realidad sagrada, pero tampoco

8 Juan PasLo I1, Veritatis splendor, 111, donde se cita un conocido documento de
la Congregaci6n para la Educacion Catolica, La formacion teoldgica de los futuros
sacerdotes (22.2.1976), 100.
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es una realidad exclusivamente profana . Representante de Dios,
no es un dios, sin embargo. Y ninglin hombre podrd arrogarse pre-
rrogativas divinas, pretendidamente fundadas en su fuerza, su posi-
cién social o economica, su raza o sus ideales politicos. Desde este
punto de vista, el tema de la imagen de Dios aporta la base para la
desacralizacion de las dignidades humanas, asi como una critica pro-
fética contra tales pretensiones. No se ha de olvidar la tesis sobre la
analogia del ser, proclamada por el Conc. Lateranense IV: «No se
puede sefialar entre Creador y criatura una semejanza tan grande,
que impida observar entre ellos una desemejanza mucho mayor»
(DS 806) *°.

No hace falta decir que también la vocacion a ser y comportarse
como imagen de Dios estd sometida a las penalidades de la histori-
cidad y la itinerancia. La vocacion a tal dignidad no puede olvidar la
humildad necesaria de quien conoce su finitud y la siempre humana
«ley de la gradualidad» °!.

Pero, representante de Dios, el hombre no es totalmente ajeno a lo
divino. Ni se justifica una autonomia, ontica o ética, que tratara de
realizar el ser y el actuar del hombre a espaldas de su obligada geferen-
cia al ejerplar divina. Ni, par otra parte, se justifican los reduccionis-
mos, que tanto en la teoria como en la practica, pretenden una homo-
logacion de lo humano con lo animal o lo simplemente objetual.

El salmo 8, sin utilizar la expresion «imagen de Dios», constitu-
ye sin duda la mejor reflexion sobre la riqueza liberadora de este
tema. Tener el mundo creado bajo los pies, pisar (radah) sobre la
creacion, escabel para el ser humano, es el mayor signo de la gran-
deza del hombre creado a imagen y semejanza de su Dios y Sefior %2.

2. El hombre, imagen de Dios objeto de la moral

El término «objeto» no es aplicado aqui en el sentido material de
utensilio o de cosa utilizable sin respeto a su eventual diversidad. El
«otro» es siempre un rostro: absoluto, condicionado, situado e inter-

% Cf. Rusio, R., Der Mensh in Daseinshorizont der Sikularisierung (Bad Honnef
1978); Benzo, M., Hombre sagrado-Hombre profano (Madrid 1978); ViaL, M.,
Movral de actitudes. 1I/1. Moral de la persona, 8.* ed. (Madrid 1991) 128-131.

% «Inter creatorem et creaturam non potest similitudo notari, quin inter eos maior
est dissimilitudo notanda». Cf. TREMBLAY, R., «La physionomie éthique de I’homme
fils de Dieu. Etude des rapports de I’humanum et du divinum en théologie morale», en
StMor 25 (1987) 163-183.

91 Véase Fucss, J, «Immagine di Dio e morale dell’agire intramondano», en RasT
25(1984) 289-313.

%2 Sobre la relacion entre el «dominio» sobre el mundo y la realizacién de la
verdadera libertad como «signo eminente de la imagen divina», vé€ase la enciclica
Veritatis splendor, 38.
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pelante 3. Si el tema de la imagen de Dios sugiere un comporta-
miento del hombre, orienta también el comportamiento moral para
con el hombre. Si el ser humano es y se comporta como imagen de
Dios, segin queda dicho, ese ser humano merece también el respeto
que se debe al que es imagen de Dios.

En la practica, si es dificil fundamentar el deber ético, no resulta
mas facil fundamentar lo que podriamos llamar el derecho ético, o
deber pasivo. ;Por qué razon habrian de ser tratados los seres huma-
nos de forma diferente a como son tratados, o «maltratados», los
demas seres de la creacion? ;Sobre qué bases puede fundarse la pre-
tensién humana a un respeto debido a su eminente dignidad? Los
sistemas éticos sucesivos han intentado articular diversas justifica-
ciones, desde la norma de oro de la reciprocidad mas elemental y
cargada todavia de resonancias egocéntricas, hasta la norma legal de
cufio positivista, desde la apelacion extrinsecista a la voluntad de
Dios hasta los intentos de entretejer un cafiamazo de consensos so-
ciales o la majestad postmoderna del deseo.

La célebre confesion «si Dios no existe, todo esta permitido» ha
sido repudiada sistematicamente por una cultura nacida de la Ilustra-
<idm, goe he descubierio la secularidad, como s ha dicho. Ha sido
eliminado del horizonte el mandamiento divino. Resultaba sospe-
choso de empequefiecer la dignidad misma de un hombre, converti-
do en esclavo suplicante gracias a las Giltimas consecuencias de un
positivismo de raiz nominalista que exalta una especie de voluntaris-
mo divino ajeno a la dignidad tltima del ser humano. En esa situa-
cién no queda mas que sacar las consecuencias del descubrimiento
del hombre y de lo humano. La autonomia de las decisiones seria en
consecuencia incuestionable, dada la superioridad del paradigma hu-
mano y del hombre mismo *.

La historia del pensamiento se ha esforzado por buscar y acufiar
diferentes categorias para justificar esa superioridad normativa del
hombre: su racionalidad, su capacidad de autodeterminacion, su ca-
pacidad de producir bienes materiales, su funcion simbolizadora, su
capacidad de amar, su facultad de articular esquemas axioldgicos %.

% Véase c6mo Bosio, F., siguiendo a E. Levinas, apuesta por una fundamentacion
ética abierta a la infinitud del Otro, puesto que el verdadero deseo es aquél que el
deseado no sacia, sino que hace mas profundo: es la bondad: en ZEccumaTo, P., Ethos
e Cultura. Studi in honore de Ezio Riondato (Padua 1992), 851-879.

% En este manual se trata de defender la autonomia ontolégica con referencia
teénoma, nunca una autonomia voluntarista, como la sefialada por la enciclica Veritatis
splendor, 40: «La autonomia de la razén no puede significar la creacién, por parte de
la misma razén, de los valores y de las normas morales».

% CORTINA, A., Etica minima (Madrid 1986), 255; ver también p.155 sobre los
humanismos. Sobre la ayuda del «kerygmay salvifico a la moral filoséfica, ver VALORI,
P., L esperienza morale, 3. ed. (Brescia 1985) 228-234.
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Cada una de estas asunciones categoriales es inmediatamente
descalificada en la practica: la racionalidad es puesta en tela de jui-
cio a cada instante; la capacidad de autodeterminacion es discutida
cuando se trata de ofrecer una muerte indolora a enfermos termina-
les; la capacidad de amar es negada de raiz por los conductismos
mas radicales o por la reivindicacién de un placer narcisista y esti-
mulico, que diria Zubiri %.

Sorprende ver como el hombre y la misma categoria de «persona
humanay» son con frecuencia reducidos a categorias bioldgicas, o
instrumentales, tan al uso en todos los etnocentrismos, mas o menos
enmascarados. Pareciera que continuas hipotecas ideoldgicas o inte-
resadas obligan a retirar el titulo de personas a los seres que no go-
zan de unas medidas, pigmentacion, clase social, sexo, religion u
opcién politica, previamente dictados por los grupos dominantes.
Por eso no puede menos de sorprender encontrar en la filosofia la
confesion de una necesaria apertura a la revelacion a la hora de fun-
damentar una ética que seriamente pretenda establecer el valor de la
persona humana:

-

«Para establecer la coherencia del dato de conciencia expuesto
—=l valor absoluto de cuanto nace de personas— son insuficientes
las categorias creadas por la razén. No queda mas recurso logico que
el de conectar este dato ofrecido por la revelacion como un elemento
innovador, segln el cual el hombre posee un valor absoluto y es fin
en si mismo porque es imagen y semejanza de Dios. Este dato se
presenta puntualmente en el libro del Génesis. La Historia de la Sal-
vacion es historia de la presencia activa de Dios recordando el valor
absoluto de los hombres. Este valor no estriba en caracteristica algu-
na de que un hombre goce y otros carezcan, no radica en una facul-
tad que pueda perderse. El valor descansa en todo hombre en tanto
que hombre, porque su humanidad es ya imagen divina» 7.

Esta respuesta ofrecida por la revelacion, y que ya Theodor
Haecker consideraba como una respuesta formalmente perfecta %8,
orienta, pues, la reflexion ética y el comportamiento moral hacia el
respeto incondicionado al ser humano, con independencia de las di-
versas adjetivaciones de que pudiera ser susceptible.

% ZuBmi, X., El hombre y Dios (Madrid 1984), 32-33. Véase la atinada tipologia
del placer expuesta por FRomM, E., Etica y psicoandlisis (Madrid 1988), 187-213.

97 CORTINA, A., Etica minima, 258.

9% HACKER, TH., ;Qué es el hombre? (Madrid 1961), 128.
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VIII. CONCLUSION

En este contexto, cabria recordar aqui aquellas paginas vibrantes
en las que Jean Mouroux reflexionaba sobre el sentido cristiano del
hombre y de lo humano. Un misterio radical que se resiste a dejarse
degradar al nivel de problema, eso era el hombre para él. Un miste-
rio que se sitia precisamente en su caracter sagrado °,

Una sacralidad que, sin embargo, no es un obsticulo para su pro-
fanidad 1°°. Imagen de Dios, ciertamente, pero enraizada en la terre-
nalidad m4s inabdicable, y realizada en el compromiso creador sobre
la tierra y en la historia. En esa tierra y en esa historia el hombre se
alza como el signo sacramental primario del Dios vivo que crea y
salva al mundo obra de sus manos y de su amor.

Es el hombre un «absoluto relativo»: un ser Dios finitamente,
tensivamente, como ha escrito X. Zubiri, para pasar inmediatamente
a explicar esa tensiva unidad de acuerdo con la triple modalidad que
evoca el planteamiento ya conocido de Tomas de Aquino. «La forma
de ser humanamente Dios es serlo deiformemente. El hombre es una
proyeccion formal de la propia realidad divina; es una manera finita
de ser Dios» 101,

Esta intrinseca ¢ inabdicable religacion del hombre a Dios, esa
iconalidad que el Documento de Puebla ha evocado en términos
cristologicos en la letania de los rostros concretos en los que debe-
riamos reconocer los rostros sufrientes de Cristo 92, constituye un
fundamento imprescindible para la ética cristiana.

A pesar de todas las razones aducidas, queda sin embargo una
pregunta inesquivable al tratar de fundamentar el compromiso moral
y la Teologia Moral sobre el tema de la iconalidad: ;Por qué ha de
ser respetado el ser humano? He ahi el umbral del misterio al que
nos acerca la fe. La experiencia inmediata s6lo acierta a ver en el
otro un compaifiero y con frecuencia un enemigo. Sélo la luz de la fe
nos lleva, como a Abrahan en Mambré, a sospechar que en el ti

9 MOUROUX, J., Sens chrétien de I'homme (Paris 1945), 238-239.

10 BENzo, M., Hombre profano-Hombre sagrado (Madrid 1978), 147-153. Sobre
el peligro de disefiar una imagen del hombre no conforme con la imagen de Dios y
extraer de ahi un razonamiento ético abusivo, cf. Fucus, J., Christian Morality: The
Word becomes Flesh (Washington 1987), 44-49.

0 Zusri, X., El hombre y Dios, 381; ver también 356. 373. Cf. Fucus, J., Chris-
tian Ethics in a Secular Arena (Washington 1984), especialmente 3-14.

2 Documento de Puebla, 31-39. Cf. GutiErrez, G., «Pobres y liberacion en Pue-
bla», en La fuerza historica de los pobres (Salamanca 1982), 169-211; SoBriNo, J.,
Jesucristo Liberador. Lectura histérico-teologica de Jesus de Nazaret (Madrid 1991).
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humano se nos revela el misterio del absoluto y la imagen de Dios.
Revelacion que encuentra su plenitud en Jesucristo 193,

Desde esa creencia y esa fe, la ética cristiana, por idéntica que
sea a las éticas seculares en cuanto a los contenidos categoriales de
respeto y acogida al hombre, profesa y testimonia una oferta de mo-
tivaciones trascendentales que sefiala su especificidad: ese mismo
hombre, respetado y acogido por las éticas seculares, es respetado y
acogido como imagen y semejanza del Dios invisible. He ahi la
grandeza y el desafio «martirial» —testifical y confesante— de la
ética cristiana 14,

183 Cf. RuizDELA PERA, J. L., Imagen de Dios. Antropologia teoldgica fundamental,
180-182.

104 Sobre la intima uni6én entre el respeto al hombre y la aceptacién de Dios, la
opcion ética postulada por el valor intrinseco de la persona humana y su necesaria
referencia hacia Dios como fundamento ultimo, véase ALrAro, J., De la cuestion del
hombre a la cuestion de Dios (Salamanca 1988), 237-238. 275; H. KUNG, Ser cristiano
(Madrid 1977), 132-141; VipaL, M., «Valor absoluto del hombre», en Etica civil y
sociedad democrdtica, 73-99.

PARTE SEGUNDA

FUNDAMENTOS CATEGORIALES



CariTULO V
COMPORTAMIENTO HUMANO RESPONSABLE

BIBLIOGRAFIA

FERNANDEZ, A., Moral Fundamental, 95-141, 417-492; LOPEZ AZPITAR-
TE, E., Fundamentacién de la ética cristiana, 95-121, 331-359; PASTOR, F.,
Liberacion y libertad (Madrid 1982); P1aNa, G., «Libertad y responsabili-
dad», en NDTM 1064-1082; RAHNER, K., «La libertad en la Iglesia», en
Escritos de Teologia, 11 (Madrid 1963), 95-114; Ip., «Teologia de la liber-
tad», en Escritos de Teologia, VI (Madrid 1969), 210-232; RICOEUR, P., Le
volontaire et l'involontaire (Paris 1950); Ip., Soi-méme comme un autre
(Paris 1990); Sricq, C., Charité et liberté dans le N.T. (Paris 1961); VALORI,
P., Il libero arbitrio, Dio, I'uomo, la liberta (Milan 1987); ViDAL, M., Mo-
ral de actitudes, 1, 233-331; WorTYLA, K., Persona y accion (Madrid 1982).

Todo juicio ético se nos presenta como una afirmacion sobre el
ser humano. En él no sélo calificamos como bueno o malo un acto
concreto, sino que extendemos tal calificacion al ambito de las acti-
tudes y aun de las intenciones. En realidad, al formular un juicio
ético concreto estamos ya afirmando la misma posibilidad humana
de comprometerse moralmente, la intima responsabilidad moral del
ser humano. Estamos afirmando la inevitable eticidad de la peripecia
humana !. “

Tal afirmacién no deja de ser problematica. Hasta hace poco
tiempo era habitual afirmar la diferencia cualitativa entre el ser hu-
mano y el animal. Una diferencia que se basaba primordialmente en
la racionalidad y la libertad humana, y por tanto, en la afirmacion de
su responsabilidad moral. Agrada ver como el gran manual de los
Salmanticenses definia la moralidad con relacion a la racionalidad 2.
Hoy se pretende a veces reducir la ética a la etologia. Como si el ser
humano no se diferenciase de los animales y su comportamiento es-
tuviese también regulado y reglamentado por una relacion estableci-
da entre los estimulos y las respuestas. En ese supuesto, la proclama-
cion de la libertad del ser humano no seria otra cosa que la arrogante

! BoUrGEAULT, G., «La responsabilité¢ comme paradigme éthique ou I’émergence
d’une éthique nouvelle», en BELANGER, R.-PLOURDE, S. (ed.), Actualiser la Morale
(Paris 1992), 69-96.

2 SALMANTICENSES, tractatus XX, caput 1, punctum 1: Cursus Theologiae Moralis,
V, 4.2 ed. (Madrid 1751), 5: «Ex quibus constat moralitatem ut sic, prout abstrahit a
moralitate actus et obiecti, nihil aliud esse, quam Respectum realem regulabilitatis seu
commensurabilitatis cum regulis rationisy. Es interesante ver como se excluye alli
expresamente la regulabilidad por la ley o los preceptos positivos.
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afirmacion de una ignorancia sobre los mecanismos que rigen su
conducta.

En otros tiempos el estudio de la Teologia Moral podia prescin-
dir de este primer escalon. La eticidad, como la racionalidad y la
libertad, se le suponian al ser humano. Lo tnico que quedaba por
delimitar era el entramado de sus actos libres y su posterior «ajuste»
a las normas morales para que el comportamiento pudiera ser califi-
cado como justo y moralmente bueno o malo. En nuestros dias, el
analisis de la instancia antropoldgica de la moralidad, es decir, el
comportamiento normable, ha de preceder a las refl¢xiones sobre los
elementos normantes de tal comportamiento y, a su vez, ha de ser
precedido por unas consideraciones sobre la misma normabilidad de
ese comportamiento pretendidamente responsable.

A estas cuestiones, en una gran parte comunes al estudio de la
Etica filosofica 3, vamos a dedicar ahora nuestra atencion.

I. EL HOMBRE, SUJETO DEL COMPORTAMIENTO MORAL

Es hoy frecuente la reivindicacién de la autonomia de la ciencia
o de la técnica en confrontacion con la ética. Se repite que la inves-
tigacion cientifica tiene sus propias exigencias y su propia normati-
vidad, autorizada por la necesidad de hacer posible el progreso hu-
mano. Si el «progreso» es necesario, €1 mismo origina e impulsa la
necesidad de su promocion.

El mismo Concilio Vaticano II reconocia la justa autonomia de
las ciencias y su metodologia, asi como de la cultura en general (GS
59), y la valoraba cuando venia acompafiada de un aumento del sen-
tido de responsabilidad (GS 55). Pero ya deploraba también una do-
ble deformacion, teolégica y moral, de la concepcion de tal autono-
mia. Se referia a la primera cuando calificaba como falsa la preten-
sion de una autonomia de lo temporal que afirmara que la realidad
creada es independiente de Dios y que los hombres pueden usarla sin
referencia al Creador (GS 20a.36ac.41c). Y, en conexién con ella, se
referia también a la segunda tentacién: la que propugna la autono-

3 Véase ya el comienzo de la Efica de 1. Kant, ed. RoDRiGUEZ ARaMAYO, R.,
Lecciones de Etica (Barcelona 1988), 113-120; ARANGUREN, J. L. L., Etica, 6.% ed.
(Madrid 1976), 46-57: «La realidad constitutivamente moral del hombre: moral como
estructuran; TUGENDHAT, E., Problemas de la Etica (Barcelona 1988), 69-99: «El
acceso semantico a la moral»; Zusiri, X., Sobre el hombre (Madrid 1986), 343-440:
«El hombre, realidad moral»; MoNTERO MOLINER, F., «Libertad y experiencia: La
fundamentacion de la libertad moral en la Critica de la razon pura», en MUGUERZA,
J.-RoDRIGUEZ ARAMAYO, R. (ed.), Kant después de Kant (Madrid 1989), 29-42. Sobre
las ultimas preocupaciones de la filosofia moral, cf. MUGUERza, J., La razén sin
esperanza, 2.* ed. (Madrid 1986), 227-296.
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mia de muchos sectores de la vida humana con independencia del
orden ético y religioso (AA 1b).

Entre ambas tendencias, el Concilio afirmaba que «si por autono-
mia de la realidad terrena se quiere decir que las cosas creadas y la
sociedad misma gozan de propias leyes y valores, que el hombre ha
de descubrir, emplear y ordenar poco a poco, es absolutamente legi-
tima esta exigencia de autonomia» (GS 36b). La justa autonomia de
lo creado y especialmente del ser humano y su actividad no se supri-
me cuando se considera en referencia a la ordenacion divina, sino
que mas bien se restituye a su propia dignidad y se ve en ella conso-
lidada, afirma también el Concilio (GS 41b).

Tanto las guerras como los desastres ecologicos desencadenados
por una técnica desligada de los correctivos éticos han llevado a re-
descubrir la importancia de los calificativos morales. Y mas ain, han
ayudado a comprender que es imprescindible afirmar la constitutiva
eticidad del ser humano. A la vista de los peligros de la manipula-
cién de la vida humana, del ambiente y los ecosistemas, se impone
la conviccion de que el remedio no se halla en el afiadido de nuevas
medidas técnicas, sino en el cambio del paradigma ético 4. Hoy re-
sulta comprensible la afirmacion de V. Jankélévitch sobre la impor-
tancia de la pregunta por la moralidad:

«La problematica moral desempefia, en relacion a los demas pro-
blemas, el papel de un a priori, entendiéndolo como prioridad crono-
légica o como presupuesto logico. Dicho de otro modo, la problema-
tica moral es, a la vez, previdente y englobante (...). Por otra parte
—y viene a ser lo mismo—, la moralidad es coesencial a la concien-
cia: esta totalmente sumergida en la moralidad; posteriormente, se
evidencia que el apriorismo moral nunca habia desaparecido, que ya
estaba ahi, desde siempre, como dormido, pero a punto de despertar:
la moral, hablando en lenguaje normativo, es decir del prejuicio, pre-
viene la especulacién critica que la cuestiona, ya que tacitamente
preexistia a ellay 3.

Esa misma preexistencia contribuye, a la vez, a aclarar y a oscu-
recer la afirmacion de la inevitable eticidad del comportamiento hu-
mano y de su relativa omision. Tal vez por eso se haya podido repe-
tir que es mas fécil reivindicar la moralidad humana que encontrarle
un fundamento. Tal vez por eso, al enfrentarnos con este problema
basico de nuestra existencia, apelemos siempre a la observacion de
nuestras propias experiencias.

4 Kung, H., Proyecto para una ética mundial (Madrid 1992), 48-50.
S JANKELEVITCH, V., La paradoja de la moral (Barcelona 1983), 10-11.
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1. Apelacién a la experiencia

Podriamos comenzar aceptando, con palabras de Zubiri, que el
hombre es una «realidad debitoria» 6. Desligado de todo lazo, es un
ser intimamente religado a la dltima realidad que lo funda. Es un
absoluto relativa. Su Unico débito es precisamente el del poder de la
realidad que lo invita a apropiarse de las posibilidades que aparecen
como deberes en la linea proyectiva de la felicidad. El ser humano
se percibe a si mismo en su misma actuacion libre. «El hombre no
solo actua conscientemente, sino que tiene también la conciencia de
que7esté actuando, ¢ incluso de que estd actuando conscientemen-
ten /.

El hombre es una esencia abierta a la realidad como tal y no
puede por menos de buscar esa apertura. El hombre se va realizando,
es decir, va dando figura concreta a su realidad, a través de la apro-
piacion de posibilidades que la realidad le ofrece. Una apropiacion
que es inevitable & Por ello, el hombre es constitutivamente moral.
Desde ese ambito pueden entenderse ulteriormente las valoraciones
y las reglas de caracter normativo. La estructura moral es cogsustan-
cial al hombre: «Y esos deberes se imponen como normativos en
tanto que emanan de la realidad mismay °.

— El hombre, en efecto, se experimenta a si mismo como eximi-
do, hasta cierto punto, de la necesidad de una respuesta automatica a
los estimulos del ambiente fisico en el que se mueve y se siente
instalado. También se siente con la intima capacidad de superar los
estimulos y la seduccidén que le vienen continuamente de su ambien-
te social.

Experimenta el hombre que puede gozar de la capacidad de mar-
carse metas y de elegir los caminos, de fijarse unos fines y seleccio-
nar los medios: de autodirigirse, al fin. Tiene conciencia de poder
—y deber— orientar su existencia con relacion a unos valores obje-
tivos. Se percibe como sujeto del comportamiente moral. Y se per-
cibe también como meta o modelo identificante de ese comporta-
miento. E] hombre trata de llegar a ser hombre. En el fondo, trata de
descubrir el sentido —orientacion y significado— de la mas honda
verdad de su propia existencia.

— Es cierto que, desde una antropologia puramente empirica, se
trata con frecuencia de negar la legitimidad de esa bisqueda del sen-
tido, como si fuese posible reducirla a un superafiadido cultural. En

¢ ZuBRL, X., Sobre el hombre (ed. 1. Ellacuria) (Madrid 1986), 412.

7 WorryLa, K., Persona y accién, 35.

8 Zuslw, X., 0.c., 374.

® PINTOR RaMos, A., Realidad y sentido. Desde una inspiracion zubiriana (Sala-
manca 1993), 75.
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ese caso, el hombre seria un fenémeno fisico mas, impuesto al mis-
mo hombre. Buscarle un sentido seria una absurda pérdida de tiem-
po y de energias. La vida humana no tendria sentido alguno y no
tendria por qué tenerlo. El hombre no deberia lamentarse por ello. Al
fin, podria descubrir, arrepentido, la osadia de unas pretensiones que
lo aupaban por encima de todos los demas seres. La atencion del ser
humano quedaria asi reducida a un cédigo de respuestas, mas o me-
nos automaticas, a las demandas del ambiente 10,

Aun cuando en teoria estemos a veces tentados a aceptar este
pretendido dogma de la «indiferencia» humana respeto a los demas
seres de la creacion, pronto percibimos en nuestro interior una inco-
modidad que no parece sélo originada por nuestra humillada altane-
ria. Y si, por hipdtesis, llegdramos a aceptar ese dogma a la hora de
justificar y desculpabilizar nuestro comportamiento, no dejamos de
rebelarmos cuando los demas pretenden desculpabilizar unas accio-
nes u omisiones de las que nos sentimos victimas agraviadas. En
esos casos, no resulta facil «disculpar» a los otros, en razoén de su
pretendida irresponsabilidad !'. No podemos aceptar tranquilamente
una explicacion de nuestro comportamiento que lo reduzca a un puro
resultado del azar y que nos mantenga perpetuamente en estado de
indeterminacién 12,

De ahi que la ética se nos presente como la tarea de descubri-
miento y realizacidn del proyecto humano. La felicidad que busca el
hombre no es un estado psicoldgico subjetivo, ni la mera satisfac-
cién de unos anhelos. Siguiendo el pensamiento de Zubiri, se podria
decir que «se trata de la forma de estar en la realidad de una esencia
abierta, se trata quiza de un estado metafisico propio de una realidad
moral». La felicidad, que fundamenta las busquedas de sentido y el
comportamiento diario, «no es més que la dimensién real de bondad
en 13, '

¥

19 Sobre la «pregunta por el sentido», véase RuizDELA PENA, J. L., El dltimo sentido
(Madrid 1980), 15-31. Como se sabe, Wittgestein ha ofrecido interesantes matizacio-
nes a la negacion del sentido de la pregunta por el sentido: Tractatus Logico-Philoso-
phicus, 5.* ed. (Madrid 1981).

I Recuérdese lo que ya escribiera Loisy, A., La morale humaine (Paris 1928), 3:
«Les hommes, en tout et partout, se sont fait et ils se font des régles qui ne sont de
simple technique et par lesquelles se gouvernent leurs rapports mutuels de société. Ils
considérent ces régles avec un certain respect, méme quand il leur arrive de ne s’y point
conformer comme il fauty».

2 Cf, Lopez Azpirarte, E., «Fundamentacion de la ética cristiana», en Praxis
cristiana, 1 (Madrid 1980), 266; Ip., Fundamentacién de la ética cristiana (Madrid
1991), 46-49; 95-96.

3 PinToR RaMOS, A., Realidad y sentido, 72,74, donde se refiere a Zumy, X., Sobre
el hombre (Madrid 1986), 433, El hombre y Dios (Madrid 1984), 99-100. Ver también
GRAciA, D., Fundamentos de Bioética (Madrid 1989), 369-377, donde el autor trata de
evitar la heteronomia mediante una propuesta que denomina «ética formal de bienes».
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La pretensi6n ética coincide en realidad con la afirmacion, cons-
ciente y consecuente, de la supremacia del ser humano sobre las
obras de sus manos y sobre los seres con los que convive. No signi-
fica una proclama antiecoldgica ni una defensa del afan destructor
del hombre repetir la célebre afirmacion del Concilio Vaticano II:
«Creyentes y no creyentes estdn generalmente de acuerdo en este
punto: todos los bienes de la tierra deben ordenarse en funcion del
hombre, centro y cima de todos ellos» 14,

2. Lalibertad humana

La tarea de concienciacién moral parece, en consecuencia, estar
abocada al redescubrimiento de la libertad y responsabilidad huma-
nas. También a este propdsito, se podrian evocar las palabras del
ultimo Concilio: «Nuestra época, mas que ninguna otra, tiene nece-
sidad de esta sabiduria para humanizar todos los nuevos descubri-
mientos de la humanidad» (GS 15 c).

Ya los Salmanticenses comenzaban su estudio de la moralidad
afirmando la pgeesidad y realidad de la libertad humagpa !3. Curiosa-
mente, la Psicologia moderna ha venido a poner de relieve la capa-
cidad de eleccion del ser humano, su constante —aunque mas o me-
nos consciente— orientacion hacia un yo ideal, su intima capacidad
y necesidad de autorrealizacion:

«La vida es una serie de elecciones continuadas para el individuo
en la que el determinante principal de la eleccion es la persona tal
como es en si (incluyendo sus objetivos para si mismo, su valentia o
temor, sus sentimientos de responsabilidad, la fortaleza de su ego o
“fuerza de voluntad”, etc.). No podemos considerar ya a la persona
como “completamente determinada”, entendiendo con ello que estd
“determinada nicamente por fuerzas externas a la persona™. La
persona, en la medida en que es una persona real, es el principal
determinante de si misma. Cada persona es, en parte, “su propio pro-
yecto” y se hace a si mismay» 16,

" ConciLo VATICANO I, Gaudium et spes, 12; cf. GS 14 b.

!5 SALMANTICENSES, tr. XX, cap. 1, p.2, 0.c., 5.

16 MasLow, A. H., El hombre autorrealizado (Barcelona 1982), 256. Cf. SAVATER,
F., Invitacion a la ética (Barcelona 1986), 42-43. El mismo autor nos recuerda que el
primer paso para actuar una conciencia que nos libere de la imbecilidad es precisamen-
te «saber que no todo da igual porque queremos realmente vivir y ademas vivir bien,
humanamemte bien»: SAVATER, F., Etica para Amador (Barcelona 1992), donde arti-
cula una investigacion «sobre el fundamento racional que podemos hallar a lo que
consideramos valioso, es decir, al hecho de que lo reputemos asi: ;qué funda y sostiene
la preferencia por determinadas actitudes, por ciertos comportamientos e institucio-
111359‘2; (g71 3)6 Véase también SAVATER, F., El contenido de la felicidad, 2.* ed. (Madrid
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Como todas las realidades humanas mas profundas, no es facil
ponerse de acuerdo sobre la definicion de la libertad moral. Por no
limitarse al aspecto negativo de la exencién de coacciones, y por su
tono humanista, prenunciador de tiempos futuros, baste aqui remitir-
se a la presentacion que de ella hacia Leén XIII: «Considerada en su
misma naturaleza, esta libertad no es otra cosa que la facultad de
elegir entre los medios que son aptos para alcanzar un fin determina-
do, en el sentido de que el que tiene facultad de elegir una cosa entre
muchas es duefio de sus propias acciones» 7.

a) Mensaje biblico

Para la tradicion biblica es fundamental la afirmacion de la liber-
tad humana. Hasta el «pecado» del paraiso (Gén 3) ha sido con fre-
cuencia entendido en esa clave. Dios habria concedido al hombre la
responsabilidad sobre el mundo y sobre las obras de sus manos. Pero
el hombre, atenazado por el miedo o la irresponsabilidad, habria ab-
dicado de su dignidad y libertad, confiando su destino y el del mun-
do a la serpiente, es decir, a las fuerzas irracionales que lo eximen de
tomar serias decisiones 8. De todas formas, el relato biblico de
Gén 3 nos viene a decir que el ser humano, «en cuanto ser social, es
una libertad situada, determinada de antemano por su medio», y
«en cuanto ser personal, es una libertad responsable y autdnomay:

«En cuanto ser social, hay en él un coeficiente de destino pro-
puesto, no elegido, previo a su opcion personal. En cuanto ser perso-
nal, puede y debe encararse libremente con su destino, para asumirlo
o pa]r9a rechazarlo y, en cualquier caso, para configurarlo a su medi-
da» 1°.

Las diversas tradiciones biblicas reconocen sin dificultad que el
ser. humano goza del privilegio de la eleccion responsable que le
confiere la libertad de que disfruta por ser imagen de Dios: Dt 24,16;
Jer 31,29-30; Ez,14-23. Se trata de un privilegio personal altamente
ambiguo que puede situar al hombre en el mal camino (Sal 46,5),
pero también en el bueno (Sal 1) 20,

7 LgdN X1, Libertas praestantissimum (20.6.1988), 5, en Leonis XIII P.M. Acta,
VIII (Roma 1889), 212-246: ed. GUERRERO, F., El magisterio pontificio contempord-
neo, 11, 1991, 467.

18 Cox, H., No lo dejéis a la serpiente (Barcelona 1969); FLEcHA, J. R., «Culpabi-
lidad y pecado», en VipaL, M. (ed.), en CFET (Madrid 1992), 370.

1 Ruz DELA PERNA, J. L., El don de Dios. Antropologia teoldgica especial (Santan-
der 1991), 193.

20 MERCIER, J., «Libertad», en DEB, 912-913. Cf. LacocquE, A., «La liberté et
I’histoire dans I’ Ancien Testament», en ETRel 37 (1962) 139-153.
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En un momento en que la cultura hebrea entra en contacto, y en
confrontacion, con el pensamiento helenista, mucho mas inclinado al
fatalismo y mdas convencido de que el destino de los hombres es
urdido en los telares de los dioses, Jesus, hijo de Sirac, se ve en la
obligacion de defender la libertad del ser humano (Eclo 15,11-17).
La teologia esencialmente deuteronomista del Sirdcida se niega a
admitir que Dios sea en modo alguno responsable del pecado huma-
no. Tanto la virtud como el vicio son el resultado de elecciones hu-
manas libres. Pero esa misma libertad y responsabilidad son garantia
de la posibilidad de conversion para el pecador (17,25-26.29) 21

El Nuevo Testamento no se hace preguntas sobre la posibilidad
de la libertad humana. La supone, cada vez que profiere una exhor-
tacion a la conversion, sea en labios del Bautista, de Jesuas o de cual-
quiera de los representantes de las tradiciones apostolicas.

Partiendo de la contraposicion de la esclava Agar y de la libre
Sara (G4l 4,21-31), Pablo redacta una espléndida reflexion teoldgica
contraponiendo las dos alianzas. De acuerdo con su experiencia, la
practica farisea de la Ley alienaba la libertad humana (Gél 5,1;
6,12). La nueva alianza ofertada por Jesucristo ha aportadp a los
creyentes una triple liberacion: del pecado (Rom 6,15-19), de la
muerte (6,20.23) y del yugo de la Ley (7,1-6). Ante €sa experiencia,
Pablo puede exclamar: «Para ser libres nos libertd Cristo» (Gal 5,1).
Al aceptar la gracia del Sefior, la libertad humana no s6lo no queda
disminuida, sino intimamente liberada: «El Sefior es el Espiritu, ;,
donde esta el Espiritu del Sefior, alli esta la libertad» (2 Cor 3,17) 2.

b) La libertad moral en la historia de la Teologia

Si se presenta la libertad como mera ausencia de ligaduras, inme-
diatamente se percibe que podemos referirnos a los lazos de una
obligacién (libertad moral) o a las ataduras que pueden inmovilizar
a una persona (libertad fisica).

Todavia podemos hacer una segunda distincién entre libertad. de
coaccion y libertad de.necesidad, segin que la violencia que cons-
tringe a la persona proceda del exterior o de su mismo interior. Es
este ultimo aspecto el mas importante, en principio. La libertad de
necesidad descansa sobre la inmunidad ante las coacciones que per
una especie de fatalidad podrian determinar la voluntad.

2 DrLELLA, A. A, «Sirach (Ecclesiasticus)», OCB, 699. Recuérdese la importan-
cia que este texto del Siracida adquiere en el CEC y en la Veritatis splendor
(34.38.39.102), donde viene a reafirmar la libertad del ser humano frente a su frecuente
apelacion a los determinismos que lo llevarian a hacer el mal.

2 Cf. Seicq, C., Théologie Morale du Nouveau Testament, 11, Paris 1970, 623-664.
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La filosofia y la teologia solian todavia precisar que tal libertad
de necesidad puede referirse al acto de decidir, al objeto mismo de
la decision ¢ al fin perseguido al decidir. En el primer caso tenemos
la libertad llamada de contradiccion, que permite querer o no querer
actuar. En el segundo caso, la libertad de especificacion consiste en
elegir un objeto u otro. En el tercer caso, la libertad —llamada ahora
de contrariedad-— puede decidirse por lo que la acerca al fin o por lo
que la aleja, y en concreto, por el bien o por el mal 3.

Tantas divisiones de una misma propiedad humana trataban sin
duda de propiciar un acercamiento a un fenémeno tan oscuro y poli-
valente que con frecuencia induce a confusion. Aquellas divisiones
serian hoy traducibles en términos de opcion por un valor o un anti-
valor, en cuanto que el bien perseguido por la libertad libre realiza o
no al ser humano. No estariamos lejos del pensamiento de Santo
Tomas si nos atreviéramos a situar la libertad en la capacidad de
preferir, en la posibilidad de aplicar un discernimiento a los objetos,
acciones u omisiones y valores que se nos presentan y apetecemos.

La ética cristiana,.yalora la libertad humana. Pero ;no es eso una
contradiccion, cuando nos estamos refiriendo a una ética que se basa
en la obediencia a una doctrina? {(cf. Rom 6,17). Son frecuentes las
acusaciones de heteronomia y de atentar contra la libertad que se
lanzan contra la moral cristiana. Frente a tales criticas, habria que
recordar un pensamiento olvidado de Santo Tomés. Segin él, cuanto
mas cercana esta a Dios una naturaleza, mas apta es para dirigirse a
si misma en lugar de ser dirigida por otro distinto a ella misma.
Ahora bien, la naturaleza racional es la mas cercana a Dios y, por
tanto, tiene en sus manos su propia direccion, de manera que ya no
es atraida de forma necesaria por ningun bien aprehendido, sino que
puede dirigirse a él o retirarse segin su voluntad. Su inclinacién no
est4 determinada por nada que no sea ella misma 24.

Pero surge otra dificultad, que en la terminologia clasica parecia
vinculada a la confusion entre libertad del acto (contradiccion), liber-
tad del objeto (especificacion) y del fin (contrariedad). Se trata del
drama de la libertad que elige el mal, es decir, que elige, al parecer
libremente, 1a negacion del ser o del sentido de la misma persona libre.

Santo Tomas respondia que las elecciones humanas han de ser
hechas humanamente, es decir, de acuerdo con su naturaleza racio-
nal y no de acuerdo con su capricho. Eso equivalia a afirmar que la
libertad del hombre ha de responder a su intima verdad. El libre
albedrio es una propiedad de la voluntad que ha sido orientada pre-
cisamente al bien del ser humano. Seria un error pretender que la

2 S. ToMAS DE AQUINO, De veritate, 22, 6.
% De veritate, 22, 4.
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naturaleza de la libertad consiste en la facultad de elegir entre el bien
y el mal. La libertad de contrariedad no pertenece a la esencia de la
libertad de necesidad. «El poder de hacer el mal no es la libertad ni
una parte de la libertad, aunque sea un cierto signo de libertad» 2.
Asi que impedir a alguien hacer el mal no es privarle de su libertad,
sino salvarle de la esclavitud. Esta paradoja, inaceptable para la
mentalidad individualista, ha sido comprendida por movimientos de
concienciacion y liberacion, que tratan de sacar del hombre lo mejor
de si mismo.

¢) Doctrina de la Iglesia

Perteneciendo a la entrafia del hombre, el tema de la libertad ha-
bria de ocupar el centro de multiples polémicas teoldgicas, del pela-
gianismo al jansenismo, pasando por el luteranismo. Comoen la
constante disputa sobre la prevalencia de la naturaleza o de la gracia,
también aqui el péndulo ha girado de un peligroso optimismo a un
pesimismo exagerado.

-

1) Las polémicas sobre la libertad en la historia

— Contra el optimismo que afirma la omnipotencia de la libertad
humana, el concilio de Cartago (a.418) afirmaba la necesaria coope-
racion de la gracia con el libre albedrio humano para la realizacion
de 1a bondad, es decir, para el cumplimiento de los mandamientos
divinos (DS 227. 245).

Entre las proposiciones de Pedro Abelardo, condenadas por algu-
nos sinodos (a.1121 y 1140), ulteriormente confirmados por el papa
Inocencio 11, se encuentra la afirmacion de que el libre albedrio basta
por si mismo para hacer algn bien (DS 725).

— Pero también fue temprano el pesimismo. Escribiendo al obis-
po de Astorga (a.447), el papa S. Leén I Magno recuerda que el ser
humano puede obrar libremente, sin que su actuacion esté determi-
nada necesariamente por los astros, como parecian afirmar los pris-
cilianistas. Si asi fuera, ni la virtud tendria mérito, ni los vicios ten-
drian pena (DS 283).

En resumen, la doctrina de la Iglesia ha admitido siempre que el
pecado ha dejado al libre albedrio disminuido en su capacidad deci-
soria para el bien (DS 339.378.383.396.622.633 y 1521). Pero al
mismo tiempo ha debido afirmar que el ser humano, aun supuesta la

% De veritate, 22, 6. Cf. BAUCHER, J., «Liberté», en DTC, 9, 660-703.
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caida, sigue gozando de la libertad de su albedrio. En realidad no se
ha visto de tal forma privado de sus fuerzas morales que le sea ya
imposible la aspiracion y realizacidon de la vida moral.

Segtn el Concilio de Trento, la libertad humana no ha quedado
extinguida por el pecado, ni se puede considerar como una cuestion
puramente nominal, ni un invento del demonio (DS 1521.1555).

En las censuras propuestas por la bula Ex omnibus afflictionibus
(a.1567) de S. Pio V a las proposiciones rigidamente agustinistas de
Michael de Bay (Bayo), quedaba al menos clara la defensa de la
libertad humana (DS 1939. 1941.1952.1966-67) 2.

2) En los tiempos modernos de la Iglesia

— EI tratamiento mas completo del tema lo presenta la enciclica
Libertas praestantissimum (20.6.1888). También aqui nos encon-
tramos en un contexto polémico: el de la proclamacion del liberalis-
mo. Pero antes de ofrecer una critica al liberalismo de aquel tiempo,
tanto en el orden doctrinal como en sus aplicaciones politicas,
Ledn X1II expone amplia y profundamente la doctrina catélica sobre
la_libertad. Recuerda_los esfuerzos histéricos para defemderta-exis-
tencia de la libertad natural —propia de los seres.racionales— con-

o A

tra el maniqueismo o bien contra los discipulos de Jansenio. A con-
tinuacion, ei papa se extiende en explicar la libertad moral, en cuan-
to_capacidad de hacer el bien. En su argumentacion no sélo se remite
a San Agustin y a Santo Tomas, sino que apela a los mismos filoéso-
fos antiguos, «espécialmente Tos que ensefiaban que sélo el sabio era
libre, entendiendo por sabio aquel que habia aprendido a vivir segin
la naturaleza, es decir, de acuerdo con la moral y la virtud» 27,

— En un contexto mas positivo se situa el Concilio Vaticano II
Por todas partes observa la sed de libertad (GS 6£.9C), asi como la
exigencia de que el hombre goce y use de su propio criterio y de una
libertad responsable (DH la). Se congratula, ademas, del entusiasmo
plausible y licito que expenmenta la sociedad actual ante el uso de
la libertad (GS 17). Esbozando una consideracion mas profunda, por
una parte, la vincula con la dignidad misma del ser humano, y por
otra, la considera signo eminente de la imagen divina en el hombre.
Al mismo tiempo, lamenta las deformaciones que la confunden con
la mera licencia para hacer cualquier cosa, aunque sea mala, con tal
que ofrezca deleite (GS 17).

% Para estudiar el puesto de la libertad en el actual didlogo ecuménico, ver GM 2,
2020-2030,2078-2079, 2234-2240.2244.
2" Leon X1, Libertas praestantissimum, 5: ed. GUERRERO, F., 0.c., 468.
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La visi6n de fe reconoce en la libertad tanto la obra del Creador,
que ha constituido al hombre como inteligente y libre en la sociedad
(GS 21c), cuanto la obra redentora de Jesucristo, que en el cruz ad-
quiria para los hombres la salvacién y la verdadera libertad (DH
11a). Contra esa vision de fe se alza en la teoria la afirmacion de que
«la esencia de la libertad consiste en que el hombre es el fin de si
mismo, el tnico artifice y creador de su propia historia», asi como la
reduccion de la libertad humana al 4mbito econdémico y social (GS
20ab). Pero se alza también la vivencia practica, ya sea por las con-
diciones de extrema necesidad, ya sea por la satisfaccion de una vida
demasiado facil. Ambas situaciones hacen dificil la experiencia de la
libertad como convivencia y servicio a la comunidad (GS 31b).

Por eso el Concilio subraya el aspecto humano de la vinculacion
entre libertad y responsabilidad (DH 7b) y el aspecto teoldgico de la
necesidad de la gracia de Dios para que la libertad, herida por el
pecado, pueda ordenarse al proyecto disefiado por Dios (GS 71b). Es
mas, situdndose de lleno en el ambito ético-politico, proclama que
«no hay ley humana que pueda garantizar la dignidad personal y la
libertad del hombre con la seguridad que comunica el Evangelio de
Cristo, confiado a la Iglesia. El Evangelio anuncia y proclama la
libertad de los hijos de Dios, rechaza todas las esclavitudes, que de-
rivan en tiltima instancia del pecado; respeta santamente la dignidad
de la conciencia y su libre decision» (GS 41b) 2.

— A partir de las cuestiones suscitadas por la Teologia de la li-
beracién, la doctrina de la Iglesia ha anotado el gran valor de la
libertad, junto con los riesgos de injusticia social y deterioro del am-
biente que puede llevar consigo. Y ha constatado, por otra parte, la
tendencia moderna a considerar la moralidad como un limite irracio-
nal a la libertad del ser humano 2. «Entre la afirmacion de Dios y la
libertad humana habria una incompatibilidad radical» (LC 18). La
afirmacioén de la autonomia humana seria imposible en el marco de
la afirmacién de la soberania divina. A lo cual responde la Iglesia
que la libertad humana es una libertad participada. «En realidad, la
libertad humana toma su sentido y consistencia de Dios y por su
relacién con El» (LC 29).

— Como no podia ser menos, el Catecismo de la Iglesia Catdli-
ca ha dedicado un articulo a la libertad humana, considerandola tan-
to en su su vinculacion a la responsabilidad moral (1730-1738) co-
mo en el marco de la historia de la salvacion (1739-1742).

2 Desde estos presupuestos, el Concilio exhorta a todos, pastores (LG 37¢), pres-
biteros (PO 6b.9b), poderes publicos (GE 6a) y educadores (OT 11b), a promover el
ejercicio de la libertad humana y su adecuada maduracion.

2 CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Instruccion Libertatis conscientia
(22.3.1986).

C.5. Comportamiento humano responsable 169

En la primera parte se recoge la doctrina biblica y tomista, al
afirmar «no hay verdadera libertad sino en el servicio del bien y de
la justicia» (1733). En la segunda no sélo evoca las amenazas socia-
les y morales contra la libertad y la liberacién, sino que, como reafir-
mando el verdadero sentido de la autonomia humana, afirma de nue-
vo el principio fundamental de la antropologia cristiana: «La gracia
de Cristo no se opone de ninguna manera a nuestra libertad cuando
ésta corresponde al sentido de la verdad y del bien que Dios ha pues-
to en el corazén del hombre» (1742).

Asi pues, afirmar la libertad humana no significa decir que el
cumplimiento de los mandamientos, libre como se le presenta al
hombre, no dependa de la ayuda de la gracia de Dios. Asi lo recuer-
da el mismo Catecismo, al colocar un breve articulo sobre la justifi-
cacion y la gracia, precisamente en el marco de la fundamentacion
de la moral cristiana (n.1987-2029). Pero afirmar la libertad humana
tampoco significa que la capacidad humana de eleccion entre el bien
y el mal no esté frecuentemente condicionada y hasta limitada, como
mas abajo se vera.

— Esta intima conexion y «religaciéon» de la libertad humana
con la libertad de Dios es una y otra vez invocada por la enciclica
Veritatis splendor (12a.35b.42a.102a), para la cual la ley de Dios no
atenda ni elimina la libertad del hombre, sino que la garantiza y pro-
mueve (VS 35¢).

Por una parte, la enciclica, con sus citas de Sir 15,14, trata de
desenmascarar un cierto fatalismo propio de la cultura contempora-
nea, que subraya hasta tal punto la presencia de determinismos bio-
l6gicos o sociales que llega a negar la libertad individual y la respon-
sabilidad personal (VS 38-39). Pero, por otra parte, la enciclica trata
de contestar a otra opinion tipica de los maestros de la sospecha y de
un mundo secularizado, que parece reivindicar una autonomia axio-
l6gica, como si la razén y libertad humanas fueran las creadoras ul-
timas de los valores morales (VS 40-41). Eso significaria «definir la
libertad por si misma y hacer de ella una instancia creadora de si
misma y de sus valores» (VS 46) 30,

También la enciclica Evangelium vitae vuelve una y otra vez so-
bre la relacion entre la verdad y la libertad para afirmar el valor de

* Con razén, al comienzo de este mismo nimero, la enciclica reconoce que los
debates sobre naturaleza y libertad siempre han acompafiado la historia de la reflexién
moral, asumiendo tonos encendidos con el Renacimiento y la Reforma, como se puede
obsa‘;rvat en el Decreto sobre la justificacion, promulgado por el Concilio de Trento,
segun se ha dicho mas arriba (DS 1521). Cf. Ruiz pE LA PeNa, J. L., El don de Dios
(Santander 1991), 296. A propésito del desarrollo de este tema en la Veritatis splendor,
‘ZITafeIQI:&SHZLéNG, B., «La libertad y la ley», en L’Osservatore Romano (ed. esp.


http://12a.35b.42a.102a
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la vida humana: «La libertad reniega de si misma, se autodestruye y
se dispone a la eliminacion del otro cuando no reconoce ni respeta
su vinculo constitutivo con la verdad» (EV 19).

d) Reflexion teoldgica

La reflexion teologica contemporanea ha vuelto una y otra vez
sobre los datos de la Escritura y de la tradicidn, pero ha tratado de
repensarlos en el marco de las preguntas de] hombre sobre si mismo.
La confrontacion entre libertad humana y divina para la explicaciéon
del mal en el mundo ha alcanzado en nuestros dias un grado real-
mente dramatico 3.

Se adopta aqui la reflexion de X. Zubiri sobre la forma y modo
de la realidad humana. El hombre tiene como forma de realidad lo
que él llama la suidad, el ser «suyo», que constituye la razén formal
de la personeidad. Ser persona no es simplemente ser una realidad
inteligente y libre y tampoco consiste en ser un sujeto de sus actos.
La persona puede ser sujeto, pero sélo porque ya es persona y no al
revés. Y si su estructura como realidad es subjetual, entonces la per-
sona seré sujeto y podra tener caracteres de voluntad y libertad. Ese
es, segun él, el caso del hombre 32, La libertad no es, por tanto, un
fendmeno original y constituyente de la persona y de sus valores.
Con razoén se ha podido decir que «parece inevitable pensar que en
Zubiri el problema de la libertad esta siempre fundado en una reali-
dad, que es estructuralmente previa 33.

Desde otro contexto diferente y con otra metodologia, a pareci-
das conclusiones llega también K. Rahner. Afirma él que no enten-
deriamos la esencia de la libertad si pretendiéramos explicarla como
la mera capacidad de eleccion entre objetos particulares dados a pos-
teriori, entre los cuales, ademas de muchos otros, pudiera encontrar-
se también Dios como meta de las aspiraciones humanas 34. En ese
caso, que el autor califica como desastroso, Dios estaria situado en-
tre los objetos a los que se dirige la eleccion, no en el plano mismo
donde se sitha 1a esencia de la libertad. La misma libertad, en efecto,
estd sustentada por la patencia de ese hacia-donde que nosotros lla-

3! BALTHASAR, H. U. voN, Teodramdtica. 1. Prolegémenos (Madrid 1990), 49, ver
més ampliamente su pensamiento en Teodramdtica. 2. Las personas del drama: el
hombre en Dios (Madrid 1992), 191-286.

2 Zuswy, X., El hombre y Dios (Madrid 1984), 49. Ver también su obra Sobre el
hombre, donde se refiere a la libertad-de, o libertad negativa (p.145), y a la libertad-pa-
ra, que se asemeja a una cuasi-creacion (p.604).

3 PNTOR Ramos, A., Realidad y verdad. Las bases de la filosofia de Zubiri (Sala-
manca 1994), 143, 261-269. )

3; RanNer, K. «Teologia de la libertad»., en Escritos de Teologia, V1 (Madrid
1969), 211.
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mamos Dios. En cada acto libre de eleccion es Dios mismo quien es
elegido, de forma casi siempre atematica, pero es Dios mismo quien
posibilita esa capacidad de autotrascendencia del ser humano.

Y, sin embargo, para una adecuada comprension cristiana de la
libertad, es preciso pensar que ésta no sélo es capacitada desde Dios
y es referida a Dios: el ser humano puede ejercer su libertad también
Jrente a Dios mismo, es decir, frente a la propia posibilidad humana
de ser en plenitud. Esa situacidn dramatica es el recordatorio de que
«la libertad es en su origen libertad del si o del no a Dios y, por ello,
libertad del sujeto para consigo mismo» 35,

En realidad, «la libertad jamas sucede como una realizacion me-
ramente objetual, como mera eleccion “entre” unos y otros objetos;
es autorrealizacion del hombre que elige objetualmente. Sélo a tra-
vés de esa libertad en la que el hombre es capaz de si mismo, se hace
también libre respecto del material de su autorrealizacion. Puede ha-
cer u omitir esto o aquello en orden a su autorrealizacién que le ha
sido impuesta ineludiblemente. Tarea inevitable que, con toda la di-
versidad de su material concreto, es siempre autorrealizacion hacia
Dios o autonegacion frente a él» 39,

Asi pues, para la teologia cristiana, a medio camino entre el fata-
lismo y el azar, entre el predominio de la naturaleza o de la gracia,
el caracter moral de las acciones est4 fundamentalmente caracteriza-
do por su relacién con la voluntad de Dios. Esa voluntad, sin embar-
go, no se entiende prioritariamente expresada en un cuerpo codifica-
do de leyes positivas, sino en el mismo ser del hombre, que se con-
vierte en normativo para su devenir y, por tanto, para su hacer, es
decir para su quehacer. Por eso se ha podido afirmar que «el cuerpo
revela al hombre, expresa su persona y por eso es el primer mensaje
de Dios al hombre mismoy 37,

Por eso la moral cristiana s6lo se autocomprende como vocacio-
nal y responsorial: como la respuesta a un proyecto humano que ha
sido revelado al hombre desde la creacion y, finalmente, en la nueva
creacion alcanza su paradigma en Jesucristo. Jesus es el modelo a la
vez primordial y definitivo del hombre.

En ese proyecto esta expresado el fin del hombre y su felicidad.
Su ser es su fin. Y su fin es su norma tltima. A esa luz, la moral
cristiana se nos revela como una ética de la felicidad %8, y la libertad

35 RauNER, K., 0.c., 215.

% RAHNER, K., 0.c., 219.

37 CONGREGACION PARA LA EDUCACION CATOLICA, Orientaciones educativas sobre el
amor humano (1.11.1983), 22, donde se remite al magisterio de Juan Pablo II sobre el
cuerpo y la sexualidad: Insegnamenti di Giovanni Paolo I1,2/1 (1979) 1156; 3/1 (1980)
90y 430.

% Santo Tomas bE AQUINO, S.Th., 1-2, 1-5. A pesar de las apariencias, no estan tan
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se desvela como la capacidad para descubrir y realizar esa intima
verdad del hombre y de lo humano. «Verdad y justicia constituyen
la medida de la verdadera libertad» (I.C 26). A fin de cuentas, el
fundamento para la incondicionalidad de la ética y la sensatez de la
libertad humana es confiado al mismo tiempo a la ontologia y a la
teologia: «el Dios que es libertad perfecta, incondicionada y realiza-
da, el que es capaz de colmar la libertad humana, gratuita e inespe-
radamente se ha revelado como salvacion en Jesucristo, llevando asi
a cumplimiento nuestras mas profundas expectativasy 9,

II. LIMITES DE LA RESPONSABILIDAD

A la méas genuina tradicion del estudio de la Etica pertenece la cla-
sica distincion de planos: la bondad o maldad objetiva, con las consi-
guientes discusiones sobre tal objetividad; la responsabilidad personal y
la culpabilidad; y la penabilidad social del comportamiento. Ya los an-
tiguos solian decir que es mala la prostitucion, aunque no se pueda a
priori juzgar la culpabilidad de las personas en ella implicadas, y aun-
que pudiera entenderse que un principe tolerase tal comportamiento en
sus estados. En nuestros dias, tal separacion de niveles es aceptada
cuando se trata de examinar, p. €j., un accidente de trafico, pero no es
facil de aplicar cuando se trata del aborto. Documentos recientes de la
Iglesia se esfuerzan en mantener esa distinciéon por lo que se refiere a
algunas cuestiones de ética de la vida o de la sexualidad 0.

De todas formas, una adecuada reflexién sobre la moralidad de-
beria hacer algunas precisiones importantes sobre la responsabilidad
y la libertad del agente. «La libertad humana es una libertad “situa-
da”, una libertad “encarnada”, una libertad que debe entenderse a
través de la tension entre determinismo e indeterminismo. Para desa-
rrollar esta idea se pueden seguir dos caminos: 1) sefialando de una
manera concreta cudles son los factores deterministas e indetermi-
nistas que componen la libertad humana y como se interaccionan; 2)
exponiendo de un modo formal el esquema tanto de los determinis-
mos como de los indeterminismos» *!.

No seria ocioso seguir la exposicion de tales factores, utilizando
uno de los numerosos estudios que abordan este tema. De todas for-
mas, a la hora de juzgar el comportamiento humano responsable,
habra que tener en cuenta multiples factores, como el dato biologi-

lejos de ese planteamiento LARRANETA, R., Una moral de la felicidad (Salamanca
1979), o SAVATER, F., Etica como amor propio, 3.* ed. (Madrid 1992).

¥ Cuiopi, M., Morale Fondamentale (Casale Monferrato 1991), 40.

4 Véase, por ejemplo, lo que dice el Catecismo de la Iglesia Catdlica a propésito
del suicidio (n.2282) o de algunas ofensas a la castidad (n.2352).

4 VAL, M., Moral de actitudes, 1 (Madrid 1981), 304.
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co-corporal, el dato sociologico, el dato del pasado humano y el dato
del inconsciente, que, a su vez, nos remiten a diversos factores de
indeterminismo y decision responsable. Hoy mas que nunca parece
obligado recordar los rasgos que delimitan el comportamiento mo-
ral, asi como los condicionatnientos y obstaculos que lo sitiian o
limitan su responsabilidad.

1. Rasgos fundamentales del comportamiento moral

Para que el dinamismo del comportamiento pueda realmente ser
calificado como «humano» y «responsable» se requieren, como es
bien sabido, algunos rasgos imprescindibles:

1. En primer lugar, ha de tratarse de un comportamiento sufi-
cientemente consciente, tanto si nos referimos a la conciencia psico-
logica como a la conciencia moral.

2. Ha de tratarse, ademads, de un comportamiento interiorizado,
lo cual quiere decir que el ser humano acepte e interiorice el valor
ético que incluye su opcion.

3. Ha de tratarse, como es evidente, de un comportamiento vo-
luntario y libre, respecto a cualquier tipo de coaccion extrinseca y
aun respecto a un eventual constrefiimiento intrinseco.

4. Y ha de tratarse, en consecuencia, de un comportamiento im-
putable, es decir, que pueda atribuirse a una persona como responsa-
ble de tal actitud u omision, de tal deseo o proyecto, de tal resenti-
miento o nostalgia.

Se trata de unos rasgos observados ya desde la antigliedad para
clarificar responsabilidades y méritos. Pero hoy mas que nunca parece
evidente que para ser moral el comportamiento humano ha de ser res-
ponsable. Y eso hasta el punto de que hablar de una «moral responsa-
ble» y hasta plantear este problema de la responsabilidad «parece un
pleonasmo, una determinacién superflua, bien porque una moral que
no fuera responsable dejaria de ser simplemente una moral, o bien
porque el problema de la responsabilidad no parece corresponder a un
problema real, sino que es el sentido general de todos los problemas
morales» 42. Pero esta evidencia esconde precisamente la problematici-
dad del tema moral de la responsabilidad que emerge ya en €l mismo
planteamiento de las categorias morales basicas del actuar humano. De
ahi que se imponga separar el problema de la responsabilidad moral de
otros terrenos vecinos para delimitar después su contenido.

a) En una caracterizacion negativa hay que tener en cuenta que
la responsabilidad moral no se confunde con la responsabilidad civil,
fijada por la ley relativa a la obligacion de reparar los dafios causa-

42 MOLINARO, A., «Responsabilidady, en DETM, 3.2 ed. (Madrid 1978), 942.
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dos, sin tener en cuenta la voluntariedad del agente. Tampoco se
confunde la responsabilidad moral con la responsabilidad penal de
quien puede ser perseguido justamente, a titulo penal, por un crimen
o un delito. Ni se confunde con la imputabilidad psicolégica, que
consiste en obrar con conocimiento de causa y se coloca en la es-
tructura psicoldgica del hombre, en cuanto que brota de su interiori-
dad antes de otra determinacion extrinseca, positiva o juridica: «Al
distinguir entre imputabilidad psicolégica y responsabilidad ética,
queremos decir que la supresion de la primera no supone necesaria-
mente la supresion de la segunda, ya que ésta no es la consecuencia
de aquella» 4.

b) Desde un punto de vista positivo, y tras un detallado analisis
fenomenolodgico, el mismo A. Molinaro, al que pertenecen las lineas
recién citadas, concluye enumerando los cuatro elementos que cons-
tituyen el meollo de la responsabilidad moral:

1) La responsabilidad es ante todo autorresponsabilidad que
afecta al mismo sujeto por lo que se refiere a acciones conscientes y
libres.

2) La responsabilidad dice siempre dialogicidad, respuesta a al-
guien, sea éste entendido en el plano horizontal como el hombre con
el que nos sentimos comprometidos, o sea entendido en una dimen-
sién vertical como el Dios que dirige una llamada al hombre creado.

3) La responsabilidad hace también referencia a algo de lo que
hay que responder: de ahi que pueda ser entendida como una tarea,
como una vocacion historica, a la vez personal y comunitaria.

4) Y, por fin, la responsabilidad evoca una estructura objetiva
que se presupone como condicion o se sigue como resultado: unas
determinadas mediaciones verbales o gestuales que constituyen el
medio imprescindible, condicionante y modificable a la vez, de toda
respuesta humana.

Tendriamos, en consecuencia, marcados los limites de la respon-
sabilidad moral como una responsabilidad de uno mismo, ante al-
guien, por alguna cosa, en una estructura objetiva y mediante ella.
Esta responsabilidad, como se vera, tiene relacion inmediata con la
libertad del hombre que actia y se manifiesta en sus actos, en sus
actitudes y en la opcion fundamental que caracteriza su orientacién
vital.

Ahora bien, si la Teologia Moral no quiere limitarse a construir
unos esquemas filosofico-culturales para rociarlos después con citas
biblicas o parrafos extraidos del magisterio de la Iglesia, tendra que

4 MOLINARO, A., «Responsabilidady, 946. Ver también Gorrl, T., «Natura e carat-
teristiche della prassi cristiana», en Corso di Morale. 1. Vita nuova in Cristo (Brescia
1989),412-415.
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fundar su conocimiento, y aun su metodologia, en las fuentes de 14
revelacion cristiana. Y es ahi precisamente donde descubre que ¢]
hombre es un ser dialogal y responsable.

Llamado a la existencia por la palabra creadora de Dios para que
sea su imagen y su vicario (Gén 1,26), estd llamado a hacer de sy
continua respuesta una vocacion de vida en plenitud. Convocado por
Dios a vivir en una alianza comunitaria (Ex 19,3-8), realiza su exis-
tencia como convivencia responsable. Responsable de si mismo
(Gén 3,10), el ser humano es también responsable de un mundo que
ha de administrar creadoramente (Gén 3,17-19;1,26) y de un herma-
no del que no puede desentenderse (Gén 4,9). Interpelado en lo m4s
hondo de su existencia por Jests de Nazaret (Mt 5), Palabra viviente
de Dios (Jn 1,14; 12,44-50), ha de responder a Dios y a sus herma-
nos desde la estructura concreta de sus gestos y palabras, ungidos y
rescatados para un nuevo significado (1 Jn 2,3-11) 44,

También a esa luz de la revelacion, la responsabilidad se percibe
como liberacion, puesto que «para ser libres nos libert6 Cristo» (Gal
5,1). Una liberacion que no se cierra en si misma, sino que se mani-
fiesta en los frutos del servicio y hunde sus raices en la opcion fun-
damental por el amor (Gal 5,13-14).

2. Obsticulos para el comportamiento
humano y responsable

Aun situandose en un nivel pre-cientifico, los hombres entienden
que no puede haber una actuacion €tica sin responsabilidad. Entien-
den también que para que una persona sea responsable de sus actos,
y de si misma al fin, es necesario que los realice —o los omita—
desde una decision libre.

Pero se impone una delimitacion. Una reflexion seria lleva igual-
mente a la conclusion de que esa libertad pre-requerida para la ac-
tuacion moral no consiste simplemente en algo negativo, como seria
la exencion de ligaduras fisicas o la ausencia de coacciones morales
que impedirian al hombre actuar o actuar con libertad. Es claro que
en tales circunstancias no tendremos un acto humano, libre y respon-
sable. La verdadera libertad supone una eleccion entre vartos fines,
percibidos como éticamente significativos. La libertad moral supone
una claridad para percibir el bien y el mal. Y una decision para reali-
zar una opcion entre el bien y el mal. No basta una «libertad de»; se
requiere una «libertad para» la autorrealizacién y la humanizacion
del mundo.

“ Cf. AGURRE, R., «Reino de Dios y compromiso ético», en CFET, 69-87.
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Se puede observar que, aun amarrados con cadenas, algunos si-
guen conservando el tesoro de su libertad, mientras que otros viven
de forma «irresponsable» cuando parecen decidir Nicidamente su
propio destino. De ahi que, por decirlo de un modo mas positivo, la
libertad moral pueda ser presentada como responsabilidad. El hom-
bre libre no es el que se pregunta solamente qué es lo que le impide
actuar, sino el que se pregunta también qué es lo que tiene que hacer
para ser persona 43,

a) Condicionamientos de la actuacion humana

Hay que recordar, ademas, que el hombre es siempre un ser con-
dicionado. La conexién entre moralidad y libertad aparece tan estre-
cha que Kant ha podido incluso razonar la existencia de la libertad
humana a partir de la norma moral. Al pensar en las condiciones que
hacen posible la realidad del imperativo categoérico moral, la razén
practica se encuentra con €l postulado de la libertad: solamente un
sujeto libre puede ser sujeto de normas. -

Ahora bien, eso no significa que el comportamiento humano res-
ponsable acontezca en una situacion atemporal o en un ambiente
aséptico, desarraigado de la realidad sustantiva, como bien ha expli-
cado Mounier, tras afirmar que «la vida del hombre concreto se de-
sarrolla en el trayecto que une su pertenencia al entorno con su do-
minio del entornoy 4.

El ser humano y su obrar se ven condicionados por la edad del
sujeto, por su familia y su entorno, por la etapa historica y la cultura
a la que pertenece, por el espacio concreto, su paisaje y su clima, por
el grupo social en que se inserta, por los rasgos temperamentales
heredados, asi como por el caracter, la sexualidad, el modo de habér-
selas, como var6én o como mujer, respecto a su mundo y a su propio
proyecto de vida 47. Es sugestiva la idea de plantear la cuestion de
los condicionantes psicologicos en términos de «memoria afectivay.
Producto de la historia personal y establecida en profundos niveles
subconscientes, va creando confianzas y desconfianzas fundamenta-
les que facilitan o dificultan las decisiones morales.

4 Cf. VaLory, P., «Le aporie della moralita», en L'esperienza morale, 3.* ed.
(Brescia 1985), 39-54.

4 MOUNIER, E., Tratado del cardcter, en Obras completas, 11 (Salamanca 1993),
83ss. Ver también MOUNIER, E., Personalismo y cristianismo, en Obras completas, 1
(Salamanca 1992), 875-885: «Non estis sub lege»; ID., El personalismo, en Obras
completas, 111 (Salamanca 1990), 499-506: «La libertad bajo condiciones».

41 Véase TUGENDHAT, E., Problemas de la Etica (Barcelona 1988), 122-146, donde,
en contra de Habermas, llega a la conclusién de que «la teoria del consenso es inacep-
table como teoria general de fundamentacién» de las normas morales (p.132).
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Algo parecido habria que decir de los condicionantes socjales
que, segin L. Kohlberg, hacen que solo un pequefio porcentaje de
personas logre superar el nivel convencional del razonamierfto mo-
ral, de que se hablar4 en el capitulo dedicado a la conciencia.

Admitir esta evidente condicionabilidad del hombre no significa
negar su libertad. Pero si que ayudar a situar adecuadamente la res-
ponsabilidad de las decisiones y las actuaciones morales del indivi-
duo. «La reflexion racional y la experiencia cotidiana demuestran la
debilidad que marca la libertad del hombre» (VS 86) 8.

b) Impedimentos de la responsabilidad

Es facil percibir, sin embargo, la existencia de otros impedimen-
tos que obstaculizan la formulacion de una decision libre y respon-
sable. La moral tradicional ha estudiado ampliamente estos impedi-
mentos que anulan o vulneran la capacidad moral.

— Por lo que se refiere al aspecto cognitivo de la responsabili-
dad, habria que recordar que la responsabilidad es anulada por la
ignorancia invencible respecto a la existencia o el ambito de una
determinada norma moral (ignorantia iuris vel facti) (DS 1968.
2865). De ella es preciso distinguir la ignorancia que procede sim-
plemente de la pereza (DS 729s), asi como la afectada y farisaica de
quien no quiere conocer, p.¢j., la magnitud del problema del hambre
en el mundo para no «sentirse» responsable. La pregunta por la ig-
norancia puede hoy referirse a los valores éticos fundamentales mas
que a la norma moral. Y es claro que resulta especialmente preocu-
pante en momentos histéricos en los que la aceleracion de los tiem-
posgpenas permite la serena transmision y asuncion de tales valo-
res 4.

— Por lo que se refiere a la voluntariedad del comportamiento
humano responsable, recuérdese la importancia del miedo, que, ate-
nazando como nunca al ser humano (RH 15), puede llegar a anular
la responsabilidad cuando se convierte en motivo determinante de la
accion —obrar por miedo—. Es cierto que puede también reforzar la
misma decisién libre cuando la acompatfia: el martir y el héroe ac-
tian a pesar del miedo. Aunque puede disminuir la responsabilidad
y culpabilidad personal, el miedo no legitima en principio la comi-
sion de acciones malas (DS 2129. 2151), como ha dicho la Iglesia a
proposito de la aceptacion de un duelo (2573. 3273). Piénsese en la

# Ver también CEC 1739. A propésito de la enciclica, véase KIELY, B., «Condi-
cionamientos del acto moral», en L 'Osservatore Romano (ed. esp. 11.3.1994) 11.

4 Llama la atencién la amplitud que dedicaban a esta cuestion de la ignorancia los
SALMANTICENSES, tr. XX, cap. 14.
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colaboracion a un acto de terrorismo o a la comisioén de un aborto.
Ahi se abre un amplio espacio para la consideracion de la majestad
de los valores morales, por un lado, y de la objecion de conciencia,
por otro.

— Por lo que se refiere a la ejecucion misma de un acto, baste
recordar la violencia —fisica o moral— que dificulta el ejercicio de
la libertad. La doctrina de la Iglesia, refiriéndose a casos muy con-
cretos de violencia conyugal, ha afirmado repetidas veces que la vio-
lencia y la coaccién pueden anular de tal forma la libertad y la res-
ponsabilidad que excusan a la persona de pecado (DS 2715.2758.
3634.3718). El ambito y la gravedad de la coaccion ha aumentado
considerablemente en nuestra sociedad. A la violencia nos tienen
acostumbrados tanto el ambiente cotidiano de la calle como el es-
pectaculo ofrecido cada dia por los medios de comunicacion.

— La atencién que la Teologia Moral prestaba desde siempre al
peso de una costumbre inveterada, arraigada en una sociedad en
contra de las prescripciones de una determinada ley, se hace espe-
cialmente actual en el mundo de la aldea planetaria en que la presion
grupal y el ajuste social ejercen tal poder que los individuos preﬁe-
ren ignorar la verdad antes que encontrarse en soledad.

— La cuestion se torna especialmente seria si se piensa en la
incidencia de la propaganda contemporanea sobre las decisiones de
los ciudadanos, especialmente cuando se trata de estimulos publici-
tarios subliminales 0.

Todo esto es bien sabido. Se recuerda aqui con el fin de invitar a
una reflexién sobre los notables influjos que pueden ejercer sobre las
responsabilidades humanas los modernos medios de transmision de
la informacion. Ya el Concilio Vaticano I afirma que «estos me-
dios, rectamente utilizados, prestan ayudas valiosas al género huma-
no», aunque pueden ser utilizados «contra el proposito del Crea-
dor» 31

Hoy resulta dificil concebir la libertad individual como una capa-
cidad total de autodeterminacién. No es posible discutir aqui si ha
sido més determinista y fatalista el marxismo —en lo que se referia
a la inevitabilidad de un utépico mundo sin clases— o el capitalismo

% Cf. BLAzQuEZ, N., «Dimension ética de la imagen audiovisualy, en Studium 29
(1989), 3-49.

5t ConciLio Varticano 11, Inter mirifica, 2. La instruccion pastoral La verdad os
hard libres reconoce su «papel muy beneficioso en orden a una sociedad politicamente
libre y moralmente sana con informaciones y juicios objetivos y con la denuncia de los
abusos del poder y de la corrupcién imperante». Pero ha de reconocer que los medios
de comunicacion «han contribuido, seguramente sin pretenderlo, a favorecer uno de los
peores males de la conciencia humana contemporénea: la anomia, €l escepticismo ante
la verdad y la desesperacion de encontrar un camino hacia ella»: CoNFERENCIA EP1sco-
pAL EspANOLA, La verdad os hara libres, 16.
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occidental, que no retrocede ante el manejo de todos los estimulos
para condicionar la libertad 2.

Sea como sea, la libertad ha de ser concebida como un proceso,
en el que importa mas el punto de llegada que el de partida. No basta
con ser libre de coacciones. Lo que de verdad cuenta es estar y per-
manecer libre para una tarea concreta. Es preciso admitir todo un
proceso de maduracion progresiva en el sentido de la responsabili-
dad y en la capacidad para superar los diversos impedimentos antes
mencionados. La madurez humana es vista por el cristiano como un
proceso de gradualidad, en una progresiva fidelidad a la ayuda de la
gracia de Dios ** y una constante humildad y docilidad, que son las
cualidades fundamentales de la prudencia como virtud moral 4. Y es
preciso tener en cuenta que nadie puede presumir de vivir en la li-
bertad mientras no haya creado condiciones para que los otros vivan
libremente. La moral de la libertad trasciende al problema tradicio-
nal de la libertad moral para abrirse a una moral de la liberacion 5.

III. ALCANCE DE LA LIBERTAD Y LA RESPONSABILIDAD

La amplitud de este tema desborda los limites de una obra como
ésta. De todas formas, la cuestién de la libertad y la responsabilidad
humana ha suscitado en los ultimos tiempos dos polémicas que re-
sultan significativas. Mas alla de la anécdota coyuntural, las cuestio-
nes de fondo se refieren, en un caso, a la validez o invalidez de una
retvindicacion de total autonomia moral para la libertad humana, y,
en el otro, a los limites y condiciones de la responsabilidad personal.

Se trata de las cuestiones relativas a la ética de situaciéon y al
principio del doble efecto.

~1. La Etica de situacion

En el capitulo dedicado a la Historia de la Teologia Moral se
hacia una leve alusién al problema de la Etica de situacion. Este es
el momento de dedicarle una atencidén un poco mas amplia, precisa-
mente porque se sitila en el marco preciso de la responsabilidad mo-
ral y nos abre algunas perspectivas hacia la cuestion de la universa-

52 Cf. Pierer, A., Etica y moral (Barcelona 1991), 122-129: «Libertad y determi-
nismo»; ZAVALLONL, R., La liberta personale nel quadro della psicologia della condot-
ta (Milan 1973).

3 You, A, La loi de gradualité: une nouveauté en morale? (Paris 1991).

5 SanTo ToMas, S.Th., 2-2, 49,3.

% SEGUNDO, J. L., «Libertad y liberacién», en Mysterium Liberationis, 1, 373-391.
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lidad de las normas morales y la majestad de la conciencia, que mas
adelante seguiran.

a) La comprensién de la Efica de situacién no es uniforme 36,
Tampoco lo es la misma comprension de la idea de «situacién». De

un modo general se podria decir que situacion se entiende aqui como

la manera_propiamente humana de existir, enlas coordenadas del”

tle% 'y del espacio. Se trata de una nocién antropologica que code-
te.t%alaienma del hombre, liberandola de su abstraccion y colo-
candola en relacion con. sumedio y.con su camunidad 57

La situacion esta dotada de algunas notas como la.n.mmdad-_yla

ivers y.lapersonalidad, que.

mano gue en ¢lla se encuentra. En razén de su ynigidad, el hombre
vive el riesgo de la opcion itrepetible y la urgencia de las ocasiones
irrenunciables. Gracias a su divsrsidad, el sujeto se autodescubre
desguarnecido ante los consejos de los otros y ante la orientacion de
las normas absolutas. En razén de su temporalidad, la situacion re-
coge los frutos del pasado, pero sitiia a la persona en la novedad del
instante presente. En gracia de su personalidad, el sujeto se autoex-
presa en la situacion, se automodela a la vez que se proyecta en el
medio del que y para el que vive 8.

Uno de los mayores exponentes de la Etica de situacion ha resu-
mido los contenidos y objetivos de la misma en seis proposiciones
que resultan iluminadoras, a pesar de su concision:

1. Sélo una cosa es intrinsecamente buena, es decir, el amor;
nada mas.

2. Lanormaultima-de las decisiones cristianas es el amor: nada
mas.

3. Amor y justicia son la misma cosa, pues la justicia es el
amor distribuido.

4. El amor desea el bien de nuestro projimo,-nos guste o no.

5. Solo ¢l fin justifica los medios; nada mas.

% Ya HaRING, B., La Ley de Cristo 1, 351-354, distinguia entre las diversas com-
prensiones del fenémeno. Lo mismo hacia GUNTHOR, A., La moral de la situacion
(Madrid 1971), 8.

57 Sobre el concepto de situacion, cf. HORMANN, «Situaciény», en DMC, 1226-1231;
ANGELINI, G., «Situacién (Etica de)», en DETM, 1022-1027, con amplia bibliografia;
Vico PEINADO, I., «; Libertad cristiana o moral de situacion?», en Iustracion del Clero
42 (1969) 748-749.

% Cf. Fucss, 1., Situation und Entscheidung. Grundfragen christhcher Situations-
ethik (Frankfurt am Main 1952), 14-22. La importancia de la situacion viene a plantear,
en el campo ético, el dilema entre lo universal y lo singular, tema central de toda
filosofia de Socrates a Sartre: Perez DELGADO, E., «Perfiles cristianos de la ética de
situaciony», en Pentecostés 12 (1973) 296.
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6. Las decisiones han de ser tomadas en la situacién, no en
fuerza de la rescrlpci(’)n >

En consecuencia, aquel movimiento trataba de erigir al hombre a
su plena dignidad y real;;aggmgagto ser | 11bre y responsable de
sus propias.acciones, favoreciendo. su.autonomia. desde una perspec-
tiva-secular.y, al mismo tiempo, desde. la simplicidad del manda-
miento-del-ameos Para ayudar a responder a la pregunta sobre el ser
de la Etica de situacién, resulta util, por lo central, exponer el con-
cepto que se forma sobre la naturaleza de la ley moral. Asi lo veia el
P. Rahner:

{ «Niega la obligacion general y constantemente vigente de nor-

! mas materiales generales aplicadas a casos concretos, ya se conside-

ren como normas de ley natural, ya de legislacion positiva. Las nor-

mas son generales; el hombre, en cuanto existente, es en cada caso

+ Unico e irrepetible. Su obrar, por tanto, no puede estar determinado

por normas de contenido general (...). Esta relacién inmediata con la

* situacion, con la conciencia y con la fe no se puede traducir por el

intermedio de una ley general. Asi pues, una ley puede tener Gnica-

mente la funcién de colocar al hombre cada vez ante su propia situa-

cién, de constremrlo a la fe; pero no puede ser algo que hay que
cumphr»

Tovas L om w

b) Las decisiones de la Iglesia sobre la Etica de situacién estu-
vieron marcadas por una admirable cautela, como ha hecho notar A,
Giinthor ¢1. Y eso, incluso cuando al fin opté por una condenacion
explicita, primero por medio de los discursos de Pio XII ¢ y después
por medio de la instruccion del Santo Oficio .

— Por lo que se refiere al papa, critica esta especie de existen-
cialismo, actualismo o individualismo moral en cuanto que niega la
existencia de leyes morales objetivas y.deja la decision sobre el bien
o el mal moral a Ia determinacién de la persona misma y a su recta
intencion, sin la. mas.leve huella de intervencion por parte de ley

% FLETCHER, J., Moral Responsability. Situation Ethics at Work (Philadelphia
1967), 13-28.

% RAHNER, K., «Sobre el problema de una ética existencial formaly, en Escritos de
Teologia, 11, Madrid 1967, 234.

61 GUNTHOR, A., La moral de situacio'n, 25.

¢ Los discursos de Pio XII mas alusivos a esta cuestién se sitian en las fechas
21.11.1946; 8.12.1950; 23.3.1952; 18.4.1952, ademas de la alusion que se hace al
existencialismo y_su negacién de las esencias inmutables en la enciclica Humani
generis. Un estudio minucioso de los documentos papales puede verse en Forp, J.
gg.-ll(iEgLY, G., Problemas de Teologia Moral Contempordnea, 1 (Santander 1964),

8 Lleva fecha del 2.2.1956: AAS 48 (1956) 143-145; cf. HuertH, F. X., «Annota-
tiones in Instructionem Supremae Sacrae Congregationis S. Officii de Ethica Situatio-
nis», en Period. 45 (1956) 157-161.
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alguna, de la comunidad o de cualquier forma de culto o religién.
Frente a esos postulados declara el papa que es verdad que Dios
quiere ante todo la intencion recta, pero que ésta no basta si no va
acompafiada de buenas obras. Rechaza el principio de que el fin jus-
tifica los medios. Y recuerda que puede haber circunstancias en las
que un cristiano tenga que sacrificar todo y llegar hasta el martirio,
para salvar el sentido dltimo de su vida o su alma.

De todas formas, el papa valoraba las enormes dificultades que
por aquellos tiempos planteaba la decision de seguir con fidelidad
las exigencias de la vida cristiana a muchas personas, para cuyo can-
sancio la nueva moral podia presentarse como una tentadora libera-
cion. Afirmaba ademas el papa que en muchos casos es ciertamente
necesario un serio estudio de la situacion con el fin de formar un
juicio correcto para el propio comportamiento.

— La instrucciéon del Santo Oficio analizaba el trasfondo metafi-
sico de la nueva moral, con especial atencién al concepto de «natu-
raleza humanay, que, seglin los autores de la nueva moral, habria de
ser sustituido por el concepto de naturaleza humana «existente», que
no posee una validez objetiva absoluta, sino s6lo un valor relativo y
mudable. De todas formas, la misma Instruccion, aunque prdhibe la
divulgacion de esta moral de situacion, se cuida de condenar de for-
ma global todos los elementos que la nueva moral aportaba:

«Muchos de los postulados de este sistema de la “Moral de situa-
cion” son contrarios a la verdad objetiva y al dictamen de la recta
razon, manifiestan vestigios de relativismo y modernismo y estan
muy lejos de la doctrina catélica secularmente ensefiada. En no po-
cos de sus asertos se muestran afines a varios sistemas de ética aca-
tolica» ¢4,

De hecho, el Concilio Vaticano II no llegd a condenar la moral
de situacién como algunos habian pedido. Una cierta respuesta se
encuentra en GS 16, donde se ha querido recordar la dificil dialéctica
entre la ley y la conciencia, afirmando que a medida que se impone
la recta conciencia, mas se aleja el hombre de la arbitrariedad y pro-

cura regirse por una norma objetiva de moralidad. Se diria que el’

peso del Concilio se inclina hacia el lado opuesto de la ética de si-
tuacion. Cabe preguntarse si no trataria de negar una determinada
moral de situacion: precisamente aquella que «se atreve a rechazar la
fundamentacion objetiva de la moraly .

¢ AAS 48 (1956) 145.
¢ Asilo precisaba un escrito enviado por la Congregacion de la Fe a los presidentes
de las conferencias episcopales (14.7.1966): AAS 58 (1966) 259-261.
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De todas formas, de toda esta cuestion, que evoca problemas pe-
rennes, ahora retomados en cierto modo por la enciclica Veritatis
splendor, algo ha quedado claro:

— la enorme dificultad de.pensar.la libertad y respansabilidad.
humana en.términos. abstractos;

— v la otra dificultad de subrayar tanto la responsabilidad situa-
_da_que se olvide la majestad de los valores humanos universales, de
foxm&qu.ﬁgsea 1m6pos1ble el didlogo ético entre.las personas y. entre
las.comunidades ¢

2. Principio del doble efecto

El principio del doble efecto ha sido un elemento casi imprescin-
dible en la teologia moral catélica para la formacion del juicio ético.
El principio ha servido para el enjuiciamiento moral de muchas si-
tuaciones en que se da un conflicto de deberes o valores, en las cua-
les s6lo se puede evitar un mal o conseguir un bien mas o menos
necesario, cuando, en contra de la voluntad, se prevé algin mal.

El principio se debe a Juan de Santo Tomas (1589-1644), aunque
las premisas se encuentren ya en Santo Tomas ¢7. Desde la segunda
mitad del siglo X1x alcanza un puesto de relieve en los manuales de
Teologia Moral, por influencia de J. P. Gury (1801-1866). Pio XII lo
-utiliza con frecuencia para dilucidar algunas cuestiones complicadas.
Piénsese en la prohibicion del aborto directo, tolerado como efecto
indirecto en algunas ocasiones.

La formulacién del principio incluye, de una forma o de otra, las
cuatro condiciones siguientes:

. 1) La accidon misma, de la que se deriva una consecuencia ma-
la, tiene que ser buena o indiferente, pero no mala en si misma,
independientemente de las circunstancias.

2) El efecto bueno y el malo tienen que seguirse con igual in-
mediatez de Ia accion (pues, de lo contrario, la consecuencia mala
seria un medio para alcanzar el efecto bueno).

3) Unicamente el efecto bueno ha de ser perseguido por el ac-
tuante, que se limita a permitir o tolerar el malo.

4) Tiene que haber un motivo proporcionado para asumir la
causa y permitir el efecto malo (DS 2131) .

% Véase mas ampliamente FLECHA, J. R., «Dolores y gozos de la Etica de situa-
cion», en Colligite 23 (1977) 33-45. Cf. PRIviTERA, S., «Relativismo», en NDTM
1596-1597.

¢ 8.Th. 1-2, 18; 1-2,20,5; 2-2, 64, 7, De malo, 2.

6 ZALBA, M., Theologiae Moralis Compendium, I (Madrid 1958), 150.
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Es cierto que todos los tratadistas afiaden que el juicio sobre
tal proporcionalidad que compense las malas consecuencias co-
rresponde a la conciencia del sujeto agente, que debe guiarse por
el orden objetivo del ser y de los valores y actuar con la maxima
prudencia:

«Como norma general podemos establecer que la razon positiva
compensadora de las malas consecuencias debe ser tanto mas impor-
tante cuanto mas graves son las malas consecuencias previstas, cuan-
to mas préxima y estrecha es la conexion causal entre el acto y las
malas consecuencias, cuanto mas débil es el titulo juridico en que
puede fundarse el sujeto agente, cuanto mas numerosas o poderosas
son las razones particulares del sujeto agente, por ejemplo, en virtud
de su cargo o profesion, para dejar de realizar el acto causante de las
malas consecuenciasy» ©.

En la actualidad, el principio del doble efecto ha dado origen a
multiples discusiones. La formulacion del principio fue un recurso
necesario para la solucién de los inevitables conflictos de valores
con los que la persona se ve enfrentada, pero, en la practica, puede
dar origen tanto a un legalismo fisicista como a un incontrolable
relativismo 7°.

Sin referirse a €] explicitamente, el principio del doble efecto no
estd ausente de las orientaciones marcadas por la enciclica Veritatis
splendor: cuando insiste en el hecho de que existen normas negati-
vas absolutas que sin excepcion prohiben acciones intrinsecamente
malas (n.50.52, 67, 80-83, 96, 97, 99, 104, 115) 7! y cuando afirma
que «si es licito alguna vez tolerar un mal menor a fin de evitar un
mal mayor o de promover un bien mas grande, no es licito, ni aun
por razones gravisimas, hacer el mal para conseguir el bien (cf. Rom
3,8), es decir, hacer objeto de un acto positivo de voluntad lo que es
intrinsecamente desordenado y, por lo mismo, indigno de la persona
humana, aunque con ello se quisiese salvaguardar o promover el
bien individual, familiar o social» 72.

De todas formas, el principio del doble efecto nos remite a una
concepcion de la libertad y responsabilidad que no termina en el

% MausBacH, J.-ERMECKE, G., Teologia Moral Catdlica, 1, 2% ed. (Pamplona
1971), 374.

" HOLDEREGGER, A., «Principio del doble efecto», en NDMC, 477-479.

"t Véase el comentario que sobre este tema de la enciclica han publicado Finis, J.
y Grisez, G., «Los actos intrinsecamente malos», en L 'Osservatore Romano (ed. esp.
4.3.1994), 23.

"2 Juan PasLo II, Veritatis splendor, 81, recogiendo el texto de PaBLo VI, Huma-
nae vitae 14. Cf. RoDRIGUEZ LUNo, A., «La ética teleologican, en L ‘Osservatore Roma-
no (ed. esp. 18.2.1994) 11.
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sujeto mismo, sino que se abre a la presencia de los demas y reafir-
ma la concepcion de la responsabilidad moral como responsabilidad
social.

IV. RESPONSABILIDAD Y SOLIDARIDAD

Precisamente, tanto desde un punto de vista personalista como
desde la visidn aportada por la fe, la libertad-responsabilidad se en-
tiende como corresponsabilidad con vistas a una tarea humana y hu-
manizadora. Aun antes de decidirse a actuar libre y responsablemen-
te, el ser humano es acogido en el seno de una comunidad que ha
formulado muchas decisiones que lo afectaran necesariamente. Y él
mismo asumira algunas decisiones que habran de afectar a otros en
una misteriosa comunion axiolégica, tanto diacrénica como sincré-
nica 7. El «yo» no puede sustraerse de su unicidad. Pero tampoco
puede esconderse del rostro del «otro» que continuamente lo interpe-
la y lo llama a la responsabilidad y la diaconia. «Ser “yo” significa
no poder sustraerse a la responsabilidad» 74.

Ante la revelacion del Dios santo, el profeta Isaias se descubre a
si mismo como «un hombre de labios impuros que habita en medio
de un pueblo de labios impuros» (Is 6,5). Son infinitas las exhorta-
ciones de los profetas a vivir la vida con un sentido de responsabili-
dad hacia los demas, especialmente los mas pobres y marginados.

Jestis mismo ha asumido sobre si la responsabilidad de los peca-
dos de los hombres y ha vivido en la tierra como el servidor de todos
(Lc 22,27; Flp 2,7) e invita a sus discipulos a seguir su ejemplo. Los
cristianos saben que han sido llamados a formar con los otros un
solo cuerpo de Cristo (1 Cor 12,27; Col 2,19).

El Concilio Vaticano II, al tiempo que vincula la responsabilidad
a la libertad y a la misma dignidad del ser humano, en cuanto perso-
na (DH 2b), propugna el principio moral de la responsabilidad per-
sonal y social (DH 7b; GS 27¢, 34c). Esta conciencia, humana y
cristiana, de la responsabilidad va ganando terreno en la conciencia
de la humanidad, como admitia el mismo Concilio ( DH 1a, 15d; GS
55,56a; AA Ic). De todas formas, ese sentido de la responsabilidad
ha de ser educado concienzudamente (DH 8bc; GS 31ab, 90a) 7.

3 Véase a este proposito la obra de ANTOINE, P., Morale sans anthropologie (Paris
1970), esp. 90-91, donde se refiere a la responsabilidad que precede a la accion; 92-95,
sobre la accién comunitaria y la responsabilidad; en el mismo contexto se refiere a la
responsabilidad del destino histérico de la humanidad, de la que cada uno es responsa-
ble solidariamente.

" LeviNas, E., Humanismo del Otro Hombre (Madrid 1993), 47.

> En la misma linea de reconocimiento y promocién de la responsabilidad ética se
coloca la Doctrina Social de la Iglesia, al promover una mayor solidaridad entre los
hombres: SRS 38.
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Con razén el Catecismo de la Iglesia Catélica coloca en la parte
destinada a la Moral Fundamental un capitulo sobre «La comunidad
humanay (n.1877-1948). Alli se recuerda que todos los hombres son
llamados al mismo fin, que es Dios; que la persona humana necesita
la vida social para vivir y desarrollarse como tal, y que, a su vez, ha
de tener en cuenta en sus decisiones personales el bien comun de
toda la sociedad. La vida moral se realiza, en efecto, en un entrama-
do de compromisos voluntarios que significan y actiian la vocacién
a la participacion. «La participacion se realiza ante todo con la dedi-
cacion a las tareas cuya responsabilidad personal se asume: por la
atencion prestada a la educacion de su familia, por la responsabili-
dad en su trabajo, el hombre participa en el bien de los demas y de
la sociedad» 76.

En relacion con la corresponsabilidad, la Teologia Moral ha esta-
blecido algunas normas concretas. Las acciones buenas o malas de los
otros son imputables también a quien las ha provocado o determinado,
st es que han sido directamente previstas e intentadas como buenas o
malas. Y aunque no hayan sido previstas directamente, pueden ser im-
putadas al causante si no se ha preocupado de omitir una acgioén que
podria desencadenar tal efecto. En este contexto, habria que repensar
la problematica relativa al testimonio y al escandalo.

Y habria que pensar en la responsabilidad de la cooperacion con
las acciones ajenas. La cooperacion meramente material, cuando se
colabora con la accién exterior de otros, pero no con su voluntad
buena o mala, puede no ser tan seria, sobre todo si la colaboracion
no era mala y existia una motivacion suficiente para tal cooperacion.
La colaboracion formal, que hace propia la voluntad buena o mala
del otro, implica una responsabilidad moral hacia la accion realizada
en comun.

El ejercicio de la responsabilidad se hace especialmente dramati-
co en las elecciones y opciones que han de tomar aquellos de los que
dependen los destinos de los pueblos 77 y el mismo destino de la
realidad creada 78, pero afectan también a cada persona individual

% CEC, 1914, donde remite a C4 43. Véase también VS 98-101; cf. ScHOOYANS,
M., «La Enciclica y la moral socialy, en L Osservatore Romano (ed. esp. 18.3.1994) 11.

77 Ver Jonas, H., «Technology and Responsability», en Social Research 40 (1973)
31-54, asi como su obra Das Prinzip Verantwortung (Frankfurt a.M. 1979); ver tam-
bién Jonas, H, «Prinzip Verantwortung-zur Grundlegung einer Zukunftsethik», en
MEYER, TH.-MILLER, S. (ed.), Zukunfisethikund Industriegesellschaft (Miinchen 1986).
Cf. Matg, M. R., «Sobre la compasion y la politican, en MUGUERZA, J.-QUESADA,
F.-RopriGUEz ArRAMAYO, R. (ed.), Etica dia tras dia (Madrid 1991), 271-296.

" FLECHA, J. R., «Ecologia y ecoética. Una tarea para la fe», en GALINDO, A. (ed.),
Ecologia y creacion. Fe cristiana y defensa del planeta (Salamanca 1991), 295-320;
Ip., «La ecologia», en CUADRON, A. A., Manual de Doctrina Social de la Iglesia
(Madrid, BAC, 1993), 259-275.
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que esté dispuesta a superar la tentacion del narcisismo para redes-
cubrir la comunidad 7°.

De ahi que la libertad y la responsabilidad, en fin, hayan de ser
comprendidas como una tarea de /iberacion, en la que el ser humano
se libera ofreciendo a los demas unos motivos, unos espacios y unas
fuerzas para su propia realizacion y convivencia.

V. RESPONSABILIDAD Y GRACIA

Como se sabe, esta dialéctica entre la libertad y responsabilidad
humana, por una parte, y la gracia de Dios, por otra, atraviesa toda
la historia de la teologia cristiana. Mejor o peor planteada, tocaba la
entrafia misma de la pregunta por Dios, la pregunta por el hombre y
por su mutua relaciéon. A pesar de las disposiciones conciliares, los
peligros de pelagianismo o jansenismo han perdurado a lo largo de
los siglos 20,

1. Lagraciay la caridad de Cristo

El Concilio XVI de Cartago (a.418) rechaza dos concepciones
que pueden ser habituales: a) que por gracia baste con entender «la
apertura de la inteligencia a los mandatos para saber qué debemos
desear, qué evitar», sin que ella nos conceda ademas «el amar y el
poder hacer» lo que hemos conocido que debia hacerse; b) que la
gracia se nos otorgue s6lo «para poder cumplir mds facilmente» lo
que precriben los mandamientos. Una consecuencia se deriva de ese
texto: que es imposible el ejercicio de la responsabilidad moral sin la
gracia de Dios y con el tinico apoyo del libre albedrio .

Santo Tomas habra de decir que sin la gracia de Dios el hombre
no puede ni conocer la verdad sobrenatural y salvifica. En el estado
de naturaleza caida, el hombre necesita ademas la gracia, en primer
lugar para ser curado del pecado y después para obrar el bien de la
virtud sobrenatural y aun para determinarse a obrar bien. Con mas
razon es necesaria para amar a Dios sobre todas las cosas y para
cumplir los otros mandamientos, tanto en su materialidad como por
razén de la caridad %2.

Con motivo de la crisis de la reforma, ante la excesiva descon-
fianza respecto a la naturaleza humana, el Concilio de Trento habra
de precisar tanto la posibilidad del cumplimiento de los mandamien-

" ALvarez TURIENZO, S., «Comunidad: paradigma de vida civil perdido, jrecupe-
rable?», en MUGUERZA, J.-QUESADA, F.-RODRIGUEZ ARaMAYO, R. (ed.), Etica dia tras
dia, 11-27.

% Ruiz DELA PENA, J. L, El don de Dios. Antropologia teologica especial, 273.

81 RuizpELA PENA, J. L., o.c., 281-282.

8 Santo ToMAs, S.Th. 1-2, 109, 1-4.
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tos como el riesgo de una excesiva presuncion entre los que, sabién-
dose justificados, no se preocupan de cumplirlos:

«Nadie puede considerarse desligado de la observancia de los
mandamientos, por muy justificado que esté; nadie puede apoyarse
en aquel dicho temerario y condenado por los Padres: que los man-
damientos de Dios son imposibles de cumplir por el hombre justifi-
cado. “Porque Dios no manda cosas imposibles, sino que, al mandar
lo que manda, te invita a hacer lo que puedas y pedir lo que no
puedas” y te ayuda para que puedas. “Sus mandamientos no son pe-
sados” (1 Jn 5,3), “su yugo es suave y sy carga ligera” (Mt
11,30)» %,

Ante las tentaciones prometeicas del hombre de hoy, el Concilio
Vaticano II ha tenido que proclamar que «para dar una respuesta de
fe a la revelacion es necesaria la gracia de Dios, que se adelanta y
ayuda al ser humano, junto con el auxilio del Espiritu Santo» (DV
5). Mas directamente se sitiia en el plano ético la afirmacién conci-
liar que, tratando de equilibrar su propio entusiasmo ante la orienta-
cién de la libertad humana hacia el bien, afiade que «la libertad hu-
mana, herida por el pecado, para dar la maxima eficacia & esta orde-
nacién a Dios, ha de apoyarse necesariamente en la gracia de Dios»
(GS 17) 8.

Siguiendo el esquema esbozado por Santo Tomais, también el
Catecismo de la Iglesia Catdlica ha colocado un capitulo sobre la
gracia en el marco de la moral fundamental, para subrayar que «la
caridad de Cristo es en nosotros la fuente de todos nuestros méritos
ante Dios. La gracia, uniéndonos a Cristo con un amor activo, ase-
gura el cardcter sobrenatural de nuestros actos y, por consiguiente,
su mérito tanto ante Dios como ante los hombres 85

Es de esperar que, de la mano de la moderna antropologia teolo-
gica, sea mas facil repensar la colaboracion entre la libertad humana
y la iniciativa de Dios. Ni aquélla puede realizarse sin ésta, ni ésta
aniquila o empobrece la dignidad de aquélla. El creyente puede com-
prender que la grandeza de su libertad en el creer coincide con su
libertad en el recibir la oferta. «Cuando se despierta la conciencia del
propio ser y de ser libre, surge automaticamente un si espontaneo y
sin reservas a la realidad donada. El que pronuncia este si, se sabe
potenciado desde alguna parte, obsequiado con €] si del ser. En rea-

8 Concilio de Trento: Ses. VI, Decreto sobre la justificacién Cum hoc tempore,
cap. 11: DS 1536; cf. can.18: DS 1568. El texto de San Agustin citado por el Concilio
pertenece a la obra De natura et gratia 43,50: CSEL 60, 270, Este texto conciliar ha
sido retomado por VS 102.

8 Véase también LG 9c, 14b; SC 11, 61a; AG 13b.

8 CEC2011.
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lidad, existir es algo precioso» #. Vivir es saberse vivido. Y actuar
responsable y meritoriamente es saberse acogido y potenciado. Esto
no lo comprenden los que sélo creen en el poder o sélo creen en la
sabiduria. Es preciso creer en el amor %7,

2. Cristo, consujeto del actuar cristiano

No quedaria explicado el sentido mas profundo de la responsabi-
lidad moral cristiana si no se considerara la influencia de Jesucristo
y de su Espiritu en el comportamiento de los creyentes.

Como se sabe, Pablo trata de expresar la riqueza de la dimension
dinamica y cristocéntrica del existir cristiano sirviéndose, sobre to-
do, de la expresion «en Cristo» o, mas frecuentemente aun, «en Cris-
to Jests», para indicar que los fieles viven injertos en su misma vida.

Los cristianos estan en Cristo, en cuanto que, bautizados eis
Christon, sumergidos en Cristo, tienen ya a Cristo (c¢f. 1 Cor
1,13.16). Por ¢l bautismo, el hombre deja de existir en Adan, en la
carne, en la Ley, en la muerte y en el pecado, y comienza una nueva
existencia en Jesuctisto.

Los fieles han sido destinados a la identificacién presente con
Cristo, con vistas a la participacion futura en su gloria. Mediante el
bautismo, han sido transportados de la regién del pecado y de la
muerte, propia del primer hombre y del viejo edn de la esclavitud, a
la nueva region y al nuevo e6n de la justicia y de la vida, aportadas
por el segundo Adan.

Pero no solo los cristianos estan «en Cristoy», sino que también
Cristo esta en ellos —segun una férmula paulina algo mas rara—,
realizando su justicia (cf. Rom 8,10), como un consujeto de su vida
psiquica y espiritual (Gal 2,20).

Como Adan vive en cierto modo en los hombres, sus descen-
dientes, asi también Cristo, iniciador del nuevo edn, vive en los fie-
les, haciéndoles participes de su propia resurreccion de entre los
muertos. La vida nacida de la muerte y resurreccion de Jesucristo
penetra y transforma a los cristianos y constituye su vida, vida para
Dios en la fe del Hijo de Dios, «vida de Cristo en mi» —dice Pa-
blo—, que desemboca en la vida eterna (cf. 1 Tim 1,16).

El seguimiento de Jesus y la imitacion del Cristo glorificado se
han convertido, pues, en la vivencia de su misma vida, compartida

8 BALTHASAR, H. U. von, Teodramadtica. 2. Las personas del drama. El hombre en
Dios (Madrid 1992), 262: véase todo el contexto sobre «la acogida de la libertad».

8 Esta contraposicion, que Valentin Tomberg ve reflejada en la pardbola del hijo
prodigo, se encuentra en el frontispicio de BALTHASAR, H. U. von, Teodramdtica. 3. Las
personas del drama. El hombre en Cristo (Madrid 1993), 13.
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con los que creen en El y, en consecuencia, tratan de actuar como El
y con El. En Cristo resucitado la responsabilidad moral es elevada y
acompaiflada por su gracia.

Todavia es preciso afiadir una observacion contra todas las tenta-
ciones de pelagianismo que pendularmente aparecen en el seno de la
comunidad y en la vida de cada cristiano. El seguimiento de Cristo
no es una tarea confiada a las propias fuerzas humanas. Nacido en la
libertad del hombre, no se realiza gracias a esa libertad herida. El
seguimiento de Cristo es imposible sin la presencia del Espiritu del
Resucitado. He aqui expresado con el dramatismo de las intuiciones
mas simples:

«Jesus no ha insuflado su Espiritu a sus discipulos por tiempos y
por etapas, para que fueran capaces de cumplir, con El por delante,
un paso tras otro; hasta que “Jestis no fue glorificado”, no hubo Es-
piritu para los discipulos (Jn 7,39). Por eso, y a pesar de toda su
buena voluntad, los discipulos ni podian comprender realmente a Je-
sts, ni seguirle hasta el final, hasta la cruz. El Sefior dird a Pedro:
“Adonde yo voy, no puedes seguirme ahora; me seguirds mas tarde”
(Jn 13,36). -

De aqui se deduce que el seguimiento posterior de Jeslis no pue-
de ser la mera repeticion del desarrollo histérico de su vida desde el
principio hasta la cruz, puesto que el don del Espiritu a los creyentes
comporta logicamente la totalidad del proceso que se extiende hasta
la cruz, pasion, resurreccion y ascension» %8,

88 BALTHASAR, H. U. voN, Teodramadtica, 4. La accién (Madrid 1995) 359.
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El comportamiento humang responsable, con sus condicionantes
¥ sus impedimentos, no se da de forma abstracta. Los hombres y
mujeres son buenos «en la practica», no en la teoria. La bondad es
un calificativo de la accién circunstanciada. Ese comportamiento
puede ser percibido como un acto aislado o bien como una actitud
permanente.

Y, aun mas alla de los actos 'y de las actitudes, percibimos que
nuestro comportamiento moral gira en torno a opciones muy radica-
les que, en la practica, vienen a jerarquizar los valores éticos que
configuran nuestra silueta ética.

I. ACTOS Y ACTITUDES

Se suele decir que Santo Tomas fue el primero en elaborar un
tratado sobre los actos humanos !. De hecho, él coloca la reflexion
sobre los actos humanos en el contexto de la moralidad general
(S.Th. 1-2). Tras referirse al tema de la felicidad, que abre el tratado
(q. 1-5) y describe el fin de la vida moral, Santo Tomas afiade la
exposicion, amplia y sistemética, de los actos humanos (q. 6-17) y
de los otros temas relacionados con ellos, como son la moralidad, las
pasiones, los habitos, las virtudes, los dones y frutos del Espiritu y
las bienaventuranzas, los vicios y pecados, la ley, la gracia y el mé-

! Urpanoz, T., Tratado de la bienaventuranza y de los actos humanos, en Suma
Teolégica, IV (Madrid, BAC, 1954), 260.
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rito (q. 18-114). Como se sabe, la parte 2-2 de la Suma Teoldgica
estudiara la moral especifica sobre el esquema de las virtudes teolo-
gales y cardinales.

San Alfonso Maria de Ligorio sigui6 el esquema de la Medulla
Theologiae Moralis de E. Busembaum, quien no habia dedicado un
espacio al tratado de los actos humanos. Pero ya desde la segunda
edicion de su obra (1753-1755), San Alfonso sinti6 la necesidad de
dedicar una atencion especial a los actos humanos, su naturaleza y
division, voluntariedad y libertad, analisis moral 2.

También hoy, este tratado resulta absolutamente imprescindible,
aunque ha de ser estructurado teniendo en cuenta la dignidad ultima
de la persona, que se manifiesta en sus actos, sus actitudes y sus
opciones basicas, pero también la originalidad del comportamiento
de los que han sido 1lamados en Cristo.

1. Los actos morales

Los manuales clasicos se fijan con razén, por una parte, en las
«acciones humanasy, que tienen su raiz en el centro mtsmo de la
persona que recibe el valor moral, lo percibe lucidamente y decide
libremente en consecuencia. Por otro lado, consideran esas otras
«acciones del hombre», mas biolégicas o instintivas, sustraidas a la
responsabilidad personal porque se realizan sin la advertencia y sin
la necesaria libertad. Estas tltimas, en consecuencia, no alcanzan el
nivel especifico de la vida espiritual del ser humano y no son objeto
directo de la reflexién moral.

Asi es como la accién humana incluye algunos elementos indis-
pensables para serlo y precisamente por ser humana:

En primer lugar, el ¢onocimiento 3, tanto de la accion en si mis-
ma como de su relacion con los valores morales que estan en juego.
Ese conocimiento o advertencia, tanto material como formal, puede
estar presente en varios grados de intensidad, de forma que la aten-
cién puede ser actual o virtual. Es cierto que la accién no seria ple-
namente humana si s6lo se contara con una atencidn habitual que, en
todo caso, se reduciria a una disponibilidad y orientacién animica
general.

En segundo lugar, a_Ja decisiéon cognoscitiva. la_acompafia un
sentimiento de tendencia y voluntariedad hacia el valor conocido.
Ese querer recoge todas las energias psicofisicas y operativas para
dirigirlas hacia una meta operativa. El acto voluntario puede dirigir-

2 GALINDO, A., «Los grandes tratados de moral en San Alfonso Maria de Ligorio:
Arquitectura de la sintesis de su Teologia Moraly, en Moralia 10 (1988) 273-304.
3 Tomas DE AQUINO, De veritate, 3, 2.
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se a una realidad o una accioén querida en si misma (voluntario direc-
to) o bien a una realidad en cuanto vinculada a un valor pretendido
y buscado (voluntario in causa o indirecto).

En tercer lugar, es preciso prestar atencion a la decision libre y la
misma realizacion no coaccionada de la accion propuesta.

Los manuales afiadian una segunda distincion entre ¢l acto inte-
rior y el exterior. El hombre es, en efecto, una unidad psicosomaitica.
El comportamiento humano responsable tiene su origen en la deci-
sion querida y libre, aunque se refleje en el ejercicio visible de sus
potencialidades. Es facil percibir la diferencia entre las acciones hu-
manas realizadas en el interior del hombre, donde se polarizan tam-
bién las energias psicofisicas de la persona, y las acciones que, par-
tiendo de la intimidad, se abren al mundo exterior al hombre con la
mediacion de los érganos corporeos 4. La moralidad del acto queda
ya determinada por el acto interno, aunque la accion exterior y visi-
ble afiade un complemento y una valencia moral ulterior al acto hu-
mano ya existente.

Ahora bien, los actos humanos se califican como buenos o como

en razon de su referencia al fin {ltimo, que es, como se ha
dicho, la felicidad. EI entendimiento, que penetra el significado ético
del acto, y la libre voluntad, que decide sin coacciones, son los ele-
mentos de que dispone el hombre para realizar su moralidad en cada
uno de los actos unificados por el fin tltimo. Los diversos condicio-
namientos que coartan el entendimiento o la voluntad, y, en conse-
cuencia, alteran o anulan la libertad, daran origen a los diversos gra-
dos de moralidad y de responsabilidad de la persona en sus eleccio-
nes morales concretas.

Sin negar una validez fundamental a este planteamiento tradicio-
nal, el didlogo con la filosofia personalista ha ayudado a la Teologia
Moral a comprender que_en la base de la accion humana, mas que el
conocimijento racional objetivo, se encuentra concretamente la moti-
vacion subjetiva, es decir, aquel «conjunto de factores internos a la
persona.gue da energia y direccion a su comportamiento; es el dina-
mismao de la persona proyectado hacia un valor futuro. El motivo se
encuentra ante todo en las necesidades tanto fisioldgicas (experi-
mentadas de modo ciclico por periodos: ¢j., el hambre) como no
fisiologicas (que admiten sdlo satisfaccion parcial: €j., curiosidad,
afirmacion de si). El motivo selecciona entre las conductas posibles
las que se demuestran mas eficientes para el propio fin; mantienen la
propia actividad hasta que el motivo quede satisfecho. La motiva-

4 Haring, B., La Ley de Cristo, 1, 235-236, que las denomina respectivamente
como «actos» y «accionesy.
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cién conduce una accion a su fin, haciéndola apropiada respecto a él,
persistente e indagadoray .

Dando todavia un paso mas, habria que considerar este analisis
del actuar humano a la luz de Ia revelacién cristiana.La Teolo eologia

Moral ha de dialogar con el anlisis psicolégico, pero ha de rcmltlrse X

continuamente a la novedad de la vida redimida por Jesucristo 6.

El conocimiento propio de los actos humanos se completa asi
con el discernimiento que es obra del Espiritu de Dios (1 Cor 8,3).
Ya no se trata de un mero conocimiento tedrico, sino de una relacion
de familiaridad y sintonia con el objeto conocho, una relacién de
amor a los valores éticos que realizan a la persona amada por Dios
(cf. Ez 20, 10-20, Os 13, 4; Miq 6,5). Conocer la voluntad de Dios
(Hech 22,14; Rom 2,18) o conocer el juicio de Dios (Rom 1,32) es
mas que un saber tedrico (Jn 7,49). Para Pablo, conocer a Dios im-
plica alabarlo (Rom 1,21} y prestar obediencia a Cristo (2 Cor 10,5).

La voluntariedad, por su parte, es sanada por su gracia y por sus
dones. Y la operacion libre es dictada por «la ley perfecta de la liber-
tad» (Sant 1,25; 2,12)7, una libertad para la cual nos ha liberado
Cristo 8(Ga’tl 5,1) y que estd intimamente orientada a la garidad (cf.
LG 9)3,

2. La actitud moral

En los tltimos tiempos, y a partir de la sociologia y de la psico-
logia, ha comenzado a utilizarse la categoria de la actitud, como sus-
tituyendo a la categoria clésica de los habitos.

La actitud moral no deberia ser confundida con la intencién, co-
mo a veces se hace %. Podria, mds bien, ser entendida como «el con-
Jjunto de disposiciones adquiridas que nos llevan a reaccionar-positi-
va o negativamente ante los valores éticos». Esta descripcion de la
actitud habria de completarse, por lo que a Ja moral cristiana se re-
fiere, con una reflexion sobre sus motivaciones de gracia, sus refe-
rencias a la realidad, su aspiracion tendencial hacia la perfeccion
pedida por Jesus a los suyos '°.

5 Gorr, T., Corso di morale. 1. Vita nuova in Cristo (Brescia 1989), 406

¢ Una gran abundancia de datos puede encontrarse en GARDEIL, A., «Acte humainy,
en DTC, 1,339-345.

7 Es ésa una expresion que constituye una especie de nudo de conexién de todas
las ideas y propositos expresados en la carta de Santiago: SCHNACKENBURG, R., El
mensaje moral del Nuevo Testamento, Il (Barcelona 1991), 242.

8 LyoNNET, S., Liberté chrétienne et loi de I’Esprit selon S. Paul (Paris 1954);
SPICQ, C, Charité et liberté dans le Nouveau Testament (Paris 1961).

> Asi parece entenderla, para descalificar a las éticas teleologicas, RODRIGUEZ Lu-
No, A., «La ética teleologicay, en L 'Osservatore Romano (ed. esp. 18.2.1994) 22.
10 VIDAL M., «Actitud», en DET, 13.
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La actitud moral comporta, pues, todo el mundo cognoscitivo y
el volitivo, el ambito de los sentimientos humanos y €l campo ope-
rativo de la persona. La defensa de una moral que recupera las acti-
tudes encontraria su apologia en aquel pensamiento de B. Pascal:
«Lo que puede la virtud de un hombre no se debe medir por sus
esfuerzos, sino por su estado ordinario».

En realidad, se puede decir que la ética tradicional ya estudiaba
de algun modo las actitudes morales, sobre todo al dedicar su aten-
cion a los hébitos y a las virtudes cardinales, de tan honda raigambre
desde la Etica a Nicémaco de Aristételes. Pero, en la practica, la
moral tradicional concedia una enorme importancia a los actos, al
menos en cuanto a espacio de tratamiento y de atencion.

De todas formas una consideracion cristiana de las actitudes pue-
de y debe producir frutos insospechados, como se verd mas adelante.
Antes, sin embargo, es preciso analizar mas detenidamente el carac-
ter moral del comportamiento humano, se realice éste en actos o en
actitudes.

II. FUENTES DE LA MORALIDAD

Pero tanto la calificacion de los actos morales —o las omisio-
nes— como el juicio sobre las actitudes ha de tener en cuenta la
realidad concreta de las decisiones antropologicas 1.

De ahi que la Teologia Moral haya articulado un discurso sobre
los principios relativos a las llamadas «fuentes de moralidad» !2. Se
denominan asi los diferentes elementos de la accion humana, que
han de medirse por la norma ética y que determinan la moralidad de
la accion. Las «fuentes de la moralidad son ya reducidas a tres por
Santo Tomas: el objeto de la accién misma, el fin que con ella se
persigue, y las circunstancias que la sitian en un lugar y en un mo-
mento concretos 13. Una acciéon humana sera buena cuando los tres
elementos lo sean. Y sera mala cuando al menos uno de ellos choque
contra los valores éticos que reflejan las normas de moralidad: Bo-
num ex integra causa, malum ex quocumque defectu: el bien (pro-
viene) de todas las causas, el mal de un defecto cualquiera.

I MARCHAL, L., «Moralité de 1’acte humain», en DTC 10, 2459-2472.

12 STANKE, G., Die Lehre von der «Quellen der Moralitity. Darstellung und Dis-
kussion der neuscholastischen Aussagen und neuerer Ansdtze (Regensburg 1984): ver
nuestra recension en Salmanticensis 33 (1986) 385-386; PescHKE, K. H., «Fuentes de
la moralidad» en NDMC 282-286.

3 §Th 1-2,q.18,a.2,3,4.
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1. El objeto

El objeto del acto humano es aquello a lo que tiende la accion
por_su propia naturaleza, con independencia de la intencion del
agente y las circunstancias que puedan rodearla. El objeto es el re-
sultado del acto humano y el efecto que la accion produce.de modo.
directo (finis operis).

En principio, el objeto elegido es-un bien hacia el cual-ticnde
deliberadamente la voluntad. El objeto especifica moralmente el acto
del querer, segun que la razén lo reconozca y lo juzgue conforme o
no conforme con el bien verdadero y con la ultima verdad del hom-
bre. La moralidad primera y esencial del comportamiento humano se
deriva del objeto moralmente considerado 4.

No se trata, por tanto de un objeto material y fisico, sino moral y
afectado por los valores éticos imprescindibles, como siempre reco-
nocian los manuales clasicos 1°.

Los manuales concedian a esa distincion entre el objeto de la accion
y la materia sobre la que versa una gran importancia en el 4mbito de la
moral especial, por ejemplo, al razonar sobre la apropiacion de los bie-
nes ajenos (materia), en caso de urgente necesidad y contra la voluntad
injustificada de su duefio (objeto). Hoy habria que ver esa distincion en
la perspectiva de los valores éticos implicados en la accion.

Siguiendo a Santo Tom4s, los mismos manuales catdlicos de moral
suelen afirmar que el objeto de una accién puede ser bueno, malo o
indiferente 6. Tal afirmacion es comprensible cuando se quiere dirigir
la atencién hacia la accién concreta y el valor €tico que representa.
Pero es discutible, si se tiene en cuenta que toda accidon u omision
repercute de alguna forma en el proceso de realizacion de la persona y
en su responsabilidad, tanto hacia los demas o el medio ambiente, co-
mo hacia la voluntad de Dios. Seguramente por €so, el mismo Santo
Tomas, que se referia a ellos en términos de permisibilidad legal, veia
la posibilidad de la «indiferencia» moral de esos actos «ex genere
Suo», sin tener en cuenta su orientacion concreta al dinamismo de la
persona singular. Pero en modo alguno podia comprender tal indife-
rencia moral en los actos concretos e individuales 17,

Las reglas objetivas de la moralidad enuncian el orden racional del
bien y del mal, atestiguado por la conciencia personal (CEC 1751).

4 87Th 1-2,9.18,a.2.

15 Recuérdese a PRUMMER, M, Manuale Theologiae Moralis, 1 (Friburgo de Br.
1940), 73: «Obiectum autem, prout est principium moralitatis, non est ipsum obiectum
physicum, quod actus humanus attingit, sed obiectum morale, prout subest normae
moralitatis».

16 §.Th. 1-2¢.92,a2.

7 S.Th.1-2,q.18, a.9.
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2. Elfin

Frente al objeto, €l fin o el objetivo (finis operantis) manifiesta la
intencién, que se sitia del lado del sujeto que actua. Por estar ligada
a la fuente voluntaria de la accién y por determinarla en razén del
fin, la intencién del agente es un elemento esencial en la calificacién
moral de la accién. El fin es el término primero de la intencién y
designa el objetivo o el efecto buscado subjetivamente en la accién.
El fin es en realidad una de las circunstancias de la accidn o la omi-
sion, pero merece una reflexién particular en razén de su importan-
cia.

La intencidn es un movimiento de la voluntad hacia un fin; mira

al término_del obrar, Apunta al bien esperado de la accién empren-

~dida. No se limita a la direccién de cada una de nuestras acciones

tomadas aisladamente, sino que puede también ordenar varias accio-
nes hacia un mismo objetivo; puede orientar toda la vida hacia el fin
ultimo. Nos colocamos ahi cerca de lo que llamamos la «opcion fun-
damental» de una existencia. Una misma accion puede estar inspira-
da por varias intenciones, como hacer un servicio para obtener un
favor, para satisfacer fa vanidad o bien para atender a Cristo que
desea ser atendido en sus hermanos mas pequefios.

El fin del sujeto puede cambiar la moralidad de un acto, al intro-
ducir un nuevo valor ético en la decisién del agente. Una finalidad
buena puede hacer que un acto, bueno por su objeto, se convierta en
mejor; que un acto «indiferente», si es que los hay, sea bueno; y que
un acto malo lo sea algo menos. Por otra parte, una finalidad mala
puede hacer peor un acto que ya era malo en virtud de su objeto;
puede convertir en malo un acto aparentemente indiferente; y puede
lograr que un acto bueno lo sea menos y aun que termine siendo
malo.

Sin embargo, una intencién buena no convierte automaticamente
en bueno ni justo un comportamiento en si mismo desordenado y
contrario a la verdad objetiva de la moralidad. No basta un buen
propésito '8, El fin no justifica los medios. Ni siquiera el fin altimo
absoluto, como es la glorificacion de Dios puede justificar cualquier
medio histérico y coyuntural. Asi, no se puede justificar la condena
de un inocente como un medio legitimo para salvar al pueblo. Por el
contrario, una intencién mala sobreafiadida (como la vanagloria)
convierte en malo un acto que, de suyo, puede ser bueno. Jesus em-
plea este razonamiento al referirse a la limosna, la oracién y el ayu-
no, antes de concluir con una sentencia sobre la necesidad de purifi-
car la mirada, es decir la intencién (cf. Mt 6,1-23; CEC 1752-53).

8 $Th 1-2,q.18,a4 ad 3.
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3. Las circunstancias

Las circunstancias de la accion moral concreta son esas calidades
especiales de la misma que no van necesariamente ligadas al objeto
mismo de la accion. Ninguna accion moral acontece en abstracto,
sino situada en unas mediaciones concretas. Se suele decir que las
circunstancias, comprendidas en ellas las consecuencias, son los ele-
mentos secundarios de un acto moral 1°.

La mayor parte de las veces no tienen una influencia notable
sobre la moralidad de la accion, como el hecho de que la limosna se
dé en jueves o en viernes. Pero hay momentos en que contribuyen a
agravar o a disminuir la bondad o la malicia moral de los actos hu-
manos, cuando producen efectos complementarios buenos o malos,
o al menos ofrecen la oportunidad para que tales efectos tengan lu-
gar. Pueden también aumentar o atenuar la responsabilidad del que
obra. Las circunstancias no pueden de suyo modificar la calidad mo-
ral de los actos: no pueden hacer buena y justa una accién que de
suyo es mala (CEC 1754).

Las circunstancias suelen reducirse a un septenario y ser enume-
radas con un conocido verso latino: quis, quid, ubi, quibus auxiliis,
cur, quomodo, quando,; quién, qué, donde, con qué medios, por qué,
cémo y cuando ?0. La circuntancia del «por qué» no ha de confundir-
se con la finalidad del agente, ya evocada, sino que se refiere a cir-
cunstancias externas, pero que influyen en la voluntad, como pueden
ser el error, la pasion o la violencia: esta cerca de los impedimentos
del comportamiento humano responsable, que ya hemos mencio-
nado.

Sin embargo, mas alla de estas precisiones tradicionales, hoy ca-
bria establecer un discurso sobre las circunstancias, teniendo en
cuenta los valores, a veces contrastantes, que entran en juego en la
eleccion concreta de un determinado objeto moral. Una nueva cir-
cunstancia refleja con frecuencia un aspecto valdrico que se afiade a
la decision primera.

4. Actos intrinsecamente malos

El acto moralmente bueno supone a la vez la bondad del objeto,
del fin y de las circunstancias. Una finalidad mala corrompe la ac-
cién, aunque su objeto sea de suyo bueno, como dar limosna, orar y

¥ 8.Th. 1-2, q.7, a.1: «Quaecumque conditiones sunt extra substantiam actus, et
tamen attingunt aliquo modo actum humanum, circunstantiae dicuntury».

0 §.7h.1-2,q.7,a.3, quien lo toma de Ciceron. También puede verse su comentario
In IV Sent. 4, disp. 16, 9.3, a.2,5.
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ayunar «para ser visto por los hombres». Ninguna finalidad buena
justifica un acto malo 2!,

El objeto de la eleccion puede por si solo viciar el conjunto de
todo el acto. Hay comportamientos concretos, como la idolatria, el
homicidio, la calumnia o el adulterio, que siempre es un error elegir-
los, porque su eleccion comporta un desorden de los valores éticos
objetivos, una prostitucion de la verdad ética objetiva.

Es, por tanto, erroneo juzgar de la moralidad de los actos huma-
nos considerando sélo la intencion subjetiva que los inspira o las
circunstancias que son su marco. Hay actos que, por si y en si mis-
mos, independientemente del fin del que actia o de la intencién, son
gravemente ilicitos por razén de su objeto. Otra cosa es que las cir-
cunstancias modifiquen, cuantitativa o cualitativamente, la responsa-
bilidad personal del agente. No estd permitido hacer un mal para
obtener un bien (CEC 1756).

La doctrina tradicional suponia la existencia de «absolutos mora-
les», es decir, de prohibiciones de ciertos actos que, ya s6lo por su
objeto, serian absoluta e intrinsecamente malos 2. En los ultimos
tiempos se ha cuestionado la existencia de tales acciones, absoluta-
mente malas por razén de su objeto. Se afirma que sélo serian abso-
lutamente malas aquellas acciones que claramente estuvieran en
contra del ultimo fin del hombre. Pero en muchos casos es dificil
afirmar que ninguna excepcion seria conciliable con las exigencias
del ultimo fin. La cuestién se planteaba asi en el marco de un con-
flicto de valores, en el cual el agente habria de ejercer un acto de
discernimiento sobre su preferibilidad.

Como se sabe, la enciclica Veritatis splendor ha venido a llamar
la atencion contra un hipotético proporcionalismo, consecuencialis-
mo o teleologismo (VS 75) que no tuviera suficientemente en cuenta
la maldad intrinseca de determinados actos humanos, que estarian
prohibidos «siempre y sin excepcion» (VS 115). La enciclica recuer-

2 SaN AGUsTiN, Contr. mend., 7,18: PL 40, 528: «Interest quidem plurimum qua
causa, quo fine, qua intentione quid fiat; sed ea quae constat esse peccata, nullo bonae
causae obtentu, nullo quasi bono fine, nulla velut bona intentione facienda sunt».

2 PINCKAERS, S. TH., Ce gu ‘on ne peut jamais faire. La question des actes intrin-
séquement mauvais. Histoire et discussion (Friburgo-Paris 1986), quien intenta un
dialogo con el planteamiento de Peter Knauer sobre la determinacién del bien y del mal
por el principio del doble efecto, y con la distincion de L. Janssens entre el mal
ontolégico y el mal moral. A esta corriente, que califica de «proporcionalismoy, afilia
¢l autor a moralistas como J. Fuchs, B. Schiiller, R. A. McCormick y Ch. Curran. Para
el autor, el «proporcionalismo» interpreta a Sto. Tomas de forma reductiva y cae
inevitablemente en las tentaciones del racionalismo y el naturalismo: ver nuestra
recension en Salamanticensis 35 (1988) 436-438. FINNis, 1., Absolutos morales. Tradi-
cion, revision y verdad (Barcelona 1992: ver nuestra recension en Salmanticensis 40
(1993) 114-115.
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da con insistencia que existen «actos que, en la tradicién moral de la
Iglesia, han sido denominados “intrinsecamente malos” (intrinsece
malum): lo son siempre y por si mismos, es decir, por razén de su
objeto, independientemente de las intenciones del agente y de las
circunstancias que acompafian a la accion (VS 80, 81). La conclu-
si6n que trata de extraer la enciclica es, pues, la siguiente:

«Hay que rechazar la tesis, caracteristica de las teorias teleologi-
cas y proporcionalistas, segun la cual seria imposible cualificar co-
mo moralmente mala segun su especie —su “objeto”™— la eleccion
deliberada de algunos comportamientos o actos determinados pres-
cindiendo de la intencion por la que la eleccion es hecha o de la
totalidad de las consecuencias previsibles de aquel acto para todas
las personas interesadas» 23,

1. EL VALOR DE LOS ACTOS MORALES

A la hora de ver las instancias en las que cristaliza el «comporta-
miento» o la actividad humana responsable ante los valores éticos,
comprendemos que una persona puede realizar un acto malo, mien-
tras que la orientacion general de su vida sigue siendo buena. Tam-
bién ocurre que una persona con buenas actitudes realiza a veces
algunos actos objetivamente malos. A fin de cuentas, jqué es lo que
define y orienta la eticidad de la existencia: los actos o las actitudes?

La filosofia moral tradicional insistia mucho en la importancia de
los actos morales. Para comenzar, los veia a la luz de sus elementos
cognitivos y volitivos: consideraba con minuciosidad tanto el finis
operis como el finis operantis; distinguia entre actos perfecta ¢ im-
perfectamente voluntarios, directa e indirectamente voluntarios, y
evocaba ese famoso septenario de circunstancias que venian a refle-
jar la situacion concreta de los actos, la eventualidad de una grave-
dad aumentada o disminuida, y el conflicto situacional de los valo-

Ies.

2 VS, 79; cf. n.82; ver Fnnis, J.-Grisez, G., «Los actos intrinsecamente malos»,
en L 'Osservatore Romano (ed. esp. 4.3.1994), 23, quienes dicen también: «Los actos
intrinsecamente malos quedan excluidos por los preceptos morales negativos. Esos
preceptos no afirman que es malo un acto contrario a la virtud, por ejemplo, “matar
injustamente” o “tener relaciones ilicitas”. Més bien, esos preceptos excluyen, sin
excepcion (cf. VS n.52, 67, 76 y 82), comportamientos “espec1ﬁcos”, “concretos
y “particulares” (cf. n.49, 52, 70, 77, 79 y 82. Estos comportamientos (...) quedan
excluidos por esos preceptos morales negativos, sin estar antes 1dent1ﬁcados. como
opuestos a alguna virtud». Una apreciacion semejante sobre los preceptos negativos se

encuentra también en EV 75.

C.6. Accion y experiencia moral cristiana 201
1. Importancia del acto moral singular

Tal vez habria que considerar aquel estudio a la luz de una ética
de los valores que ha ido ganando importancia en este siglo. Pero
tanto en el planteamiento de los antiguos como en la nueva conside-
racién del comportamiento, los actos singulares, buenos o malos, in-
fluyen en la actitud ética de la persona: la generan, la motivan, la

“Tefuerzan y, a la vez, reciben de ella una nueva motivacién y un
nuevo apoyo.

A favor de la importancia de los actos concretos hay que recor-
dar que los actos singulares son los que hacen visible la actitud a los
ojos_de los demds. Si el hombre necesita las mediaciones gestuales
para revelarse a los demas, parece imposible la educacion ética y el
testimonio moral si se abandona la mediacién del acto singular y su
diafanidad. Los actos singulares son el espacio privilegiado para el
encuentro en la verdad con nosotros mismos, con las cosas que for-
man nuestro ambiente, con los hombres que condicionan nuestra
«convivencia». Los actos singulares son el terreno donde acontece la
visita de Dios a nuestra existencia: ellos marcan el «kairés» de Dios,
su momento irrepetible de salvacion. Las actitudes morales, como el
arbol, se conocen por sus frutos. La seriedad de la praxis concreta es
la piedra de toque de todas las opciones éticas.

Pero, por otra parte, una moral que, por hipétesis imposible, con-
siderase exclusivamente los actos singulares correria el riesgo de
caer en un atomismo moral y afin en el casuismo, que sin pretenderlo
se convierte en la muerte de la misma reflexién moral. Podria caer
también en una exacerbada ética de situacion que se vuelve contra si
misma al olvidar que las decisiones morales cuentan con una historia
y una continuidad y, lo que es mas importante, han de buscar refe-
rencias objetivas en el ser mismo del hombre, su origen y su destino.

Una hipotética moral que solo se fijara en los actos podria caer
en un individualismo narcisista que, en el fondo, tendria bastante
que ver con el fariseismo que atesora actos buenos sin referirlos re-
ligiosamente al auxilio de la gracia. Una moral de los actos puede,
ademads, caer en el riesgo de olvidar las omisiones del bien y favore-
cer una concepcion del pecado como transgresion de una norma,
mas que como la falta de la conversion de las actitudes humanas a la
luz y ante el desafio de la Buena Nueva. En una moral de actos es
relativamente dificil explicar el pecado estructural; en esa dptica, por
ejemplo, podria comprometerse la persona a tratar mejor a sus
esclavos, sin preocuparse de someter a juicio las mismas estructuras
esclavistas.
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2. Valores y contravalores de una moral de actitudes

Fijémonos, en primer lugar, en algunas innegables ventajas que
se pueden percibir en la recuperacién de la categorfa de la «actitud
moral», adecuadamente entendida.

Subrayar el valor de las actitudes puede reconducirnos a una mo-
ral de la responsabilidad, que vaya mas alla de la transgresion de las
leyes para crear un espacio para la conversién individual y comuni-
taria. Puede ayudarnos a revalorizar la importancia de la educacién
ética, asi como el redescubrimiento de una moral de la autonomia;
llevarnos a una moral positiva, que intente orientar a la perfeccion
mas que prohibir el mal; significar el redescubrimiento de la impor-
tancia de la omision del bien debido y orientar, en fin, la reflexién y
el comportamiento moral por los caminos de las virtudes, de la sin-
tonia con la comunidad y del Evangelio. El Evangelio nos advierte,
en efecto, que aun el bien moral puede ser realizado al modo de los
paganos (Mt 6,32). No so6lo importa ayunar dos veces por semana,
pagar el diezmo hasta de la menta y el comino, sino hacer el bien
con la profunda y sincera actitud religiosa de quien se sabergratuita-
mente salvado por Dios (Lc 18,9-14).

Pero si, por una parte, valoramos una moral de actitudes, también
es preciso evocar los riesgos de una focalizacion exclusiva sobre
ellas.

De hecho, el énfasis exclusivo sobre las actitudes podria condu-
cirnos a un comportamiento moral un tanto hipdcrita que juzgara de
la bondad teniendo en cuenta estas raices intimas del obrar, sin pre-
ocuparse luego por la moralidad de las acciones concretas. Desde
una perspectiva bastante diferente, podria replantearse la clasica dis-
cusion entre Abelardo y San Bernardo de Claraval.

El énfasis reciente sobre las actitudes no deberia conducir el
comportamiento moral al ambito de la pura subjetividad, incontrola-
da e incontrolable por los modelos éticos de la comunidad cristiana
en la que que el individuo vive su fe.

3. Un juicio desde el Evangelio

a) Recuérdese, en primer lugar, que los actos morales constitu-
yen para el Evangelio la piedra de toque en la que se constata la
seriedad de la aceptacion de la buena noticia de la salvacion.

— Ya el Bautista conmina a sus oyentes a producir frutos dignos
de conversion (Mt 3,8). La misma insistencia en la produccién de
frutos buenos se recuerda de boca de Jesas (Mt 7,15-20; 12,33-35).
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— Ante el espectaculo de los que se decian seguidores de Jesus
y no se comportaban como tales, las primeras comunidades tuvieron
que ofrecer como signo de discernimiento la seriedad de los actos
morales, visibles y tangibles (Mt 7,21-27; Lc¢ 6,46-49). Es mas, los
actos morales concretos, especialmente las obras nacidas de la mise-
ricordia, parecen ser la base del juicio en las tres parabolas escatolo-
gicas (Mt 25).

— Tanto Pablo (Rom 2,13) como Santiago (1,22), tanto Pedro
(1 Pe 1,17) como Juan (1 Jn 2,4), ponen en guardia a los fieles sobre
el peligro de reducir el camino cristiano a una gnosis, a un gusto por la
palabra de Dios, a un cierto quietismo iluminista... que no ofrezca el
fruto de los actos morales concretos (Sant 2,14-26).

b) Pero, por otra parte, el Nuevo Testamento nos Hama conti-
nuamente la atencion sobre el peligro de absolutizar los actos mora-
les, desvinculdndolos de una auténtica actitud religiosa ante el Dios
revelado por Jesus y ante su Reino.

— Junto al tema de los actos buenos realizados al modo pagano
y pecador (Mt 6,32; Lc 6,27-35) o al de la injustificabilidad del fari-
seo (Lc 18,9-14), ya citados, hay que recordar que el Sermén del
Monte examina algunos actos para resituarlos en la linea de las acti-
tudes del hombre religioso. La advertencia vale tanto para las «omi-
siones» —no matar, no cometer adulterio, no perjurar, no odiar (Mt
5,20-48)— como para las «acciones» o los actos virtuosos, que, por
hipétesis, podrian ser realizados sin una auténtica actitud de creyen-
tes, como podria ocurrir con la limosna, la oracién o el ayuno (Mt
6,1-18).

— En los escritos apostolicos, la exhortacion moral se centra con
frecuencia en el subrayado de algunas actitudes éticas fundamenta-
les, especialmente la caridad, tan ardientemente recomendada por
Pablo (Rom 12,13-21; 13,8-10; 1 Cor 13,1-13) como por los demas
escritos neotestamentarios (Sant 3,13-18; 1 Pe 3,8-12; 1 Jn 4,7-21).

En consecuencia, la nocién de la actitud moral, tomada a présta-
mo de la psicologia y la sociologia, parece llamada a desempefiar un
gran papel en la Teologia Moral renovada, siempre que se la tome
con una elemental precaucion. Tales cautelas no nacen de un preten-
dido miedo al desorden moral, sino mas bien del deseo de preservar
fresco y renovado el talante cristologico y eclesiolégico que parece
haber recobrado la reflexion y la predicacién sobre la moral cris-
tiana.
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IV. LA OPCION FUNDAMENTAL

La consideracion de ese substrato antropologico del comporta-
miento moral y, en consecuencia, del juicio ético, se ha visto enri-
quecida en los ultimos tiempos por una categoria que parece com-
pletar las de los actos y las actitudes. Se trata de la opcion funda-
mental %, que ha ido ganando importancia progresivamente en el
discurso moral 3. Tanto en la observacion externa como a través de
la introspeccién, percibimos que la persona se nos presenta abierta a
su propia construccién. Con mas o menos condicionamientos y obs-
taculos, como se ha dicho, el hombre «se hace» y escoge un camino
de realizacion en la vida. La opcion fundamental no se refiere tanto
a la eleccion de lo que una persona quiere hacer en la vida como al
tipo de persona que en el fondo ha decidido ser. Esa decisién cons-
tituye un proyecto general para su existencia, una especie de progra-
ma de vida y de jerarquizacion de todos sus valores.

1. Analisis del término

En realidad parece mas facil descubrir experiencialmente el he-
cho de tal opcién que delimitar adecuadamente su alcance y darle
una definicion.

«Los autores modernos han utilizado expresiones variadas para
designar el significado de la opcion fundamental: “orientacion pro-
funda de la voluntad”, “eleccion fundamental de la vida”, “direccién
mas profunda de la persona”, “intencién y resolucion bésica”, “in-
tencion fundamental”, “opcion trascendental”. Para E. Erikson, la
opcion fundamental coincidird con el desarrollo de 1a identidad en
un proceso continuo, creativo y manifestativo de la integridad de la
persona. En A. Maslow lo vemos bajo la terminologia de “experien-
cia vértice”, como la experiencia de gratuidad que inunda la totali-

2 FLICK, M.-ALSZEGHY, Z., «L’opzione fondamentale della vita morale ¢ la grazia»,
en Gregorianum 41 (1960) 543-544; DiaNIcH, S., L ‘opzione fondamentale nel pensiero
di §. Tommaso (Brescia 1968); CaNALEs, R., «Opcioén fundamntal y vida moral», en
Proyeccion 62 (1968) 281-288; Coopers, J., «The Fundamental Option», en IrThQ 39
(1972) 383-392; DeMMER, K., «Decisio irrevocabilis? Animadversiones ad problema
decisionis vitaex», en Period. 63 (1974) 231-243; LBanio, J. B, Peccato e opzione
Jfondamentale (Asis 1977); HerrAEZ, F., La opcion fundamental (Salamanca 1978);
McINErNY, R., «La opcion fundamental: reflexiones de un filésofon, en AAVV,,
Reconciliacion y penitencia (Pamplona 1983), 387-394; VipaL, M., «Opcién funda-
mental», en DET, 430-431.

25 El primero en haberla utilizado parece haber sido Von HiLpEBrAND, D.,
Sittlichkeit und ethische Werterkenntnis. Eine Untersuchung iiber ethische Struktur-
probleme (Schonstatt 1982), 87-144 (aparecio originalmente en 1922).
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dad de la persona. En V. Frankl lo encontramos dentro de la dedica-
cion a la busqueda de la verdad y del sentido de la viday 26,

Se trataria, por tanto, de sefialar con tal categoria una eleccién
libre, no hipotecada por deseos diferentes y marginales al ansia mis-
ma de ser en plenitud. En esa eleccion el ser humano comprende que
«se hace» como tal. En ella y por ella se va configurando la jerarquia
personal de los valores que determina la silueta moral de cada perso-
na. En la opcion fundamental el ser humano se volveria a la verdad
misma de su ser y a la pregunta por su fin tltimo 27,

— La hipoétesis de la opcion fundamental no deja de plantear al-
gunas cuestiones inevitables. Asi, por lo que se refiere, en primer
lugar, a su sujeto. Cabe preguntarse si todos los seres humanos for-
mulan una opcion fundamental o si, por el contrario, no haria falta
un cierto grado de cultura para articular una eleccion tan radical.
Pues bien, parece que lo verdaderamente imposible seria no adoptar-
la. Como bien se entiende, opta incluso aquel que ha optado por no
optar: el que ha elegido la frivolidad de una existencia sin horizonte
y sin proposito. El mismo dinamismo de la persona la lleva a elegir
un ideal-fin-valor que la mantenga en la existencia.

— Junto a ésta, cabe también la pregunta por el_objefo de tal
opcion. De una forma o de otra, parece que todos optamos por la
felicidad, por la plenitud de la existencia. Habrd que preguntarse,
como Yya lo hacia Santo Tomas, si la felicidad consiste en la posesion
de riquezas y honores, si esa plenitud la intentamos por los caminos
del «ser» o por los senderos del «tener» 2. La categoria de la «op-
cién fundamental» significaria asi un cierto retorno a la cuestion mo-
ral del fin ultimo, abandonado por desgracia, en un abuso de la
cauistica, para subrayar en exceso el analisis de la responsabilidad
en cada acto concreto.

— Surge, ademas, otra pregunta sobre el momento mismo en que
se formula la opcion. Quizas habria que considerar las diversas cul-
turas. Parece que en el mundo tecnificado occidental todo contribuye
a retrasar el momento en que cristalizan las grandes opciones, como
si se tratase de demorar el instante de conceder y asumir responsabi-
lidades y compromisos. De todas formas, la opcion parece ir madu-

% GALINDO, A., La opcién fundamental en el pensamiento de San Alfonso Maria
de Ligorio, 4-5.

2 ViGo, A. DEL, Teologia moral fundamental (Burgos, s.1.), 70.

2 Santo ToMas, 8.Th. 1-2,1-5, X. Zubiri llama a la felicidad «fuente de todo bien»
y «posibilidad de todas las posibilidades»: Sobre el hombre (Madrid 1986), 391, 393.
También alli afirmaba que «una moral ajena a toda complacencia y a todo bienestar es
una moral quimérica» (p.403), pensamiento que se libra de la frivolidad al considerar
la importancia que para Zubiri tiene el «estar». Cf. PINTor RaMos, A., Realidad y
sentido, 72.
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rando lentamente, fomentando y alimentandose a la vez de «peque-
flas» opciones que parecen insignificantes. Ademas, la formulacion
de la «opcion fundamentaly, siendo dificilmente localizable y tem-
poralizable en un instante concreto, estd siempre sometida a revi-
sién. Las grandes crisis de la vida constituyen otros tantos cuestiona-
mientos y revisiones de la opcién fundamental. Hasta que llegue la
«opcidn final» de la muerte, que consagra o degrada la vida entera
como ofrenda o como rechazo ?°.

Se puede decir que la categoria de la «opcion fundamental», aun
no exenta de riesgos, de subjetivismo, de idealizacion y de olvido de
los actos singulares, puede resultar beneficiosa para una escucha
practica de la vocacion a la santidad, para el mantenimiento de los
ideales éticos, para la motivacion del comportamiento concreto, para
la superacion de un casuismo descarnado y el descubrimiento de la
primacia del amor en la vida moral del hombre y del cristiano 0.

2. La opciéon fundamental en la Escritura

Ahora bien, si la categoria de la opcion fundamental ha sido
adoptada en la Teologia Moral gracias a la influencia de la psicolo-
gia y la sociologia, no parece del todo ajena al mensaje de la Sagrada
Escritura 31. No se trata aqui de realizar una proyeccion anacrénica
de nuestras categorias sobre el mundo reflejado en los escritos sagra-
dos, pero si se puede constatar que la Biblia supone que el hombre
se realiza mediante una oferta gratuita de Dios. Esa ofrenda, que es
vocacién y promesa, ha de ser asumida, interiorizada y realizada en
una opcién que fundamenta el camino hacia la felicidad y hacia la
salvacion, que, en el fondo, no son dimensiones contrapuestas.

El camino hacia la felicidad pasa por el repudio o la aceptacion
del proyecto de Dios. Ante el pueblo de Israel, y ante cada ser huma-
no, se abren cada dia la bendicién y la maldicion (cf. Dt 11,26-28).
Las repetidas invitaciones a la conversion, por parte de los profetas,
suponen la posibilidad de revisar la opcion religioso-moral del pue-
blo de Israel. La misma confianza en la posibilidad de esa opcion
tipicamente humana reflejan las invitaciones del sabio a rechazar las
vanas excusas del fatalista, como ya se ha recordado mas arriba
(Eclo 15,11.15).

¥ Cf. DianicH, S., «Opcion fundamental», en DETM, 734; HErRrRAEZ, F., La opcion
fundamental(Salamanca, 1978); In., «Opcion fundamental», en VipaL, M. (ed.), CFET
(Madrid 1992), 343-366.

% FERNANDEZ, A., Teologia moral. 1. Moral fundamental (Burgos 1992), 506.

31 D1 Giovanng, A., «L’opzione fondamentale nella Bibbia», en AA.VV., Fonda-
menti biblici della Teologia Morale (Brescia 1973), 61-82.
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Jestis mismo confiesa haber hecho suya una opcion seria que de-
termina el curso de su vida entera: la de cumplir la voluntad del
Padre (Jn 8,29; Heb 10,7). Aceptar la voluntad de su Padre constitu-
ye, en efecto, su alimento y la motivacion de sus acciones (Jn 4,34),
asf como el niicleo fundamental de su oracion (Lc 22,42) y aun de la
oracion que ofrece como modelo a sus propios discipulos (Mt 6,10).
Por eso Jesus se sabe legitimado para exigir la misma fidelidad al
proyecto de vida (cf. Lc 9,62).

Sin miedo a caer en el anacronismo, se podria decir que las bien-
aventuranzas evangélicas constituyen un codigo de paradigmas axio-
logicos que sitian en el seguimiento de Cristo la opcidn fundamental
por unos valores desacostumbrados: por unos valores mesidnicos y
escatologicos. Si es cierto que las bienaventuranzas responden al de-
seo natural de felicidad que se halla en el corazon de todo ser huma-
no (CEC 1718), por otra parte, en cuanto anticipan la bien-
aventuranza eterna, superan de alguna manera la inteligencia y las
solas fuerzas humanas (CEC 1722). Con razén se puede decir que
«la bienaventuranza prometida nos coloca ante opciones morales de-
cisivas» (CEC 1723).

Por lo que se refiere a los escritos apostélicos, bastara aqui evo-
car un pasaje en el que Pablo deja entrever el drama intimo de su
«opcion fundamental», el cambio que el encuentro con Cristo ha
desencadenado en su anterior escala de valores y motivaciones (Flp
3, 7-11).

Evidentemente, los textos podrian multiplicarse abundantemente,
tratando de rastrear los datos que la misma Escritura nos ofrece, co-
mo nos sugiere un conocido manual:

«La diferencia entre la eleccion existencial y los actos concretos
cotidianos de una persona es subrayada también por la Sagrada Es-
critura, donde se dice que Dios no mira sélo a los actos de una per-
sona, sino también a su corazén y que quiere recrear al hombre dan-
dole un corazon nuevo (Prov 21,2; Ez 11,19; 36,26; J1 2,13); o cuan-~
do los cristianos son exhortados a revestirse de Cristo y de la nueva
naturaleza creada segun la imagen de Dios como fuente de todas las
virtudes y de todas las buenas obras (Rom 13,14; Gal 3,27; Ef 4,22-
24; Col 3,10). Se trata también de la relacion entre la eleccion exis-
tencial y las elecciones particulares cuando habla del pecado en sin-
gular y de los actos del pecado en plural (Rom 5-7)» 2,

Bastaria ir siguiendo, apoyados en los métodos de una teologia
narrativa, la peripecia religiosa de los grandes «buscadores de Dios»
para ir descubriendo en su experiencia religiosa la importancia de

32 Pescukg, K. H., Etica cristiana, 1 (Roma 1986), 384-385.
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esa decision fundamental que cambia el sentido de la vida. La enci-
clica Veritatis splendor reconoce que, en sus mismas raices biblicas,
la moral cristiana encuentran motivos para hablar de una opcién fun-
damental que cualifica la vida moral y que compromete la libertad
mas radical ante Dios (VS 66).

Sin forzar el contexto, se puede decir que a una «opcion funda-
mental» se estd refiriendo San Agustin cuando escribe: «Ama y haz
lo que quieras» 33, El orden del amor determina el orden de las prio-
ridades valdricas que orientan una vida.

3. Magisterio de la Iglesia

a) Por lo que se refiere al magisterio de la Iglesia, esta catego-
ria ha ido encontrando una cierta resonancia, aunque con significan-
tes matices para conjurar los riesgos —especialmente el subjetivis-
mo— al que podria dar lugar. De hecho, aparece ya en el documento
Persona humana, de la Congregacion para la Doctrina de la Fe, de-
dicado a la ética de la sexualidad:

«Sin duda que la opcion fundamental es la que define en 1ltimo
término la condicién moral de la persona. Pero una opcion funda-
mental puede ser cambiada totalmente por actos particulares, sobre
todo cuando éstos hayan sido preparados, como sucede frecuente-
mente, con actos anteriores mas superficiales. En todo caso, no es
verdad que actos singulares no son suficientes para constituir un pe-
cado mortal»

El texto, como se ve, acepla en principio esa nueva categoria,
aunque sin dejar de llamar la atencion contra un uso de la misma que
considere la presencia del pecado solamente en un enfrentamiento
formal contra una opcién fundamental que, por hipdtesis, se entienda
rectz;gnente acomodada al proyecto de Dios y su vocacion al hom-
bre 3°.

] :f SAN AGusTtiN, Tract. in 1 Ep. Joa. ad Parthos, 7,8: PL 38, 2033: «Dilige et quod
vis facy.

3% CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Declaracién «Persona humanay»
acerca de ciertas cuestiones de Etica sexual (29.12.1975), 10.

% En su primera visita a Espafia, Juan Pablo II aludié a categorias basicas de la
moral fundamental. Asi, pronunci6 una plegaria en la que, refiriéndose al Sefior, se
decia: «Entrando en tu intimidad, queremos adoptar determinaciones y actitudes basi-
cas, decisiones duraderas, opciones fundamentales segin nuestra propia vocacién
cristiana»: CONFERENCIA EpiscopAL ESPANOLA, Juan Pablo II en Espaiia (Madrid 1983),
22; cf. FLECHA, J. R., «El viaje y los problemas morales», en o.c., 394.
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b) Recogiendo las aportaciones del Sinodo de Obispos de
1983 3¢, Juan Pablo II publicaria la exhortacioén apostélica postsino-
dal Reconciliacion y penitencia, en la que se hace eco de las reservas
manifestadas ya en el Sinodo respecto a esta categoria ética:

«Se debera evitar reducir el pecado mortal a un acto de opcion
fundamental —como hoy se suele decir— contra Dios, entendiendo
con ello un desprecio explicito y formal de Dios o del préjimo. Se
comete, en efecto, un pecado mortal también cuando el hombre, sa-
biendo y queriendo, elige, por cualquier razén, algo gravemente des-
ordenado. En efecto, en esta eleccion esta ya incluido un desprecio
del precepto divino, un rechazo del amor de Dios hacia la humani-
dad y hacia toda la creacion: el hombre se aleja de Dios y pierde la
caridad. La orientacién fundamental puede, pues, ser radicalmente
modificada por actos particulares».

Tras esta consideracion orientada especialmente al objeto mismo
de la opcidn, afiade el documento una advertencia sobre el peligro de
subjetivizacién del juicio ético, a partir de una mala interpretacion
de la categoria de «opcion fundamental»:

«Sin duda pueden darse situaciones muy complejas y oscuras
bajo el aspecto psicoldgico, que influyen en la imputabilidad subje-
tiva del pecador. Pero de la consideracion de la esfera psicolégica no
se puede pasar a la constitucién de una categoria teologica, como es
concretamente la «opcion fundamental» entendida de tal modo que,
en ¢l plano objetivo, cambie o ponga en duda la concepcion tradicio-
nal de pecado mortal» ¥’

La exhortacion parece transmitir una cierta preocupacioén por el
hecho de que el abuso de tal categoria, y de todo intento por clarifi-
car el misterio psicologico y teologico del pecado, contribuya a ate-
nuar todavia mas, en el mundo contemporaneo, el mismo sentido del
pecado.

¢) Enla misma linea se coloca la enciclica Veritatis splendor al
llamar la atencién sobre algunas formas incorrectas de entender la
«opcion fundamental». Segun este documento, en efecto,

— no se puede entender la opcion fundamental como una actua-
cion de la libertad mediante la cual la persona decide globalmente

36 Cf. CaprrILE, G., Il Sinodo dei Vescovi 1983 (Roma 1985), 385-386; CoNCETTI,
G., Riconciliazione e Penitenza nella missione della Chiesa. Documenti ufficiali della
sesta assemblea generale del Sinodo dei Vescovi, 2. ed. (Roma 1984), 177-178; cf.
FLECHA, J. R., Sed perfectos, 234.

37 JuaN PaBLo II, Reconciliacién y penitencia (2.12.1984), 17. Posteriormente,
Juan Pablo II se ha referido otras veces a esta categoria, p. €j., en su Discurso ante el
Consejo de Europa (Estrasburgo, 8.10.1988), en Ecclesia 2395 (1988) 1581.
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sobre si misma, no a través de una eleccion determinada y conscien-
te a nivel reflejo, sino en forma «trascendental» y «atematica». En
esta teoria, los actos singulares serian sintomas de tal opcion, pero
no tendrian por objeto el Bien absoluto, sino diversos bienes catego-
riales que nunca podrian determinar la libertad personal en su totali-
dad;

—-y no se puede pensar en dos niveles de moralidad: uno atema-
tico y trascendental, por el que la opcion se dirige al sumo Bien, y
uno tematico y categorial, por el que la voluntad toma decisiones
concretas que no contradicen la opcioén fundamental. De esta forma,
las decisiones trascendentales se situarian en el nivel de lo bueno y
lo malo, mientras que las decisiones categoriales se considerarian
solamente como rectas o equivocadas.

Para la enciclica, tales planteamientos no hacen honor a la ver-
dad antropolodgica del ser humano ni al mensaje biblico sobre la li-
bertad y la radicalidad en el seguimiento de Cristo. Segun eso, la
enciclica formula una advertencia sobre el uso de tan importante ca-~
tegoria:

«Separar la opcion fundamental de los comportamientos®concre-
tos significa contradecir la integridad sustancial o la unidad personal
del agente moral en su cuerpo y en su alma. Una opcién fundamen-
tal, entendida sin considerar explicitamente las potencialidades que
pone en acto y las determinaciones que la expresan, no hace justicia
a la finalidad racional inmanente al obrar del hombre y a cada una de
sus elecciones deliberadas. En realidad, la moralidad de los actos
humanos no se reivindica solamente por la intencidn, por la orienta-
cion u opcion fundamental, interpretada en el sentido de una inten-
cion vacia de contenidos vinculantes bien precisos, o de una inten-
cién a la que no corresponde un esfuerzo real en las diversas obliga-
ciones de la vida moral. La moralidad no puede ser juzgada si se
prescinde de la conformidad u oposicién de la eleccion deliberada de
un comportamiento concreto respecto a la dignidad y a la vocacién
integral de la persona humana. Toda eleccion implica siempre una
referencia de la voluntad deliberada a los bienes y a los males, indi-
cados por la ley natural como bienes que hay que conseguir y males
que hay que evitar» (VS 67).

d) En resumen, consideramos que se puede seguir utilizando
con fruto la categoria de la «opcién fundamental», siempre que se
tengan en cuenta esas cautelas. En realidad, parece necesario evitar
un cierto intuicionismo y creacionismo al emplear esta categoria.
Habra que subrayar que, aunque el ser humano pueda estar abierto a
varias epciones, solo una lo conduce a su bienaventuranza absoluta
y su realizacion ultima. La categoria de la «opcion fundamental»
remite necesariamente a la de la ley natural, por una parte, y a la de
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la vocacién divina revelada en Jesucristo, por otra. Si el hombre pue-
de optar, no ha de olvidar que Dios ha optado antes por él. Y de la
coincidencia de tales «opciones», analdgicamente entendidas, por
supuesto, depende la felicidad humana.

La categoria de la «opcion fundamental» puede ser un revulsivo
y una invitacion a la generosidad, en un momento que deberia mar-
car el final de una moral minimalista, basada mas en los preceptos
que en las virtudes, y preocupada mas por estudiar la moralidad de
los actos singulares que de orientar el compromiso ético hacia el
ideal revelado en Jesucristo 8.

4. Consecuencias

Antes de cerrar este tema, convendria preguntarse por la utilidad
y aplicabilidad de esta categoria de la opcién fundamental a todo el
ambito de nuestros estudios teoldgicos y de nuestra pastoral.

La categoria de la opcidén fundamental podria hacerse presente en
muchos temas teologicos. La pregunta por la orientacion de nuestra
opcidn ultima nos acercaria al misterio de un Dios irreductible a
todo lo creado, al tiempo que nos ayudaria a clarificar el misterio de
la fe en ese Dios «cada vez mayomn». La fe no es erudicion, sino un
don y una opcién. De ahi que la hipdtesis de la opcion fundamental
nos pueda ayudar a reflexionar sobre la esencia y las exigencias de
la conversion a los valores fundamentales del Evangelio. Y, en con-
secuencia, nos ayudaria a explicar el pecado como una negacion del
plan de Dios, como una opcién que menosprecia la oferta de Dios.
Aun la clasica distincion entre pecado mortal y venial adquiere otro
sentido cuando se considera a la luz de una opcion radical por el
«precepto» de Dios, como mas adelante se vera.

De todas formas, si ya el Instrumentum laboris del Sinodo de
1983 procuraba deslindar la opcidén fundamental del campo de la
pura intencion subjetiva, ello se debe a una concepcion de esa cate-
goria que podria inclinarse peligrosamente hacia el subjetivismo. Pe-
ro la Teologia Moral contemporanea no entiende, en general, la op-
cién fundamental como una decision caprichosa que se construye y
fija sus propios valores éticos, sino precisamente como una obedien-
cia a esa verdad y normatividad intrinseca del ser humano que para
el creyente supone la escucha de la revelacidon —natural y sobrena-
tural— del Dios Creador y Salvador 3°.

% FERNANDEZ, A., Teologia Moral. 1. Moral Fundamental, 513.
¥ FLECHA, J. R., «Sobre el sentido del pecado en el Sinodo de 1983», en Salmanti-
censis 33 (1986) 207-208, 226-227.
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Si el pecado puede entenderse en clave de esa opcidn basilar, en
cuanto que «supone, por la densidad de la accién misma, un decidir-
se fundamentalmente contra Dios y su amor», también en esa clave
puede y debe entenderse la conversion, segin han dicho los obispos
espafioles:

«Se trata de una opcion fundamental por Dios como Dios: una
opcion fundamental que nace libremente en lo hondo del corazén
humano y comporta su disponibilidad a renovar la propia existencia,
conformandola con la voluntad de Dios» *°

Ese «optar por Dios como Dios» deberia conjurar el peligro del
subjetivismo moral. Hay una interpretacion de la «opcion» que no es
correcta; aquella que parece considerar que el bien o el mal depen-
den solamente de la eleccion coyuntural y subjetiva del agente. Tal
interpretacion olvida que, segun toda la tradicién cristiana, el hom-
bre puede optar, precisamente porque Dios ha optado previamente
por él. La verdadera «opci6n» responde mas bien al esquema de la
«vocacion». Como se dird mas adelante en el tema sobre el pecado,
optar moralmente significa responder a una llamada de Diose

Una llamada que, antes de ser registrada en un texto escrito, ha
sido dirigida al hombre a través de su mismo ser de espiritu encar-
nado-en-el-mundo. Ese ser del hombre no es inventado en cada si-
tuacion ni en cada individuo, sino que es su ontoldgica verdad. Ese
ser ha sido pensado, dlsenado amado, «convocado» por el Dios
Creador. De ahi que la moral cristiana pueda ser entendida como un
ejercicio dialéctico de «autonomia tebnomay, segun se ha dicho mas
arriba. Como los ojos de los criados, fijos en un gesto de la mano de
sus amos, asi estan pendientes del proyecto de Dios las intenciones
del creyente (Sal 123,2).

Pero esta «obediencia de la fe» (Rom 6,17) no anula la grandeza
de la libertad humana, que en este capitulo ha sido evocada. Esta
obediencia ilumina, sostiene y orienta a la humana libertad. «En el
ejercicio de su libertad —como han escrito también los obispos es-
pafioles—, el hombre no puede desligarse de referencias objetivas,
compromisos y responsabilidades, de tal manera que su actuacion
no se puede disociar de los imperativos y exigencias que, para bien
suyo, han sido inscritos por Dios en su mismo ser personal, en la
naturaleza de sus actos y en las demas realidades de la creacion»

(VAL 38) 41,

4 CoNreRENCIA EpiscopaL EspaRoLA, Dejaos reconciliar con Dios. Instruccion
pastoral sobre el Sacramento de la Penitencia (15.4.1989), 40 y 29.

4l Cf. FLECHA, J. R., «Pautas éticas para un mundo nuevo», en Para ser libres nos
liberto Cristo (Valencia 1990), 97-99.
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Hemos visto que el comportamiento humano responsable para
ser «justo» ha de ajustarse a un principio normativo.

- A primera vista, tal principio parece ser la ley. Es cierto que las
leyes positivas dificilmente pueden justificar su misma valia norma-
tiva si no se remiten a una «autoridad» anterior a ellas mismas.

En un segundo momento, parece que el principio normativo
coincide con Ia conciencia. Pero de nuevo surgen las dificultades al
observar que la.conciencia puede estar mal formada.

No es dificil percibir que tanto la ley como la conciencia funda-
mentan su obligatoriedad moral en la majestad de los valores éticos
fundamentales, como, por ejemplo, el valor de la vida, el de la justi-
ciaoel dela verdad

Es precisamente en ese contexto en el que se introduce la nocioén
de lla norma moral, como mediacion légica y vinculante de los valo-
res L.

! Siguiendo a Santo Tomas, los SALMANTICENSES afirmaban la sentencia segin la
cual la primera regla de moralidad seria la ley eterna de Dios, y la préxima seria el
dictamen practico de la razén, es decir, la conciencia: tr. XX, cap. 2, p. 1. A la esencia
del valor moral y a la norma de la conciencia moral dedica el primer capitulo LEONARD,
A., Le fondement de la Morale. Essai d’éthique philosophique générale (Paris 1991).
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I. INTRODUCCION

La palabra «normay es antigua, pero apenas se la encuentra en el
vocabulario tradicional de la exhortacion, la catequesis o la reflexion
moral de los cristianos. Diccionarios muy recientes ni siquiera la
incluian entre las palabras mas importantes. El lenguaje tradicional
cristiano preferia hablar de ley y de mandamientos, o también de
vias y de virtudes. De hecho, la palabra norma no ha comenzado a
ser empleada de forma constante mas que a partir de comienzos del
siglo XIX, gracias al idealismo voluntarista kantiano 2.

El uso generalizado de tal expresion no ha logrado disipar las
suspicacias y objeciones que despierta:

— En primer lugar, tal vocablo no estad exento de ambigiiedad.
La «norma» determina lo normado. Pero con frecuencia lo normado
se confunde con lo normal, y esto, con el resultado de las medias
estadisticas. La norma moral, en cambio, nunca puede estar consti-
tuida por el comportamiento asumido por las mayorias sociologicas.
Es verdad que, en otras ocasiones, algunas corrientes filosoficas han
evocado la norma moral como un ideal hacia el cual es preciso ten-
der constantemente aun con la certeza de que nunca puede str ade-
cuadamente alcanzado. «Estas tentaciones del empirismo —que em-
puja a los cientificos a querer extraer una moral de su propia disci-
plina— y del idealismo explican bien las incertidumbres entre las
cuales se debaten nuestros contemporaneos» 3.

— Pero, en una referencia mas explicita a nuestro estudio, hay
que reconocer que si se hiciera coincidir la ética, en general, y la
moral cristiana, en particular, con una moral de la norma, seria difi-
cil evitar la imagen de una moral heteronoma e impositiva. Se habria
perdido una gran parte de las connotaciones de responsabilidad que
comporta siempre toda decision ética. Y, por lo que se refiere a la
ética cristiana, se olvidaria el tono sapiencial y profético que ha he-
redado del Antiguo Testamento y la apelacion a la presencia del Es-
piritu de Jesus que caracteriza la nueva vida del cristiano.

1. Nocion de la norma

De todas formas, la palabra ha hecho fortuna, a pesar de su am-
bigiiedad, tanto semdantica como especificamente moral.

El Diccionario define la norma como la «regla que se debe seguir
0 a que se deben ajustar las conductas, tareas, actividades, etc.» 4. Es

2 BruGuUEs, J. L., DMC, 290-291.

3 Bruguts, J. L., L.c.

4 ReAL AcapeMia EsparoLa, Diccionario de la Lengua Espafiola (Madrid 1992),
1025.
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mas que comprensible la brevedad de una tal definicion que, eviden-
temente, puede aplicarse a campos muy diversos de la conducta hu-
mana,

En un sentido més especifico se entiende por norma moral: la
formulacidn logica y obligante del valor moral >. Se trata, por tanto,
de una mediacion del valor, que lo formula y evidencia con exacti-
tud, al tiempo que muestra su intima exigencia para la realizacion
personal y social del ser humano.

La norma moral tiene una consistencia especular, en la medida
en que esta fundada en el valor moral.

De ahi se puede ya deducir tanto la necesidad como la peligrosi-
dad de la norma moral. Por una parte, es absolutamente necesaria, en
cuanto revela y evidencia la majestad de los valores enraizados en la
persona, educa para su percepcion y ulterior realizacion, favorece la
comunidn y el consenso, y también la discusion y el disenso creativo
sobre los mismos.

Pero, por otra parte, en eso mismo consiste su debilidad y su
riesgo. El ser humano puede o bien despreciar la norma moral al
ignorar su relacion Gltima con los valores morales, o bien absolutizar
la norma como si ¢sta se identificase adecuadamente con el valor
moral.

2. Fundamentacion de la norma

Una de las cuestiones mas debatidas en torno al tema de la nor-
ma moral es precisamente la de su propia fundamentacion. Pareceria
que la norma moral se justifica a si misma, como pilar de la morali-
dad, segun el fundamento en el que se asienta.

Se trata, en el fondo, de retomar la cuestion sobre el origen de los
valores morales y de su «valoracién» personal y cultural.

— Para algunos, los valores se encuentran enraizados en la mis-
ma naturaleza o verdad ontica del ser humano. Las normas morales
gozarian por tanto de un fundamento «naturaly, absoluto, aplicable a
todos los hombres y todas las culturas, vinculante en todas las situa-
ciones y, en consecuencia, indispensable.

— Para otros, los valores éticos habrian sido conocidos a partir y
por medio de una determinada revelacién, acontecida en la historia
en ¢l ambito de una concreta confesion religiosa. Las normas mora-
les obtendrian su vigencia y su sancion en el marco de esa experien-
cia religiosa y de su propia vinculacién obligante.

3 VipaL, M., DET, 418. Ip., Moral de actitudes, 1 (Madrid 1981), 457-458.
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— Para otros, los valores morales son independientes de los va-
lores generales de la humanizacién, perseguidos por el progreso
cientifico-técnico. La ciencia y la técnica serian normativas por si
mismas.

Evidentemente. el esquema es obligadamente artificial, porque
las posiciones son en la practica mucho mas complejas. La funda-
mentacion religiosa no pretende prescindir de una fundamentacion
natural. Pero tampoco lo pretende una fundamentacion de orienta- _
cidn cientifico-técnica que se pretende autorizada a interpretar y re-
crear la naturaleza humana.

De todas formas, parece evidente la relacion de las normas mo-
rales con los valores éticos fundamentales. Queremos aqui evocar de
nuevo las palabras de un gran maestro:

«En cuanto sujeto ético, el hombre estd llamado trascendental-
mente a ajustarse a la realidad. El juicio de constatacién de valores
expresa que un determinado bien —por ejemplo, la dignidad del
hombre o su vida— es objeto innegable de responsabilidad ética.
Esta aseveracion puede formularse también con proposiciones apo-
dicticas como las del Decalogo. En ese caso, las férmulas “no mata-
ras” y “no cometeras adulterio” tienen por objeto recordar constante-
mente al pueblo los bienes y los valores mas importantes...» 5.

II. LANORMA EN LA ETICA CRISTIANA

También en el interior de la comunidad cristiana se ha vivido
siempre una doble tentacidn con relacion a las normas morales: o
bien la de su rechazo instintivo o bien la de su admision acritica.

El rechazo se debe tanto a los diversos movimientos espiritualis-
tas como a complejos fenémenos de reaccion ante las instituciones.
La adhesion acritica a la norma moral puede deberse tanto a la inse-
guridad personal o comunitaria experimentada en momentos de cri-
sis como al entusiasmo de los movimientos de reforma. En un caso
y en otro, puede olvidarse la importancia de la «normay especifica-
mente cristiana. .

En la fe cristiana, Cristo es reconocido y confesado como 1a nor-
ma concreta y a la vez universal. El no es s6lo una norma formal
universal de la accién moral, susceptible de ser aplicada a todos,
sino una norma concreta personal;

«Una ética cristiana debe ser elaborada a partir de Jesucristo. El,
como Hijo del Padre, realiz6 en el mundo toda la voluntad de Dios
(todo lo que es debido), y lo hizo “por nosotros”. Asi nosotros reci-

¢ BOcKLE, F., Valores y fundamentacion de normas, 86.
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bimos de El, que es la norma concreta y plena de toda actividad
moral, la libertad de cumplir la voluntad de Dios y de vivir nuestro
destino de hijos libres del Padre» 7.

De hecho se puede decir que ya «no hay otra norma para el cris-
tiano que el acontecimiento de Jesus de Nazaret: en €1 se manifiesta
el ideal absoluto y la bondad original de Dios» . Esta afirmacioén no
significa que el cristiano no admita la validez de la norma moral
racionalmente percibida, como mediacién primera de los valores
morales. Por el contrario, en Cristo descubre el modelo definitivo
del ser humano y la Gltima normatividad de lo humano, como ya se
ha dicho mas arriba. Afirmaciones como ésta significan, en cambio,
que la «ley del Espiritu» relativiza la normatividad de la Ley anti-
gua, sustituyéndola por el principio interior de la «ley perfecta de la
libertad» (Sant 1,25). Las normas morales, y aun las virtudes cardi-
nales, son percibidas y realizadas, en efecto, a la luz de las virtudes
teologales:

— Las normas morales expresan el compromiso de /a fe. El ser-
cristiano, expresado en los evangelios por las categorias de la fe y
del discipulado en la dindmica del Reino de Dios, trae consigo unas
exigencias morales, basadas en el seguimiento de Jesus. Pero el cris-
ttano debe aun vivir el continuo proceso de la conversion, procuran-
do sentir con su Maestro y como su Maestro. Las normas morales
expresan en la vida diaria las metas a las que se orienta el compro-
miso de fe de los discipulos. Ese compromiso se desvanece sin la
observancia de las normas de conducta (cf. 1 Jn 2,3-4), que en el
fondo traducen el esfuerzo por seguir al Sefior (cf. 1 Jn 2,6). De ahi
que las normas morales absolutas se le presentan al cristiano como
los necesarios principios de discernimiento en los inevitables con-
flictos de valores que vivira tanto en su vida personal como en el
seno de la comunidad.

— Las normas estan al servicio del testimonio del amor. La ad-
hesion al Sefior se concreta, en efecto, en un unico mandamiento que
se abre a la doble vertiente de la fe en Jesus el Cristo y del amor a

los demas (cf. 1 Jn 3,23). El amor constituye a la vez un don y una

tarea (cf. 1 Jn 4,11). El amor a los hermanos se alza con la dignidad
de un sacramento de la nueva vida que brota del amor de Dios y del
amor a Dios (cf. 1 Jn 5,12). El amor que da sentido a las normas
morales absolutas no puede ser representado mas que por la seriedad
de la cruz. La medida de ese amor, a cuyo servicio estd la norma

7 Esa es la tesis 1 de H. U. voN BALTHASAR, aprobada por la Comision Teolégica
Internacional: Documentos 1970-1979 (Madrid 1983), 89; ver también la tesis 2 de H.
Schiirmann, aprobada también por la misma Comisién, o.c., 112-113.

8 VAL, M., Moral de actitudes, 1, 460. Véase también Ip., DET, 418-419.
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moral, se encuentra en la entrega de la QroFia vida (cf. Jn 15,13). La
moralidad cristiana no se reduce a amar de cualquier modo, sino a
amar hasta la entrega de la vida por aquellos a los qug se ama (cf. 1
Jn 3,16).

— Pero la norma moral es también una sefial para la esperanza.
El cristiano vive su existencia entre los tiempos, afirmado sobre el
ya de la gueva vida y vigilante para alcanzar la instauracion.del Rei-
no de Dios todavia no logrado en plenitud. Las normas morales, que
oriéntan a la complecion de los valores, adquieren para el cristiano
su fuerza orientadora de su fidelidad a una historia que es cumpli-
miento y promesa de Dios.

1. Esquemas normativos

En los dltimos tiempos se han ido disefiando dos sistemas de
aplicacion de las pormas morales: € deon'tolc’)g'LCQAFd2 teleologico,
Segun el primero$la moralidad de un comportamiento_concreto se
deduciria de los principios, con independencia de tedas sus gosibles
consecuencias, que, por el contrario, serian determinantes segun gl
otro esquema °.

" Se podria decir que la norma moral, entendida en sentido deon-
tologico, se fija en el dato de la naturaleza y estudialas.acciones.en.
si mismas, es decir, en su objetividad, independiente de las circuns:
tancias en las que se realizan. Las normas morales absolutas no ad-
miten excepciones. Por el contrario, la norma moral, entendida en

"sentido teleologico, se fijaria més bien en las buenas o malas conse-

cuencias que podrian deducirse de la acciéon. Segun este esquema,
tales normas morales absolutas se refieren més bien a los valores
éficos ideales y ofrecen un criterio de discernimiento general que
habra de ser aplicado en los casos concretos en 1os que entran en
conflicto los valores y los deberes morales.

a) Los partidarios del primer sistema argumentativo afirman que
de él depende no s6lo la moral cristiana, sino todo el edificio ético:

«Aunque relativamente pocas, y aunque no fundamentales por si
mismas, las normas morales cuya verdad es ahora discutida son im-
portantes de manera decisiva para la conciencia, la conducta y la
civilizacion. Y su intrinseca conexion con los fundamentos de la mo-
ralidad y de la fe es tal, que negarlas equivale a pasar por alto, igno-
rar o poner en entredicho esos fundamentos» ¢,

9 Lépez AZPITARTE, E., Praxis cristiana, 2, 330.
1 Fmnis, J., Absolutos morales (Barcelona 1992), 15. El autor suscita la cuestion
con algunas palabras de Juan Pablo II, segiin el cual «toda la Tradic10n de la Iglesia ha
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Este lenguaje se encuentra reflejado en el Catecismo-deda-dglesia
Catolica y, especialmente, en la enciclica Veritatis splendor.

b) Los defensores de una orientacién teleoldgica coinciden en
afirmar que la norma moral ha de ser respetada, en cuanto revelado-
ra de los valores morales. Por otra parte, afirman que tales valores
no se dan en abstracto, sino que se realizan o se pierden en la reali-
dad concreta y cotidiana donde entran en conflicto con otros valores,

co s preciso_hacer elecciones a menudo draméticas !!. Con-

sideran que esas situaciones de crisis ya trata de solucionarlas la
orientacion deontologica por medio del expediente de las «excepcio-
nes» a la norma, que podria ser sustituido con ventaja por una ape-
lacion a la virtud de la prudencia ante la conflictividad de la situa-
cién concreta. Y afirman, en fin, que «el estudio de la tradicion de-
muestra que muchas normas deontoldgicas tenian, en el fondo, una
fundamentacion marcadamente teleologica» 12.

Nos encontramos ante una «disputa entre escuelas», como las
que la filosofia y la Iglesia han conocido en otros tiempos. Una y
ofra teoria se complementan mutuamente, puesto que nadie admite
las acusaciones de la otra parte y nadie defiende a ultranza los plan-
teamientos que esquematicamente se le atribuyen. De hecho, ambas
teorias tratan de llegar a las mismas conclusiones practicas.

Un esquema teleologista o consecuencialista puro y duro, si fuera
consecuente consigo mismo, terminaria por ser inmoral. Un esquema
deontologista, igualmente duro, habrd de prestar mas atencion a las
circunstancias que sittian al objeto del comportamiento moral.

2. La cuestiéon de las normas absolutas

Unida a todo lo dicho, se ha desarrollado en los tltimos afios una
apasionada discusion sobre el caracter absoluto de las normas morales.

(Significan éstas una obligacion sin excepciones o mas bien una
formulacion general sobre los valores éticos que habitualmente han
de tomarse como normativos?

vivido y vive en la conviccién» de que «existen actos que per se y en si mismos,
independientemente de las circunstancias, son siempre gravemente mncorrectos por
razon de sus objetos». Por consiguiente, «hay normas morales que poseen un contenido
preciso que es inmutable e incondicionado (...) por ejemplo, la norma (...) que prohibe
la muerte directa de una persona inocentey: Exhortacién Reconciliacion y penitencia
(2.12.1984), 17: AAS 77 (1985) 221; Ip., Exhortacién a los tedlogos moralistas
(10.4.1986), 3-4: AAS 78 (1986) 1100-1101.

' Es mas que discutible afirmar que se debe al comercialismo contemporaneo la
apelacién a ese calculo de valores que se atribuye a autores como J. Fuchs, R. McCor-
mick, G. Milhaven, J. Dedek, Ch. Curran y B. Schiiller: asi hace Quay, P. M., «Mora-
lity by Calculation of Values», en Theology Digest 23 (1975) 347-364.

12 LopEz AZPITARTE, E., Praxis cristiana, 2, 336.
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Simplificando los datos, se podria afirmar que la primera postura
corresponde a la llamada orientacion deontoldgica de la ética, mien-
tras que la segunhda ha sido atribuida a la corriente teleologica, a
veces calificada como «proporcionalismo moral» 1.

La famosa obra de De Finance recordaba ya diversos anteceden-
tes historicos a favor de la teoria contraria a la universalidad e inmu-
tabilidad de las normas morales, como podrian ser:

— la misma presentacion aristotélica del bien moral como algo
analégico y relativo al sujeto;

— todos los positivistas y sociologistas que hacen depender las
normas de la moralidad o bien de las leyes o bien de la opimian
comin,;

— los existencialistas que no pueden reconocer una naturalega
humana y afirman que el hombre se da libremente sus propios valo-
res;

— algunos tedlogos, sobre todo protestantes, influidos por S.
Kierkegaard, que reconocerian solamente la situacion concreta y sin-
gular como lugar donde resuena la vocacion de Dios.

El mismo profesor De Finance encontraba la respuesta en Santo
Tomas, qulen consideraba que la ley natural era la misma pafa todos,
tanto por razon de la rectitud como por razén del conocimiento de la
misma '4. El primer principio de la ley moral —«Hay que hacer el
bien»— es, en consecuencia, universal ¢ indispensable. Otra cosa
seria la determinacion concreta de tal primer principio, que cierta-
mente puede variar, bien por una causa objetiva, como las circuns-
tancias que no hacen cambiar la norma sino la materia a la que se
refiere, bien por una causa subjetiva, como el deficiente conocimien-
to o los errores sobre el alcance de la norma moral 5.

El pronunciamiento de la enciclica Veritatis splendor parece
orientado a condenar un «teleologismo» o proporcionalismo inten-
cional, aunque en modo alguno rechaza considerar la «teleologia»
interior del obrar, «en cuanto orientado a promover el verdadero
bien de la persona, sino que reconoce que éste solo se pretende real-
mente cuando se respetan los elementos esenciales de la naturaleza
humanay 6.

13 Sobre esta cuestion véase, p. €j., FUucHs, J., «La dimension absoluta de las leyes
moralesy, en SelTeo 12/45 (1973) 50-65; SCHULLER, B., «Modos de fundamentar las
normas morales», en Concilium 120 (1976) 535-548; Rincon, R., Teologia Moral.
Introduccion a la critica (Madrid 1981), 125-140; FLECHA, J. R., «Reflexion sobre las
normas moralesy», en Salmanticensis 27 (1980) 193-210; WoLserT, W., Von Nutzen der
Gerechtigkeit. Zur Diskussion um Utilitarismus und Teleologische Theorie (Friburgo-
Viena 1992).

4 8. Th. 1-2,94, 4).

5 DE FINANCE, J., Ethica generalis, 184-195.

16 JuaN PaBLo 11, Veritatis splendor, 78.
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La enciclica rechaza positivamente como erréneo un consecuen-
cialismo puro que rechazara un orden moral objetivo e impidiera en
consecuencia el reconocimiento de cualquier norfha determinada,
desde el punto de vista del contenido, que obligue sin excepciones:
«esto seria a costa de la fraternidad humana y de la verdad sobre el
bien, asi como en detrimento de la comunién eclesial» 17.

Cabria preguntarse si la enciclica ha condenado «otro» tipo de
sistema que se remitiera al juicio de la virtud de la prudencia pro-
pugnado siempre por la Teologia Moral.

III. LOS VALORES MORALES

La nocidn del «valor» moral ha ido emergiendo progresivamente
en la filosofia moderna desde finales del siglo xvii, aunque no se
pueda decir que, de alguna forma, no se encontraba ya implicita en
las reflexiones anteriores. De hecho, se podria decir que tal nocién
estaba ya presente en el pensamiento filoséfico antiguo, bajo los
nombres de dltimo fin, de bien o de perfeccion. Estd implicita en la
filosofia de Kant, en la que lo valioso parece coincidir con lo racio-
nalmente percibido como imperativo ético. Los moralistas ingleses y
el romanticismo ponen en relacion el valor moral con el sentimiento.

En cuanto a la misma palabra, parece que fue puesta de moda en
su sentido filosofico por Lotze, por el tedlogo Ritschl y por los eco-
nomistas austriacos Menger, Von Wieser y Von Béhm-Baverk. Co-
mo es sabido, F. Nietzsche extenderia su empleo.

El concepto de valor adquiere importancia hacia 1900, precisa-
mente como «reaccion al positivismo, que indicaba el ocaso del pen-
samiento sistematico, tanto de orientacién materialista como de
orientacion idealista. Se explica facilmente en este contexto —que
en filosofia se orienta principalmente a cuanto no es inteligible des-
de una Optica puramente racional, y en particular a la dimension del
tiempo, a lo factico de la praxis, a la significacion de la experiencia
y el arte— el arranque autéonomo del tema del valor, el cual, no
menos que los recientemente mencionados, se caracteriza tanto por
un alto grado de generalizacién como por su indole refractaria a una
comprension de tipo sistematico» 3.

7 In,, o.c., 82.
18 Vaccary, 1., «Valor», en Diccionario de Sociologia (Madrid 1986), 1766; cf.
RuUYER, R., Filosofia del valor (México 1969), 7-9.
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1. Tendencias axiologicas

Una de las primeras preguntas que se formulan respecto a los
valores morales es precisamente la de su consistencia y su realidad.
Como era de esperar, una nocion tan empleada est4 lejos de concitar
una unanimidad de interpretaciones.

De ahi que las tendencias axiologicas se multipliquen de tal for-
ma que a duras penas es posible ensayar una sistematizacién. He
aqui una de las mas conocidas:

a) Tendencia idealista. El valor moral se reduciria a una pura ca-
tegoria mental forjada por la persona que evalua los comportamientos
humanos. Nos encontramos asi frente a una corriente claramente subje-
tivista que nos remite a corrientes neo-kantianas o neo-fichteanas.

b) Tendencia realista o fenomenolégica. Considera que en los
valores es constatable un «ser-en-si», independiente del sujeto que
evalla. Tal realidad no se percibe por medio de un proceso discursi-
vo racional, sino por medio de una cierta intuicidén emotiva. Es co-
mun atribuir esta postura a Max Scheler.

¢) Tendencia psicologista. Para ella los valores son siempre re-
latives &l misme sujets que valora, De keclio, 105 valores se funda-
mentan en inclinaciones, sintonias y afectos del sujeto.

d) Tendencia sociolégica. Los valores éticos serian meros_he-
chos sociales, siempre relativos, que se reducen a «valoracionesy.
Asi, para el marxismo, los valores serian funciones de la infraestruc-
tura econémica y social, aunque es cierto que también en su seno
subsistié siempre un aspecto humanista.

e) Tendencia existencialista y liberal. Coinciden ambas tenden-
cias en afirmar que los valores son creados por la Jibertad, sin refe-
rencia a un contenido objetivo concreto. La libertad misma es el va-
lor ético por excelencia y el marco formal que posibilita los valores.

#) Tendencia metafisica y espiritualista. Los valores éticos son
siempre valores participados. Tienen una referencia fundamental al
Absoluto. De hecho, se puede decir que el valor €s una revelacion
del Absoluto. En Dios se da la identidad del ser y del valor.

g Neo-positivista. Los juicios de valor no son otra cosa que
expresiones de emociones subjetivas.

h) Postmoderna. Los valores morales, si es que son reconoci-
dos en el ambito indiferenciado del «todo vale», se reducen a intui-
ciones subjetivas e intransferibles, determinadas por la apreciacion
personal de las situaciones en virtud de su apelacién placentera al
individuo 19,

19 Cf. DE FINANCE, J., «Valor», en SM 6, 821-826; Ip., Ethica generals, 32-52;
FoNDEVILLA, J. M., Educacion y valores (Madrid 1979), 23-24.
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En realidad, todas estas tendencias podrian agruparse en tres.teo-

rias axiolOgicas principales:

a) Los.valores éticos estarian fuera del hombre y de la cultura.
Serian"independientes respecto al ser humano. De hecho, no seria
esencial para el hombre su biisqueda ni su promocion. De ser asi, la

xiologia vy la_ética perderian toda relacion con el ser mismo del
hombre v con su tltima verdad. Y los valores se reducirian a meras
estrycturas.pensadas e ideales, y por tanto, distantes de la realidad
humana y sigmpre inalcanzables.

b) Otra teoria consideraria que los valores se sitian dentro de la
misma_cultura, comg.algo que surge de sus transformaciones. En
realidad son productos humanos. Si asi fuera, las transformaciones
de la cultura a través de la historia nos mostrarian Unicamente ¢l
mapa_geografico y el desarrollo cronoldgico del dominio de unos
valores-sobre. otros, pero nunca podrian explicar adecuadamente el
hecho de su origen.

¢) Otra teoria, en fin, considera los valares.como algo interior,
que constituye lo especifico del hombre. Se identificarian los yalores
con las propiedades trascendentales del ser: la unidad, la verdad, la
b_qﬂcm:%fgfeh {a realidad. Cada ser humano, dotado de tales pro-
piedades, es autosuficiente, tanto en el orden del ser como en el del
valer.

Una tal concepcion tiene el mérito dg yincular la £tica a la.antro-
_pologia. Pero necesita un correctivo si es que no pretende considerar
al ser humano en su aislamiento autosuficiente, como ajeno a la so-
ciedad y a la cultura.

De hecho, esta concepcidn antropocéntrica del valor ha de hacer
necesaria referencia al nudo de las relaciones interpersonales;.la re-
lacién que resulta del encuentro con lo otro, con los otros seres hu-
manos y_con ¢l Absolutamente Otro. Tales relaciones configuran el
ser-abierto que es constitutivamente el ser humano. La relacion que
surge de la influencia entre si de los seres humanos reales. Y la
relacion resultante de la espera comiin de la revelacion de la verdad.
El valor seria asi ¢] fundamento de lo humano, reconocido y acepta-
do en_comunidad .

2. Descripcién del valor moral
. . ’ ~ . rqc » .
A este planteamiento metafisico, cabria afiadir un analisis de tipo
mas socioldgico. En este terreno es preciso referirse a C. Kluckhorn,

® Goaacz, M., «Consideraciones en torno al tema de los valoresy, en Sapientia 39
(1984) 133-144, esp. 137.
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quien describe el valor como una concepcidn, explicita o implicita,
propia de un individuo o de un grupo, de algo que merece ser desea-
do y que influye en la seleccion entre los posibles medios, modos y
fines de la accién.

a) Al referirse a una concepcion, esta descripcion estd evocan-
do el elemento cognitivo del valor. Es ese aspecto cognitivo el que
proporciona la justificacion racional de las actitudes preferenciales
relativas a cada uno de los modos de orientaciéon motivacional. Gra-
cias €l se diferencian los valores éticos de las cualidades subjetivas,
como son los sentimientos y las emociones, las aptitudes, las necesi-
dades y las preferencias. Estas cualidades y «posturas» no exigen
justificacion racional.

b) Se ha dicho que se trata de una coneepcion explicita.o impli-
cita. De hecho, como es evidente aun a la observacion mas sencilla,
lgs. valores mas profundamente arraigados y de mayor aplicacién
préctica, tanto en la vida de la persona como en el sistema socio-cul-
tural, ng suelen ser abiertamente verbalizados, lo cual no significa

que no estén vigentes.

¢} Se ha hecho una referencia al individuo y al grupo. Aun en-
raizados en el ser mismo del hombre y en su ultima verdad, al ser
manifestaciones de un sistema cultural y social, los valores son inter-
pretados de forma diferente por los diversos individuos o grupos.
Esa interiorizacion diferenciada del sistema de valores revela el sen-
tido de la autocomprensién e identidad de la persona y del grupo
social.

d) Los valores se refieren a algo deseable. Ese es precisamente
el _nucleo del significado del valor. El valor desempefia, en efecto,
una funcion, ordenadora: encauza los impulsos.-hacia fines que tras-
cienden el aqui y el ahora. En el tiempo y en la situacion concreta,
€n ¢ambio, se manifiesta la tendencia de los valores a su satisfac-
cion. Los valores se expresan en el presente, pera.manifiestan una
teleologia que anticipa el futuro de la realizacion.personal o grupal.
La valoracidén es un momento de la estimacién emocional, que es
inseparable de la percepcion y la aspiracién voluntarista 2!,

e) Algo de eso se refleja con la referencia a la.seleccion de
medios y fines. Ahi se descubre el cardcter prescriptivo de los valo-
res, que se manifiesta en diversas instancias operativas: @) fijan los
limites dentro de los cuales se puede ejercer la facultad afectiva; b)
integran en la dindmica de la accién a los subsistemas.de la persona-

2! SCHOPF, A., «Valor, en HOFrg, O (ed.), Diccionario de ética (Barcelona 1994),
288; art. «Valor», en FERRATER MORA, J., Diccionario de Filosofia, IV (Barcelona
1994) 3634-3641; Oacien, R., «Normes et valeurs», en DEPAM 1052-64
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lidad, la sociedad y la cultura; ¢) unifican la praxis individual y so-
cial; d) orientan la tendencia de los diversos valores particulares a
unificarse en sistemas mas complejos de valores 22.

Tras este acercamiento, primero metafisico y después sociologi-
o, ya podria formularse una conclusién descriptiva:

«El bien, lo bueno, son el motivo de la voluntad de parte del
sujeto; pero pueden ser considerados bajo un doble aspecto: a) co-
mo fin, y connotan una tendencia activa que intenta conseguir el
“objeto”; y b) como valor, que connota el orden afectivo de amor,
deseo, admiracion, gozo, etc. Esto supuesto, podemos definir el va-
lor como un caracter de las cosas que explica el que sean mas o
menos estimadas o deseadas, y que puedan satisfacer para un cierto
fin. Sin voluntades que tiendan a un fin, sin indigencias, no hay nin-
gun valor. De ahi que Aristételes en su ética lo defina como “lo que
todos apetecen”. Por lo tanto, el valor no se da sin relacion al hom-
bre como un ser-personal, e implica cierto reconocimiento o estima-

cion» 2,

3. Caracteristicas de los valores morales

Tras esta especie de definicion cabria preguntarse por las carac-
teristicas de los valores morales.

a) Algunas parecen referirse al sujeto mismo que valora. En
primer lugar, habria que anotar su enraizamiento en la persona: los
valores no existen sin el ser humano. Es precisamente con ellos y
por ellos como la persona esta en disposicion de dar significado a la
propia existencia. La persona es, en efecto, el lugar y el centro de los
valores morales. Enraizados en su libertad, dicen referencia a su res-
ponsabilidad, puesto que el bien y el mal sélo en los actos humanos
merecen alabanza o reprension, segtn afirma Santo Tomas 2%, Ade-
mas, es preciso recordar su eticidad y no indiferencia, que califican
como buenas o malas las acciones u omisiones deseables o indesea-
bles.

b) Oftras caracteristicas parecen referirse a los valores en si mis-
mos, que estan dotados de una seriedad e insobornabilidad que hace
referencia a la conciencia y de una indispensabilidad que hace refe-
rencia a la vocacion basica del ser humano: se puede no ser inteli-
gente o artista, pero nadie estd dispensado de ser bueno. «Justicia,

2 Cf. Kxuorn, C., Toward a General Theory of Action, VACCARINL, Diccionario de
Sociologia, 1763-1765; SANCHEZ Y SANCHEZ, A., Efica (Barcelona 1984), 132-133.

2 FONDEVILLA, J. M., «;Qu¢ son los valores?», en Educacion y valores, 22.

% STh. 1-2, 21, 2, donde se remite a Anstoteles, I Ethic, 12,7 y Magn. Moral ,

19,5.
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verdad, rectitud moral, belleza, son cosas que valen por si mismas y
no solo en la medida en que son qtiles a la vida» 25.

¢) Ademas, los valores morales estan dotados de una innegable
perfectibilidad. Esta cualidad subraya, por una parte, la itinerancia
humana, que se realiza precisamente en la asuncién progresiva de
algunos valores fundamentales. Pero, por otra parte, esa cualidad
presenta los valores como dinamicos y graduales.

d) Todavia otras caracteristicas se refieren a la relacién misma
entre el valor y el sujeto. Asi, se puede decir que los valores son
percibidos como dotados de una clara bipolaridad. Ofrecen un polo
positivo y uno negativo. En realidad, s6lo el positivo tiene una justifi-
cacién intrinseca. El negativo es concebido como un antivalor, Es
cierto que tal caracteristica remite a su misma relatividad e historici-
dad. Los valores, siendo objetivos en si mismos, son percibidos en un
tiempo, un lugar, un tipo de sociedad o de vida. Cada cultura valora
«sus» valores. De hecho, se dan notables diferencias histéricas en Ja
forma de captar y vivir un valor determinado. El valor de la libertad
es tan objetivo como la dignidad de la persona, aunque histéricamente
la admision y defensa de la esclavitud muestre dolorosamente la his-
toricidad de la percepcion de tal valor. Se da una cierta circularidad,
por la cual los grupos e individuos parecen decidir unos determinados
valores, pero, por otra parte, los diversos sistemas axiologicos prece-
den, condicionan y educan a los grupos y a los individuos.

e) Y, por fin, se podrian sefialar dos caracteristicas que parecen
referirse a la relacion existente entre los diferentes valores, aungue en
la realidad se trate de relaciones con el sujeto. Nos referimos a la
Jerarquibilidad y a la conflictividad de los valores. Los valores, en
efecto, guardan un orden intrinseco con relacion a la supervivencia y
realizacion global de la persona o de la sociedad. Ese orden intrinseco
puede ser manipulado, lenta o traumaticamente, lo cual constituye las
llamadas crisis de valores o, mejor, crisis de valoracion. Tal jerarquia
de valores determina la silueta ética de la persona o del grupo social.
Si bien se mira, el orden de valores apela a un valor primero que
determina una subordinacion de todos los demas. Ese valor primero
adquiere, en consecuencia, un cierto halo de «trascendenciay.

Pero hablar de la jerarquia de los valores evoca inmediatamente
las situaciones en que esos mismos valores entran en conflicto entre
si. En el caso de una agresion injusta entran en conflicto el valor de
la propia vida y el valor de la vida del agresor. El testimonio de los
martires nos remite a la seriedad con que ha sido afrontada en la
historia la dramaticidad de tales conflictos: «La voz de la conciencia

% ORTEGA'Y GASSET, J., «El tema de nuestro tiempo», en Obras completas (Madrid
31966), 167.
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ha recordado siempre sin ambigiiedad que hay verdades y valo-
res morales por los cuales se debe estar dispuestos a dar incluso la

viday 26,

IV. LOS VALORES ETICOS EN LA ESCRITURA

Sin pretender el anacronismo de querer buscar el concepto espe-
cifico, vemos que la Sagrada Escritura evoca con frecuencia la im-
portancia de los valores en la vida del hombre, tanto al referirse a las
preferencias humanas como al proclamar diversas bienaventuranzas.

1. Actitudes preferibles

a) Ya en el Antiguo Testamento, vemos que los profetas instan
a seguir una religién interior como condicion y fruto de una alianza
nueva que relativice otras seguridades (Jer 31,31-34). Indican tam-
bién con frecuencia la superioridad del amor a los hombres sobre los
sacrificios sagrados (Os 6,6; Am 5, 21-25) o bien la preeminencia de
la justicia liberadora sobre los ayunos rituales (Is 58).

— En la literatura sapiencial se coloca el temor de Yahveh en la
primacia de la escala de todos los valores (Prov 1,7) y se presenta a
la sabiduria como preferible a los cetros y a los tronos de los pode-
rosos (Sab 7,7-14).

b) Por lo que se refiere al Nuevo Testamento, vemos que en las
parabolas de la perla y el tesoro Jesus subraya la preeminencia del
Reino de los cielos sobre todos los otros posibles valores (Mt 13,44-
46). La irrupcion del Reino de Dios en la historia humana relativiza
todos los demas valores (Mt 6,33). Tras el encuentro con el joven
rico, Jestis enfatiza la dificultad de la opcidn para quien ya se halla
anclado en el valor de la posesion o la comodidad (Mt 19, 16-22). El
Sermén de la Montafia realiza una revision de las normas morales
tradicionales a la luz de los valores a los que se orientan (Mt 5,
20-48), entre los cuales sobresale el valor de la misericordia, como
clave de la semejanza con la perfeccion del Padre de los cielos (L¢
6,36 = Mt 5,48).

— Pablo, que ha pasado por la crisis y el reajuste de los valores
sociales y religiosos que han dado sentido a su vida (Flp 3,7), invita
a los Filipenses a valorar todo lo verdadero y noble que se encuen-
tren en el mundo en el que viven (Flp 4,8). Para él, el don y valor de
la caridad relativiza todos los demas valores (1 Cor 13).

% Cf. Juan PaBLo 11, Veritatis splendor, 94, cf. VS 52. A proposito de este texto,
véase SPAEMANN, R., «Es mejor morir que hacer el maly, en L 'Osservatore Romano
(ed. esp. 17.12.1993), 10.
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— También para [gs escritos. jodnicos, la caridad. es el valor pri-
mordial (1 Jn 4,12) y la clave de todas las normas y preceptos mora-
les (2 Jn 6), que exige la revision de los valores habituales (Ap 2,4;
3,17), como ya se ha visto en otro tema de este estudio.

2. Diversas bienaventuranzas

a) Se puede decir que el israglita proclama sus valores e ideales
sirviéndose del género literario de los macarismos o bienaventuran-
zas. Asi, proclama dichoso al que no sigue el consejo de los impios
(Sal 1,1), al que cuida del débil y del pobre (Sal 41,2), al que teme a
Yahveh y se complace en sus mandatos (Sal 112,1), al que va por
camino perfecto y procede de acuerdo con lo prescrito por la Ley del
Sefior (Sal 119,1; 128,1).

— En la literatura sapiencial, se valora al hombre que ha hallado
la sabiduria (Prov 3,13) y le presta atencion (Prov 8,34). Los valores
morales encuentran un hermoso elogio en el texto de Eclo 14,1-2.20-
21. El mismo libro invita a no valorar lo efimero (Eclo 11,28). El
libro de la Sabiduria parece consagrar un cambio de valores gue vie-
ne abriéndose paso en la conciencia del pueblo: mas que una descen-
dencia numerosa vale la virtud (Sab 3,13-14).

b) Utilizando el mismo lenguaje popular, el NT felicita a Maria
por haberse fiado de Dios (Lc 1,48) y extiende su bienaventuranza a
todos los que acogen la palabra de Dios (Lc 11,27-28). Se proclama
dichoso a_Simdn Pedra por haber recibido la revelacion sobre el Me-
sias (Mt 16,17). Son dichosos los discipulos porque ven y oyen al
esperado por su pueblo (Mt 13,16-17), como lo son todos los cria-
dos-discipulos que hacen de la espera de su Sefior un ejercicio de
vigilancia fiel y responsable (Mt 24,46). Son dichosos también los
que imitan el servicio de Jesus (Jn 13,17), los que creen sin haber
visto (In 20,29), los que lean y escuchen —como en el marco de una
solemne liturgia— la palabra profética que desvela el sentido de la
persecucion por la fe y de la fidelidad al Evangelio (Ap 1,3).

— Y son dichosos especialmente los humildes y los marginados,
los pobres y los de corazon limpio (Mt 5,1-12; Lc¢ 6,20-26), por ser
los destinatarios de la mision salvadora del Mesias (Lc 4,18-19;
Is 61). Toda la predicacion de Jests, y especialmente el sermén de
la montafia, es una llamada a vivir de forma radical los valores hu-
manos, tal como han sido queridos por Dios y revelados en la perso-
na y en la ensefianza del Salvador. Tal radicalidad envia evidente-
mente a la cruz y convoca a los creyentes a una vivencia testimonial
—martirial— de la invitacién al Reino de Dios. Los creyentes en
Jesucristo han de vivir cada dia a la luz de la Resurreccién de su
Sefior. El los precede por los caminos del mundo.
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A la luz de todos estos textos se puede constatar que, aun lejos
de la filosofia axiologica contemporanea, la Escritura nos presenta
una oferta de valores que se consideran orientados a la realizacion
cabal del ser humano y de la sociedad. Tales valores no siempre eran
pacificamente asumidos por aquella sociedad, por creyente que pare-
ciera. De hecho, los profetas y predicadores se ven obligados con
frecuencia a interpelar a su pueblo y a sus comunidades sobre e]
verdadero sentido de la existencia. Y con sus bienaventuranzas, Je-
sus realiza wna inversion de valores que solo era posible por agquel
que es todo valor.?’.

V. LOS VALORES EN LA DOCTRINA DE LA IGLESIA

La doctrina reciente de la Iglesia ha ido lentamente adoptando
esta categoria filosofica, tanto para articular una reflexion cristologi-
co-eclesiologica como para repensar su mensaje moral y aun sus es-
quemas catequéticos. Basten aqui algunos ejemplos solamente.

1. Antes del Concilio Vaticano I1

Recordamos tan sOlo dos significativas enciclicas que estaban
llamadas a tener una gran influencia sobre el pensamiento y la ac-
cion de la Iglesia.

En primer lugar, la Mater et Magistra, en la que Juan XXIII se
refiere con frecuencia a los valores morales de nuestra época. He
aqui dos pasajes significativos:

— En el n.210 podemos ver como, en el contexto de una interesan-
te reflexion sobre el orden moral objetivo, se contraponen los valores
espirituales y morales a las energias de la técnica y de la industria.

— En €] n.246 se insiste de nuevo sobre la necesidad de jerarqui-
zar los valores que configuran la cultura actual: «... los progresos
cientificos vy téenicos v el consiguiente bienestar material que de
ellos se sigue son bienes reales y deben considerarse como prueba
evidente del progreso de la civilizacion humana. Pero (...) hay que
valorar ese progreso de acuerdo con su genuina naturaleza, esto es,
como bienes instrumentales puestos al servicio del hombre, para que
éste alcance con mayor facilidad su perfeccionamiento personal, asi
en ¢l orden natural como en el sobrenatural».

Pero es especialmente en la enciclica Ecclesiam suam, de Pa-
blo VI, donde el discurso de los valores alcanza un espacio teologi-
co-moral méds adecuado. Se dice alli que «no se puede concebir el
juicio sobre el hombre mismo (...), sobre los valores de los que el
hombre tiene deseo o disponibilidad, sobre el criterio de perfecciéon

21 LgoN-Durour, X., Vocabulario de Teologia Biblica, 133.
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y de santidad y sobre los medios y maneras para dar a la vida su
grado mas alto de belleza y plenitud, sin referirse a la ensefianza
doctrinal de Cristo y del consiguiente magisterio eclesiastico» 23,

La valoracion de los bienes materiales que es habitual en la men-
talidad moderna hace dificil la percepcion y realizacion del valor de
la pobreza evangélica (ES 50). El papa considera que «la caridad
debe ocupar el puesto que le corresponde, el primero, el mas alto, en
la escala de los valores religiosos y morales, no s6lo en la estimacion
tedrica, sino también en la actuacidén practica de 1a vida cristiana»
(ES 52). Y se lamenta de que una inadecuada forma de vida por
parte de los cristianos haya hecho que muchos, movidos por nobles
sentimientos, se hayan apropiado de los valores morales del Evange-
lio (ES 97) %,

El mismo papa, después del Concilio Vaticano II, en la enciclica
Populorum progressio afirmaria, siguiendo a Maritain, que para el
adecuado desarrollo, ademas del progreso técnico, €s preciso «un
nuevo humanismo que asuma los valores superiores del amor, de la
amistad, de la oracion y de la contemplaciony.

2. Enel Concilio Vaticano IT

Entre tanto, el tema de los valores humanos y morales se habia
hecho ya presente en la exposicion introductoria a la Constitucion
pastoral sobre la Iglesia en el mundo de hoy. Véase especialmente el
n.7b: «Las instituciones, las leyes, las maneras de pensar y de sentir,
heredadas del pasado, no siempre se adaptan bien al estado actual de
cosas. De ahi una grave perturbacion en el comportamiento y aun en
las mismas normas reguladoras de éste.

— Mas evidentes son las referencias a los valores en el capitulo
dedicado a la cultura: «Es propio de la persona humana el no llegar a
un nivel verdadero y plenamente humano si no es mediante la cultura,
es decir, cultivando los bienes de la naturaleza y los valores» (GS 53).
A las diversas escalas de valores se refiere explicitamente el n.53c.

— El Concilio reconoce los valores positivos de la cultura con-
temporanea (GS 57f), que aporta una cierta preparacion para el
Evangelio, y anima a cultivar algunos valores concretos (GS 59a),
especialmente los que informan la estructura de la persona humana,
como son los valores de la inteligencia, la voluntad, la conciencia y
la fraternidad (GS 61a).

% PaBLO VI, Ecclesiam suam (6.8.1964), 36.
» CoLomBo, G., «Genesi, storia ¢ significato dell’enciclica Fcclesiam suamy, en

CamapiN, G. (ed.), Ecclesiam suam. Premiére lettre encyclique de Paul VI (Brescia
1982), 130-160.
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— Importante es la nota sobre la educacion moral: «... los nifios
y los adolescentes tienen derecho a que se les estimule a apreciar
con recta conciencia los valores morales y a prestarles su adhesion
personal, y también a que se les incite a conocer y amar mas a Dios»
(GE 1c).

— En el didlogo con otras religiones, los cristianos son invitados
al reconocimiento de los bienes espirituales y morales, asi como de
los valores socio-culturales que en ellas existen (NA 2c).

3. Despusés del Concilio Vaticano II

Por lo que se refiere a la doctrina pontificia posterior al Concilio,
recordemos, en primer lugar, la exhortacién de Pablo VI Evangelii
rnuntiandi, donde evocando un conocido texto evangélico se nos dice
que «Cristo, en cuanto evangelizador, anuncia ante todo un reino, el
reino de Dios; tan importante que en relacion a €l todo se convierte
en “lo demas”, que es dado por afiadidura» (EN 8).

En el n.21 de la misma exhortacion, dedicado a invitar al testi-
monio de la vida, se habla de los cristianos que viven en su ambiente
de acuerdo con unos valores que no son habituales, suscitando ast
interrogantes a su alrededor. Tal testimonio y sorpresa es ya el prin-
cipio mismo de la evangelizacion.

Por fin, en el n.29 se recuerda que la evangelizacién incluye ne-
cesariamente la modificacion de las actitudes morales.

— Juan Pablo II retorna con relativa frecuencia a esta categoria
que le resulta especialmente familiar gracias a sus estudios filosoéficos.
De hecho, ya en su primera enciclica, Redemptor hominis, ofrece un
interesante andlisis sobre los valores de la sociedad contemporanea y
la dialéctica entre los valores técnicos y los valores morales (n.15-16).

Por lo que se refiere a la formacion, en la exhortacion Familiaris
consortio afirma que «aun en medio de las dificultades agravadas,
de la accidon educativa, los padres deben formar a los hijos con valentia
y confianza en los valores esenciales de la vida humanay (n.37).

El tema de los valores retorna en la enciclica Sollicitudo rei so-
cialis (14¢) para sefialar las diferencias culturales y de los distintos
sistemas de valores, que no coinciden siempre con el grado de desa-
rrollo y contribuyen a crear distancias; y también en la Centesimus
annus para lamentar el oscurecimiento de la jerarquia de valores en
las sociedades demasiado utilitaristas o politizadas (29¢ y 47b).

En la enciclica Veritatis splendor se alude una y otra vez a esta
categoria ética fundamental. En un pasaje mencionado mas arriba se
afirma que la conciencia ha recordado siempre que hay verdades y
valores por los que hay que estar dispuestos incluso a dar la vida. Y
a continuacion se ofrece una alusion a una cuestion tan importante
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como es la de la continuidad entre la ética racional y la ética revela-
da, pero esta vez precisamente desde esta clave axiologica: «En la
palabra y sobre todo en el sacrificio de la vida por el valor moral, la
Iglesia da el mismo testimonio de aquella verdad que, presente ya en
la creacién, resplandece plenamente en el rostro de Cristo» (VS 94).

En el mismo horizonte se sitia la enciclica Evangelium vitae, al
criticar el relativismo que a veces parece confundirse con la demo-
cracia. Esta no puede ser un fin en si misma, sino un instrumento
para la defensa de los auténticos valores humanos. Sin una base mo-
ral objetiva, la democracia ni se sostiene ni puede asegurar la paz
(EV 70). En consecuencia, «urge descubrir de nuevo la existencia de
valores humanos y morales esenciales y originarios, que derivan de
la verdad misma del ser humano y expresan y tutelan la dignidad de
la persona. Son valores, por tanto, que ningin individuo, ninguna
mayoria y ningin Estado nunca pueden crear, modificar o destruir,
sino que deben sdlo reconocer, respetar y promover» (EV 71).

VI. LOS VALORES EN EL JUICIO MORAL

-

Vista la importancia que la categoria y el tema de los valores ha
i1do adquiriendo en el magisterio pontificio, ya al principio de esta
conclusién, quisiéramos recordar aqui unas luminosas palabras de
un reconocido maestro de Teologia Moral Fundamental:

«La percepcion de los bienes y valores previos a nuestros actos
constituye la base decisiva del juicio ético sobre la accion. Preserva
el juicio de la arbitrariedad subjetiva. El conocimiento de que un
determinado valor nos ha sido propuesto de forma obligatoria puede
transformarse genéricamente en un juicio ético (...). Si el hombre
posee una dignidad basada en su condicién de ser humano, hay que
respetar tal dignidad. Si la vida y la integridad fisica constituyen un
valor elevado, es obligado respetarlas. Pero la obligacién no proce-
de, en Ultimo término, de estos bienes, sino de la responsabilidad del
hombre entendida en sentido globaly .

De hecho, una reflexion teologico-moral que se pretenda mini-
mamente coherente ha de preguntarse en primer lugar sobre la.fun-
cion de los valores en la misma conducta humana. Después habra de
plantearse la cuestion de las posibilidades. y.limites.de una ética fun-
dada previamente sobre los valores. Y solamente entonces se podra
abordar la cuestion especifica por el puesto_del valor moral en la
ética cristiana. Ese es precisamente el camino que ahora tratamos de
recorrer.

% BOCKLE, F., Valores y fundamentacion de normas. Col. Fe cristiana y sociedad
moderna, 12 (Madrid 1986), 85.
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1. Funcién de los valores en la conducta humana

La moral, en cuanto estructura, exige la busqueda de unas pautas
de comportamiento y de unas reglas de conducta. Es cierto que
siempre existe el peligro de fijar en exceso esas reglas y caer en el
legalismo, con olvido de la dimension personal del comportamiento
humano responsable. Como se ha repetido una y otra vez, seria ne-
cesario buscar la normatividad ética en la verdad del ser humano, en
¢l mismo ser del hombre, en su experiencia personal.

Para ser «justo» y por serlo, el ser humano realiza acciones jus-
tas. O, mas bien, ha de «ajustany su comportamiento a unos valores
objetivos, que lo son en la medida que realizan la dignidad humana,
como persona que vive y convive. El subjetivismo axiologico, recu-
rrente en todas las épocas de la historia, alcanza un contrapunto ob-
jetivo en la reivindicacion de la dignidad del sujeto.

A esa vinculacion de los valores a la dignidad del ser humano,
con independencia de su utilidad y plausibilidad, se refiere un céle-
bre estudio de Ortega:

«No son los valores un don que nuestra subjetividad hace a las
cosas, sino una extrafia, sutil casta de objetividades que nuestra con-
ciencia encuentra fuera de si, como encuentra los arboles y los hom-
bres (...). Los valores se presentan como cualidades de la cosas (...).
Los valores son un linaje peculiar de objetos irreales que residen en
los objetos reales o cosas, como cualidades sui generis (...). Solo
cabe “sentirlas”, y mejor, estimarlas o desestimarlas (...). En este
sentido, y solo en este sentido, puede hablarse de cierta subjetividad
en el valor» 3.

Ante la debatida cuestion de la objetividad de los valores mora-
les, y de su subjetividad o bien su dependencia de una determinada
cultura, se intentan con frecuencia algunas soluciones intermedias o
de compromiso. He aqui un punto de vista que requiere para si mis-
mo el calificativo de «trascendentaly»:

«Los resultados del debate sobre el problema del fundamento del
valor, en armonia con los aportes del analisis del lenguaje valorativo,
hacen plausible una concepcion segin la cual el valor no es una ins-
tancia objetiva ni, menos, subjetiva, sino una categoria, una condi-
cion de posibilidad de un mundo objetivo de la praxis y de su com-
prensidn y construccidn racionales» 2.

Podria sin duda afirmarse que los valores responden a la digni-
dad misma del ser humano. Gozan de una fundamentacion antropo-

31 ORrTEGA Y GAsSET, J., «Introduccion a una estimativay, en Obras completas, 6,
3.2 ed. (Madrid 1955) 328-331.
32 SA1AZAR NONDY, A., Para una filosofia del valor (Santiago de Chile 1971), 14.
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logica objetiva, en cuanto a su aspecto entitativo. En cambio, en su
aspecto epistemologico y pedagogico, los valores €ticos tienen un
carécter histdrico y cambiante. La figura ética de cada hombre o de_
cada sociedad se define por el subrayado de determinados valores o
por la diversa jerarquizacion de los mismos o el diverso ejercicio de
discernimiento siempre que diversos valores entran en conflicto.

2. Posibilidad de una ética fundada en los valores

Las dificultades que se suelen mencionar solo son comparables
con las intuiciones positivas que tal proyecto suscita.

a) Entre las dificultades, no es la menos importante la observa-
cién de que la ética de los valores no parece capaz de ofrecer la
respuesta definitiva a la cuestion moral, puesto que reenvia la per-
cepcion de los valores morales a un sentimiento irracional. Como en
la ética kantiana, y ain mas, se deja a la discrecion del individuo
decidir cuéles son los valores dignos de ser secundados y realizados.
No existe un criterio por encima de los sentimientos subjetivos de la
persona. Esta aparente falta de un criterio superior y objetivo para
determinar lo que es moralmente bueno crea un vacio, el cual con
demasiada frecuencia serd llenado mediante el recurso a los criterios
del utilitarismo y el eudaimonismo.

Por otra parte, la ética axioldgica no responde de modo satisfacto-
rio a la dificultad de establecer una prioridad entre los valores en los
mas que frecuentes casos de conflicto, es decir, cuando uno entre dos
valores puede ser realizado, mientras que el otro ha de ser sacrificado.
De modo semejante a como ocurria con la ética kantiana, también la
ética axiolégica encuentra una notable dificultad para proporcionar
una base satisfactoria al caracter categdrico del imperativo moral.

Y, por fin, la misma naturaleza de las entidades axioldgicas con-
tinua siendo misteriosa, a la vista de las insuficientes explicaciones
que de ella se ofrecen habitualmente 33,

b) Sin embargo, las posibilidades de una ética axioldgica si-
guen siendo notables. De hecho, tal sistema ético trata de superar
toda forma de relativismo moral, definiendo y presentando los valo-
res como entidades ideales, independientes de cualquier otro fin. El
vacio formalismo de Kant es sustituido y llenado por los valores
concretos que son objeto de esta ética material.

Se puede afiadir a esto que, mucho mas que lo habia hecho Kant,
la ética de los valores concede un puesto privilegiado a la perenne
aspiracion humana a la felicidad como motivo importante en la vida
moral del hombre. Aunque es verdad que la felicidad no constituye

3 Cf. PescHkE, K. H., Etica cristiana, 1 (Roma 1986), 122-125.

C.7. Normas y valores en la ética cristiana 235

el valor ético por si misma, la experiencia y realizacion de un valor
es por naturaleza asociada a un correspondiente sentimiento de feli-
cidad, lo cual es perfectamente legitimo 34,

Es precisamente en relacion al anhelo humano de felicidad donde
adquiere su final consistencia la apelacion a los valores en la ética:

«Estamos convencidos de que la dicha verdadera no puede ser
medida con criterios puramente subjetivos, esto es, atendiendo ex-
clusivamente al sentimiento de satisfaccion y contento con el propio
estado. Cierto que la idea de felicidad alude a ese sentimiento de
satisfaccion, pero no sélo a él. No deseamos exactamente una satis-
faccion ciega o una tranquilidad inconsciente, sino el contacto licido
y participativo con objetos de cierta indole. Y da toda la impresion
de que la nocién de valor es la mas adecuada para expresar esta
indole peculiar de los objetos capaces de hacernos felices. El valor
es, por tanto, el criterio objetivo que complementa a la medida pura-
mente subjetiva de la felicidad, y no cabe disputarle un lugar prefe-
rente en la teoria ética» 35

3. Presencia de los valores en la ética cristiana

Habria que recordar como tanto Jesiis como Pablo reenvian a la
comunidad a los valores éticos descubiertos previamente por via ra-
cional y aceptados como tales por la tradicién o por el entorno cul-
tural. Lo cual no quiere decir que tal atenciéon y aceptacion de los
valores haya de ser acritica y ajena a la vocacion profética.

Se diria que el constitutivo intrahistorico del valor moral cristia-
no consiste precisamente en el dinamismo de humanizacién crecien-
te de cada ser humano y de la entera historia de la humanidad 3¢.

En términos categoriales, la fe cristiana respeta y acoge los valo-
res €ticos que se fundamentan en la dignidad misma del ser humano
y, asumidos, promueven al ser humano y su realizacion plena 37

34 Sobre la compleja relacion entre los valores y la felicidad, entendida en sus
diversos sentidos, véase GINTERS, R., Valori, norme e fede cristiana, 147-152.

3 RobpriGUEz, L., Deber y valor, 248-249; nétese que con estas palabras concluye
el autor el capitulo en el que ha hecho una aguda critica de la ética del valor y ha
negado, contra Scheler y Hartmann, ¢l principio de que todo valor genera deberes, asi
como la tesis que defiende que toda virtud se refiere a valores.

36 VAL, M., Moral de actitudes, 1 (1981), 5 ed., 440.

¥ Algo de eso parece encontrarse en las enciclicas PP 14 y RH. Sobre la importan-
cia del concepto de la autorrealizacién, véase MasLow, A. H., El hombre autorreali-
zado (Barcelona 1982), esp. la parte quinta, dedicada a «los valores», 201-247; la
edicion original de esta obra, titulada Towards a Psychology of Being, se remonta a
1968.
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Es cierto, sin embargo que la normatividad de esos valores no se
percibe, en esta economia de gracia, a_través de la Ley de h_{[o_ls_es
sino a traves de la persona de Jests el Cristo, norma universal y
‘concreta para la orientacion del comportamiento ético de los creyen-
tes y fundamento trascendental para la ética cristiana .
se nos presentan no como la clave de una ética hetefoﬁc?fﬁﬁ"smo
como la revelacién tltima y definitiva del hombre y de lo humano
es decir, de los valores que realmente lo han de llevar a su realiza-
cion plena y a su identificacién con el «hombre» paradigmatico que
es Jesucristo.

En €l y por él se justifica el valor de la preferibilidad incondicio-
nal del otro que no puede justificarse racionalmente: el valor de
quien afirma vivir para el otro, sea quien sea ese otro, hasta morir
por ello 3,

¥ Recuérdese GS 22, tantas veces evocado por el magisterio pontificio posterior.
3 JANKELEVITCH, V., La paradoja de la moral (Barcelona 1983), 55-56.
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Nuestro mundo ha vivido en repetidas ocasiones la experiencia
de una tirania cuya legalidad no se preocupaba por articular y respe-
tar los derechos del hombre, sino que se pretendia con autoridad
para «crear» y «fundamentar» tales derechos. La ética vendria deter-
minada por la ley. Tal positivismo se encuentra en regimenes totali-
tarios de las mas diversas orientaciones. Pero tampoco estd demasia-
do lejos de las pretensiones de los sistemas democraticos. Siempre
subsiste la tentacidn de creer que la dignidad del hombre y sus dere-
chos se fundamentan en el ordenamiento positivo disefiado por el
legislador.

De ahi que sea siempre necesario volver a hacerse las preguntas
fundamentales sobre la relacion entre la ley y la moralidad. En algu-
nas ocasiones, es ademas oportuno preguntarse si la legalidad mas
irreprochable no puede estar encubriendo y aun fomentando una in-
moralidad estructural. Naturalmente, tales preguntas nos sitilan ante
la aparente incompatibilidad entre la legislacion y la ética. Cuestio-
nes todas muy antiguas, que nos remiten a la rebelion de Antigona
contra la legalidad dictada por el tirano Creonte. Cuestiones que
también aqui y ahora aguijonean la pasion critica y la busqueda del
discernimiento, tanto tedrico como practico.

Ese sera el esquema de esta reflexion que, partiendo de la rela-
cion entre la ley y la moralidad, recorrera el ambito significativo de
1a ley, para terminar preguntandose por la obligatoriedad moral de
las leyes civiles.
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1. LEY Y MORALIDAD

El derecho y la moral no se identifican, aunque estan relaciona-
dos entre si por multiples lazos. El intento teorico de determinar su
relacidon es un tema inevitable, tanto en la filosofia del derecho como
en la reflexion ética. «Como problema practico se plantea cada vez
que es preciso tomar una opcion juridicamente relevante entre alter-
nativas de diferente valor desde el punto de vista moral. Esto puede
ocurrir en el proceso legislativo o en el marco de la aplicacion del
derecho por los tribunales o por la administracién» !. Todavia hoy
son frecuentes los estudios sobre esta relacién y mas especificamen-
te sobre la diferencia existente entre las proposiciones juridicas y los
enunciados de la moral 2.

De todas formas, lo que aqui interesa es la pregunta por la vincu-
lacién factica entre nuestras leyes y el orden de la moralidad. Pero,
por muy practica que sea la pregunta, no puede prescindir de un
minimo de reflexion tedrica sobre el papel de las leyes en la ordéna-
€i6n del entramado social.

Es obligado recordar aqui la definicién de la ley ofrecida por
Santo Tomas: «Ordenacion de la razon, dirigida al bien comun, y
promulgada por el que tiene a su cargo la comunidad» 3. De tal defi-
nicién, tantas veces estudiada, bien desde una interpretacion nomi-
nalista, bien desde un espiritu formalista neokantiano 4, conviene

! OrtE, G., Derecho y moral. Col. Fe cristiana y sociedad moderna, 12 (Madrid
1986), 14; cf. MONTORO, A., «Sobre las relaciones entre moral y derecho», en Derecho
¥y Moral. Anales de la Catedra Francisco Sudrez, 28 (1988), 65-102, asi como los
demas articulos incluidos en el volumen monografico; DEtMoLD, M. J., Unity of Law
and Morality. A Refutation of Legal Positivism (London 1984); BrIESKORN, N., Filoso-

fia del Derecho (Barcelona 1993).
2 OttE, G., 0.c., 15-22, donde analiza cuatro opiniones bien conocidas: a) El

derecho solo prescribe una conducta externa, mientras que la moral exige una actitad

interna. 5) El derecho tiene por objeto el ordenamiento de la conducta imprescindible
para salvaguardar una buena convivencia dentro de la sociedad, mientras que la esfera
de la moral es més amplia al regular la conducta humana en general. ¢) Las exigencias
del derecho tienen como meta un minimo ético, mientras que la ética tiene exigencias
mas elevadas. d) Por razén de su origen, los ordenamientos juridicos poseen procedi-
mientos organizados para gestar normas juridicas, mientras que las normas morales no
pueden ser fruto de un procedimiento organizado. Tras someter a critica tales teorias,
el autor sitda la diferencia en la sancion y mas concretamente en la modalidad de la
imposicion de la sancion.

3 8.Th. 1-2, 90, 4. Cf. CICERON, De leg. 1, 6, 18: Lex est ratio summa, insita in
natura, quae jubet ea quae facienda sunt prohibetque contraria. Obsérvese el parecido
con Rom 2,15.

4 Cf. Auserr, J. M., Ley de Dios, leyes de los hombres, 33; LoTTIN, O., «La loi en
générale. La définition thomiste et ses antécédents», en Psychologie et Morale aux XIF
et XIIF siecles, 11, 1.2 parte (Louvain-Gembloux 1948), 11-100. Konn, U., Via caritatis.
Die Theologie des Gesetzes bei Thomas von Aquin (Gottingen 1965). Una interpreta-
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subrayar aqui dos elementos que resultan imprescindibles para un
juicio sobre la realidad sociopolitica que ha de ser estudiada: la ra-
cionalidad y la orientacién al bien comun.

1. Racionalidad de la ley

Para Santo Tomas, Ja ley es un acto de la razén practica mas que
de la voluntad, elemento este en el que insistiria el analisis suarecia-
no.de la ley, mal entendido con frecuencia, como si se tratase de un
mero voluntarismo positivista °. De todas formas, la racionalidad to-
masiana de la ley, mas que subrayar la necesaria prudencia que ha de
caracterizar a todo ordenamiento legal b, se refiere sobre todo a la
misma orientacion objetiva tipica de su sistema. Para Tomas de
Aquino, como se sabe, las acciones humanas no son malas por haber
sido prohibidas por una determinada ley, divina o humana, sino que
pueden ser prohibidas por ser malas. Digase lo mismo de la bondad
del comportamiento. La bondad o la maldad preceden a las leyes.

La bondad o la maldad, en efecto, encuentran su enraizamiento
en el mismo ser del hombre, que es normativo para su hacer y para
el hacer de los demas. Cada ser humano ha de comportarse de acuer-
do con el ser humano de que es portador y ha de ser tratado de
acuerdo con esa «humanidad» ontoldgica y objetiva que en él se
encuentra. Las acciones o las omisiones de los hombres son buenas
o malas en la medida en que se orientan al ser del hombre, que es al
mismo tiempo su fin objetivo y su fin operativo. En la realizacion de
esa identificacion y esa armonia estd la felicidad. Es la suya una
moral de la felicidad, mas que una moral del deber extrinseco, como
ya se ha dicho mas arriba.

Por el contrario, y como también se ha dicho en otros temas, un
esquema ético que encuentra su expresion mas adecuada en Guillermo
de Ockbam y sus discipulos tiende a situar la bondad o maldad de los
actos humanos en la adecuacion con una ley positiva exterior al hom-
bre, sea ésta divina o humana. Las acciones humanas son malas por
estar prohibidas. Este llamado giro «copernicano» 7 de la moralidad y

ci6én neokantiana de su pensamiento en CoT1a, S., Il concetto di legge nella «Summa
Theologiaey di San Tommaso d’Aquino (Torino 1955).

5 Cf. JoMBART, J., «Le volontarisme de la loi d’aprés Suaréz», en NRT (1932),
34-44. BROUILLARD, R., «Suarez, Frangois», en DTC, 14, 2698. SUAREZ, F., De legibus.
L. De natura legis (Madrid 1971).

6 Cf. CaPoONE, D., «Prudenza e verita di coscienza morale in situazione secondo S.
Tommaso, en la obra en colaboracion Tommaso d ‘Aquino nel suo VII centenario. V.
L agire morale (Napoli 1977), 409-420.

7 Cf. Cuiavaccy, E., «Ley natural», en DETM, 361; VEREECKE, L., «Loi et Evangile
selon Guillaume d’Ockhamy, en De Guillaume d’Ockham a Saint Alfonse de Liguori
(Roma 1986), 193-203.
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de la ética tiene innegables ventajas, como la de facilitar la moderni-
dad de un discurso moral que empieza a vislumbrar el horizonte de
una autonomia ética y, sobre todo, la de preparar las herramientas para
un entendimiento practico en una sociedad pluralista. Pero, al mismo
tiempo, abre, a la larga, la posibilidad de justificar el aplastamiento de
la dignidad del hombre y sus derechos fundamentales, al propugnar su
dependencia de las leyes positivas coyunturales.

Es decir, la racionalidad de la ley tiene un sentido diferente en un
esquema y en el otro. En el esquema tomista, la racionalidad de_la
ley estd ligada a la percepcion y actuacion de su fundamento y su
obligatoriedad con relacion a la dignidad del ser humano, con inde-
pendencia de sus connotaciones adjetivales, como pudieran ser el
sexo, la raza, la clase social o la edad. Por el contrario, la racionali-
dad de la ley, en un esquema mads positivista, puede eventualmente
referirse a su plausibilidad social o politica. La racionalidad se en-
contrard facilmente hipotecada a los dictados de una determinada
ideologia o de un grupo de presion 8,

Esta esquematica evocacion histdrica pretende ya suscitar la pre-
gunta por la racionalidad de algunas leyes concretas que, favgrecien-
do a unos grupos sociales, van empujando a otros hacia los marge-
nes de la convivencia y aun de la subsistencia. La discriminacién de
los seres humanos, cuando es permitida o, peor aun, fomentada por
la ley, denuncia la misma ilegitimidad de la ley. El orden moral,
desde su incapacidad coercitiva, se levanta proféticamente para de-
nunciar al orden juridico.

2. Orientacion al bien comiin

En la célebre definicion tomasiana de la ley hay una segunda
nota que aqui conviene subrayar: la de su concepciéon y promulga-
cion con vistas al bien comun. Si es cierto que la ley ha de tener
tambien en cuenta el bien de cada persona humana, tnica e irrepeti-
ble, al menos de forma negativa, para no permitir su violacion, tal
atencion so6lo se lleva a cabo indirectamente.

El bien humano al que debe orientarse la ley es, ante todo, comu-
nitario. Esta es la causa final de la ley, segin el esquema tomasiano.
Si la ley estuviera dirigida a fomentar o encubrir el mal objetivo, en

8 Cf. CorTINA, A., «La fundamentacion ética del Derecho como tarea prioritaria de
la Filosofia politica», en Etica minima. Introduccion a la Filosofia practica (Madrid
1986), 169-195; CorTINA, A., «Pragmatica formal y derechos humanos», en G. PECEs-
Barsa (ed.), El Fundamento de los Derechos Humanos (Madrid 1989), 125-133,
donde estudia el pensamiento de las dos célebres «preleccionesy» de J. Habermas sobre
Recht und Moral.
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cuanto contrario a la dignidad del hombre, ya no mereceria el nom-
bre de ley. Pero tampoco lo mereceria cuando, aun tratando de pro-
mover el bien, tutelase solamente el bien-estar de algunos individuos
particulares. En ese caso las «leges» se convertirian en «privilegia»,
como ya habia escrito San Isidoro °. En ambos casos, las leyes ha-
brian perdido su mismo sentido y, por supuesto, dejarian de ser vin-
culantes moralmente. La obligacion moral, como mas adelante se
dira, exigira precisamente su abolicion o, mejor, su correccion para
ajustarlas a los patrones de la dignidad y los derechos de los seres
humanos, sin discriminacion ni regalias.

Entre las caracteristicas del bien comun hay que recordar su uni-
versalidad. Por su misma naturaleza, el bien comin debe redundar
en.provecho de todos los ciudadanos, sin preferencias por personas
especialmente privilegiadas o por grupos sociales determinados. El
bien comun excluye las discriminaciones. De haber alguna excep-
cién, habria que pensar que «razones de justicia y de equidad pueden
exigir, a veces, que los hombres de gobierno tengan especial cuidado
de los ciudadanos mas débiles, que pueden hallarse en condiciones
de inferioridad, para defender sus propios derechos y asegurar sus
legitimos intereses» '°.

La misma enciclica Pacem in terris, a la que pertenecen estas
palabras, sefiala que la «personalidad» es, sin embargo, la caracteris-
tica mas importante del bien comun: «El bien comun, en efecto, esta
intimamente ligado a la naturaleza humana. Por ello no se puede
mantener su total integridad mas que en el supuesto de que, aten-
diendo a la intima naturaleza y efectividad del mismo, se tenga
siempre en cuenta el concepto de la persona humanax» 1. Por ello ha
podido afirmar el Concilio Vaticano II: «El bien comiin de la socie-
dad, que es la suma de aquellas condiciones de la vida social me-
diante las cuales los hombres pueden conseguir con mayor plenitud
y facilidad su propia percepcion, consiste sobre todo en el respeto de
los derechos y deberes de la persona humana» (DH 6).

Esta alusion al Concilio nos hace recordar que, de acuerdo con
su doctrina, el bien comun no es solamente un bien realizado o ex-
trinseco que ha de ser compartido por todos, sino también una tarea
intrinseca o realizable a la que todos han de prestar su colaboracion.

— La primera acepcion del bien comin, como magnitud a la que
todos tienen derecho, habia sido ampliamente explicitada en la enci-
clica Mater et Magistra (78-81). Y en esa linea se coloca el Concilio

9 San Isidoro define la ley como «constitutio populi, qua maiores natu simul cum
plebibus aliquid sanxerunt», para pasar a describir inmediatamente las cualidades de la
ley: Etym. V, 10.21.

0 JuaN XXIII, Pacem interris 56 (num. de la ed. de la BAC).

1 Juan XXIIL, Pacem in terris, 57.
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al definir el bien comun como el «conjunto de condiciones de la vida
social que hacen posible a las asociaciones y a cada uno de sus
miembros el logro més pleno y mas facil de la propia perfeccion»
(GS 26; cf. GS 74 a).

— La segunda acepcién del bien comun, como deber al que to-
dos estan llamados, ha encontrado también amplia repercusion en las
paginas del Concilio. Asi, por ejemplo, cuando se afirma que «el
deber de justicia y caridad se cumple cada vez mas contribuyendo
cada uno al bien comin segun la propia capacidad y la necesidad
ajena...» (GS 30 a). O cuando recuerda a los ciudadanos el derecho
y el deber de participar con su voto a la promocion del bien comiin
(GS 75 a). O cuando exhorta a los cristianos a adquirir conciencia de
la vocacion que los obliga a dar ejemplo de sentido de responsabili-
dad y de servicio al bien comtin (GS 75 e).

Segun esto, el bien comin de los ciudadanos se constituye en
elemento de discernimiento de la «moralidad» de las leyes y de las
estructuras y del ordenamiento de ellas resultante y por ellas sustenta-
do. Si el sistema normativo no tutelase el bien comun, como magnitud
de derecho y como quehacer orientador de deberes, habriz de ser
cuestionado en su legitimidad y modificado de forma que pudiera
fomentar y proteger la dignidad de las personas humanas que consti-
tuyen la «comunidad» a la que tal sistema normativo se ordena 2.

A la luz de estas reflexiones, habra que preguntarse por la mora-
lidad de algunas actitudes que tratan de ampararse en las Jeyes. A su
sombra, las sociedades marginan o esclavizan a algunas personas.
Las mismas leyes parecen justificar los atropellos y educar en ese
sentido a los pueblos. Tal mecanismo de exclusion social constituye
un pecado estructural, como mas adelante se vera 13.

12 Cf. AuBtrT, J. M., Ley de Dios, leyes de los hombres, 37: «Estanocién de ley es
frecuentemente desconocida en las sociedades modemnas: la influencia del positivismo
juridico ha reducido, en efecto, con harta frecuencia, la ley a mero producto conven-
cional de la sociedad; en semejante perspectiva no se supone referencia alguna a una
norma moral, que debiera salvaguardar la sociedad considerada como un mero hecho
histérico. Aqui se abre, de hecho, la via a todas las arbitrariedades; imposible en tal
caso reprobar una ley inicua dictada por un estado particular (por ejemplo, las leyes
racistas del régimen nacionalsocialista, que produjeron millones de victimas). Es reco-
nocer la soberania absoluta de la autoridad legislativa, sin ningun criterio de aprecia-
ci6én moral. En efecto, s6lo la referencia a un bien comin verdadero (es decir, que no
puede ignorar los bienes comunes de otras sociedades inferiores, paralelas o superio-
res) puede dar origen a una verdadera ley».

13 Recuérdense las reflexiones de Rawws, J. R., 4 Theory of Justice (Harvard 1971),
trad. cast. Teoria de la justicia (Madrid 1979), resumidas en su célebre conclusion:
«Todos los bienes sociales primarios, libertad y oportunidad, ingresos y bienestar, y
las bases del autorrespeto, deben distribuirse igualmente a menos que la distribucion
desigual de cualquiera de esos bienes favorezca a los menos favorecidosy. Ver un eco
de tales reflexiones en la obra de MACINTYRE, A., Tras la virtud (Barcelona 1987),
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II. LA CUESTION DE LA LEY NATURAL

Se ha dicho mas arriba que la ley positiva encuentra su funda-
mentacion en el ser mismo del hombre, En la verdad ultima y obje-
tiva del hombre, como ha repetido la enciclica Centesimus annus
(53-58) y posteriormente también la enciclica Veritatis splendor
(32.34.41.52).

Es preciso afirmar que la ley positiva, para serlo de verdad, ha de
asentarse sobre el basamento de una ley natural, «no escrita, sino
i/nnata», «coherente con la naturaleza, difundida en todos, constante y
eterna» 4. «La ley natural es la misma ley eterna, insita en los seres
dotados de razdn, que los inclina al acto y al fin que les conviene; es
la misma razon eterna del Creador y gobernador del universo» 5. Es
éste un término lleno de resonancias en la moral occidental. Ha tenido
gran vigencia y ha sido una y otra vez sometido a multiples criticas,
de forma que, como se sabe, Moore ha podido acufiar la etiqueta
despectiva de la «falacia naturalista» 6. Y de nuevo en nuestros dias
el problema del derecho natural se encuentra en el centro de la refle-
xi6n moral catdlica actual, ya se trate al abordar la ética de la justicia
o bien los problemas éticos planteados por la biotecnologia.

a) En principio, parece necesario apelar a la misma realidad
humana. En ella es posible descubrir una cierta normatividad. En el
ser mismo del hombre encontramos algunas pautas de valor vy de
sentido. Ellas pueden orientar correctamente €l comportamiento per-
sonal y hasta el dinamismo histérico de la humanidad.

Si se niega esta posibilidad, se tratara de buscar algunas salidas.
La primera apela al derecho positivo, regional, nacional o universal.
A normas dictadas por organismos internacionales y rubricadas por
todos los Estados de la tierra. Otra salida seria la de un consenso
tacito universal, deseable pero problematico. Siempre sera dificil es-
tablecer unos principios béasicos y realmente ecuménicos, en virtud
de los cuales pudiera condenarse la tirania, la tortura o el racismo.

300-313. Cf. Hunovp, G.-Korsr, W., Minorias, grupos marginales e integracion so-
cial: Fe cristiana y sociedad moderna, 16 (Madrid 1987), 94-95, donde se registra la
pervivencia de clichés negativos que proyectan sobre individuos e incluso sobre grupos
enteros una luz deformada por los prejuicios.

14 Véase CICERON, Pro Milone, 4,10: «Est enim haec non scripta, sed nata lex, quam
non didicimus, accepimus, legimus, verum ex natura ipsa arripuimus, hausimus, ex-
pressimus; ad quam non docti, sed facti, non instituti, sed imbuti sumus». Es interesan-
te también un fragmento citado por LAcTANCIO, Instit. divin. 6,8: PL 6, 660: «Est
quidem vera lex, naturae congruens, diffusa in omnes, constans, sempiternay.

“* Leon XIII, Libertas praestantissimum (2.6.1888): Leonis XIII P.M. Acta (Roma
1889), 219. Esta definicién ha sido repetida por VS 44.

'¢ MoorE, G. E., Principia ethica (Barcelona 1982); BiLeny, N., Aproximacion a
la Etica (Barcelona 1992), 153-162.
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Si esto es valido para la fundamentacion de una ética racional,
tampoco ha de excluirse a la hora de disefiar una «ética para cristia-
nos». Habrd que aceptar la necesidad.de asumir el orden humanag
como mediacion indispensable para hacer operativo el dinamismgo
ético de la fe cristiana. Con frecuencia, esto se expresa diciendo que
la moral cristiana requiere-como substrato a la ley natural y que la
revelacion no anula, sino que requiere la racionalidad natural a la
hora de establecer la normativa humano-cristiana.

Estas afirmaciones basicas no se cuestionan en si mismas, sino
solo en cuanto estdn mediatizadas al expresarlas a través de la cate-
goria de la ley natural.

b) De hecho, las suspicacias actuales hacia el concepto de la
ley natural se deben sin duda al uso que se ha hecho de esta catego-
ria como mediacion de la eticidad humana y cristiana. Es evidente
que no siempre se ha entendido de la misma forma el sentido y la
funcidn de la ley natural, como fundamento y expresion de la mora-
lidad. Seria necesario matizar las afirmaciones en referencia a las
distintas etapas historicas, y resaltar la importancia de la compren-
sion de Santo Tomas, los cambios de acento que aporta el suarismo
respecto al tomismo !7 y las «desviaciones» mas o menos id€ologi-
zadas, introducidas por la tercera escoldstica o neoescolastica.

La teologia protestante, como se sabe, gracias al énfasis prestado .

a la normatividad de la fe y de la Escritura, siempre ha desconfiado
de una argumentacion ética fundamentada en la naturaleza, interpre-
tada por la luz de la razon '8, La moral catdlica, en cambio, ha ape-
lado frecuentemente a la ley natural, como forma expresiva del or-
den moral humano, como justificacién de las normatividades abs-
- tractas (sexualidad, matrimonio), como categoria expresiva.y
deductiva del orden social cristiano (Doctrina Social de la Iglesia) y
como criterio de discernimiento moral ante los proyectos técnicos de
ultima hora (métodos anticonceptivos, manipulacion genética, pro-
creacion asistida, etc.) 19,

1. Modelos éticos de la ley natural

Parte de las dificultades han venido siempre del contenido otor-
gado a la expresion. De hecho, a lo largo de la historia han sido

17 Cf. Der Pozo ABEION, G., Lex Evangelica. Estudio histdrico-sistemdtico del
paso de la concepcion tomista a la suareciana, 307-320.

18 Cf. ARANGUREN, J. L. L., «La ética protestante», en V. Camps (ed.)., Historia de
la Etica. 1. De los griegos al Renacimiento (Barcelona 1988), 490-506.

19 Véase, p.€j., CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Instruccion Donum vitae
(22.2.1987), Introduccion.
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muchos y muy diversos los modelos éticos naturalistas. La expresion
«segun naturalezay, tantas veces enarbolada como criterio de mora-
lidad, ha recibido diversas intelecciones. Las principales han sido
dos: la que se centra en un «modelo cosmocéntrico» de honda rai-
gambre estoica y la que cristaliza en un «modelo biologicista» pro-
pio de la escoldstica casuistica.

a) Modelo estoico

No se debe caer en el error de generalizar el esquema filos6fico
de los estoicos. Pero, por lo que a este tema respecta, si que se puede
decir que su apelacion a la ley de la naturaleza pretendia al menos
defender a los individuos de la normatividad impositiva y a veces
tiranica de los gobernantes. La fysis era previa a la polis. La dignidad
otorgada por la naturaleza precedia a los honores u ostracismos re-
partidos por la ciudad y su gobierno. Es mads, terminada la autosufi-
ciencia de la polis y extendido el horizonte politico, era preciso pen-
sar en una naturaleza comiin a todos los seres humanos 20,

La escuela estoica concedié gran importancia a la naturaleza co-
mo lugar original de la normativa moral para el hombre. Para conse-
guir la felicidad, lo que en tltimo término equivale a convertirse en
un ser moral, el estoicismo propone como norma basica la imitacion
de la naturaleza. Vivir siguiendo la naturaleza, conformarse a su
ejemplo y a su ley, es el ideal de la perfeccion 21. Para los estoicos,
la naturaleza, a la que hay que imitar, se encuentra en la gstructura
misma de las cosas. De ahi los caracteres que la definen en cuanto
tal: @) la naturaleza es un todo unitario y organizado; b) goza de su
autonomia respecto a las leyes positivas; ¢) goza de una majestad
sagrada: «Deus sive Natura»; d) tiene caracter de necesidad y sus
normas nunca pueden ser transgredidas. .

Esa naturaleza, asi entendida, constituye una nocién precisa y
modélica. Modelo de armonia para el hombre dividido que anda en
busca de reunificacién. Modelo de autonomia para el hombre depen-

2 SABINE, G., Historia de la teoria politica (Madrid 1989), 115. Recuérdese como
Cicerén entiende el cumplimiento de los deberes éticos como fruto de la razén natural
y de la obediencia a la naturaleza, mientras insiste que el bien particular de cada uno
debe ser el mismo que el de todos: Sobre los deberes, 111, 5-6: ed. GUILLEN CABARERO,
J. (Madrid 1989), 144. El gobernante, segin ¢l, ha de ser un profundo conocedor del
derecho natural, «sin ¢l cual nadie puede ser justo»: La Republica, V, 3,4: ed. NURez
GoNzALEz, J. M. (Madrid 1989), 165.

21 CiceroN, M. T., De finibus, V,9: «Secundum naturam vivere»; SENECA, L. A,
De vita beata, 1II: «Ad naturae... legem exemplumque formari». Cf. LAErcIO, D., Vita
et Doctrina philosophorum, V1,87; FILON, De migratione Abrahami, V,128; EPICTETo,
Maximae, 1,26,1.
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diente de las normas positivas del Estado. Modelo de seguridad para
el hombre indeciso y para las épocas de crisis.

b) Modelo biologicista

Otras tendencias, bastante difundidas en Occidente, han identifi-
cado la naturaleza humana con la naturaleza animal, o mejor, con los
procesos biologicos que son comunes al hombre con los animales.
Ahi cabria encontrar un lugar apropiado para la normatividad moral,
independiente de la normatividad positiva de los Estados. La mora-
lidad consistiria, en consecuencia, en identificarse o conformarse a
esos procesos universales de tipo bioldgico. Ya Ulpiano definio la
ley natural como aquella que ensefia la naturaleza a todos los anima-
les. Distingue, en efecto, el ius gentium, propio de los hombres, del
ius naturale, que les es comun con los animales 22,

En principio, Santo Tomas aceptd esa definicién de Ulpiano y
hasta mostr6 0na cierta preferencia por ella 2. Segiin él, el ius natu-
rale rige todas las actividades que son comunes al hombre y a los
animales, como la uniérr de los sexos y la educacion de la prole,
mientras que el ius gentium gobierna las actividades que pertengcen
en exclusiva a la condicion racional del hombre, como por ejemplo
la fidelidad en los contratos.

La introduccién de esa categoria en el ambito de la moral cristia-
na no dejaria de revestir una cierta ambigiiedad. Por una parte, la
liberaba de la tentacion del fideismo, introduciendo una nota de hu-
manizacion y hasta de cierta secularizacion (ratio) en la moral cris-
tiana medieval. Pero, por otra parte, corria el peligro de olvidar la
especificidad que la experiencia humana introduce incluso en las
tendencias y actividades que le son comunes con los animales. El
hombre es el liberto de la necesidad bioldgica. Incluso las acciones
mas «naturales» son para él acciones «culturales». Sus necesidades
biologicas interpelan toda su existencia y su postura libre ante ella.
Pero para el ser humano la satisfaccion de tales necesidades tiene
siempre caracter de signo y de lenguaje. Un lenguaje capaz en prin-
cipio de miltiples significados y, por tanto, de multiples calificacio-
nes éticas. La realidad bioldgica, sus exigencias y sus dictados no
son univocos.

2 Digestum, lib 1, tit.1, n.1-4.
2 In VI Sent.,d 33, q.1,a.1 ad 4m.
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2. Criticas a la categoria «ley natural»

En una moral de corte neo-escolastico se detectaban fundamental-
mente dos peligros en la utilizacion de la categoria de la «ley natural».

Por una parte, estaba el peligro de la extrapolacion positiva. Es
cierto que originalmente el concepto de «ley naturaly no habia de ser
entendido en la escolastica en clave legalista o juridicista. Sin em-
bargo, a causa de una deformacién de tipo nominalista —ya tépica
en nuestras reflexiones— y por otros factores, como el subrayado de
la competencia del Magisterto eclesidstico en la explicitacion del de-
recho natural, se ha podido observar un corrimiento hacia una consi-
deracion juridicista de la categoria en cuestion. Por eso en nuestros
tiempos se trata con frecuencia de sustituir la terminologia relativa a
la ley natural por la categoria de la «verdad del hombre», la «norma-
tividad humanay, u otras semejantes, que, al aparecer con una refe-
rencia antropolégica mas explicita, evocarian mas directamente el
orden ético y evitarian las connotaciones legalistas. «La vida lleva
escrita en si misma de un modo indeleble su verdad», escribe enfati-
camente Juan Pablo II (EV 48).

Por otra parte, se detectaba una cierta ontologizacion o esenciali-
zacion de la moral. Al servirse tan frecuentemente y de forma acriti-
ca de la categoria de la «ley naturaly, la moral cristiana sufrié duran-
te el periodo de la neo-escolastica una ontologizacion que ha hecho
entender la responsabilidad moral en relacion con una naturaleza
abstracta, Unica e inmutable. Se ha olvidado con frecuencia la cir-
cunstancia concreta de la persona y las formulaciones morales se
han encarnado asi en principios abstractos, iinicos, objetivados ¢ in-
mutables. El subrayado de la naturaleza parecia ignorar la diversidad
y dignidad de la persona.

Asi se comprende que en los ultimos tiempos se hayan elevado
algunas criticas contra una moral formulada exclusivamente desde la
clave de la ley natural. He aqui algunas de las mas frecuentes:

1. Pareceria primar la Ontologia contra las Ciencias Antropolo-
gicas. La forma de aproximarse a la realidad moral ha utilizado con
frecuencia los cauces abstractos de una Ontologia a la que parecia
interesarle el ser en general. Las ciencias antropoldgicas utilizan
también la filosofia, pero se interesan sobre todo por la persona con-
creta. El proceso de subjetivizacion de la filosofia a partir del Rena-
cimjento ha ido primando la Antropologia sobre la Ontologia, la rea-
lidad concreta del hombre sobre su esencia ultima.

2. Tendria mas en cuenta la abstraccién que la realidad. Suele
decirse que el concepto de «ley natural» adolece de racionalismo y
de abstraccionismo. Una naturaleza asi despojada de sus connotacio-
nes y de su situacion en el espacio y en el tiempo apareceria «deshu-
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manizada». En esa forma de expresar la responsabilidad moral, se
perderia lo real y, mas correctamente, las inevitables contradicciones
que lo real lleva consigo. La filosofia contemporanea considera que
se impone otro método para recuperar ¢l objeto de la moralidad: la
atencion al hombre en su singularidad y en su peripecia historica.

3. Consideraria la naturaleza e ignoraria la _cultura. La moral
formulada desde la clave de la «ley natural» habria intentado funda-
mentarse sobre una idea univoca de naturaleza humana. Y no era
descabellado el objetivo si es que el hacer —y el hacerse— ha de
brotar del ser y si la dignidad del ser humano —de todo ser huma-
no— ha de apelar a un substrato sustantivo que se encuentre mas
alla de lo circunstancial y adjetival de su situacién existencial. Es
cierto que habrd de admitir unos principios éticos universalmente
vélidos con tal de que se entiendan desde una «unidad de convergen-
cia». Pero es necesario aceptar un pluralismo natural admitido siem-
pre por Santo Tomas, y también por la Iglesia, al menos en lo que
respecta a las orientaciones morales referidas al Ambito social.

Tal pluralidad puede ser sincrénica y diacrénica. Hay diferentes
culturas existentes al mismo tiempo. Y ha habido una larga sucesion
de culturas a través de los tiempos. Los valores éticos que una ha
descubierto son todavia para otra una especie de tierra incognita. En
ese contexto se hace especialmente clarificadora y urgente la distin-
cion entre el mal —o el bien— moral objetivo, la responsabilidad o
culpabilidad personal y la penabilidad o aceptabilidad social del
comportamiento. Mientras que la apelacion a la «ley natural» es re-
lativamente comprensible por lo que se refiere a la primera instancia
de la atribucién moral, resulta mucho mas problematica su invoca-
cién cuando se trata de las otras dos instancias, como ya se ha con-
siderado en capitulos precedentes. Las formulaciones de una ley na-
tural universalmente valida eran a veces proyecciones de esquemas
sociales vigentes, planteados de forma etnocéntrica. Piénsese, por
ejmplo, en la legitimacion de la esclavitud sobre una base natural 24,

4. Apoyaria un cierto inmovilismo contra el dinamismo del
hombre y de la historia ?°. La ley natural se ha presentado a veces
como un orden fijo, estatico e inmutable, al que el mismo Concilio
Vaticano II contrapone una concepcion mas dinamica y evolutiva

2 ARISTOTELES, Politica, 1, 1254 ab. Véase Marias, J., Aristoteles. Politica
(Madrid 1951), Introduccién, V-LXXII. También en La Gran Moral repite Aristételes
que «no cabe verdadera justicia del esclavo al duefio, porque aquél es una parte de su
sefior»: La Gran Moral, 1, 31.

z Recuérdese, p.¢j., FRomM, E., El miedo a la libertad (Buenos Aires 1972), 35:
«La naturaleza del hombre, sus pasiones y angustias son un proceso cultural; en
realidad el hombre mismo es la creacién mas importante y la mayor hazafia de ese
incesante esfuerzo cuyo registro llamamos historia».
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(GS 5¢), que parece hoy exigir una moral mas provisional y, al mis-
mo tiempo, una moral de lo provisorio.

Ya se ha visto como en las mismas Sagradas Escrituras se obser-
va una evolucion historica de las apreciaciones morales. El estudio
de la historia nos advierte que no hay que ser excesivamente apresu-
rados para calificar como leyes de la naturaleza lo que posiblemente
sea fruto de las percepciones sociales del momento. Y, por otra par-
te, el mismo dinamismo historico, y aun la experiencia del Espiritu,
que ird conduciendo a los discipulos del Sefior hasta la verdad com-
pleta (Jn 16,13), les lleva a descubrir nuevas implicaciones y exigen-
cias morales de la responsabilidad hacia el hombre y su «naturale-
za». Los pliegues de la verdad que ha de ser continuamente desvela-
da no sélo ocultan el rostro de Dios: también ocultan el rostro y la
dignidad ultima del hombre.

3. Afirmacioén de la «ley naturab»

a) FEnla Escritura

La idea de «ley natural» es de origen griego y no biblico. Las
tradiciones biblicas se remiten a una vocacion original de Dios, a su
voz y su llamada, mas que a una naturaleza esencial y normativa.
Sin embargo, también en el AT encontramos algunos elementos que
nos hacen pensar en una experiencia moral originaria, por ej. en Dt
30,15ss. Encontramos también la enunciacién de principios genera-
les con pretension de universalidad, como ocurre en las diversas for-
mulaciones del decdlogo. Hay, ademas, un enunciado de preceptos
particulares, que pretenden aplicar los principios generales a las si-
tuaciones particulares. Y nos encontramos, en fin, con la busqueda
de normas concretas para el individuo, a través de la experiencia del
pueblo, de la sabiduria tradicional o de la reflexion prudente de los
sabios, como se ha visto en los libros sapienciales 2.

Si quisiéramos apurar un poco mas este rastreo, habria que refe-
rirse a esa €tica narrativa que encuentra valores morales fuera del
ambito de Israel, como en €l caso de Balaam o de Ajior. Aunque
relatados con una intencion épica y apologética, esos textos no dejan
de reconocer la posibilidad del acceso de todo hombre a unos ideales
éticos importantes, aun fuera del ambito de la revelacion positiva.

En cambio, en el NT la idea, si no la expresion, de la ley natural
se encuentra con una cierta frecuencia 7.

% Cuiavacay, E., «Ley naturaly, en NDTM, 1019-1020.
27 Spicq, C., Teologia moral del Nuevo Testamento, 1 (Pamplona 1970), 397-409:
«La ley natural en el NT».
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En los evangelios sinGpticos nos encontramos con la distincion
entre la indisolubilidad originaria del matrimonio y las diversas lega-
lizaciones positivas sobre el mismo (Mc 10,5-9.10-12). Se repite la
regla de oro de todos los sistemas éticos que remonta su fundamen-
tacion a la experiencia y racionalidad de todas las culturas (Mt 7,12;
Lc 6,31). Jesus invita a dos hermanos a encontrar a la luz de su
razén lo que sea justo en el caso de su disputa familiar (Lc 12,13-
14).

Pero es sobre todo Pablo quien trata explicita e implicitamente el
tema de la ley natural:

— En la denuncia de la inmoralidad del mundo pagano (Rom
1,24-32; cf. 1 Tes 4,5). -

— En la afirmacién de que los paganos pueden ser pecadores y
santos, como los judios, pues, sin haber conocido la ley revelada,
llevan en si mismos la posibilidad de conocer el bien y el mal (Rom
2,13-14.26).

— En la descripcion de la posibilidad humana de saber lo que es
el bien y el mal, aunque no lo practique (Rom 7,22-23).

— En la enumeracion de los catdlogos de pecados (Rom 1,29;
6,23; Gal 5,19; 2 Cor 6,15), y en los consejos con vistas a un com-
portamiento razonable (Rom 13), tomados no de la moral judia, sine
de la experiencia moral estoica.

-— En la exhortacidn a hacer lo que es bueno, conveniente, deco-
roso y justo, sin ulteriores especificaciones (1 Tes 4,12; Rom 13,13;
1 Cor 7,35; 2 Cor 13,7), y a realizar los valores que se ven coma,
buenos en el ambiente (Flp 4,8) 28,

Basten estos ejemplos para indicar el respeto que las primeras
comunidades cristianas manifestaron hacia una normatividad previa
a la revelacion, que encontraban reflejada tanto en la filosofia con-
temporanea como en la sabiduria racional popular. He ahi unos po-
cos detalles que nos indican su conviccion de la validez de una nor-
ma ultima de moralidad, accesible por via de racionalidad a todos
los pueblos.

b) Enla Teologia

Precisamente refiriéndose a San Pablo, advierte Tertuliano que
esa ley se encuentra en la opinion comun, y en tablas naturales 2.
pinion, co Lanas naturd

B Saccw, A., «La legge naturale nella Lettera ai Romani», en Fondamenti biblici
della teologia morale (Brescia 1973) 375-389; LaFon, G., «La production de la loi. La
pensée de la loi en Romains 2,12-27», en RSR 74/3 (1986) 321-340.

2 TerTULIANO, De corona: PL 2,83: «Quaeris igitur legem? Habes communem
istam in publico mundi, in naturalibus tabulis ad quas et Apostolus solet provocare».
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Recuérdese como San Clemente de Alejandria considera como la
mayor obra de Dios conservar la naturaleza humana 3°. San Ambro-
sio, siguiendo a Cicerdn, la describe como innata en el interior de
cada ser humano 3!. Segiin Santo Tomads, la ley natural es «la parti-
cipacion de la ley eterna en la criatura racional» 32. Encuentra su
fundamento en la naturaleza y su percepcion a través de la razén
humana 33,

La ley natural tiene por objeto los principios universales, como el
que reza «hay que hacer el bien y evitar el mal», del cual dice Santo
Tomas, en el mismo lugar, que es el primero de todos y ante el cual
no cabe ignorancia. Comprende, ademas los principios secundarios o
conclusiones proximas, como los que tutelan los valores éticos de-
fendidos por el decédlogo, que pueden ser ignorados durante algun
tiempo. Y orienta, en fin, hacia algunos preceptos mas particulares,
que se deducen por raciocinio, como la inmoralidad de la venganza
o de la esclavitud, aunque con frecuencia requieren una aclaracion
positiva o un consenso social para que puedan entrar a formar parte
de la conciencia moral de los pueblos.

El tomismo y el nominalismo han discutido durante siglos sobre
la dispensabilidad de los preceptos de la ley natural. En el primer
sistema,’ tal dispensacion pareceria contradictoria con el ser mismo
de Dios y de la naturaleza, mientras que en el otro se piensa que
Dios podria dispensar de todos los preceptos de la ley natural (Ger-
son, Pedro de Ailly) o al menos de los contenidos en la «segunda
tabla» del decalogo (Duns Scoto) 34. Hoy habria que ver esta cues-
tion a la luz de la majestad de la verdad ultima del ser humano y, por
otra parte, de la experiencia del conflicto de valores que tiene lugar
en la vida concreta.

¢) Enladoctrina reciente de la Iglesia

— El Concilio Vaticano II parece evitar el uso de la categoria de
la «ley natural», aunque en alguna ocasion apele directamente a ella.
Asi, p. ej., cuando dice: «Les es licito (a los ciudadanos) defender
sus derechos y los de sus conciudadanos contra el abuso de tal auto-

% CLEMENTE ALEJANDRINO, Paedag. 1, 12: PG 8, 369: «Hoc est enim maximum et
maxime regium Dei opus, humanam servare naturampy.

3! SaN AMBROSIO, Epist. 73,3: PL 16, 1251: «Ea igitur lex non scribitur, sed innas-
citur; nec aliqua percipitur lectione, sed profluo quodam naturae fonte in singulis
exprimitur».

32 §Th 1-2,94,2. .

3 PINCKAERS, S., «Nature-surnature chez Saint Thomas d’Aquin», en Fuchs, E.-
Hunvapi, M. (ed.), Ethique et nature (Ginebra 1992), 19-28.

3 MOoLEEN, A., «Lois. La loi naturelle», en DTC 9, 881-884.
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ridad, guardando los limites que sefiala la ley natural y evangélica»
(GS 74 e; cf. GS 89 a). Interesante es, a este respecto, la formulacion
empleada para condenar toda discriminacién como «contraria al plan
divino» (GS 29 b) o para denunciar la limitacién de la libertad reli-
giosa como «obra contra la voluntad de Dios y los sagrados dere-
chos de la persona» (DH 6 e).

Se puede decir, en consecuencia, que incluso en un momento de
descrédito de la ley natural, el Concilio en modo alguno rechaza sy
contenido, sino que positivamente lo reconoce y valora.

Asi, también, cuando se refiere a los derechos humanos, que no
se ven salvados en plenitud si no se observa la norma de la ley divi-
na (GS 41 c). Tales derechos no nacen de las leyes positivas, que se
limitan a reconocerlos, respetarlos, protegerlos y promoverlos (GS
29; GS 75 b), sino de 1a misma dignidad de la persona humana (GS
73 b), sin distincion de raza, sexo, nacionalidad, religién o condicién
social (GS 60 a). De ahi que la misma ley moral obligue a los indi-
viduos y a los grupos sociales a tener en cuenta los derechos ajenos
(DH 5 b).

La referencia implicita a la ley natural se adivina igualnjente en.
las alusiones conciliares a la conciencia moral, a través de la cual se
descubre una ley escrita por Dios en el corazén humano, de la cual
depende la realizacion de la dignidad humana (GS 16; DH 3).

— Posteriormente, el Catecismo de la Iglesia Catélica ha dedi-
cado algunos parrafos (1954-1960) a describir la ley natural como
«obra maravillosa del Creador» (1959), a presentar sus propiedades
y a relacionarla con la ley revelada, a la que «proporciona un ci-
miento preparado por Dios y armonizado con la obra del Espiritu»
(n.1960).

No deja de advertir el CEC que, en la situacién actual, la claridad
de la ley natural necesita la gracia y la luz de la revelacion para que
las verdades religiosas y morales puedan ser conocidas «de todos y
sin dificultad, con una firme certeza y sin mezcla de error» 3%.

— Especial importancia adquiere este tema en la enciclica Veri-
tatis splendor. La ley natural es alli presentada como expresion hu-
mana de la ley eterna de Dios (VS 43). Se apela a la doctrina tomista
y se recoge la ya citada definicion acufiada por Le6n XII1.

Se preocupa a continuacion la enciclica de estudiar la cuestion de
la dialéctica entre la naturaleza y la libertad. En el marco de ese
conflicto sitia las opiniones de los que, valorando la libertad, redu-
cen la naturaleza a material para la actuacién humana y de los que
consideran que es en la promocion sin limites del poder del hombre,

3 CEC 1960, con una referencia explicita a Pio XII, Humani generis: DS 3876;
ver también CEC 37-38, con su referencia a la misma enciclica y al Concilio Vaticano I.
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o de su libertad, como se constituyen los valores morales. Paradoji-
camente, tal exaltacion de la libertad humana terminaria por degra-
dar al mismo hombre. De hecho, favoreceria un nuevo dualismo que
terminaria por degradar la naturaleza humana a la categoria de mate-
rial biol6gico disponible (VS 46).

La enciclica rechaza, en consecuencia, las acusaciones de fisicis-
mo y naturalismo que se hacen a la concepcion tradicional de la ley
natural (VS 47). Afirma su universalidad (VS 51), al tiempo que
repite que los preceptos negativos de la ley natural son universal-
mente véalidos en cuanto responden a la verdad del ser humano (VS
52). Y afirma su inmutabilidad, aunque reconoce la importancia de-
cisiva de la situacion del ser humano en su historia y su cultura, que
exige sin duda una renovada formulacién de las normas morales uni-
versales y permanentes, para hacer comprender ¢ interpretar auténti-
camente la verdad (VS 53).

Se puede decir, en consecuencia, que «la Veritatis splendor nos
recuerda con vigor el lugar correcto que ocupa la ley natural en la
teologia moral. Nos ensefia que el personalismo, la ley natural y los
derechos naturales estan vinculados entre si por su fundamento co-
mun en la dignidad y en la naturaleza de la persona humanay .
Igual importancia encuentra la afirmacion de la ley natural en la en-
ciclica Evangelium vitae (n.2, 72).

d) Resumen

Se puede recordar que, dentro de la sintesis moral cristiana, la
«ley natural» ha sido entendida como participacion de la Ley eterna
de Dios, del proyecto de Dios sobre el hombre y el mundo. El hom-
bre es imagen y semejanza de Dios, como ya se ha subrayado en
otro tema. Y la naturaleza mundanal es creacién de Dios. De aqui
que la «naturaleza» —interna y externa al hombre— sea, a fin de
cuentas, normativa.

Con ese esquema conceptual el orden moral quedaba «sacraliza-
dow, por una parte, y suficientemente liberado, secular y autonomo,
por otra. La naturaleza remitia a Dios. Pero la mediacién de la racio-
nalidad en su interpretacion aseguraba la autonomia. De hecho, ya se
comprendia que era licito modificar en muchos casos el orden de la
«naturaleza» —tanto la naturaleza personal como la naturaleza cds-
mica—. La apelacion al principio de totalidad, por ejemplo, era en
realidad una defensa de la individualidad situada del hombre frente
a la pretendida fijeza de una naturaleza inviolable.

36 Smrth, J. E., «La ley natural», en L ‘Osservatore Romano (ed. esp. 31.12.1993) 8.
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Cuando falta la autorrevelacion del Dios libre y personal, el ser
humano busca su orientacion en el orden cdsmico para poder orde-
nar moralmente su vida y la de la sociedad. Pero con la aparicién de
la revelacion biblica, el cristiano sabe que la apelacion de la libertad.
humana a la naturaleza ha de contar ya definitivamente con el mis-
terio de la gracia si no quiere fundarse en si misma 37,

La apelacién a la «ley natural» sigue siendo valida siempre que
se entienda en la dindmica y en la continuacion de creacion y reden-
cion, de modo que pueda servir asi al didlogo con los otros cristia-
nos 3 y aun con los no creyentes. Siempre que se entienda en la
dindmica y continuacion entre la cultura y la natura y que ayude asi
al didlogo con las éticas civiles.

En nuestros dias no es sola la Iglesia catélica la tnica instancia
de defensa de la Ley natural. Las reivindicaciones de los derechos de
la «naturalezay por parte de los movimientos ecologistas, la proble-
matica suscitada por las nuevas técnicas de manipulacion biogenéti-
ca y la filosofia de los derechos humanos suponen un interesante
recordatorio de la majestad de la naturaleza . Pero ése es un tema
que desborda los limites de la presente reflexion.

III. LALEY ALA LUZ DE LA SAGRADA ESCRITURA

Como ya se ha dicho, la cultura occidental ha sido educada se-
gun los principios de un nominalimo positivista. En consecuencia, se
ha extendido la conviccion de que las leyes positivas «constituyen»
y justifican la bondad o la maldad de las acciones y las omisiones.
Se confunde con frecuencia el &mbito de lo «legal» con el de lo
«ético», como la experiencia demuestra cada dia. Se llega a conside-
rar que algo es bueno porque estd mandado asi. Ni se sospecha que
tal vez algo esté mandado asi porque es bueno para el ser humano y,
en ultima instancia, porque es humanizador 4.

Pero ese esquema de pensamiento no s6lo se aplica cuando se
trata de las leyes positivas que rigen en la sociedad civil, o al interior

%7 Asi podria resumirse una de las tesis de H. U. voN BALTHASAR aprobadas por la
Comision Teoldgica Internacional: Documentos 1970-1979 (Madrid 1983), 101-102.

¥ Véase el interesante estudio de BUHLER, P., «Nature et grice chez les réforma-
teurs», en Fucus, E.-Hunvapi, M. (ed.), Ethigue et nature, 29-46, donde alude a la
obligada referencia a lo evidente creado propugnada por EBELING, G., «Die Evidenz des
Etischen und die Theologiex», en Wort und Glaube (Ttibingen 1969), 1-41, articulo que
Hlevo a un célebre debate con W. Pannenberg.

» Tal es la tesis que emerge de la interesante obra mencionada de Fuchs, E.-Hun-
vaDI, M. (ed.), Ethigue et nature, 1a segunda parte, donde se estudian estos tres campos
de aplicacion.

4 Cf. VhL 32, que ha dedicado unas lineas interesantes a este tema.
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de 1a comunidad religiosa, sino que con frecuencia se utiliza como
cafiamazo subyacente cuando se piensa en la Ley de Dios, manifes-
tada en la Sagrada Escritura.

Y, sin embargo, la concepcion biblica de la «ley» de Dios es
completamente diferente, como ya se insinuaba en otro tema de esta
obra. Baste ahora un breve recorrido por las paginas del Antiguo y
Nuevo Testamento para evocar la riqueza de significado que se es-
conde tras una palabra tan desprestigiada como la «ley».

1. En el Antiguo Testamento

En los escritos veterotestamentarios la «ley» se refiere funda-
mentalmente a las prescripciones contenidas en los cinco primeros
libros de la Biblia, en contraposicion a los «escritos» sapienciales y
poéticos y a los oraculos proféticos 4!. Pero la ley significa también,
en un sentido mas amplio, la voluntad de Dios y ¢l camino que sigue
el hombre que no escucha el consejo de los impios (Sal 1), sino que
busca a Yahveh de todo corazdn (Sal 119,1).

Ya el hombre primordial colocado en su situacion paradisiaca de
armonia percibe que su vida no puede construirse en la «autono-
mia». Dios mismo le da un «precepto» (Gén 2,16-17). Mas que de
una orden autoritaria y heterénoma, se trata de la revelacién del pro-
yecto de Dios sobre el mundo. De la atencidn a esta voluntad de
Dios depende la felicidad del hombre y su armoniosa insercidn en el
conjunto creado.

Durante su peregrinaje de liberacion, el pueblo de Dios percibe
la revelacion de la ley de Dios y la sitaa en al marco religioso de una
alianza que es vocacién y oferta gratuita de Dios (Ex 20,2-17). La
fidelidad a la alianza, que configura la misma existencia posterior
del pueblo, esta rubricada, de modo cuasi-sacramental, por la fideli-
dad constante y alegre a la ley divina (Jos 24,21-24). El don de la
Ley en el Sinai no suprime, aunque sobrepasa la promesa hecha a
Abrahan (Rom 7; Gal 3), en cuanto revela en forma explicita, aun-
que sea a titulo provisional, la disposicion intima de Dios y su inten-
cién de profundizar la respuesta a la Alianza 2.

En medio de las tentaciones y desvios constantes del pueblo de
Israel, los profetas continian vaticinando un tiempo mesianico en el
que la ley ya no estara solamente esculpida en tablas de piedra, sino

' Gursrop, W., «N6mos. Das Gesetz im Alt. Test.», en TWNT, 4, 1029-1051.
“ Véase la tesis 6 de H. U. von BALTHASAR, aprobada por la Comisién Teol6gica
Internacional (1974).
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que sera grabada en los corazones por obra del Espiritu que anima y
trasciende la letra misma de la ley (Ez 36,26-27).

Durante el exilio en Babilonia, el pueblo se ve privado de las tres
apoyaturas fundamentales que constituian y sustentaban la identidad
nacional: la monarquia, el templo con su sacerdocio y el profetismo.
Solo le queda la Ley, la sacrosanta Torah, que los hombres conser-
van en sus filacterias y en sus corazones. Después del exilio, la To-
rah se convierte en el centro de la vida de Israel. El amor a la Ley es
exigente y consolador a lavez (Esd 8,9) y lleva hasta la misma acep-
tacién del martirio (1 Mac 1,57-63; 2,29-38; 2 Mac 7). Tanto el sal-
mo 119 cuanto un libro como el de Baruc recogen una alabanza a la
Ley, profundamente religiosa (Bar 4,1).

2. En el Nuevo Testamento

Al acercarnos al Nuevo Testamento vemos cémo se contraponen
a la Ley dada por medio de Moisés la gracia y la verdad quaenos han
llegado por mediacion de Jesucristo (Jn 1,17). Tanto por las exhor-
taciones de Pablo a los Galatas como por las mismas catequesis de
los evangelios sindpticos, el cristiano sabe, sin embargo, que no de-
beria caer en el simplismo de despreciar sin mas las normas y el
" espiritu que se encerraban en la Ley. Y sabe también que los hom-
bres que han vivido bajo la ley eran también movidos por el Espiritu,
como subraya Lucas a propoésito del justo Simeon (Lc 2,22-35).

a) Jesus mismo cumple personalmente la Ley de Moisés ¢ invi-
ta a sus seguidores a cumplirla (Mt 5,17ss; 8,4). Es cierto que no se
trata de un seguimiento puramente literal que oscurezca el sentido
ultimo de la misma Ley. Y mucho menos se trata de un cumplimien-
to de la Ley que ofrezca pretendidas seguridades religiosas frente a
la gratuidad de la salvacion ofrecida por Dios. Jestis propugna un
cumplimiento de la Ley desde la absoluta radicalidad del amor —a
Dios y a los hombres— que la resume y le otorga su sentido (Mc
12,28-34; Mt 7,12). De su Maestro han heredado los primeros cris-
tianos la conviccion de que es preciso observar la Ley, sin arrogarse
el derecho de omitir su cumplimiento de forma irresponsable (Mt
2323; Lc 11,42).

Pero, al mismo tiempo, Jestis condena el legalismo farisaico. No
porque sea nociva la observancia de la Ley en si misma, sino porque
el fariseo corre el peligro de atribuir la salvacién a las obras realiza-
das con meticulosidad en cumplimiento de las prescipciones legales,
en lugar de atribuirla a la misericordia y la fidelidad gratuitas de
Dios. No es que el legalista no practique el bien moral y la rectitud,
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sino que con frecuencia excesivd reacciona con dureza frente a los
hombres que no los practican como él. No es que el fariseo —y lo
que queda de su talante en el nuevo camino cristiano— no sea fiel a
la letra de la Ley, sino que se incapacita para percibir la presencia
insospechada del Espiritu (Mt 15,1-14).

. lgslis.apela, en consecuencia, a una perfeccion interior que supe-
re Ta simple fidelidad literal a determinadas leyes. Asi insiste en la
vivencia de la pobreza «segun el Espirituy», en la limpieza «del cora-
z6n» mas que en el lavatorio de las manos, en el «ojo simple y lumi-
noso» que refleja las buenas intenciones (Mt 5,3.8.28; 6,19-23). Es
mas, el nuevo espiritu se concreta en normas practicas de conducta.
Y ¢l mismo Jests ofrece unas orientaciones que no se limitan a ser
vagas generalidadesy sino que imponen o prohiben, sin escapatoria
alguna, comportamicntos muy concretos: sobre la limosna, la ora-
cion y el ayuno, sobre el amor a los enemigos y sobre las relaciones
interpersonales vividas en una clave que trasciende la antigua norma
del talion.

A Pablo de Tarso, el encuentro con Cristo le cambia todos sus
anteriores esquemas mentales y religiosos de fariseo observante y
celoso de la Ley. Después de su conversion comprende que la letra
de la Ley, en la que ha puesto su seguridad y su honra, no es capaz
de ofrecer la salvacion a los hombres. La nueva y definitiva «justifi-
cacion» sélo viene por la fe en Jesus el Seflor, por la aceptacion de
Jesucristo como redentor, por la disposicion a con-vivir, con-morir y
con-resucitar con el Cristo (Rom 3,28; Gal 6,16). La Ley no puede
ser despreciada, sin embargo. Era santa, ciertamente (Rom 7,12-14).
Pero, ante la nueva era inaugurada por el Mesias Jesus, la Ley se
limita a agudizar el conocimiento del pecado y de la transgresion
(Rom 3,20; 7,7), pero no posee la fuerza para liberar al hombre del
mal que lo esclaviza (Gal 3,10-14).

Por lo que se refiere a la teologia joanica, la ley antigua es susti-
tuida por la adhesion personal a Cristo. La Ley alcanza su plenitud y
su sentido en el amor a los hermanos:

«El amor era la perspectiva de la Ley antigua: no es abolida, sino
que es llevada a su Gltimo cumplimiento. La cruz lo ha manifestado
intensamente. Para los que crean en ese amor que los salva de ellos
mismos, nacera una comunién con Dios Padre y con el que El ha
enviado, Jesucristo. Esta comunicacidn se expresara ella misma por
una participacién activa en el amor de Dios hacia los hombres:
“Queridos, amémonos unos a otros, ya que el amor es Dios, y todo
el que ama ha nacido de Dios y conoce a Dios. Quien no ama no ha
conocido a Dios, porque Dios es amor” (1 Jn 4,7-8). Por eso es por
lo que hay un mandamiento de amar, un mandamiento nuevo o esca-
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tologico (Jn 13,34; 15,8-12; 1 Jn 2,8-10). La caridad es, por tanto, la
ley en su plenitud (Rom 13,10)» 4.

b) En consecuencia, el cristiano confiesa que la efusién del Es-
piritu, enviado por el Cristo resucitado a su Iglesia, lo ha ligerado de
las exigencias de la Ley antigua. No porque la Ley de Moisés fuera
inadecuada desde el punto de vista religioso o despreciable desde el
punto de vista moral, sino porque la Ley ha encontrado su propio
cumplimiento en el amor que Cristo ha hecho presente y modélico
ante nuestros 0jos.

El cristiano sabe, por tanto, que su salvacion no se debe precisa-
mente a las obras buenas que realiza en cumplimiento de una Ley
escrita, sino a la bondad misericordiosa de Dios que salva gratuita-
mente y también gratuitamente ayuda a cumplir la nueva Ley del
Espiritu en las obras de cada dia. Por eso el cristiano debe estar
atento a no recaer en el fariseismo y ha de mantenerse abierto a la
percepcion y realizacion del sentido de la alianza que la gracia re-
nueva en él. Con razon escribia Pascal que «la ley obligaba a lo que
ella no daba, mientras que la gracia da eso a lo que obliga» 4.

Esta convencido el cristiano, en fin, de que, a partir de Pentecos-
tés, es llamado a vivir a la escucha de la ley del Espiritu, que es
siempre imprevisible y exigente (cf. VhL 43).

¢) Asipues, la Ley antigua era un pedagogo que lleva a Cristo,
como el esclavo llevaba al nifio hasta su maestro (Gal 3,23-24).
Frente a Ja Ley antigua, el Nuevo Testamento trata una y otra vez de
presentar la nueva Ley de Cristo (G4l 6,2). Cristo no sélo promulga,
cual nuevo Moisés, con sus palabras y sus obras, la voluntad de Dios
(Mt 5-7), sino que él mismo es la norma universal y concreta para
sus seguidores: aun antes de hablar, El es la Palabra de Dios y el
icono de Dios. El es la maqueta y el disefio de Dios sobre el hombre
y el mundo. La bondad ya no es la adhesién a una idea o la busqueda
de la armonia c6smica, sino la «obediencia de la fe» que descubre en
Cristo el camino y la orientacién para la vida individual y para la
organizacion social.

«La Iglesia recibe como don la Ley nueva, que es el “cumpli-
miento” de la ley de Dios en Jesucristo y en su Espiritu. Es una ley
“interior” (cf. Jer 31,31-33), “escrita no con tinta, sino con el Espiri-
tu de Dios vivo; no en tablas de piedra, sino en tablas de carne, en
los corazones” (2 Cor 3,3); una ley de perfeccion y de libertad (cf. 2

4 GIBLET, J., «La loi du Christ», en CoppiETERS, D. (ed.), La loi dans !'éthique
chrétienne (Bruselas 1981), 184.
4 PascaL, B., Pensamientos, 667.
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Cor 3,17); es “la ley del Espiritu que da la vida en Cristo Jesus”
(Rom 8,2)» 4.

La suya es la «ley del Espiritu de la vida en Jesucristo» (Rom
8,2). La ley es el Espiritu que se nos da. Ley vital que infunde vida
en Jesucristo. La suya es la «ley escrita en la mente y en el corazdén»
(Heb 8,10; cf. Jer 31,33). La ley interiorizada y promulgada por el
Espiritu, como habian anunciado los profetas. La suya es la «ley
perfecta de la libertad» (Sant 1,25; 2,12). Ley perfecta y regia (Sant
2,8), no solo en los contenidos, sino en el Espiritu de la libertad que
genera. Aun las prescripciones «exteriores» son proteccion de la li-
bertad interior.

d) De esta naturaleza de ]a ley del Espiritu se deducen las ca-
racteristicas y propiedades que comporta:

— En primer lugar, en cuanto a su contenido, y sus orientaciones
mas generales: a) la ley nueva perfecciona la Ley del Antiguo Tes-
tamento, ayudando a encontrar y realizar su ultimo sentido; b) la
nueva ley no tiene tendencia a determinar con minuciosidad todas
las acciones de los hombres; ¢) la ley nueva centra y reduce su
contenido a las exigencias ultimas de la caridad: Mt 22,40; Gal 5,14;
Rom 13,8-10.

— En segundo lugar, en cuanto al cumplimiento de esas mismas
otientaciones morales: aj el cumplimiento de la nueva ley vivifica
al hombre, es decir, brota del que es la «vida» y justifica; b) su
cumplimiento no es oprimente y con la ayuda del Espiritu resulta..
yugo suave y carga ligera (Mt 11,28-30).

Se puede decir, en consecuencia, que para el Evangelio no im-
porta tanto el mandato como el valor que tutela y a cuya realizacion
invita. E1 mandamiento es liberador. La virtud ya no es, como en el
fariseismo, un conformismo legal, el sometimiento a un esquema
normativo impuesto desde el exterior 4.

Como para alejar la tentacion de un cierto marcionismo moral,
afirma la Veritatis splendor que, aunque distingamos habitualmente
entre la ley antigua y la ley nueva, no debemos olvidar que ambas
tienen por autor al mismo y tGinico Dios y como destinatario al hom-
bre (VS 45).

45 VS 45. A propésito de la afirmacion de Jesus (Mt 5,17), citada en VS 15, véase
SEGALLA, G., «La relacion entre la libertad y la ley a la luz de Mt, 5,17», en L ’Osser-
vatore Romano (ed. esp. 3.12.1993) 11.

% Spicq, C., Théologie Morale du Nouveau Testament, 11, 645, quien recuerda una
frase del rabino Hanina: «Es mayor el que cumple un mandamiento que le ha sido
prescrito que el que cumple un mandamiento que no le ha sido prescrito» (Qiddushin,
31,a).



260 P.II.  Fundamentos categoriales
IV. LAS LEYES POSITIVAS EN LA MORAL CRISTIANA

Seguramente para los cristianos de hoy no constituye problema
especial la eventual pervivencia de los preceptos de la Ley de Moi-
sés. El verdadero problema lo constituyen las leyes positivas, tanto
eclesidsticas como civiles. Respecto a las primeras, los cristianos se’
preguntan con frecuencia qué sentido tiene la abundante y pormeno-
rizada legislacion eclesiastica, asi como las orientaciones del Magis-
terio, frente a la riqueza y sencillez de la ley evangélica. Y por lo
que se refiere a las leyes civiles, los cristianos necesitan, mas que
nunca, una cuidadosa orientacién sobre su valor moral y sobre la
obligacion ética de su cumplimiento o bien de su rechazo. Evidente-
mente, estas importantes cuestiones desbordan los estrechos marge-
nes de estas paginas. Basta aqui indicar unas sugerencias para una
ulterior reflexion.

1. . Necesidad y caracteristicas de las leyes en la Iglesia

De la misma letra y del espiritu que impregna el Nuevo Testa-
mento se desprende la necesidad y aun la oportunidad de determina-
das leyes que orientan la vida de las comunidades. Pablo ofrece pau-
tas muy concretas de comportamiento ante situaciones especialmen-
te conflictivas. La misma estructura de las comunidades exigié una
cierta reglamentacion para articular, por ejemplo, la predicacién y la
direccion de los apdstoles y presbiteros estables con la de los misio-
neros itinerantes 47,

a) Es cierto que, si existe el peligro del excesivo legalismo,
también existe la tentacion de un espiritualismo que desprecia toda
normativa y hace imposible la vida de la comunidad. Asi pues, un
minimg de ordenamientos legales se hizo pronto necesario. _

— Por razon del pecado o de la imperfeccion humana (Gal 5,17-
18). Si el cristiano fuese perfecto y se dejase guiar por el Espiritu,
todavia tendrian sentido las leyes externas. Pero el cristiano se en-
cuentra en estado de itinerancia y peca. La ley exterior le amonesta
para que no peque. Y cuando ha pecado le amonesta para que se
convierta.

— Por razén del sentido pedagégico de la ley (Gal 3,23-24). La
ley exterior es una explicitacion y concrecion de la ley del Espiritu.
La ley es el pedagogo que conduce al creyente hacia la ley del Espi-
ritu. Las leyes no agotan el sentido de los valores morales, perg

198457) THEYSSEN, G., Estudios de sociologia del cristianismo primitivo (Salamanca
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orientan hacia ellos, tanto si estan formulados de forma positiva co-
mo cuando se expresan en forma de prohibiciones.

— Por el valor y la dignidad de la misma comunidad. Aunque el
cristiano no pecara, haria falta una normativa. El hombre vive dentro
de una comunidad. Vive una dimension comunitaria. Las leyes posi-
tivas armonizan la convivencia y apuntalan los minimos exigidos
para la supervivencia de la comunidad. La ley positiva explicita y
aplica a las situaciones concretas los grandes ideales de vida y los
valores morales.

b) Y, sin embargo, siendo necesaria en el seno de la Iglesia, la
ley no puede ser supervalorada. Es un instrumento necesario y util,
pero s6lo un instrumento.

La ley exterior, en efecto, tiene un caracter secundario, como ya
decia Santo Tomas. Tiene siempre el sentido de «disposicion» para
la percepcion y el cumplimiento de la ley interior. No se trata de una
ley «inditay, sino de una ley «scripta», diria él.

La ley exterior es expresion del valor moral. Esta llamada a reve-
lar y evidenciar los valores y, en consecuencia, a consolidarlos por
un proceso bien conocido de «retroalimentacion». La ley estd llama-
da, en efecto, a ejercer unas funciones «ministeriales» de: @) expli-
citacién de los auténticos valores morales; b) iluminacion de los va-
lores y clarificaciones de sus implicaciones; ¢) discernimiento so-
cio-comunitario de sus exigencias y posibilidades; d) invitacion a
llevarlos a la practica concreta; ¢) oferta y posibilitacion de las me-
diaciones necesarias para ello.

¢) Si bien se mira, expresados de una forma o de otra, ésos son
los criterios para la positiva valoracion de una auténtica formulacion
legal. La ley exterior, por otra parte, no debe prescribir demasiadas
cosas. De otra suerte, correra el peligro de acercarse al proceso de-
generativo de que fue victima la Ley antigua. En este contexto, es
oportuno recordar como ya Santo Tomas subrayaba que existen mu-
chas obras y muchas acciones que no guardan una conexion necesa-
ria con la fe y que tales obras no han sido ni mandadas ni prohibidas
en la nueva ley, sino que han sido dejadas por el legislador, es decir,
por Cristo, a la responsabilidad de cada uno (secundum quod aliquis
curam gerere debet...).

La ley exterior, en fin, debe ser practicada desde el interior de la
persona y a partir de la ley del Espiritu. Si se la separa de la caridad,
la observancia de la ley exterior pierde todo su valor. Si la ley exter-
na se cumple s6lo externamente, estamos todavia bajo el régimen de
la «letra».
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2. Obligatoriedad de la ley civil

En principio, la moral cristiana exhorta al cumplimiento de las
leyes civiles justas. Y ello no solamente por razén de solidaridad con
los demas ciudadanos y con el objeto de lograr la armonizacion de
las voluntades para la realizacion del bien comun. La obediencia a
las leyes justas ha sido tradicionalmente justificada por el reconoci-.
miento del origen divino de la autoridad, sea cual sea la interpreta-
cion de las mediaciones sociales y politicas a través de las cuales se
impone la voluntad de Dios 3.

Entre los Padres de la Iglesia ha sido especialmente estudiado
San Agustin. Considera él que, ademas de la ley eterna y su reflejo
en el derecho natural y en el corazén de los hombres piadosos, como
ya se dijo en el capitulo dedicado a la historia, son necesarias las
leyes temporales, que no pueden ser totalmente desvinculadas del
proyecto eterno de Dios:

«La lex humana esta condicionada a las situaciones de la vida y
cambia con los tiempos. Pero también ella encuentra su medida en la
ley eterna. Es justa y legitima la ley temporal en cuanto degiva de la
ley eterna (De lib. arb. I, 6,15). La ley impera la justicia. Una ley
injusta no seria ley. Las leyes injustas son mas bien nulas: nam mihi
lex esse non videtur quae iusta non fuerit (De lib. arb. 1, 5,11). Todo
lo que es justo procede de la ley eterna (De lib. arb. 1, 15,31). Su
imperio no es exterior y despdtico; por el contrario, expresa el orden
vivo y la paz de todas las cosas, sancionados por la Sabiduria crea-
dora y ordenadora del universo (De Civ. Dei XIX, 13)» .

a) El pensamiento de Santo Tomds con relacion a las leyes po-

sitivas ha sido muy estudiado *°. En realidad, puesto que a ella se ,

orientan, quien estableciera las leyes habria de ser la colectividad o
quien haga sus veces y cuide de ella 3!. En virtud de su fundamenta-
cidn en la ley natural y su ordenamiento al bien comun, el cumgli-
miento de las leyes justas obligaria en conciencia, puesto que toda
potestad humana viene de Dios y el que resiste a la autoridad huma-
na resiste a la disposicion de Dios, como dice Santo Tomas, citando
el texto conocido de la carta a los Romanos 13,1-7 52, Es cierto, sin

% Cf. Rom 13, 1-7; §.7h. 1-2, 96, 4 ad 1m. Sobre las relaciones de los cristianos
primeros con €l Estado, véase BULTMANN, R., Teologia del Nuevo Testamento (Sala-
manca 1981), 659-660; ver también 368 y 533; SCHRAGE, W., Efica del Nuevo Testa-
mento (Salamanca 1987), 192-194.

¥ ALvarez Turienzo, S., «La Edad Media», en Camps, V. (ed.), Historia de la
ética, 1 (Barcelona 1988), 362.

30 Habria que comenzar leyendo S.7h. 1-2, 95-97; 2-2,109,3ad 1; 114,2 ad 1; 129,
6ad 1;157,3 ad 3; 188, 8; CG, 3, 85; Polit, 1,1.

st S.Th. 1-2,90,3.

2 STh.1-2,96,4ad 1.
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embargo, que las leyes pueden dejar de obligar, creando un verdade-
ro conflicto de conciencia. He aqui uno de los textos mas famosos de
Santo Tomas:

«Las leyes injustas pueden serlo por dos capitulos: Primero, por-
que se oponen al bien humano: o por razon de su fin (como cuando
un soberano impone leyes onerosas a sus stbditos mirando a la glo-
ria y los intereses propios mas que la utilidad comin), o por razén de
su autor (cuando un hombre dicta leyes que traspasan la potestad que
le ha sido otorgada), o también por razén de la forma (por ejemplo,
cuando se reparten las cargas a la multitud de una manera muy des-
igual, aun cuando se ordenen al bien comun).

Tales leyes son mas bien violencias... Por eso tales leyes no obli-
gan en el fuero de la conciencia, si no es para evitar el escandalo y
el desorden; por cuya causa el hombre debe ceder de su propio dere-
cho...

El segundo motivo por el que las leyes pueden ser injustas es por
ser contrarias al bien divino; por ejemplo, las leyes de los tiranos que
obligan a la idolatria o a cualquier cosa contraria a la ley divina.
Nunca es licito observar estas leyes, segin aquello que se nos dice
en los Hechos de los Apéstoles: “Es preciso obedecer a Dios antes
que a los hombres” (Hech 5,29)» %3,

Seria interesante recordar que, para Santo Tomas, el valor obli-
gante de la ley no depende de la cualidad religiosa del gobernante,
cuya autoridad no se legitima por su fe, sino por el derecho natural.
Es asi como un soberano, aun no creyente, puede dictar leyes justas
que obligan en conciencia a los que confiesan que toda autoridad
viene de Dios 3.

b) Otra cosa es cuando las leyes sean injustas. Ese poder que
viene de Dios y se revela en la misma autonomia de las exigencias
naturales de la sociedad no podria extenderse a una materia contraria
a la justicia, que es también creacion de Dios . El orden de la jus-
ticia no se salva cuando la autoridad no es justa, sino usurpada, o
cuando manda cosas contrarias al derecho natural: en esos casos no
se debe obedecer *°. Y, con todo, también esas leyegjustas pueden

\

53 S.Th. 1-2, 96, 4. Mas adelante dird que «como ¢l legislador no puede tener en
cuenta todos los casos particulares, propone la ley de acuerdo con lo que mas frecuen-
temente sucede, poniendo siempre su intencion en la utilidad comin. Por eso, si llega
un caso en que el cumplimiento de tal ley es perjudicial al bien comun, no ha de
cumplirse esa ley». Aunque habria de ser el soberano el que «sefialara los casos de
dispensa de la obligacion de la ley, puede haber situaciones de emergencia en las que
los ciudadanos han de tomar una decision: en esos casos la necesidad lleva aneja la
dispensa, porque la necesidad no estd sujeta a la ley» (S.7h. 1-2, 96,6).

4 8.Th. 2-2, 10, 10; 12, 2; 104,6.

55 8§.Th. 1-2, 96,4 ad 3.

% §.Th.2-2, 104, 6 ad 3.
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alguna vez vincular la conciencia, o bien para evitar el escandalo o
para conjurar males mayores 7. .

No es ocioso mencionar aqui la majestad de la conciencia, que
para Santo Tomas une al hombre directamente con Dios, o que no
excluye que pueda equivocarse y, por tanto, puede hacer que el hom-
bre yerre con relacion a lo que ella le revela. Conviene recordar un
estupendo paso tomasiano con frecuencia olvidado:

«La obligatoriedad de la conciencia, comparada con la que co-
rresponde a una disposicion de un superior, no significa otra cosa
que la obligatoriedad de un decreto divino, comparado con la de un
decreto del superior. Por consiguiente, al obligar un mandamiento
divino aun contra el decreto de un superior y mas que éste, la obli-
gatoriedad de la conciencia ha de ser mas fuerte que la del decreto
del superior, y la conciencia obligara aun cuando el decreto del su-
perior la contradiga» 8.

Evidentemente, Santo Tomas no pretende referirse tan soélo al
superior de una Orden religiosa. De hecho, muy ligada a esta cues-
tion de la majestad de la conciencia, frente a los mandatog del que
gobierna, esta la de la resistencia y la rebelion contra el tirano %9, que
Santo Tomas aborda también en la Suma Teoldgica, donde llega a
escribir unas palabras que han sido muchas veces citadas:

«El régimen tiranico no es justo, porque no se ordena al bien
comun, sino al bien privado del gobernante. Por lo mismo, perturbar
este régimen no tiene caracter de sedicién, a no ser cuando se le
perturba de manera tan desordenada que se siguen mayores dafios a
los ciudadanos de la perturbacion que del mismo régimen tiranico.
Mas bien hay que acusar de sedicioso al propio tirano, que no tiene
reparo en fomentar sediciones y discordias en el pueblo que tiene
esclavizado para dominarle con mayor seguridad. Esto si que es tira-
nico, ya que se ordena al bien particular del presidente con dafio de
la multitud» .

De todas formas, aun admitiendo la licitud de la sublevacién
contra el tirano, cuando éste no comete graves excesos, puede ser
preferible soportar temporalmente una tirania moderada, y ello para
evitar tres riesgos que la experiencia convierte en verosimiles: el

7 8.Th. 2-2,42,2 ad 3; 104, 6 ad 3.

8 Quaestiones disputatae. De veritate, 17,5. Cf. E. VoN HiepeL, Historia de la
filosofia politica, T (Madrid 1962), 390.

%% Sobre la importancia que el tema recibe en la obra De regimine principum, o De
regno, véase SANTO TOMAS DE AQUINO, La monarquia, ed. de L. RoBLES y A. CHUECA
(Madrid 1989), L-LV.

® S.Th. 2-2,42, 2 ad 3. Véase el resumen de la politica tomasiana en J. HIRSCHBER-
GER, Historia de la Filosofia, 1 (Barcelona 1976), 416-419,
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fracasq de la rebelion con mayor ensafiamiento del tirano; las mis-
mas discordias entre los que promueven la revuelta; la eventual tira-
nia del que apoy$ la revolucion. Por todo ello, Santo Tomas apela de
nuevo a la prudencia politica para afirmar que «conviene mas que
actue contra la crueldad de los tiranos la autoridad publica que una
presuncion particular de algunos» 6'.

¢) Asi pues, admitido el principio, sin embargo, siempre ha
quedado un margen para la pregunta inevitable. Si es preciso obede-
cer en conciencia las leyes civiles justas, ;cudndo puede presumirse
la justicia de tales leyes? Resumamos algunos criterios de discerni-
miento ofrecidos por Santo Tomas. La ley es justa, venia a decir,

— cuando se ordena al bien comun de los ciudadanos; de lo con-
trario, las leyes se convierten en «privilegios», como ya dijera San .
Isidoro;
" — cuando ella misma es buena, es decir, cuando refleja y pro-
pugna auténticos valores éticos y cuando es honesta en sus circuns-
tancias;

— cuando ha sido promulgada por la autoridad legitima y en rec-
to uso de sus atribuciones;

— cuando se impone a los ciudadanos guardando la proporcion
debida, como pide la justicia distributiva ¢2.

Las preguntas pueden seguir encadenandose y los criterios de
discernimiento pueden llegar a ser dificilmente aplicables en la prac-
tica. Pero al menos en la teoria moral, «la reflexion teolégica sobre
la ley civil se articula logica e histéricamente entre dos polos: por un
lado, la conciencia de la necesaria conexion entre el orden moral y
el orden juridico: el mal y el error no pueden nunca ser fundamento
de derecho alguno; por otro, el conocimiento de la complejidad de la
Tealidad politica que se indica con la expresion “ley civil”, y de su
distincion frente al orden moraly .

— Por lo que se refiere al primer polo, sabe el cristiano que en
conciencia ha de atenerse a las leyes justas de la sociedad civil. Y
esto no por razones estratégico-partidistas, sino por Jas mas estrictas
motivaciones éticas de adhesion a unos valores que, por hipétesis, se
reflejan en las leyes y son descubiertos con la ayuda, siempre débil
y ambigua, de las leyes. Ya Santo Tomas afirmaba que las leyes
Jjustas obligan en el fuero de la conciencia por razon de la Ley eter-
na, o del bien comun, que delimita en ultimo término su bondad 4.

8! Dereg. princ. 1,7; ed. L. ROBLES y A. CHUECA, La monarquia, 1,6, 18 y 2&; p.30
y 32.

62 S§.Th. 1-2,96,4.

¢ AcerBl, A, «Ley civily, en Diccionario Enciclopédico de Teologia Moral, 553.

o STh.1-2,95,2.
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Cuando las leyes no se adecuan a la justicia ni estan orientadas al
bien comin, no merecen el nombre de leyes, sino que manifiestan,
segun el mismo Santo Tomas, la corrupcidn histérica de la ley.

— Por lo que se refiere al otro polo, la misma advertencia de la
fragilidad y la mutabilidad de las leyes civiles ayuda a comprender
que los valores morales que constituyen la verdadera humanizacién
del hombre no siempre se ven reflejados por un determinado ordena-
miento juridico, consensuado o impuesto por una determinada auto-
ridad o una clase social imperante. Lo legitime no siempre equivale
a lo moralmente bueno. =l

d) Sin embargo, todavia habria que dar un paso mas. El cristiano
—-como cualquier ciudadano, por otra parte— pudiera tener la con-
ciencia cierta de que una determinada ley es injusta. También a esta
eventualidad Santo Tomaés le dedic6 una amplia reflexién. Segin €l,

como hemos visto, las leyes pueden ser injustas por dos motivos: por.

contradecir el bien comin humano o por contradecir el bien divino.
Ocurre lo primero cuando el fin no es bueno, cuando el autor de la ley
se excede de los limites de su competencia, o cuando falla la misma
forma de la ley: por ejemplo si se distribuyen desigualmente las cargas
sobre los ciudadanos. Y ocurre lo segundo cuando las leyes tiranicas
imponen la idolatria «o cualquier otra causa contra la ley divinay.

En el primer caso, las leyes —que mds bien son violencias que
leyes, dice Santo Tomas— no obligan en el fuero de la conciencia a
no ser cuando se trata de evitar un escandalo o para eludir males
mayores. En el segundo caso, nunca es licito cumplirlas y habra que
repetir las palabras de los Apostoles: «Es preciso obedecer a Dios
antes que a los hombres» (Hech 5,29) 6.

El recuerdo todavia reciente de las leyes que ordenaron un geno-
cidio y de tantos ordenamientos legales verdaderamente tiranicos
nos dice hasta qué punto ha sido dificil llevar a cabo un sereno dis-
cernimiento en este terreno. Por otra parte, es preciso traer a la me-
moria el testimonio de tantos martires cristianos que en este siglo XX
han entregado su vida antes de acatar algunas leyes que considera-
ban injustas. Tal injusticia era percibida en cualquiera de los dos
sentidos o en los dos a la vez: por ir contra el bien comin humano y
por ir contra el bien divino. En buena teologia y en buena practica
cristiana, ambos fines no son faciles de separar.

La decision nunca sera facil. Ni univoca. Para unos cristianos
serd siempre mas evidente que para otros tal relacién —positiva o
negativa— entre la ley civil y el bien humano-divino. Y unos y otros

$ 8.Th. 1-2,96, 4. A esa doctrina tomista que sefiala el riesgo de las leyes humanas
cuando no se ajustan a la ley natural se refiere ampliamente la enciclica Evangelium
vitae 72.
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pueden actuar en consecuencia al aceptar y/o rechazar una concreta
y determinada ley.

Y, por otra parte, «el cristiano, convencido de que la ley obliga
en conciencia cuando y porque expresa una determinacion concreta
del orden moral, advierte también el caracter con frecuencia remoto
e indirecto del nexo entre la ley eterna y la ley civily %. El analisis
de las diversas situaciones exigira siempre una cuidadosa actuacion
de la virtud de la prudencia.

Ninguna moral ha podido construirse sin leyes. Y, sin embargo,
ninguna moral puede quedarse solamente en el estrato de las leyes a
la hora de orientar las actitudes de los hombres. En eso consiste su
gloria y su miseria. Al intentar realizar —o educar— un comporta-
miento humano responsable, es tan necesario luchar para liberarse
del legalismo como del anomismo. Tanto uno como otro pueden
brotar de raices socio-politicas, filosoficas o religiosas. Evidente-
mente, el rechazo a la ley puede provenir también del miedo a la
coaccion social por parte del malhechor ¢7.

Como reaccion tal vez a una época que es frecuentemente evoca-
da por sus excesivas imposiciones, tanto los hombres como las cul-
turas y los pueblos en épocas de crisis intentan una y otra vez actuar
—y justificar su actuacion— desde un cierto espontaneismo, sin so-
meterse a las leyes externas de comportamiento. Entre otros muchos
factores que la caracterizan, ésta es una de las notas de la postmoder-
nidad.

% ACERBI, A., «Ley civil», 557.

7 Es ésta una reflexion que se repite con mucha frecuencia en la sabiduria helenis-
tica: el P. Spicq demuestra con su erudicién acostumbrada que el pensamiento de 1 Tim
1,9 —«la ley no ha sido instituida para €l justo, sino para los prevaricadores y rebel-
des»— se encuentra en muchos escritores griegos como Menandro, Antifanes, Plutar-
co, Epicuro y Filén: Théologie Morale du Nouveau Testament, 11, 645. Véase también
el comentario de Santo Tomas a 1 Tim 1,9, asi como su tratado De veritate, 22,4, ya
mencionado aqui al hablar de la libertad.
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A la hora de formular un discernimiento ético, facilmente perci-
bimos que, en muchas ocasiones, ¢l hombre se encuentra como si-
tuado entre dos fuegos, cuando dos leyes parecen estar en conflicto.
(Como actuar en esos casos? En el capitulo dedicado a la historia de
la Teologia Moral se ha aludido a las discusiones sobre los diversos
sistemas que pretendian una cierta seguridad refleja para actuar en
conciencia.

Hay también muchas ocasiones en que no son dos leyes las que
entran en conflicto. S6lo nos encontramos ante una ley que, por otra
parte, parece evidente en sus exigencias. Y, sin embargo, «algo nos
dice» que en este caso habria que actuar al margen de tal exigencia.
Los ejemplos podrian multiplicarse: desde la resistencia ante una
oprimente situacion que se autocalifica como «legal», hasta la acogi-
da a un terrorista o el auxilio a un herido, a pesar de todos los ries-
gos legales que podrian originarse. Los cddigos deontoldgicos de
Medicina y Enfermeria admiten y defienden el derecho a la «obje-
cién de conciencia» ante intervenciones que pongan en peligro o
supriman la vida humana.

La conquista de la conciencia, ha dicho Jung, es «el fruto mas
precioso del Arbol de la Vida, el arma méagica que confirié al hom-
bre su victoria sobre la tierra y que le permitira —esperémoslo asi,
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por lo menos— una victoria todavia mayor sobre si mismo» . Es, en
efecto, la conciencia moral la que rescata al ser humano de la tirania
del instinto y del ambito de la prehumanidad.

La fe cristiana sabe que «el hombre, considerado fuera del espa-
cio biblico, despierta a la conciencia tedrico-practica de si gracias a
una llamada libre y amante de su préjimo (...). El Ser simplemente,
bajo su aspecto de verdad v de bondad, se le revela y le permite un
libre acceso hacia sus profundidades. Percibe también el caracter de
comunion interhumana, de la cual su libertad lleva el sello» 2.

Junto a otras muchas formaciones sociales, y hasta politicas,
también la Iglesia catélica ha constatado con frecuencia la pérdida
de la conciencia moral o su deformacion ante determinados valores
éticos. Asi, p. €j., se expresa la Conferencia Episcopal Espaiiola:

«Se dan en nuestra sociedad creencias y convicciones que refle-
jan, a la vez que causan, el eclipse, la deformacién o el embotamien-
to de la conciencia moral» (VhL 6).

Mas o menos eclipsada o deformada por las opiniones contras-
tantes y por la propaganda, el ser humano percibe «otra ley ifiterior»
que revela el sentido de los valores morales por los que ha de orien-
tar su actuacion y, a fin de cuentas, su misma vida. A esa otra ley se
la llama «concienciay, y viene descrita por el Catecismo de la Igle-
sia Catdlica en los siguientes términos: «La conciencia moral es un
Juicio de la razén por el que la persona humana reconoce la cualidad
moral de un acto concreto que piensa hacer, esta haciendo o ha he-
cho» (n.1778).

I. LA NOCION DE CONCIENCIA

Esa especie de definicion cuenta con una larga historia. En la
filosofia moral tradicional solia decirse que si la norma objetiva_
constituye la regla ultima y remota de las acciones, la conciencia
constituye su regla proxima. De ahi surgiria la obligacion de seguir
los dictados de la conciencia aunque estuviera equivocada.

Los manuales de Teologia Moral gustaban de describir la con-
ciencia como la conclusién de un silogismo 3. A partir de la premisa-

! June, C. G., L homme a la decouverte de son dme, trad. esp. Los complejos y el
inconsciente (Barcelona 1994), 52.

2 Conviene leer el texto integro de esta tesis 7 de H. U. voN BALTHASAR, aprobada
por la Comision Teoldgica Internacional (1974).

3 Asi precisamente comienzan los SALMANTICENSES, tr. XX, cap. 3, p. 1: o.c. 12,
donde, ademas, recogen la definicion tomasiana: «Conscientia nihil aliud est, quam
applicatio scientiae ad aliquem actumy»: S.Th. 1, 19, 5; ver también De veritate, 17, 1,
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mayor, que estaria constituida por los primeros principios morales
—aunque algunos la identificaban peligrosamente con la ley—y en
confrontacion con la situacion concreta, encerrada en la premisa me-
nor, se deducia un juicio practico sobre la moralidad de las acciones
concretas, ya realizadas o sdlo proyectadas. Esta descripcion parecia
razonable. Sin embargo, dejaba todavia un amplio espacio al relati-
vismo.

Por una parte, aquellos primeros principios eran percibidos por
una especie de intuicién, que solian llamar la «sindéresis» —palabra
curiosamente surgida de un error de los copistas—, que significaba
la capacidad de discernimiento moral. Por otra parte, tal confronta-
cién de la accidn concreta —o de la omision— con los primeros
principios habia de llevarse necesariamente a cabo mediante el ejer-
cicio de la virtud de la prudencia. Naturalmente, los manuales supo-
nian en la persona una minima voluntad de buscar el bien y realizar-
lo. Y, por otro lado, suponian también una sintonia social —y hasta
politica— entre los valores morales y su normatividad.

Es verdad que los manuales de Teologia Moral preveian también
algunas situaciones en las que pudiera no funcionar correctamente
ese delicado mecanmsmo. O bien porque fallase ja intoicion sobre los
primeros principios, es decir, sobre los valores éticos fundamentales,
o bien porque el ejercicio de la virtud de la prudencia se hubiese
falseado. Tal deterioro podria suceder a causa de la educacion reci-
bida, la presion ambiental o el tiron de los propios intereses.

De ahi que, siglo tras siglo, los maestros de la moral cristiana
reflexionaran sobre las posibilidades y los riesgos tanto de la con-
ciencia antecedente como de la consecuente. Diseccionaron la no-
cién de «conciencia» en sus elementos intelectuales y volitivos.
Analizaron sus grados de verdad objetiva y de certeza subjetiva. Es-
tablecieron unos criterios operativos para orientar el comportamiento
responsable en esas situaciones delicadas en que el dictamen de la
conciencia personal puede entrar en conflicto con las opiniones de la
comunidad, con las normas establecidas y aun con otros valores que
también parecen ser vinculantes en conciencia. Es ésa una larga his-
toria que no deberia ser evocada sin admiracion y respeto.

Esa historia ha ido cargando la nocién de «conciencia» de una
riqueza casi inabarcable de connotaciones, como ya sugiere uno de
sus estudiosos mas insignes:

«La palabra conciencia evoca en nuestros espiritus la idea multi-
ple de un testigo permanente en nuestra vida psiquica; de un juez del

y otra definicién menos intelectualista debida a Hugo de San Victor: «Conscientia est
cordis scientia».
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bien y del mal moral, cuyo sugerimiento o cuyo refuerzo se ofrece a
nosotros; de un responsable ante este juez de todo lo que emana de
nuestro querer; eventualmente, de un vengador, en este responsable,
de las violaciones del orden sancionado por este juez. Y estas diver-
sas funciones (...) las evoca la palabra conciencia como otros tantos
comportamientos o estados, como otros tantos atributos de un mismo
yo, que, gracias a su poder de reflexion, puede asistir a lo que sucede
en él, hacerse la ley, comparecer ante su propio tribunal, sufrir, en
fin, del desacuerdo o gozarse de la armonia que contrasta entre lo
que cree deber hacerse y lo que hacex» 4.

En términos menos evocadores, la enciclica Veritatis splendor nos
ofrece una especie de definicion de la conciencia al presentarla como
«acto de lainteligencia de la persona, que debe aplicar el conocimiento
universal del bien en una determinada situacién y expresar asi un
juicio sobre la conducta recta que hay que elegir aqui y ahoray 3.

Tras esta breve evocacion de la nocién de conciencia, conviene
ahora recordar la diversa terminologia utilizada al referirse a ella, asi
como a las cuestiones de la relacion de la conciencia con la presion
grupal o de los pasos que habitualmente sigue su educacion.

1. Terminologia relativa a la conciencia

Los manuales de Teologia Moral solian hacer una distincion, que
no parece desacertada, entre la conciencia habitual y la conciencia
actual.

a) La conciencia habitual era presentada como la potencia psi-
colégica de la que proceden los juicios morales concretos. Una fuerza,
una disposicién animica preparada para formar y emitir tales juicios.
Solian decir, desde otro punto de vista, que la conciencia habitual es
en realidad la misma facultad de juzgar moralmente, la misma capa-
cidad para articular una jerarquizacion de los valores éticos. Es una
especie de estimativa ética que configura la silueta moral de la perso-
nal. Surge hoy inevitable la pregunta por los elementos culturales que
pueden modificar esa capacidad estimativa en un periodo de crisis.

Segun la calidad objetiva de los juicios que formula, y mejor
aun, segun su objetiva sintonia con los valores éticos, la conciencia
habitual suele subdividirse todavia en conciencia recta y defectuosa.

* DELHAYE, PH., La conciencia moral del cristiano, 37; D1 MARINO, A., «La cos-
cienza alla ricerca del bene morale», en RTMor 80 (1988), 77-88; FRATALLONE, R., «La
dottrina teologica sulla coscienza cristiana», en RTMor 4 (1972), 237-250.

3 VS 32. Ver también el n.59, donde ofrece una ulterior explicacién del juicio de
la conciencia. Es interesante ver como hoy se comienza a hablar de la conciencia en
términos de «sentido moral», con lo que parece superarse el riesgo de un excesivo
intelectualismo: cf. BAErRTSCHI, B., «Sens moral», en DEPhM, 1371-79.
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A

-— Conciencia recta. Su juicio coincide, de ordinario, con log
valores morales fundamentales y dirige efectivamente la accién en
ese sentido. En tltima instancia, tal conciencia estaria iluminada por
la verdad misma del ser humano, como ya se ha sugerido en esta
obra.

Tal coincidencia objetiva no es facil de describir y de realizar,
Hoy estamos lejos de recaer en la «falacia naturalista» y, por otra
parte, hemos descubierto la historicidad e itinerancia del ser humano
y de sus decisiones. Como afirma el citado Ph. Delhaye, «La con-
ciencia no es un dato adquirido de una vez para siempre; es un fondo
que hay que explotar». Su misma itinerancia y gradualidad mantiene
la conciencia abierta a una continua perfectibilidad. Puede, de hecho,
perfeccionarse en dos direcciones: en la apropiacion e internaliza-
cion subjetiva de los valores y del «pre-cepto» de Dios, y en la idep-
tificacion cada vez mas clara y objetiva con ese mismo «pre-ceptoy.
El proceso de educacion de una conciencia recta requiere evidente-
mente un esfuerzo de lucidez, de sinceridad y de generosidad.

— Conciencia defectuosa. La inadecuacion a los valores obje-
tivos, que constituye el «defecto», puede manifestarse en dos formas
contrapugstas. O bien porque la conciencia tiende a minimizar en un
caso concreto las exigencias morales, y en consecuencia a suprimir
el sentimiento de toda inadecuacion y culpabilidad. O bien porque
tiende a vivir en el miedo y la continua inseguridad —frecuentemen-
te enfermiza— la atencion a las exigencias morales de los valores.
En el primer caso estamos ante una conciencia ancha o laxa, y a
veces farisaica, cauterizada por la hipocresia (cf. 1 Tim 4,2) o defor-
mada por la educacion y la costumbre de admitir como valido cual-
quier comportamiento. En el segundo caso nos encontramos ante
una conciencia escrupulosa, a veces generada por causas psicopato-
légicas y con frecuencia reforzadas por factores exteriores.

En otros tiempos era frecuente contraponer la tipologia global de
la persona escrupulosa a la de la persona mas bien laxa. Cada dia
nos convencemos mas de que las cosas no son tan simples. No s6lo
se da una diferencia diacronica en una misma persona, que va evo-
lucionando en sus valoraciones morales, sino que, con frecuencia, la
misma persona es mas escrupulosa respecto a unos valores éticos,
mientras se muestra excesivamente despreocupada frente a otros,
bien por intereses personales o por educacion y presion social.

b) La conciencia actual seria un juicio practico que determina,
ya en la situacion concreta, que debe realizarse tal accion por ser
buena, o que debe omitirse por ser mala. Naturalmente, los manuales

" de Teologia Moral no dejaban de advertir que tal juicio podia versar

también sobre acciones u omisiones del pasado. La reflexion ulte-
rior, como luego se vera, ha visto ese juicio de conciencia como un
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acto de discernimiento sobre la preferibilidad de una determinada
decision en medio de esa encrucijada de bienes y valores en que se
decide toda accion humana. La Teologia reciente ha vuelto a descu-
brir la importancia que, en este contexto, ya Santo Tomds de Aquino
atribuia al ejercicio de la virtud de la prudencia.

De todas formas, la Moral tradicional también en este caso extre-
maba sus divisiones y matizaciones:

— Si se atiende a la naturaleza del acto responsable, se habla de
conciencia antecedente cuando el juicio valorativo precede al acta.
para ordenarlo, permitirlo o prohibirlo. Se habla, en cambio, de con-
ciencia consiguiente cuando se trata de una reflexion sobre el acta.
realizado, para aprobarlo o condenarlo. No se trata solamente de una
situacion temporal ante el acto concreto. El acto es inseparable del
agente. Asi que el juicio de conciencia es, en el fondo, una asuncién
del yo ideal y un retorno reflejo al yo real. Una reflexion interdisci-
plinar, de la mano de la moderna psicologia, ayudaria a ver esta
antigua divisién desde un punto de vista existencial y mas integrador
del dinamismo personal.

— Segln su conformidad con el valor objetivo, se habla de con-
ciencia recta o verdadera, o bien de conciencia errénea o fals®. En el
tratamiento tradicional, tal distincién se aplicaba con excesiva fre-
cuencia a la adecuacion o disconformidad con una ley positiva, sin
cuestionar la propia adecuacién de esa ley con los valores éticos
objetivos, con la verdad ultima del ser humano y/o con el bien co-
mun de la sociedad. En un contexto mas antropocéntrico, se prefiere

hoy ver la rectitud de la conciencia en la clave de la atencién a la.

verdad del bien moral, que, percibida por la razén, constituye la dig-
nidad de la persona humana ©.

— Segun la certeza sub]etzva del que juzga y actua, se considera
cierta la conciencia cuando, sin temor a errar, juzga que un acto debe
realizarse porque es bueno o debe evitarse por ser malo. La concien-
cia es considerada dudosa cuando parece quedar en suspenso, sin
atreverse a pronunciar un juicio firme sobre el valor moral de un
acto u omision. La conciencia es probable cuando el juicio que for-
mula en un sentido no excluye el temor de equivocarse, puesto que
la opinién contraria goza también de una aceptable plausibilidad.
«La persona humana debe obedecer siempre el juicio cierto de su
conciencia» (CEC 1790). Mas abajo se evocan algunos criterios ya
clasicos para facilitar el discernimiento en esos ca¥es en que la con-
ciencia no logra aclarar los motivos y valores implicados para con-

¢ Asi se expresa el CEC 1780, que apela a la'prudencia como regla recta de la
accion: S.Th. 2-2,47,2: CEC 1806. Véase todo el apartado 1776-1802.
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seguir una minima certeza necesaria. Criterios semejantes ayudaron
muchas veces a educar la conciencia de las personas y de los grupos.

Hoy han perdido actualidad las antiguas cuestiones sobre los sis-
temas morales —tuciorismo, probabilismo, equiprobabilismo— que
trataban de asegurar una conciencia subjetivamente cierta. Aunque
las discusiones fueran apasionadas, y a veces poco elegantes, la lar-
ga disputa no puede ser tomada a la ligera. En el fondo, més que el
prestigio de un sistema u otro, interesaba buscar y proteger la paz de
las conciencias en un momento de crisis moral. Hay que ver aquellas
discusiones en el marco de las hondas transformaciones historicas y
culturales que estaban teniendo lugar 7.

2. Conciencia individual y presién grupal

A este proposito, hay que decir que la filosofia moral tradicional
insistia quizd demasiado sobre el caracter personal e intimo de la
conciencia. En gran parte tenia razon. En ultimo término, la eticidad
del hombre hunde sus raices en la decision personal e inviolable de
la propia conciencia. Podran obligarnos a ofrecer incienso a los ido-
los, pero nunca podran implantarnos un corazén iddlatra.

Sin embargo, a partir de S. Freud, el tema de la conciencia se
plantea necesariamente en un marco mas amplio de influencias so-
ciales. La conciencia, se viene a decir, seria como el resultado de
presiones, drdenes, prohibiciones y sugerencias que el sujeto recibe.
En contra de un excesivo innatismo de la conciencia, se pasa de esta
forma a la afirmacion de una heteronomia de la conciencia que a su
vez puede resultar excesiva. La funcion del super-yo no seria ya la
de ofertar valores al individuo para procurarle el acceso al bien 'y a
la felicidad, sino mas bien la de construir una determinada cultura y
un determinado estilo de sociedad.

En el fondo, segin Freud, el hombre es un ser fundamentalmente
antisocial y la sociedad debe domesticarlo 8. La introyeccion en el
sujeto de unas normas de comportamlento exteriores a €l, a sus ver-
daderos proyectos e intereses, lo convertiria en un «ser normal» y
culturalmente adaptado, aunque terminara siendo profundamente in-

7 Cf. CaponE, D., «Sistemas morales», en DETM 1015-1022; VEREECKE, L., «La
conscience selon S. Alphonse de Liguori», en StMor 21 (1983), 259-274 MOORE E.,
«San Alfonso y la fioral de los Jesuitas», en Moralia 10 (1988), 219-234; Vipar, M.,
«Del rigorismo a la benignidad. Significado histérico de la moral alfonsmna» en
Moralia 10 (1988), 157-191.

8 FromM, E., El miedo a la libertad (Buenos Aires 1974), 32. Es interesante ver
como SAN BERNARDO, De conscientia, 2, parece adelantarse a Freud al hablar del
abismo poblado de reptiles que se abre al fondo de nuestra conciencia, imagen que
recogen también los SALMANTICENSES, tr. XX, cap. 3, prél.: o.c. 11.
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feliz. Las consecuencias extremas de esta hipotesis son apenas ima-
ginables °.

El analisis efectuado por J. Piaget sobre la evolucion moral de la
persona sigue un camino un tanto diferente. Las normas nacen, es
cierto, como imposiciones llegadas del exterior. Pero bien pronto, y
a través del juego, el nifio comienza a comprender la necesidad de
tales normas y a aceptarlas en su interior. Las percibe como impres-
cindibles para el desarrollo de sus juegos y del gran juego de la vida:
para su felicidad, al fin, o para su egoismo °. La conciencia del nifio
que juega se torna auténoma, aunque respetuosa de las normas, que,
por otra parte, ya no absolutiza. Las normas resultan utiles, pero no
esclavizan la conciencia.

En este contexto es preciso evocar, ademas, el problema de los
conflictos que con frecuencia estallan entre diversas personas que
actuan en conciencia, aunque de forma abiertamente divergente. Si
los profetas y Sécrates obraron de acuerdo con su conciencia, tam-~
bién pretendieron actuar en nombre de la conciencia todos los inqui-
sidores que ordenaron quemar a los que actuaban en conciencia .
Pues bien, en estos tiempos de pluralismo, un adecuado estudio de la
conciencia ayudaria a comprender que la presion grupal nunca puede
ni debe forzarla. Ayudaria a plantear los presupuestos minimos para
la llamada «libertad de conciencia». Y ayudaria a comprender que la
responsabilidad ante la conciencia ha de hermanar a los hombres en
la busqueda de los valores éticos. El aspecto social de la conciencig
desemboca necesariamente en el estudio del pluralismo ético frente
a las diversas opciones que se asumen ante los valores humanos.

En ese ambiente, como han escrito los obispos espafioles, ocurre
con una cierta frecuencia que la «tolerancia se toma no como el obli-
gado respeto a la conciencia y a las convicciones ajenas, sino como
la indiferencia relativista que cotiza a la baja todo asomo de convic-
cion personal o colectivay (VHL 22).

Desde un lado y desde otro se percibe, en consecuencia, la nece-
sidad de un didlogo sereno y multidisciplinar sobre un tema que a lo
largo de los siglos ha constituido la clave de arco de toda califica-
cién moral.

® Sélo algunas novelas, como 71984, de G. Orwell, se han atrevido a imaginar un
mundo perfectamente condicionado y controlado, programado y vigilado, al que se le
cambian sistematicamente los valores morales.

10 Cf. SAVATER, F., Etica como amor propio, 3.* ed. (Madrid 1992), 73, donde
contrapone el amor propio al egoismo de la rapifia.

" FromMm, E., Etica y psicoandlisis (México 1969), 155-156.
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3. La formacion de la conciencia

También a la formacién de la conciencia se refiere el Catecismo de
la Iglesia Catdlica, calificindola como «indispensable a seres huma-
nos sometidos a influencias negativas y tentados por el pecado a pre-
ferir su propio juicio y a rechazar las ensefianzas autorizadas» (1783).

Esa misma gradualidad y perfectibilidad de la conciencia moral
exige un conocimiento de las etapas morales por las que atraviesa la
persona humana: es decir, los pasos que van dando tanto el nifio
como las culturas hasta alcanzar una conciencia seria y responsa-
ble 2. Baste aqui recordar brevemente el esquema de los tres niveles
de formacion de la conciencia moral, divididos en dos etapas cada
uno, presentados por L. Kohlberg.

— FEl nivel preconvencional. En él responde el nifio a las nor-
mas y valoraciones culturales del bien y del mal, pero las interpreta
o0 bien por las consecuencias inmediatas de premio o castigo, de pla-
cer y de disgusto, o bien por una especie de instinto de reciprocidad
y de defensa ante el poder fisico del que impone la norma. La con-
ciencia, por tanto, se sitia en el terreno de la anomia: no depende de
una norma, sino de un resultado objetivo y casi magico, y de un
interés. Educar la conciencia supone ir abandonando lentamente esta
etapa en la que el mal y el bien se colocan en el campo de lo malé-
fico o lo benéfico: de lo utilitario, al fin.

— El nivel convencional. En él el sujeto considera valioso res-
ponder a las expectativas de la familia o del grupo social, con inde-
pendencia de las consecuencias obvias e inmediatas. A veces se pre-
tende conseguir o conservar la imagen de persona aceptada por el
grupo, sea éste la familia o la pandilla. Y, a veces, el individuo se
orienta en conformidad con unas normas fijas y con vistas al mante-
nimiento de un orden social que para ¢l tiene un valor en si mismo.
La conciencia moral es ahora mas bien heterénoma o sociénoma.
Busca menos la utilidad inmediata que el mantenimiento de unos
estereotipos abstractos del bien. Educar la conciencia requiere ahora
un esfuerzo por personalizar los valores y por reforzar el valor de la
intencion que aqui.comienza a aparecer timidamente, El nifio, en
efecto, es capaz de distinguir el mal objetivo que ha realizado de la
intencién que le movia a actuar.

_ — El nivel posconvencional. Durante él se desarrolla en el su-
Jeto, ya en su etapa adolescente o juvenil, un notorio esfuerzo por
definir unos valores y unos principios morales validos y aplicables,

12" Acostivi, N., «Cosciencia e Conscientizag3o», en REB 50 (1990) 5-24; Garcia
Ramos, J. M., «La conciencia moral: su importancia y necesidad de formaciony, en
Educadores 25 (1983), 347-377.
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con independencia de la autoridad de los grupos o personas que los
apoyan. Predomina, en principio, una etapa bastante relativista, en la
que se apela al contrato social, al consenso ciudadano preocupado
por los derechos de la persona, para ir desembocando en una etapa
en la que ya se actia en virtud de unos principios elegidos personal-
mente y caracterizados por su coherencia logica, su universalidad. y
su solidez. Aqui la conciencia personal reivindica la autonomia y se
guia por sus opciones fundamentales. Una autonomia que, sin em-
bargo, puede ser entendida o bien desde una matriz socioldgica o
bien desde la verdad ontologica del ser humano. Educar la concien-
cia significa ahora orientar al hombre hacia esa zona de responsabi-
lidad en la que habra de actuar con independencia de la ventaja o el
desmedro, de la critica o el aplauso 13

Este esquema disefiado por L. Kohlberg resulta iluminador, siem-
pre que no se trate de fijar con demasiada exactitud las seis etapas en
que ¢l subdivide estos tres niveles aqui someramente descritos. .

Habria que afiadir, en efecto, que no siempre la edad cronoldgica
de las personas coincide con la edad ética de la maduracién de su.
conciencia. Habria que considerar también que el camino no siempre
sigue una linea ascendente: hay ciertamente progresos moralés, pero
también existe el riesgo de emprender un regreso moral. Y habria
que tener en cuenta, ademas, que a lo largo de ese itinerario de evo-
lucién de la conciencia la persona humana avanza a veces como par-
celada, como interiormente dividida: en la asuncion de algunos valo-
res €ticos puede encontrarse ya en esa etapa quinta, caracterizada por
la bsqueda y afirmacion del consenso ético-social, mientras que en
el descubrimiento y realizacién de otros valores puede hallarse toda-
via en una segunda etapa, caracterizada por un esquema de respues-
tas y contrapuestas que evocan el juego dramatico de la represalia.

De todas formas, el esquema disefiado por L. Kohlberg resulta
interesante por muchos motivos. Y no es el menos importante el de
sugerir que el final del proceso ético —la sexta etapa— coincide
precisamente con el descubrimiento de una cierta majestad y objeti-
vidad de los valores morales. Se diria que, sin aludir a ello para
nada, se recupera asi la grandeza y la seriedad del orden moral obje-
tivo, o del llamado orden natural, tan frecuentemente denostado y
tan urgentemente invocado por los que se niegan a identificar la mo-
ralidad con la facticidad social o el intuicionismo subjetivo.

Y, por fin, el esquema disefiado por L. Kohlberg no sélo identi-
fica los diversos estadios de la formacion de la conciencia personal,

3 KoHLBERG, L., The Development of children’s orientation towards a Moral
Order (Basilea 1963-1964); Ip., «From Is to Ought», en The Journal of Philosophy
(oct. 1973) 164-165.
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sino que podria ser aplicado a las diversas sociedades y culturas.
También ellas se diferencian por la etapa de la conciencia que pro-
mueven y privilegian. En unas sobresale un ideal puramente prag-
matico —etapa segunda—, o antes atn, un sentido de la virtud y de
la culpa que mucho tiene que ver con la transgresién preconsciente

-de un tabii —etapa primera—. En otras sociedades, el paradigma de
la eticidad parece situarse en el miedo a perder la aprobacién social
—etapa tercera— o en un cierto culto a la ley y el orden social,
entendidos como valores absolutos —etapa cuarta—. En algunas
otras se promueve y defiende una normatividad moral basada exclu-
sivamente en el consenso ciudadano —etapa quinta—. Cabria pre-
guntarse si alguna cultura, alguna sociedad, algun grupo humano ha
tratado de descubrir un ideal de moralidad basado en la majestad de
los valores humanos, en la verdad ontoldgica del ser humano, inde-
pendientemente de su aprobacidn o menosprecio social, con lo que
se situarian en la etapa sexta estudiada por Kohlberg.

La cuestion no es exclusiva de los pedagogos. Afecta también a
los legisladores. Y, por lo que aqui interesa, podria ayudar a un serio
examen sobre la educacion moral que se imparte en la catequesis de
«la fe y las costumbres». Desde una perspectiva cristiana, en la for-
macién de la conciencia, es preciso prestar atencion a la Palabra de
Dios, a la cruz del Sefior, a los dones del Espiritu Santo, a los testi-
monios y consejos de los otros y a la ensefianza autorizada de la
Iglesia (CEC 1785).

II. LA CONCIENCIA A LA LUZ DE LA SAGRADA ESCRITURA

Como hemos tratado de sugerir, tanto en la filosofia tradicional
como en el pensamiento moderno, la conciencia ha sido objeto de
una seria reflexion y de miltiples preguntas. A esa evocacion ha
estado dedicada la primera parte de este tema.

Si la cuestion es de tan vital importancia, es de esperar que cons-
tituya también un elemento presente en el mensaje biblico, en cuanto
que éste refleja las preocupaciones mas inevitables del espiritu hu-
mano, consideradas a la luz de la fe en un Dios que ofrece su amis-
tad y su reinado benevolente.

El tema ha sido muchas veces estudiado 4. Aqui solamente es
posible esbozar un sencillo esquema que ayude a articular un estudio
mas profundo de este tema central en la formacién moral.

14 Magaiony, B., «La coscienza nella Bibbia», en La coscienza cristiana (Bolonia
1971), 13-38; MOLINARO, A., La coscienza (Bolonia 1971), 11-27.
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1. En el Antiguo Testamento

Es cierto que la misma palabra «conciencia», de claro origen gre-
co-latino, no aparece en las paginas veterotestamentarias mas que en
contadas ocasiones. La palabra griega «syneidesis», como concien-
cia de lo bueno y lo malo, se encuentra, en efecto, en los libros
sapientales, que delatan una influencia helenista 1. Es ahi donde po-
demos encontrar expresiones como ésta: «Cobarde es la maldad y
ella asi misma se condena; acosada por la conciencia imagina siem-
pre lo peor» (Sab 17,10; cf. Eclo 42,18).

Pero no se puede reducir el rico contenido del mensaje biblico
sobre la conciencia a la simple enunciacién de tal palabra. La misma
realidad aparece, en efecto, vinculada a otras nociones y palabras. Es
bueno recordar las mas importantes.

1. El corazon. El corazén es mencionado en el Antiguo Tes-
tamento como testigo del valor moral de los actos humanqg. De Da-
vid se dice que «le palpitd el corazén» en dos ocasiones en las que
se habia comportado de forma dudosa: tras cortar la orla del manto
de Saul (1 Sam 24,6) y después de haber ordenado el censo del pue-
blo (2 Sam 24,10). Contra Semei se alza la dura reprension @e Salo-
mon: «Sabes —tu corazon da testimonio de ello— todo el mal que
hiciste a mi padre» (1 Re 2,44). Jeremias advierte que el «pecado
estd grabado en las tablas del corazon» (Jer 17,1). Ante las acusacio-
nes de sus amigos, Job replica una y otra vez: «Mi corazén no me
condena» (27,6). Y a lo largo de los libros santos reiteradamente se
recuerda que Dios, y s6lo Dios, es capaz de sondear el corazén de
los hombres. Precisamente ante los sentimientos que alberga el cora-
z6n humano, Dios juzgara sobre la culpabilidad o inocencia de los
hombres (cf. 1 Sam 16,7; Jer 11,10; 17,10; 20,12; Sal 7,10; 26,2;
Prov 21,2) 16,

La conciencia es para la Escritura el lugar donde se interioriza la
ley divina. Se trata en realidad de una atinada metéfora para indicar
la misma ley interiorizada por el hombre. Asi se puede decir: «Gra-
bad en vuestro corazén que no tenéis otro Sefior a quien servir sino
a Yahveh» (Dt 4,39). Entre los profetas, tanto Jeremias (31,33) co-
mo Ezequiel (11,19) anuncian que la ley nueva serd grabada por el
mismo Dios en el corazon de los hombres. Sobre esa prescripcion
del Deuteronomio vuelve con frecuencia el libro de los Proverbios

15 Duponr, J., «Syneidesis. Aux origines de la notion chrétienne de conscience
moraley, en StHell 5 (1948) 119-153; MAERTENs, TH., «L’éducation du sens morale
dans I'AT», en LuV (1953) 1-14; DELHAYE, PH., «Les bases bibliques du traité de la
conscience, en Studia Montis Regis 4 (1961) 229-252.

118156 Cf. Storz, F., «Leb, corazény, en JEnNI, E.-WESTERMANN, C., DTMAT 1, 1176-
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para solicitar al piadoso israelita que preste oido a la sabiduria ¢
incline su corazén a la prudencia (Prov 22; cf. 2,10; 3,1-3; 4,4.20.21;
7,3).

El corazoén aparece también como la fuente de la vida moral. El
hombre rebelde camina por «las vias de su corazon» (Is 57,17), lo
que equivale a decir que sigue su capricho. Esa via es buena o mala,
segln sea bueno o malo el corazén (Prov 29,27). La conversion de
la conciencia se conecta con el conocimiento del propio corazoén.
«Conocer la llaga del propio corazén y extender las manos hacia
Dios» se convierten en expresiones clasicas (cf. Ez 6,9; Jer 23,9; Is
57,15; 61,1; Sal 51,19).

2. La sabiduria. La nocion de sabiduria en el Antiguo Testa-
mento es muy rica, como se sabe. Por lo que respecta a este tema se
puede decir que abarca diversos aspectos de la prudencia y de la
conciencia. La sabiduria es fruto de la «experiencia» y lleva consigo
el sentido de la «agudeza» y de la perspicacia. Aparece relacionada
con la eleccién de los medios apropiados a la consecucion de un fin.

Pero, en un sentido estrictamente moral, la posesion y el ejerci-
cio de la sabiduria y la prudencia comportan la practica de las bue-
nas obras, como la misericordia (Prov 19,11), la justicia (1 Re 11.28;
Prov 1,3; 2,9; 19,7), la pureza (Prov 7.4), la paciencia (Prov 14,29;
19,11), la fortaleza (Is 10,13; 11,2; Jer 10,12; Prov 8,4). La sabiduria
es presentada como fuente de la justicia y todas las virtudes son el
fruto de sus esfuerzos (Sab 8,7) 7.

3. El espiritu. El espiritu es, junto con el corazén, la sede
principal de toda la vida moral y religiosa. La restauracion de la vida
moral se hara, en efecto, a través de una renovacion del espiritu y del
corazén de cada uno (Ez 11,10; 18,31). La norma tltima de la mora-
lidad sera el nuevo corazoén y el nuevo espiritu que Dios infundira en
los hombres que escuchen su voz: «Y os daré un corazon nuevo,
infundiré en vosotros un espiritu nuevo, quitaré de vuestra carne el
corazén de piedra y os daré un corazon de carne. Infundiré mi espi-
ritu en vosotros y haré que os conduzcdis segin mis preceptos y
observéis y practiquéis mis normas» (Ez 36,26-27) '%.

Hay que afiadir, para concluir este punto, que en el judaismo se
fue perfilando cada vez con mas nitidez el concepto de conciencia.
En Fil6n aparece lo que mas tarde se llamara la conciencia consi-
guiente. También en los escritos de Qumréan encontramos alusiones
a la conciencia propiamente dicha, aunque no se emplee la palabra
técnica. Véase, por ejemplo, el himno 13: «Pues tu conoces el carac-
ter de cada accion, disciernes la veracidad de cada respuesta. Mi

17 BeaucHamp, P., Ley. Profetas. Sabios (Madrid 1977), 117-123.
% ALBERTZ, R.-WESTERMANN, C., «Ruah, espiritu», en DTMAT, 11, 914-947.
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corazén por ti esta tranquilo; con la fuerza de tu verdad aseguras mis
pasos en los dificiles senderos de la justicia, a fin de que yo pueda
caminar delante de ti hasta la regién de la vida por los senderos de
la gloria, del triunfo que no aminora jamas» !°. La misma concep-
cién se encuentra en un salmo en el que se implora la liberacion:
«También yo he amado tu nombre y a tu sombra he buscado refugio.
El recuerdo de tu poder refuerza mi corazén, me reposo en tus bon-
dades. Perdona mis pecados, Yahveh, y purificame de mi iniquidad.
Agriciame con un espiritu de fidelidad y conocimiento; que no sea
deshonrado en el desastrex» 20,

2. En el Nuevo Testamento

Los mismos vocablos, sobre todo el corazén y el espiritu, siguen
ocupando un puesto de importancia en el Nuevo Testamento 2!. Sin
embargo, ahora nos encontramos, sobre todo en los escritos pauli-
nos, con un empleo mucho mas frecuente del término «conciencia».
Aparece ocho veces en la primera carta a los Corintios (8,7.10.12;
10,25-29) y tres veces mas en 2 Cor (1,12; 4,2; 5,11), tres yeces en
la Carta a los Romanos (2,15; 9,1,13,5) y cinco veces en Heb
(9,9.14; 10,2.22; 113,18). Aparece también seis veces en las cartas
pastorales (1 Tim 1,5.19; 3,9; 4,2; 2 Tim 1,3; Tit 1,15), tres veces en
1 Pe (2,19; 3,16-21) y dos veces en ¢l libro de 1o Hechos de los
Apostoles (23,1; 24,16).

Por lo que se refiere a los Evangelios, se puede decir que en ellos
se conserva la antigua imagen profética del corazén ‘ectoy
renovada por [)jos. Fl corazon es en realidad la sede de la nioralidad
y de la nueva vida guiada por el Espiritu. Mas que la limpjeza de los
vasos o de las manos importa que esté limpio el corazon,/es decir, la
conciencia de los seguidores de Jesus: /

«No deben estar en orden las acciones, como era la preocupacion
de los fariseos, sino la sede mas profunda de la %va justicia, el
corazon: en ¢l se siembra y debe fructificar la palabra de Dios (Mt
13,19), y solamente de un corazon puro pueden salir las acciones
buenas, las palabras buenas, el perdon misericordioso y todo lo que
mas cuenta en la Ley: la justicia, la misericordia y la fidelidad (Mt

19 JiMENEZ, M., Los documentos de Qumrdn (Madrid 1976), 112.

2 GARCIA MARTINEZ, F., Textos de Qumrdn (Madrid 1992), 344. Ver también entre
los himnos: «(Te doy gracias) Sefior, que has puesto sabiduria en el corazon de tu
siervo para conocer todas estas cosas, para com(prender...) para reforzarse frente a los
ataques de la impiedad, para bendecir en la justicia a todos los elegidos de tu benepla-
cito (...para amar todo lo) que ti amas y detestar todo lo que ti (odias)»: o.c., 359.

2 Spicq, C., «La conscience dans le Nouveau Testament», en RBib 42 (1933)
187-210; Ip., Théologie Morale du Nouveau Testament (Paris 1965), 592-612.
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12,34; 18,35; 23,23-26); mientras que de nada serviria observar la
Ley con la precision mas minuciosa si luego el corazon es ciego y
maligno, ya que de tal fuente impura rebosa todo pensamiento ma-
ligno y toda accion inmunda que mancha al hombre y, buena sola-
mente en apariencia, es abominable para Dios (Mt 9,4; 15,18-20; Mc
7,18-23; Lc 16,15)» 2.

Para San Pablo la conciencia es un juicio religioso-moral que es
comun a todos los hombres (2 Cor 4,2). Con frecuencia se encuentra
el Apdstol con cristianos a los que una fe todavia incipiente y poco
instruida no ofrece convicciones firmes que faciliten una actuacion
orientada por una conciencia cierta. Asi ocurre, por ejemplo, ante la
oportunidad de poder adquirir y consumir la carne sacrificada a los
idolos y vendida después a bajo precio en el mercado. En esos casos
piensa San Pablo que es necesario actuar de acuerdo con el dictado
de la propia conciencia (Rom 14,1-4; 1 Cor 8; 10,29-30). El cristia-
no ha de formarse una conciencia tefleja que, sabiendo que los ido-
los son nada, le permite obrar con libertad, siempre que evite escan-
dalizar a los hermanos que pudieran no gozar todavia de una con-
ciencia formada. De hecho, «la caridad debe actuar siempre con
respeto hacia el projimo y hacia su conciencia: “Pecando asi contra
vuestros hermanos, hiriendo su conciencia..., pecais contra Cristo”
(1 Cor 8,12). “Lo bueno ¢s... no hacer cosa que sea para tu hermano
ocasion de caida, tropiezo o debilidad” (Rom 14,21)» (CEC 1789).

A fin de cuentas, lo que resulta pecaminoso es actuar a la ligera,
sin aplicar el juicio de un discernimiento recto (Rom 14,23). La con-
ciencia, en efecto, es la Gltima instancia de apelacion en las relacio-
nes del hombre con Dios, sea ese hombre un pagano que no conoce
la Escritura y no est4 sujeto a la Ley, o un judio que sigue escrupu-
losamente la Ley de Moisés (Rom 2,14-15).

De todos estos pasajes se podrian ya deducir algunos rasgos de-
cisivos para la concepcion neotestamentaria de la conciencia. He
aqui algunos entre los mas importantes.

1. Nocion de conciencia. A todas luces, la conciencia es un
Jjuicio religioso-moral y, mejor aun, una mentalidad religioso-moral
(2 Cor 4,5; 5,11; Rom 13,5). La conciencia parece también como un
testigo interior y decisivo del actuar humano responsable (Rom 2,15;
9,1; 2 Cor 1,13). Probablemente Pablo se refiere a la llamada con-
ciencia consecuente, que se nos presenta como un testigo insoborna-
ble del comportamiento humano.

2. Universalidad de la conciencia. Los griegos y romanos
que se abren al Evangelio no han conocido la Ley de Moisés. No

2 VaLseccHl, A., «Conciencian, en DETM 100.
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han podido transgredirla conscientemente. Y, sin embargo, también
ellos son pecadores. También ellos necesitan la redencion. Tanto los
judios como los paganos estan dotados de una natural disposicion
moral que los invita al bien y les hace comprender su situacion de
irredencion (Rom 2,14-15). En este texto, ciertamente dificil, Pablo
afirma, al menos que todos los hombres poseen la capacidad de emi-
tir un juicio moral sobre sus propias acciones 23.

3. Sacralidad de la conciencig, Los hombres juzgan por las
apariencias. Pero la conciencia es la ultima instancia de la decisién
moral y de la humana responsabilidad. Es anterior a la Ley y, por
tanto, comudn al judio y al pagano. Para Pablo, la valoracion de la
conciencia decide en ultimo término sobre la calidad moral de una
accion u omision. Entra aqui en juego la cuestion de los derechos y
dignidad de la conciencia errénea. El Apdstol expone esa doctrina en
dos famosos pasajes: 1 Cor 8-10, donde trata de dilucidar el proble-
ma de las carnes inmoladas a los idolos, y Rom 14, donde exhorta a
la caridad hacia los mas débiles en la formacion cristiana.

4. Formacion de la conciencia. San Pablo desearia que todos
los fieles tuvieran una mente ilustrada y clara (1 Cor 10,29-30), aun-
que mas desea corazones sinceros que acepten el Evangelio y prac-
tiquen la caridad. Los cristianos —como todos los hombres— tienen
el deber de formar su conciencia: examinandose a si mismos (1 Cor
11,28; 2 Cor 13,5; Gal 6,40), tratando de descubrir siempre la volun-
tad de Dios (Rom 12,2; Ef 5,10), ponderando en cada ocasion qué es
lo que conviene hacer (Flp 1,10). Con la ayuda del Espiritu y de la
misma comunidad, los cristianos han de esforzarse por lograr una
conciencia «buena e irreprochable» (Hech 23,1; 24,16).

5. Conciencia y fe. No en vano, ¢l autor de las cartas pastora-
les relaciona la conciencia con la fe y la herejia. El cristiano perfecto
es aquel que vive una fe sin connivencias con la herejia. Aquel que
actiia con una conciencia buena y perfecta. Pero no se puede gozar
de una conciencia pura si no se tiene una fe perfecta. Asi que la fe
es una condicion indispensable para una conciencia moral bien for-
mada. E] don y la tarea se reflejan mutuamente. El indicativo de la
fe orienta el imperativo del comportamiento moral. «El fin de este
mandato es la caridad, que procede de un corazén limpio, de una
conciencia recta y de una fe sincera» (1 Tim 1,5).

Con estas afirmaciones no se trata de prejuzgar la validez y la
rectitud de los juicios de conciencia de los no creyentes; que San
Pablo también reconoce. Se trata més bien de agradecer el don y
estimular la tarea de acomodar el comportamiento moral al ideal de
hombre revelado por Jesucristo.

B Cf. BULTMANN, R., Teologia del Nuevo Testamento (Salamanca 1981), 265-274.
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Se podria decir, en resumen, que en la concepcion biblica la con-
ciencia adquiere matices vivos y sugerentes. Se encuentra, en efecto,
enraizada en un contexto de religiosidad, de apertura al Dios de la
salvacion y de la gracia, de vivencia profundamente cristocéntrica de
la vida, de dialogicidad comunitaria, de serena prudencia y discerni-
miento ante los valores que han de ser realizados en una determinada
situacién. Actuar en conciencia hace al hombre libre y hace al cris-
tiano realmente evangélico, siempre que se entienda la conciencia
como un reflejo de la verdad misma del hombre y, més en concreto,
de la verdad del hombre revelado en Cristo. De ahi que la actuacion
en conciencia sea para el cristiano inseparable de la vivencia de la fe
y de la caridad 24,

rd

II. LA CONCIENCIA EN LA REFLEXION MORAL

Es habitual considerar la conciencia como reivindicacion de la
autonomia personal. Y no éstaria mal si tal afirmacion de la sobera-
nia de la conciencia sobre la normatividad de la ley no olvidase la
normatividad ultima que emana del ser mismo de la persona huma-
na. La conciencia verdadera remite al creyente, ademas, a la norma-
tividad que en su ser personal ha depositado el Dios Creador.

En una pagina admirable recuerda Santo Tomas que «aunque el
hombre no sea superior a si mismo, sin embargo Aquel de cuyo
ibido la ciencia es superior a €l, y asi se encuentra

ordena —afiadia— no lo ordena por si misma, sino por parte de
Dios, como cpando un heraldo divulga el edicto del rey: de ahi le
viene a la conciencia su capacidad vinculante». Algo semejante es-
cribia San Bue¢naventura 5.

Sin embargo, a lo largo de la historia de la reflexion sobre la
conciencia motal nos encontramos con una etapa de gran importan-
cia para la concepcion y la vivencia de esta categoria ética funda-
mental. Es la época que, hablando en términos generales, correspon-
de al movimiento catdlico postridentino. Es cierto que nunca se de-

24 ALVAREZ VERDES, «L’ennomia cristica come principio di flessibilita nella prassi
morale. Approccio ermeneutico a 1 Cor 9,19-23», en NaLEpa, M.-KenneDY, T., La
coscienza morale oggi, 73-106.

% SANTO ToMas, Quaest. disp. De veritate, 17, 3 ad 3um; SAN BUENAVENTURA, In
11 Sentent., dist.29,1,1. Cf. LotTIN, O., Psychologie et Morale aux XIF et XIII siécles,
II (Louvain-Gembloux 1984), 222-235 y 203-210. Con visién maés actual, véase el
excelente trabajo de KeNNEDY, T., «L’idea di coscienza morale secondo S. Tommaso
D’Aquino», en o.c., 145-175.
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beria hablar en términos generales. Justo al comienzo de esta etapa,
San Juan de Avila pedia una formacion de la conciencia con térmi-
nos que evocaban la riqueza y calidez de los antiguos profetas 6. Es
muy dificil tratar de describir la comprension de una realidad tan
importante como la conciencia durante una etapa tan larga y tan
compleja. Pero podria intentarse un bosquejo a partir de dos perspec-
tivas: el intelectualismo del tomismo tardio y el esquematismo de la_
reflexion casuista.

1. Comprensién de la conciencia moral

Durante los siglos ahora evocados se considera la conciencia
dentro de la estructura y las funciones intelectuales del hombre. Ello
1no hubiera desagradado tanto a Santo Tomas, aunque él no dejaba de
aludir a una especie de sintonia ética que caracterizaba la conciencia
de los hombres buenos. Pero ahora la conciencia parece reducirse a
un juicio sobre la moralidad de una accion. Para entender esa defini-
cibn es necesario tener en cuenta todo el proceso discursivo, cuya
ultima etapa es el juicio de conciencia. Este, como se ha (ﬁcho, se
presenta como la conclusion de un silogismo que, esquemadticamen-
te, podria desarrollarse de la siguiente manera:

Hay que evitar el mal (primer principio de la razén natural).

Ahora bien, el robo es un mal (objeto de la conciencia moral).

Por tanto hay que evitar el robo (conclusion general de la con-
ciencia moral).

Es asi que esta accién concreta es un robo (objeto concreto de la
casuistica).

Luego yo debo evitar esta accion (juicio de la conciencia).

A la vista de tal proceso cabia, sin embargo, preguntarse por ¢l
puesto que ocupaba la conciencia dentro del esquema de los habitos
intelectuales. La conciencia aparecia asi como un juicio sobre la mo-
ralidad de una accién futura y prevista o ya realizada. Pero este jui-
cio no nace de la nada, sino que presupone otros habitos intelectua-.
les:

~— La «sindéresis», o habito de los primeros principios en el or-
den practico: principios morales «conocidos por si mismos».

2% SN JUAN DE AVILA, Sermones. Ciclo temporal, 10: «El principal cuidado del
cristiano ha de ser del corazon. Guardenos Dios de tener el corazon dafiado y enfermo.
Ansi como en lo corporal es gran mal la enfermedad del corazon, ansi es mucho mas
en lo espiritual tener dafiado el corazén»: SaLa, L.-MARTIN, F., Obras completas del
Santo Maestro Juan de Avila, 11 (Madrid 1970), 173.
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— La conciencia moral, o habito del entendimiento especulativo:
los principios universales del obrar humano.

— La casuistica, o conjunto y esquema de juicios especulativos
singulares y concretos.

— La conciencia actual, o juicio especulativo singular y personal.

— La prudencia, o juicio previo implicado en Ia accion. A veces
la prudencia se coloca antes de la conciencia 27.

Este proceso nos hace volver a unos planteamientos que hoy pa-
recen sobrepasados y un tanto extrafios para la sensibilidad del hom-
bre de hoy. Como se puede ver, en esta concepcion de la conciencia
predomina el subrayado sobre los elementos intelectuales de la mis-
ma. La conciencia es considerada a la vez en el ambito de un proce-
so discursivo y como etapa final del mismo.

2. Factores que intervienen en esta comprension
de la conciencia

Son muchos y muy diversos los factores historicos y psicologi-
cos que contribuyen a elaborar esa comprension y explicacion de la
conciencia moral. Se sefialan aqui solamente algunos de los mas im-
portantes:

— dAfan por la certeza. La conciencia se considera como un me-
dio para la bisqueda de la certeza moral en el esfuerzo por disipar toda
clase de dudas operativas. En este sentido, se considera la conciencia
como una funcién de la ciencia. Este afan por la certeza desembocars,
como ya se ha dicho, en la polémica sobre los sistemas de moral;-que
tanto preocup6 en la vida eclesial a lo largo de varios siglos.

— La busqueda de las ideas claras. La preocupacién cartesia-
na por las ideas claras y distintas habria de dejar una honda huella en
la comprension y la vivencia de la conciencia moral. Ante todo, se
pretende hacer de ella una facultad dedicada a la clarificacion de la
vida moral personal. Hubo entre los moralistas —y en el pueblo cris-
tiano— una especie de «neurosis de duday», que acorralo el tema de
la conciencia hacia frecuentes callejones sin salida. Recordemos la
importancia que tuvieron en este campo: a) los sistemas morales
antes aludidos; b) la apelacion al valor extrinseco de las «autorida-
des» en la resolucion de los casos mas complicados; ¢) el fendémeno
de los escripulos morales, que vino a enturbiar el complejo proble-
ma de la conciencia dudosa.

— Busqueda de la singularidad y la subjetividad. A partir del
Renacimiento se ha seguido un largo proceso en la busqueda y com-

¥7 Véase un eco de este planteamiento en el CEC 1780.
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placencia por lo singular. Es una etapa que podriamos calificar de
adolescente dentro del marco de la evolucion histérico-dindmica de
la conciencia moral. El hombre europeo implanta su propia indivi-
dualidad como criterio de moralidad y como una especie de instinto
de aplicacion de los principios morales. El gran acierto de R. Des-
cartes en este sentido es el de haber centrado su meditacion filosofi-
ca no en el objeto pensado, sino en el sujeto que piensa. El kantismo
constituiria una acentuacioén decisiva en este proceso de reivindica-
cién de la subjetividad. La reflexion sobre la conciencia moral no
podia menos de recibir una impronta decisiva de esta tendencia ha-
cia lo personal y lo subjetivo.

3. Valoracion critica

No hay que desechar las grandes adquisiciones que para el tema
de la conciencia nos ha aportado la modernidad. Sen valores que
deben ser asumidos en las etapas sucesivas. Sobre todo, sorrde gran
importancia los aspectos subjetivos e individuales introducidos en la
nocién de conciencia moral. Sin embargo, no podemos desconocer
los grandes fallos de que ha adolecido la exposicion del tema de la
conciencia en la moral postridentina. Es mas, en cuanto concepcion
socio-teologica global, ha de dar paso a otra nueva y mejor formula-
da 28. La concepcion vigente de la conciencia moral ha recibido el
impacto de las ideologias mas poderosas de los dos ultimos siglos,
que han quebrado la confianza del hombre en si mismo. Tales in-
fluencias podrian a la larga ser saludables si, gracias a ellas, el hom-
bre aprendiese a recobrar la estima por la libertad responsable y una
mayor solidaridad social y hasta cdsmica, es decir, las dos virtudes
de la humildad y la magnanimidad.

El impacto del evolucionismo, del marxismo, del psicoanalisis,
del socialismo y del personalismo ha provocado una tremenda varia-
cion en el modo de entender y vivenciar el fenémeno de la concien-
cia moral. Habria que afiadir atin otros factores como el etologismo,
el secularismo, el estructuralismo y la nueva corriente de la post-
modernidad. La Teologia Moral no puede permanecer indiferente a
estos desafios. Ante el ultimo de ellos, por ejemplo, habra que sub-
rayar la autonomia de la conciencia moral, su caracter humanizador
y reivindicar para ella un cierto espontaneismo que, desde el discer-
nimiento de los valores que entran en conflicto en una determinada

% Recuérdese la critica que Loisy dirige contra la excesiva racionalizacion de la
conciencia, en La morale humaine, 2.2 ed. (Paris 1928), 56-57.
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situacion, supere el rigido esquema intelectualista que fue habitual
hasta este siglo y que ha sido evocado mas arriba %°.

Sin embargo, una mayor espontaneidad en el juicio de concien-
cia no significa reivindicar para ella el privilegio de un narcisismo
individualista que juzga los valores y decisiones desde el subjetivis-
mo de los intereses. Significa, mas bien, comenzar a pensar en una
educacion de la conciencia desde la coherencia y la responsabilidad
con los valores que humanizan a la persona y a la sociedad.

4. Principios basicos de actuacion

La educacion de la conciencia moral ha de ofrecer algunos crite-
rios de discernimiento que ayuden a la persona a la eleccion respon-
sable ante las diversas opciones axiologicas que se le ofrecen. La
tradicion teoldgica se ha ocupado de este tema esbozando algunos
principios concernientes al dictamen de conciencia, especialmente
cuando el sujeto se encuentra en estado de duda o de incertidumbre.
Baste aqui recordar tres de esos principios:

1. «Norma operativa incondicional es tan s6lo la conciencia
recta y al mismo tiempo ciertay.

El dictamen recto de conciencia es aquel que estd de acuerdo con
los valores objetivos y, en definitiva, humanizadores. Por eso es
obligatorio. Si, por otra parte, es subjetivamente cierto, es decir,
exento de duda, el sujeto debe obedecer esa voz de la conciencia.
Por otro lado, no hace falta subrayar que nadie puede exigir al sujeto
que actue en contra de un valor que no es objetivamente tal (rectitud)
o sobre el que mantiene algunas dudas insuperables (certeza).

2. «Nunca es licito obrar contra la propia conciencia indudable-
mente cierta, aun cuando fuera invenciblemente erroneay.

La conciencia erronea no estd conforme con ¢l valor y el deber
objetivos y, por tanto, no puede obligar por si misma. Pero obliga de
forma accidental a causa de la conviccion cierta del sujeto que, sin
ningun asomo de duda, se siente personalmente vinculado por ese
deber moral. La ignorancia puede a veces ser imputable a la respon-
sabilidad personal, a causa de las pasiones o de falta de caridad o
conversién, pero habra muchas ocasiones en que la ignorancia sea
invencible y, por tanto, inculpable 3°.

2 Cf. ALBURQUERQUE, E., Moral cristiana y pastoral juvenil (Madrid 1990), 17-30.
¥ Cf. CEC 1790-1793, donde se afiade que «es preciso trabajar por corregir la
conciencia moral de sus errores».



290 P.II.  Fundamentos categoriales

Sin embargo, es igualmente cierto, como ya proclamaban los
profetas, que un tercero podria estar obligado a ayudar al sujeto a
salir de su error en esos casos.

3. «Nunca es licito actuar con una duda practica de conciencia
o0 con una conciencia venciblemente errénea, sobre todo cuando se
trata de actuaciones de una cierta gravedady.

Para actuar moralmente se requiere un juicio practicamente cier-
to de que la correspondiente accion es buena y licita. Es cierto que
en la mayoria de los casos basta una certeza moral; de otra forma el
sujeto estaria siempre abocado a las angustias del escriupulo. De to-
das formas, el grado de certeza debera ser tanto mayor cuanto méas
importante sea la accion que se ha de realizar, cuanto mas compro-
metidos queden los valores éticos fundamentales, cuanto mayor sea
el niimero de personas sobre las que han de revertir los efectos de tal
accidn, etc. 3.

De tales principios se desprenden muchas conclusiones practicas
que serd facil deducir. Asi, por ejemplo, no habra que inquietar a una
persona que en otro tiempo realizd una accion objetivamente mala,
aunque con una congjencia cierta —si bien errénea— de qye no es-
taba haciendo algo malo. Piénsese en la actualidad de estos princi-
pios por lo que se refiere a algunas cuestiones contemporaneas de
ética matrimonial. No es dificil concluir que, a fin de cuentas, la
elaboracion de tales principios trataba tanto de salvar la objetividad
moral de los valores como de respetar la diversidad de las personas
y sus dramaticas decisiones en el caso mas que frecuente de conflic-
to de valores, ya evocados por el mismo Concilio Vaticano IT (GS

50-51).

IV. LA CONCIENCIA MORAL ANTE UN TIEMPO NUEVO

Queda ya insinuado que a lo largo de la historia de la Teologia
Moral la nocién de conciencia ha estado siempre expuesta a diversas
deformaciones. Y hemos aludido tan so6lo a las tentaciones de inte-
lectualismo y del individualismo, las del legalismo y el subjetivismo.
Por paraddjico que parezca, tales deformaciones no eran mas que el
fruto de una presentacion de la conciencia moral bajo la clave de una
moral excesivamente heteronoma. Se diria que, a pesar de tan conti-
nuas apelaciones a la ley natural, siempre result6 dificil ver y estu-
diar la conciencia desde la dignidad misma del hombre. Como si
fuera mas facil presentarla en términos de fidelidad a las leyes esta-

blecidas.

31 Véase, mas ampliamente, BockLE, F., Hacia una conciencia cristiana (Estella
1973), 135-155.
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En los ultimos tiempos, sin embargo, no solamente entre los te6-
logos moralistas, sino incluso en los textos del Magisterio de la Igle-
sia se percibe un cierto interés por recuperar una visién auténoma de
la conciencia moral.

1. En el Concilio Vaticano II

En el marco de sus reflexiones sobre las inquietudes del ser hu-
mano y de sus preguntas sobre su propia dignidad, el Concilio Vati-
cano II ha elaborado un breve esquema sobre la conciencia, de cufio
francamente personalista y de sabor claramente religioso.

Entre otras muchas alusiones, que merecerian un amplio estu-
dio 32, el texto explicito mas importante sobre el tema se encuentra
en la Costitucién pastoral sobre la Iglesia en el mundo de hoy:
GS 16.

Este nimero, que no se encontraba en la redaccién del Esque-
ma II, conocido como «Esquema de Lovaina» (1963), pas6 por
diversas redacciones, cuatro en concreto, desde junio de 1964 a di-
ciembre de 1965. A través de ellas se advierte una tendencia crecien-
te a comprender cada vez mas la conciencia a partir de la dimension
personalista y de la dignidad del hombre en cuanto ser personal 3.
De ese riquisimo texto, que conviene releer detenidamente, es nece-
sario al menos subrayar los puntos siguientes:

— La conciencia estd dotada de un caricter sagrado en cuanto
que es dictada por Dios, en cuanto que constituye el sagrario de la
intimidad del hombre con Dios, en cuanto que revela la voz de Dios
y su ley, «cuyo cumplimiento consiste en el amor a Dios y al proji-
mo». El empleo de metaforas como «voz de Dios» o «sagrario» no
deberia condicionar tan fuertemente la lectura del texto que llevase a
entender la conciencia como un fendémeno privativo de los creyen-
tes. El mismo texto ha querido evitar ese peligro, sobre todo median-
te la cita de Rom 2,14-15, donde se dice que también los paganos,
que no conocen la Ley de Moisés, son guiados al bien por su propia
conciencia.

— Precisamente por eso, la conciencia es la base para una cierta
ecumenicidad del comportamiento humano. Si su «voz» asiste a cre-
yentes y no creyentes, su normatividad antecede a las prescripciones

32 Cf. DH 3c; 11a; 14c; GS 8b; 26b; 41b; 50b; 61a.

¥ Tf. G HeLL, F. (ed.), Constitutionis pastoralis Gaudium et Spes Synopsis
Historica. De Ecclesia et vocatione hominis 1 (Valencia 1985), 236-141. Para la
historia de este texto, véase CLEMENCE, J., «Le mystére de la conscience & la lumiére
du Vatican II», en NRT 94 (1972), 65-94; CaponE, D., «La teologia della coscienza
morale nel Concilio e dopo il Concilio», en StMor 24 (1986), 221-250.
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de las diversas confesiones religiosas y se remonta a la misma nor-
matividad del ser del hombre: a su Gltima verdad ontoldgica. De ahi
que la apelacion a la orientacién de la conciencia no deberia ofrecer
motivos para la divisién entre los hombres. Por el contrario, habria
de establecer vinculos de union y colaboracion entre los creyentes y
los no creyentes, en la bisqueda de las soluciones a los problemas
morales que se presentan al individuo y a la sociedad.

— La conciencia es, en consecuencia, la garantia del proceso hu-
manizador de la peripecia humana y del progreso técnico de los pue-
blos, en cuanto libera al hombre del «ciego capricho» y le ayuda a
descubrir y relizar los valores objetivos que configuran el universo
moral.

— La conciencia, sin embargo, es fragil y esta sujeta al error.
Aunque la ignorancia invencible no haga perder la dignidad intima
del hombre, su conciencia puede ciertamente entenebrecerse a causa
de las opciones pecaminosas.

Un sereno estudio de tales orientaciones conciliares, releidas en
el marco de todas sus referencias a la Escritura 3 y al Magisterio de
la Iglesia 3, y aun a las ciencias humanas positivas (GS 62%, ayuda-
ria al estudio y la catequesis de la conciencia moral a superar algu-
nos peligros constantes como el mencionado del positivismo legalis-
ta, que puede a veces traducirse en un nuevo fideismo, tanto biblico
como magisterial 3,

2. El «Catecismo de la Iglesia Catélica»

El texto principal del Concilio Vaticano II sobre la majestad de
la conciencia (GS 16) vuelve a ser evocado al principio del articulo
que al tema dedica el Catecismo de la Iglesia Catélica (1776).

Algunas de las ensefianzas del Catecismo han sido ya menciona-
das a lo largo de este capitulo. Habria que subrayar, sin embargo,
algunos puntos mas caracteristicos.

— El Catecismo parte de una vision tradicional de la conciencia,
pero no deja de subrayar su presencia y orientacion en el corazén de
todos los hombres (1777) asi como las mediaciones racionales que la
configuran (1778).

3 Ademas del texto de Rom 2,15-16, se recuerdan Mt 22,37-40 y G4l 5,14,

3 Pio XII, Mensaje radiofénico sobre la recta formacion cristiana de la concien-
cia en los jovenes (23-3-1952): AAS 44 (1952) 271.

3% HaRrING, B., Teologia morale verso il terzo millennio (Brescia 1990), 89-95,
123-133. Para el estudio de la conciencia en el actual didlogo ecuménico, ver GM 1,
150.645.994-995.1124-1128.
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— En varias ocasiones subraya la relacién de la conciencia con
la dignidad de la persona humana. Recuérdese la frase célebre de
Newman: «La conciencia es el primero de todos los vicarios de Cris-
to» (1779).

— El Catecismo no abandona una vision filosofica de la con-
ciencia, pero tampoco deja de verla a la luz de la revelacion en cuan-
to inserta en el misterio de la vida trinitaria a la que ha sido 1lamado
el cristiano (1785).

— Una y otra vez trata de evitarse el peligro del subjetivismo,
para lo cual se apela a la «autoridad de la verdad con referencia al
Bien supremo» (1777), y a «la verdad sobre el bien moral, declarada
en la ley de la razén, que es reconocida practica y concretamente por
el dictamen prudente de la conciencia» (1780).

— Es interesante la referencia a los datos de la experiencia y a
los signos de los tiempos (1788). A través de ellos puede el hombre
formular un juicio recto de acuerdo con la razén y con la ley divina
(1786).

— Ofrece el Catecismo una vision positiva de la educacion de la
conciencia, que ha de ensefiar la virtud, preservar o sanar del miedo,
de los insanos sentimientos de culpa o de autocomplacencia, para
ilevar a la persona hacia la libertad y la paz del corazén (1785).

— Y, finalmente, la conciencia es puesta en relacion con las vir-
tudes teologales. Su dictamen constituye una garantia de esperanza y
de misericordia (1781). La conciencia buena es iluminada por la fe
y produce frutos de caridad (1794).

3. Enciclica «Veritatis splendor»

La conciencia estd también muy presente en la enciclica Veritatis
splendor. En ella late la preocupacion por las tendencias culturales
que, contraponiendo y separando entre si la ley y la libertad, exaltan-
do a ésta ultima hasta la idolatria, llevarian a una interpretacion
«creativa» de la conciencia moral 37. He aqui el nucleo de sus preo-
cupaciones:

«Algunos autores, queriendo poner de relieve el caracter “creati-
vo” de la conciencia, ya no llaman a sus actos con el nombre de
“juicios”, sino con el de “decisiones”. Sélo tomando “auténomamen-
te” estas decisiones, el hombre podria alcanzar su madurez moral...
Para justificar semejantes posturas, algunos han propuesto una espe-
cie de doble estatuto de la verdad moral... De este modo se instaura
en algunos casos una separacion, o incluso una oposicion, entre la
doctrina del precepto valido en general y la norma de conciencia

37 JuaN PasLo II, Veritatis splendor, 54.
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individual, que decidiria de hecho, en tltima instancia, sobre el bien
y sobre el mal... Con estos planteamientos se pone en discusién la
identidad misma de la conciencia moral ante la libertad del hombre
y ante la ley de Dios» .

De acuerdo con la idea matriz de toda la enciclica, se considera
la conciencia como una instancia personal de conocimiento y actua-
cion de la ley natural. Y se subraya la dignidad de la conciencia
como revelacion de la verdad 0ltima del ser humano, de acuerdo con
el testimonio de Dios mismo. No puede haber discrepancia real entre
la libertad humana y la verdad ultima del ser del hombre.

Asi pues, la madurez y responsabilidad de los juicios de la con-
ciencia se demuestran y realizan no con la liberacion de la concien-
cia respecto a la verdad objetiva del ser humano, en favor de una
presunta autonomia decisional, sino con una sincera busqueda y ac-
tuacion de la verdad del hombre y de lo humano (VS 61) .

4. Un espacio para la utopia

Antes de terminar este capitulo dedicado a la conciencia quere-
mos dedicar un momento a la evocacién de la esperanza.

La presentacion tradicional, como se ha dicho, colocaba la con-
ciencia en el puesto de la conclusion de un silogismo cuya premisa
mayor era uno de los primeros principios morales. Es cierto que se
trataba de apelar a la normatividad ultima de los valores. Pero con
excesiva frecuencia parecia que se trataba de apelar a la majestad de
la ley. Seguramente era tan sélo una impresion y una sospecha. Las
nuevas orientaciones para la formacion de la conciencia deberian
evitar incluso esa leve reminiscencia de un pensamiento excesiva-
mente nominalista para subrayar con vigor la primacia de los valores
éticos que configuran la «<humanitasy.

a) Segln lo que venimos exponiendo, la bondad moral dice re-
lacién al proyecto de Dios sobre el mundo, a su «pre-cepto», enten-
dido en su mejor sentido etimoldgico. Pues bien, la conciencia moral
cristiana tal vez no deberia volverse solamente al pasado en busca de
un primigenio paradigma normativo, sino que deberia alzar los ojos
hacia el ideal escatolégico, es decir, hacia la culminacion definitiva
del proyecto del Reino que Dios pretende realizar en el mundo y en

% Ip., 0.c., 55-56. Cf. MELINA, L., «La conciencia moral y la verdad», en L Osser-
vatore Romano (ed. esp. 14-1-1994) 10. L.

% Sobre este tema puede verse también VhL 39; cf. FLEcHa, J. R., «Pautas eticas
paraun mundo nuevoy, en AA.VV., Para ser libres nos liberté Cristo (Valencia 1990),
99-101.
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la historia. La creacién tiene un dinamismo teleologico que, desde 1a
fe, se entiende como «providencia». El mundo estd en devenir. Y 1a
creacién es normativa no tanto por lo que es como por lo que invita
y estd llamada a ser. En esa perspectiva futurista, el hombre —y las
sociedades— nunca deberia adormecerse en su «buena concienciay
acomodada y tranquila. El hombre y las sociedades nunca podran
afirmar haber realizado plenamente el bien proyectado por Dios.

La conciencia es entonces prospéctica y se coloca en la linea
utopica de la itinerancia exodal. La conciencia ha de responder a 1a
pregunta: «;Qué tipo de mundo quiere Dios? ;Qué tipo de hombre
queremos conseguir de acuerdo con su voluntad, revelada en Jesu-
cristo? Y, por tanto, ;qué debemos hacer aqui y ahora?»

(No abriria esta reflexién un horizonte mas dinimico a nuestra
moral, tanto a nuestra moral vivida como a nuestra moral formula-
da? Entrariamos en la dindmica de la esperanza activa a la que nos
invita el Sefior (cf. GS 39). Y se abriria para nuestra moral una opor-
tunidad para estudiar y formar una conciencia itinerante.

En ese ambito seria mas facil descubrir un espacio para la denun-
cia profética y el estudio de la omision moral, asi como una nueva
comprension —mas biblica, por cierto— del pecado y de la conver-
sién. La buena conciencia es siempre un proceso de conquista. La
formacion de la conciencia, asi como el ejercicio de la responsabili-
dad, esta sujeto a una cierta ley de la gradualidad.

b) Junto a las reflexiones sobre la conciencia moral, tan fre-
cuentes en los ultimos afios, ha aparecido también una nutrida litera-
tura sobre el proceso de concienciacion, o concientizacién. No es
vano ese subrayado. Si la libertad es vista cada vez mas como libe-
racién, la conciencia es y ha de ser considerada como un proceso
dindmico de concienciacion.

Una conciencia moral bien formada se lanza a investigar de for-
ma critica las fuerzas que impiden a este mundo, y a este hombre en
concreto, aparecer como el Reino de Dios y la imagen de Dios res-
pectivamente. El Reino de Dios interpela al antirreino aun presente
en los individuos y las estructuras. El don de una conciencia verda-
dera se convierte de esta forma en compromiso practico y en opcion
por los mas pobres 0.

¢) La consideracion sobre la conciencia se abre asi de nuevo a
la consideracién de la iconalidad de la persona humana. E1 hombre
esta llamado a ser la mas digna reproduccion del icono de Dios re-
velado en Jesucristo, como ya se ha visto en otro capitulo de este
libro. La conciencia moral rectamente formada desescombra €l ca-

4 GuTierrEZ, G., «Pobres y opcion fundamental», en ELLACURIA, [.-SoBRINO, J.,
Mysterium Liberationis, I (Madrid 1990), 303-321.
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mino que a esa meta conduce. Y nos ayuda a ejercer la virtud del
discernimiento sereno y eficaz sobre la validez de esos mismos ca-
minos.

El ejercicio de la conciencia moral es, a la vez, don y tarea. Una
gracia que es preciso pedir al Dios vivo, como uno de los dones mas
preciados de su Espiritu. Y una tarea que es preciso emprender indi-
vidual y comunitariamente, para que nada ni nadi¢ pueda separarnos
del amor de Cristo (Rom 8,35) 41

4 Una aplicacion mas directamente pastoral de este tema puede encontrarse en
FLECHA, J. R., «Tesis provisionales sobre la conciencia moraly, en Mision joven 185
(1992) 5-12.

CariTUuLO X
EL PECADO Y LA VOCACION MORAL
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«El Evangelio es la revelacion, en Jesucristo, de la misericordia
de Dios con los pecadores (cf. Lc 15). El angel anuncia a José: “Ta
le pondras por nombre Jesis, porque él salvara a su pueblo de sus
pecados” (Mt 1,21). Y en la institucién de la Eucaristia, sacramento
de la redencion, Jesus dice: “Esta es mi sangre de la alianza, que va
a ser derramada por muchos para remision de los pecados” (Mt
26,28)».

Con estas palabras de redencion y esperanza comienza el trata-
miento que el Catecismo de la Iglesia Catolica dedica al tema del
pecado (n.1846).

Quiza ya desde el comienzo deberiamos tener presente el objeto
del que hablamos. Bastenos, por ahora una especie de definicion
existencial ofrecida por San Agustin al comienzo de su produccién
literaria: «Todos los pecados se reducen a una sola realidad, que
alguien se aparta de las cosas divinas y verdaderamente estables y se
vuelve a las que son mudables e inciertas» !. Habria que comenzar
este tema afirmando tajantemente que el objeto de la Teologia Moral

! SAN AGUSTIN, De lib. arb. 1, 16, 35: PL 32, 1240. Como maés adelante se vera,
mas famosa es su definicion del pecado como «hacer, decir o desear algo contra la ley
eterna de Dios»: «Ergo peccatum est, factum, dictum vel concupitum contra acternam
legem»: Contr. Faust. 22,27: PL 42, 418.
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no es el pecado, sino la llamada a la perfeccion que nos ha sido
dirigida por Jesucristo. Pero la Moral no puede desentenderse de los
pecados de los hombres individuales ni del «pecado del mundo» 2.

No es facil hablar del pecado en el seno de la cultura secular,
marcada por un ateismo tedrico-practico y por la proclamacion de la
autonomia humana 3. El sin-sentido no viene sélo de lo expresado,
sino también de las palabras que tratan de expresarlo. El pecado,
como realidad objetiva, sigue existiendo y atenazando a los hom-
bres. Es cierto que puede haber cambiado el ambito denotativo que
abarca el concepto enunciado. Y es mas cierto aun que ha cambiado
el aura connotativa que la palabra suscita, tanto en el que habla co-
mo en el que escucha. Pero, mas o menos corregido el espacio de sus
dominios, el pecado continua interrogando al ser humano 4.

Aun como obra literaria, ya la Sagrada Escritura intuia que hay
situaciones individuales y colectivas que dificilmente pueden ser
asumidas como realmente humanas y humanizadoras, a pesar de que
hayan surgido de decisiones aparentemente libres y meditadas. Tal
vez el paradigma mas completo sea el del adulterio de David con
Betsabé (2 Sam 11). Una accién que no es considerada mas que
como un pasatiempo parece adquirir una vida independiente de sus
protagonistas. La accion parece llevar su propio rumbo, imponiéndo-
selo a los agentes primeros y generando decisiones dramadticas y
consecuencias irreparables.

En relatos como éste se reflejan aspiraciones y temores, senti-
mientos de culpabilidad y de arrepentimiento que trascienden el am-
bito gie lo anecddtico. Y situaciones sociales dificilmente humaniza-
bles .

2 DEMAN, TH., «Péchén, en DTC, 12, 140-275. Véase el amplio y documentado
%gitélio que a este tema dedica FERNANDEZ, A., Teologia Moral. 1. Moral Fundamental,

-815.

¥ Cf. AuserT, J. M., Compendio de la moral catélica (Valencia 1989), 129, 165,
esp.131-136, donde subraya ¢l influjo que el marxismo, el existencialismo y la nueva
cultura del consumo habian de tener en la pérdida del sentido de pecado.

* Véase HESNARD, A., L 'univers morbide de la faute (Paris 1949); Ip., Morale sans
péché (Paris 1954); MoNDEN, L., ;Moral sin pecado? (Madrid 1960); PaLazzing, P.-
PIOLANTT, A., Realidad del pecado (Madrid 1962); Faro, C., El pecado en la filosofia
moderna (Madrid 1963); MARLIANGEAS, B., Culpabilidad, pecado, perdén (Santander
1983) (ed. original 1982); DELUMEAU, J., Le péché et la peur (Paris 1983); MorteL, P.,
«Le langage sur le péché depuis un siécle», en LuV 185 (1987), 5-17.

* En otro lugar hemos recordado como también la literatura contemporanea refleja
la dramaticidad de las decisiones humanas: FLECHA, J. R., Sed perfectos (Madrid 1992),
304. Véase MOELLER, CH., Literatura del siglo XX y cristianismo, 1 (Madrid 1958);
CanaLs, S., «El pecado en el cine», en PaLazziNg, P.-PIoLANTI, A., Realidad del pecado
(Madrid 1962), 199-241; DuHoURQ, J. L., «Manifestaciones e interpretacion del mal
moral en el arte cinematografico», en Concilium 56 (1970) 449-455.
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Claro que en una sociedad secular parece un pecado atreverse a
calificar todo eso como un «pecado». Cada sociedad tiene su tabu. Y
cada tabi tiene su raiz y su explicacién en esa sociedad precisamen-
te. Esta sociedad parece haber pasado del vicio de vivir en la obse-
sién por el pecado al vicio de pretender ignorarlo. La doble tentacion
no es nueva. Lo nuevo es su difusion social. Pero como defecto de
la piedad individual, y con resonancias cristologicas impagables, ya
fue denunciado en su tiempo por el Maestro Juan de Avila.

«Hay otros que estan mucho tiempo de su vida ocupados en pen-
sar los pecados que han hecho, y nunca osan pensar en la pasién o en
otra cosa que les dé algun consuelo. Los cuales no lo aciertan, segin
San Bernardo dice; porque, aliende de levantarse tentaciones de an-
dar mucho pensando los pecados pasados, no se agrada nuestro Se-
fior de que anden sus siervos en continua tristeza y desmayo. El con-
trario de lo cual hacen otros que, el primer dia que comienzan a
servir a Dios, olvidan sus pecados del todo, y con liviandad de cora-
z6n se dan a pensamientos mas altos que provechosos. A los cuales
les estd cercana la caida como a casa sin edificio» ©.

Si consideramos la carga de agresividad presente en el mundo,
habria que decir que la pérdida del sentido del pecado no es tan
frecuente como a veces se pretende. Pero habria que revisar el senti-
do de la culpa que con frecuencia ha paralizado la conciencia de los
creyentes. Y habria que detenerse a pensar en su autenticidad cuando
todavia esta presente en la conciencia ’.

En este tema, como en tantos otros, s necesario un dialogo con
las ciencias humanas, asi como el retorno a las fuentes de la revela-
cion. En consecuencia, es preciso repensar esta categoria inevitable
de la reflexion moral, de forma que también esa reflexion ética pue-
da resultar a un tiempo creible y evangelizadora. Esas son las preo-
cupaciones que articulan este capitulo.

1. EL PECADO EN LA EXPERIENCIA HUMANA

El pecado se percibe siempre como un desajuste doloroso. Cuan-
do se trata del pecado «ajeno» del que nosotros somos victimas, es
facil percibirlo como una injusticia, como la violacién de un dere-
cho, una amenaza a la convivencia, una falta de respeto a la dignidad

6 JUANDE AVILA, Audi filia 1, 2332-2342; SaLa BaLusT, L.-MARTIN HERNANDEZ, F.,
Obras completas del Santo Maestro Juan de Avila, 1 (Madrid 1970), 482.

7 RICOEUR, P., «Culpa, ética y religion», en Concilium 56 (1970) 425-432; ENDERs,
L., «El sentimiento de culpabilidad segun la psicologia, la literatura y la filosofia
moderna», en VV.AA., Reconciliacion y penitencia (Pamplona 1983), 173-199.
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de las personas. Cuando se trata del pecado «propio», una elemental
coherencia habria de llevar a una idéntica consideracién, aunque
siempre aceche la tendencia a buscar explicaciones autojustificado-
ras. Pero, aun cuando no se perciba a los eventuales damnificados, y
el pecado parezca reducido a los limites de una accion intransitiva,
no deja de sentirse la desazon de la desarmonia, algo asi como la
nostalgia de una limpieza perdida, de un paraiso abandonado.

Esa sensacion es pre-religiosa y, en muchos casos, pre-moral. Es
mas, a veces la misma experiencia de la falta puede constituir una
coartada para no hablar del pecado. Se falta a una regla o a una
convencion social, pero no al proyecto amoroso de Dios. Con lo
cual, el sentimiento de culpa y de falta puede reflejar una sutil forma
de orgullo, nada facil de confesar®. Y no es facil que la moda, la
reflexién o los medios de comunicacion lo hagan desaparecer. Otra
cosa es que tal descentramiento y desarmonia se perciban como un
desajuste religioso, como un rechazo del proyecto de Dios sobre el
hombre, su mundo y su sociedad °.

Las primeras reacciones de inquietud o de enojo que David expe-
rimenta ante su propia accion distan mucho del sentido religéioso an-
te el pecado. Hablar de culpa no es lo mismo que hablar de pecado.
Pero hablar de pecado es, en cierto modo, hablar de Dios. Y no es
facil el discurso sobre el pecado cuando resulta dificil el discurso
sobre Dios y su misterio.

1. La ausencia del pecado

Resultan hoy topicas las célebres palabras de Pio XII, segiin las
cuales el mundo habria perdido la conciencia de pecado 1. Esa céle-
bre expresion parece repetirse demasiadas veces con un cierto deje
de desmayo y derrota. Como si de la presencia y cultivo de la con-
ciencia de pecado dependiese la garantia de la moralidad de los indi-
viduos, la armonia de la sociedad y la prueba de la evangelizacion de
los unos y de la otra. Sin embargo, cualquiera puede darse cuenta de

& CisAR, L., «La moral sin pecado», en FaBRro, C., El pecado en la filosofia moderna
(Madrid 1963), 191-233.

9 CasTiLLA DEL PNo, C., La culpa (Madrid 1973); VipaL, M., Como hablar del
pecado hoy. Hacia una moral critica del pecado (Madrid 1974). Sobre ¢l circulo entre
experiencia de la culpa y del perdén, ver RAHNER, K., Curso fundamental sobre la fe
(Barcelona 1979), 120-121.

10 Pio XII, «Mensaje al Congreso catequistico de Bostony, en Ecclesia 6 (1946), 8.
HortELANO, A., «El eclipse actual del pecado», en Razdn y Fe 213 (1987) 285-294;
FLECHA, J. R., «Sobre el sentido del pecado en el Sinodo de 1983%», en Salamanticensis
33 (1986), 207-228.
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que la pérdida del sentido de pecado puede significar un fenomeno
bastante complejo y ambiguo.

Ese fendmeno no seria tan lamentable si los creyentes hubieran
finalmente aprendido a vivir el gozo de los que se saben liberados
del mal, por la misericordia de Dios manifestada en el misterio pas-
cual y en el bafio del Espiritu. Tal pérdida seria a un tiempo una
prueba de la mayoria de edad de los creyentes, un signo de su liber-
tad y de la conciencia de haber sido redimidos gratuita y definitiva-
mente. Pero esa pérdida del sentido de pecado ya no seria tan enco-
miable si llegara a suponer para los creyentes o bien el embotamien-
to ante las exigencias radicales del Reino de Dios, anunciado y
presencializado por Jesucristo, o bien la confianza presuntuosa y fa-
tua de su impecabilidad y su fragilidad, o bien una frivolizacion de
la existencia humana y cristiana, de sus demandas y sus responsabi-
lidades.

De cualquier forma, la conciencia de pecado, o, si se prefiere, la
conciencia de la culpabilidad !!, parece haberse desvanecido por ca-
nales diversos que brevemente tratamos de sefialar a continuacion.

a) El pecado como insolidaridad

Tanto la doctrina de la Iglesia como los andlisis sociologicos nos
hablan hoy de la creciente brecha entre ricos y pobres, entre socieda-
des opulentas y terceros y cuartos mundos hasta ahora impensables.
La ruptura entre el Norte y el Sur, asi como la presencia de una
sociedad dual —y aun de los dos tercios— se presentan hoy como
un rfxzal y hasta como una amenaza para la convivencia y para la
paz 12,

Es relativamente frecuente afirmar que todas esas situaciones,
que los Padres de la Iglesia habrian calificado como «pecado» 13, no
son en realidad mas que frutos de un desajuste estructural o econo-
mico. Los antiguos pecados capitales de la avaricia o de la pereza se
racionalizan hoy en situaciones que se consideran connaturales con
una sociedad del cambio o de la competitividad. Se prefiere hablar

U LACROIX, J., Filosofia de la culpabilidad (Barcelona 1980).

12 Véase FLECHA, J. R., «Ausencia y presencia del pecado», en Teologia y Vida 24
(1983), 5-13. Cf. ANGELINL, G., «l senso di colpa: un problema nuovo per la teologia»,
en Pozzo, G. (ed.), Senso di colpa, coscienza di peccato (Casale Monferrato 1985),
107-134.

13 Ver ParLazzing, P., «El pecado en los apologistas griegos del siglo m», en El
pecado en las fuentes cristianas primitivas (Madrid 1963), 203-217; Sace, A., «El
pecado en San Agustin», en o.c., 218-249. BEATRICE, P. F., «Pecadoy, en Diccionario
patristico y de la antigtiedad cristiana, 2, 1725-1728. Un buen estudio sobre el pecado
en la patristica puede verse en FERNANDEZ, A., Moral Fundamental, 767-784.
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de preparacion o impreparacion para la vida, de oportunidades apro-
vechadas o despreciadas a la hora de labrarse un porvenir. O se
subraya la coyuntura econémica por la que atraviesa el mundo, asi
como las exigencias de una sociedad basada en el mercado.

b) Elpecado como neurosis

Se ha escrito con razén que S. Kierkegaard se adelantd no sélo a
la filosofia existencialista, sino también a los estudios psicoanaliti-
cos al intuir que no sélo el pecado genera la angustia, sino que tam-
bién, 0 mas aun, la angustia vital termina por generar el absurdo del
pecado !4, En nuestros tiempos se ha analizado profundamente la fe-
nomenologia del escripulo, asi como la relacién entre angustia y
culpa !°. Hoy, en efecto, se habla con frecuencia del mal —en otros
tiempos calificado como mal moral— como un resultado de pulsio-
nes incontroladas o de graves frustraciones vitales. El pecado no se-
ria més que la neurosis o el miedo producido por una sociedad que,
como Saturno, parece decidida a devorar a sus hijos. El pecdo es la
alienacion 6.

Algunos pecados capitales, como la soberbia o la lujuria, han
sido especialmente analizados a la luz de los mas recientes descubri-
mientos o planteamientos psicoldgicos. La aportacion de las ciencias
humanas, como luego se dird, ha sido aqui especialmente importante
para descubrir la carga ideoldgica que podia esconderse en algunas
calificaciones de comportamientos tenidos habitualmente como pe-
caminosos. Sin embargo, resulta demasiado fécil pensar que para
solucionar un problema basta con cambiar las etiquetas. Con un cier-
to humor, subrayaban Stern y Marino que llamar «frustraciones» a
lo que los antiguos tratados de moral calificaban como «pecados»
puede situar en otro tetreno el objeto del estudio, pero no por eso
aporta una definitiva solucién al problema personal 7. Lo que si ha-
ce es aportar una nueva luz para el estudio del problema.

4 DrewerMANN, E., «Pecado-culpa», en EicHer, P., DCT, 206-211. Véase del
mismo autor, «Siinde und Neurose», en MThZ 31 (1980) 24-48.

'S GarClA VICENTE, J., Fenomenologia del escripulo religioso (Madrid 1963);
Somoza, B., «Pecado y psicologia actual», en Compostellanum 9 (1964) 207-260;
Conprau, G., Angustia y culpa. Problemas fundamentales de la psicoterapia (Madrid
1968); Puanazzi, G., «L’interpretazione psicoanalitica del senso di colpay, en
VV.AA,, Persona, Verita e Morale (Roma 1987), 461-473.

16 Bockeg, F., Moral Fundamental (Madrid 1980), 136. Cf. O’ConneLL, R., «El
sentido del pecado en el mundo moderno», en TAYLOR, M. A., El misterio del pecado
y del perdon (Santander 1972), 13-32.

17 SterN, E. M.-Marmvo, G. G., Psychotheology (Nueva York 1970), 24; una
prueba de humor semejante nos daba ya Juna al decir: «jComo si se hubiera asestado
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¢) Elpecado como enfermedad

La moderna medicina ha ampliado notablemente el concepto de
salud, asi como sus demandas y consecuencias. Paralelamente, ha
ampliado el concepto de enfermedad, de forma que abarque las
multiples amenazas a la integridad o el equilibrio personal del ser
humano.

De ahi que muchas cuestiones que en épocas pasadas eran estu-
diadas por el moralista bajo el epigrafe del «pecado», sean hoy estu-
diadas por otros especialistas bajo el epigrafe de «enfermedades» o
sintomas de un trastorno en el bienestar holistico de la persona. Hoy
ya no resulta extrafio encontrarse con una obra que considera el pe-
cado como una «adiccion» 8. Este desviamiento, como los anterior-
mente evocados, puede resultar beneficioso no sélo para el indivi-
duo, sino hasta para la misma reflexion moral. Contribuiria, en efec-
to, a clarificar los complejos niveles de decision o responsabilidad
de los actos humanos y de las actitudes morales.

d) Elpecado como groseria

También la Pedagogia, como hermana heredera de los avances
de las ciencias humanistico-experimentales, ha venido a redefinir el
campo del pecado como un comportamiento no adecuado a las pau-
tas ofrecidas por la comunidad. Unas pautas que serian los requisitos
minimos para la aceptabilidad del individuo en el grupo social.

En este caso, el pecado seria, en realidad, equivalente a un com-
portamiento «mal visto». El contenido 1égico del pecado correspon-
deria para la pedagogia a una deformacién creada por el grupo o a
una inadecuacioén con el grupo, que deberia arropar e impulsar al
mndividuo. La deteccion del «pecado» deberia significar una sefial de
alarma para la misma comprension gratificante de la comunidad. La
conciencia de pecado se reduciria en muchas ocasiones a una «falsa
concienciay, por decirlo con las palabras de W. D. Marsch 1°.

Llegados a este punto, es preciso advertir que este rapido vistazo
sobre las ciencias humanas que més parecen haber influido sobre la

un duro golpe a! diablo por haberle llamado ahora neurosis!»: L "homme a la découverte
de son dme, trad. esp. Los complejos y el inconsciente (Barcelona 1994), 65; ZABALE-
gl;l,lg., «Aproximacion al concepto de sentimiento de culpa», en Moralia 12 (1990)
-105.
' McCormick, P., Sin as Addiction (Nueva York 1989), esp. 123-177.
' Marsch, W. D., «Conciencia de pecado como falsa concienciax, en Concilium
56 (1970), 347-363.
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progresiva desaparicion de la conciencia del pecado no pretende en
modo alguno ser denigrante ni adoptar el facil tono de la apologia.
Es necesario reconocer la autonomia de las ciencias por lo que se
refiere a sus principios y a su metodologia, incluso cuando el objeto
material de su estudio coincida con un objeto que es estudiado tam-
bién por la religion o por la Teologia, ya sea Dogmatica o Moral.

Las ciencias humanas cumplen con su cometido cuando estudian
el «pecado» desde sus propias claves hermenéuticas y lo interpretan
como un desajuste social, psiquico, funcional o grupal, tratando de
buscarle un remedio sociolégico, psicolégico, médico o pedagogico.
Sin perder su compostura, la Moral ha de aceptar esa vision de la
realidad, asi como la Teologia Dogmatica ha aprendido a aceptar la
vision y los estudios del gedlogo o el paleontdlogo sobre un mundo
que ella «cree» haber sido creado por Dios 2. Para el creyente, la
fysis es ktisis. Pero si la naturaleza es creacion, es decir, referencia
ontologica y ética al Creador, la creacién no destruye ni ignora el
valor de la naturaleza.

Tales consideraciones son aplicables también a la hora de conside-
rar €l objeto de la Etica, cual es el comportamiento humano responsa-
ble. El acto humano, complejo y simple como es a la vez, constituye
un objeto de estudio para muchas ciencias y artes. La Moral puede
haber sufrido una notable desestabilizacion al intentar asumir la secu-
laridad de las visiones cientificas sobre el comportamiento humano
responsable. Sin embargo, por dificil que parezca, ha de estar dispues-
ta a aceptar su tarea especifica. Si el acto humano o las actitudes res-
ponsables pueden ser leidas e interpretadas desde claves diferentes por
las ciencias humanas y la Teologia Moral, ésta no puede sentirse exi-
mida de su propia lectura del comportamiento humano a la luz de la
fe. Los desajustes humanos son también una ofensa al proyecto de
Dios sobre el hombre y sobre el mundo de los hombres 2. Asi lo ha
venido a afirmar la enciclica Veritatis splendor:

«La teologia moral no puede reducirse a un saber elaborado solo
en el contexto de las asi llamadas ciencias humanas. Mientras éstas
se ocupan del fenémeno de la moralidad como hecho histérico y
social, la teologia moral, aun sirviéndose necesariamente también de
los resultados de las ciencias del hombre y de la naturaleza, no esta
en absoluto subordinada a los resultados de las observaciones empi-
rico-formales o de la comprension fenomenoldgica. En realidad, la

2 FLECHA, J. R., «Ecologia y ecoética. Una tarea para la fe», en GALINDO, A. (ed.),
Ecologia y creacion (Salamanca 1991), 295-320.

21 Cf. ToMAS DE AQUINO, S.Th. 1-2,71,6 ad 5m: «A theologis consideratur peccatum
praecipue secundum est offensa contra Deum: a philosopho autem morali, secundum
quod contrariatur rationi».
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pertinencia de las ciencias humanas en teologia moral siempre debe
ser valorada con relacion a la pregunta primigenia: ;Qué es el bien o
el mal? ;Qué hacer para obtener la vida eterna? (VS 111, cf. 112).

El fen6meno no se debe solamente a las ciencias y a la técnica.
Toda la cultura contemporéanea ha llevado a una eliminacién del sen-
timiento de culpabilidad, que puede constituir uno de sus efectos
negativos mas alarmantes. En la nueva sociedad indolora, que adora
el bienestar y vive la ilusién del «crepusculo del deber» 22, tan s6lo
lo que z;;;arece como molesto es considerado como el tinico mal ver-
dadero %.

2. La presencia del pecado

Es, pues, un hecho frecuente hablar del ocultamiento del sentido
de pecado en la sociedad actual. Pero, por otra parte, se olvidan con
frecuencia las ambigiiedades de su persistencia en la conciencia del
hombre contemporaneo. No toda sensacion o manifestacion de culpa
corresponde a la revelacion del misterio del hombre ante el misterio
de Dios.

Quiza nunca como ahora el hombre ha emitido continuos juicios
morales sobre la bondad y, sobre todo, la maldad de las acciones
humanas. Y resulta curioso constatar que la condena sobre la accion
y omisién inconvenientes no siempre subraya una inadecuacion con
una norma legal positiva. Ante la noticia de una masacre indiscrimi-
nada, no solamente se condena en ella el «crimen» o el delito come-
tido contra las normas internacionales, sino que se condena la «mal-
dad» misma de la accidn. Este juicio ético se encuentra tanto en los
medios de comunicacién como en la boca del hombre de la calle. Lo
mismo ocurre ante la eventualidad de una pena de muerte o ante la
tortura. Y algo semejante sucede, en simetria, cuando se juzga, si-
quiera sea para minimizarla, la moralidad de la que se ha dado en
llamar vida privada.

Se diria que el hombre de hoy, culto o ineducado, no se resigna
a abandonar sus referencias éticas a la hora de valorar las acciones y
el comportamiento global de los hombres. Pero también esa valora-
cién reviste caracteristicas muy peculiares que la reflexion moral ha-
bra de repensar en profundidad.

2 Cf. LiroverskyY, G., Le crépuscule du devoir. L éthique indolore des nouveaux
temps démocratiques (Paris 1992) (hay trad. esp. Barcelona, Anagrama, 1994).
3 AUBERT, J. M., Compendio de la moral catdlica, 136.
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a) El pecado como mancha

A pesar de su paso por la Ilustracion, el hombre contemporaneo
se parece con frecuencia al primitivo. Como é€l, percibe a veces el
pecado como algo inseparablemente adherido a las cosas que toca, a
los lugares en los que vive, a los objetos con los que se adorna. Las
antiguas formas del fetichismo consideraban que el pecado se con-
traia por el contacto con algunas cosas impuras. Por el contrario, la
remision se conseguia por el contacto con algunas cosas santas, co-
mo arboles sagrados o lavatorios rituales en fuentes santas. La mo-
derna aficion a los amuletos es poca cosa en comparacion con la
frecuente atribucién de bondad o maldad morales a los simples dis-
tintivos que el hombre viste, a los barrios en que vive, a los diarios
que lee o que cuidadosamente evita,

Es cierto que si por un lado son signos distintivos de la clase o el
status social, por otro indican supervivencias de una moral magica
que considera el pecado como una mancha que se contrae aun de
forma inconsciente. De nuevo el hombre parece pensar que el mal y
el bien existen con una cierta independencia respecto a sw.propia
libertad y voluntad. Si esta tendencia se percibe en el que se acusa
de los pecados que haya podido cometer «sin darse cuentay, se ma-
nifiesta también, y sobre todo, en el que se atribuye una aceptabili-
dad moral sobre el presupuesto de unos contactos o unos habitos de
los que tampoco se da mucha «cuenta» 2.

b) Elpecado como desobediencia

Por otra parte, el hombre de hoy percibe también el pecado como
una inadecuacion personal con unas normas impuestas por una auto-
ridad a la que de alguna manera se siente vinculado. Si en el caso
anterior nos encontrabamos con una conciencia magica, aqui descu-
brimos una conciencia claramente heteronoma. La influencia de lar-
gos siglos de moral legalista, positivista, es evidente y reconocida
por los mismos documentos oficiales de la Iglesia 5. Un ejemplo
habitualmente citado es el de las personas que se acusan de «peca-
dos» contra normas cilticas o rituales que no han sido asumidas en
profundidad o bien que han sido transgredidas por olvido o con ra-
zon suficiente en caso de un conflicto de valores. Piénsese, por

# Cf. VDAL, M., Moral de actitudes, I (Madrid 1981), 508-512: «Residuos tabuis-
ticos en la nocidn y vivencia cristiana de la culpabilidad».

25 CoNrereNCia EpiscopAL EspARoLA, Instruccion La verdad os hard libres (Jn
8,32)(20.11.1990), n.31.
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ejemplo, en la inasistencia involuntaria a un acto de culto o el olvido
de las normas sobre ayuno y abstinencia.

De forma simétrica se podria aducir la conciencia pretendida-
mente «virtuosa» del que acepta unos esquemas de bondad y hasta
los lleva a la practica, simplemente porque estan mandados o le han
sido impuestos, pero no han sido aceptados con un interno conven-
cimiento de su bondad objetiva 2.

¢) Elpecado como anatema

Es ya clasico el ejemplo aducido por M. Oraison a este respecto.
Un hombre, apresado en el atasco de una autopista, puede maldecir
a otros cien conductores, pero s6lo se siente culpable cuando en uno
de los ofendidos reconoce de pronto a un amigo y se ve reconocido
por €127, La ofensa, objetivamente, es idéntica en los cien casos,
pero s6lo en uno es percibida con desasosiego. Una vez mas, el sen-
tido de culpa no se corresponde al pecado contra la caridad, sino con
el sentimiento por haber visto dafiada la propia imagen.

Son muchas las ocasiones en que el pecado es percibido e inter-
nalizado como una especie de exilio del grupo nutricio. El pecado es
entonces percibido como la exclusion. El pecado es comprendido
como una especie de anatema. Por eso duelen mas al individuo las
transgresiones que son conocidas por el grupo. Las que acarrean un
balddn sobre el «pecador. No duelen los valores morales olvidados
o violados. Duele la propia estima que se ha visto maltratada, la
propia seguridad que se ve amenazada por un momento.

Curiosamente, este sentido de la «exclusién» ha convivido con
una vivencia individualista del pecado que olvida la dimension pu-
blica y social de las faltas humanas 28.

Como las dos anteriores, también esta conciencia de pecado sub-
siste en nuestra sociedad. Pero su autenticidad ha de ser clarificada,
tanto en el estudio moral como en la practica pastoral. También aqui
se ha de subrayar la lejania de ese peculiar sentido de culpa respecto
a la experiencia religiosa de Dios y su majestad.

2% Cf. ALSZEGHY, Z., «Confesion de los pecados», en NDT, 1, 177; LOPEZ AZPITARTE,
E., Fundamentacién de la Etica cristiana (Madrid 1991), 361-392.

27 Recuérdese el analisis de la culpa efectuado por Oraison, M., Psicologia y
sentido del pecado (Madrid-Barcelona 1970), 29, 39.

28 BOCKLE, F., «Temas morales urgentes de la predicacion moderna», en Concilium
33 (1968) 423-440; BENNASSAR, B., Moral para una sociedad en crisis (Salamanca

1986), 347-367.
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d) Elpecado como irresponsabilidad

Mas preocupante, sin embargo, parece la presencia del pecado
entendido en términos de «irresponsabilidad colectiva», por usar la
conocida expresion empleada por el psiquiatra Karl Menninger 2.

Como se sabe, durante mucho tiempo los hombres vivieron el
pecado como una participacion en la responsabilidad clanica o co-
lectiva. Se castigaba a toda una tribu por la falta de uno solo de sus
miembros. La imagen del cuerpo humano para designar el cuerpo
social se utilizaba con un sentido cuasi-univoco y altamente peligro-
so, como la historia ha demostrado con frecuentes intentos de exter-
minio étnico.

Sin embargo, hacia el siglo v1 a. de C. se hizo mas evidente el
paso cultural de una conciencia cldnica a una conciencia individual.
Tal vez coincidié con la victoria de los griegos sobre los persas. La
batalla de Salamina fue mas que un hecho de armas: significé el
triunfo de una mentalidad. Por lo que respecta al mundo de Israel,
fue el exilio a Babilonia lo que determino la explicitacion de la con-
ciencia individual. Asi dice Jeremias: «En aquellos dias no dirédn
mas: “Los padres comieron el agraz y los dientes de los hijos sufren
la dentera™; sino que cada uno por su culpa morird: quienquiera que
coma el agraz tendra la dentera» (Jer 31,29-30). Con razén se ha
dicho que los textos de Ez 14,12-18; 33,10-20 marcan un avance
decisivo en el desarrollo de la doctrina moral del Antiguo Testamen-
to, insinuando la posibilidad de la conversion y de una nueva vida y
reivindicando una responsabilidad personal que ya se hallaba pro-
pugnada por Dt 24,16 °.

El descubrimiento de la responsabilidad personal desencadenaria
con el tiempo un énfasis excesivo sobre la responsabilidad indivi-
dual e individualista que, curiosamente, coincide con la aparicion de
una «irresponsabilidad colectiva». Apoyada en el «pensamiento gru-
pal», la multitud que ha decidido algo por mayoria percibe su res-
ponsabilidad de forma tan fragmentada y diluida que apenas llega a
preguntarse por las consecuencias de sus decisiones y ni siquiera por
el sentido del bien y del mal. En la sociedad contemporanea, nadie
se siente responsable de un genocidio, si ha ocurrido a una cierta
distancia, de los desastres ecologicos, del estallido de una guerra,
de la inmoralidad publica. La irresponsabilidad colectiva parece ha-

ber encontrado el medio de prescindir tanto de la responsabilidad

» MENNINGER, K., Whatever became of Sin?, 4. ed. (Nueva York 1976), 94-132.
30 RaDp, G. voN, Teologia del Antiguo Testamento, 11 (Salamanca 1972), 289-291;
Scamipt, W. H., Introduccion al Antiguo Testamento (Salamanca 1983), 315-316.
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clanica como de las exigencias y dignidad de la responsabilidad in-
dividual 3!,

Durante la sexta asamblea general del Sinodo de Obispos (1983),
una y ofra vez volvieron los padres sinodales sobre la pérdida del
sentido del pecado, sus causas y sus consecuencias. También es cier-
to que muchos padres se refirieron con frecuencia a la aparicion en
las comunidades cristianas actuales de una nueva conciencia de pe-
cado, mas ligada a una auténtica experiencia religiosa, asi como a
una mejor comprension de la persona y de sus vinculaciones sociales
o eclesiales 32, De todas formas, una y otra vez abogaron por un
retorno a las fuentes de la revelacion cristiana con el fin de que la
teologia y la catequesis puedan clarificar el misterio del pecado.

II. LA REDENCION DEL PECADO

Si volvemos ahora nuestros ojos a las Escrituras biblicas, descu-
brimos que la conciencia del pecado y de la intima indignidad del
hombre va estrechamente vinculada a la «experiencia», casi tangi-
ble, de la grandeza y majestad de Dios, es decir, de la santidad de un
Dios inasible y abismalmente diferente del hombre y sus aspiracio-

nes.

Aun reconociendo, por ejemplo, que los narradores de la primera
época monarquica quisieran dejar en su burda materialidad la teofa-
nia, o manifestacion de Dios a Moisés en la zarza que arde sin con-
sumirse, de alguna manera se nos estd diciendo en ese texto que la
cercania al Dios invitante y exigente hace surgir en el hombre-Moi-
sés la conciencia de su «in-dignidad». La percepcion de la santidad
inaferrable de Dios despierta en el hombre la conciencia de su peca-
do, y no al contrario, como a veces se afirma frivolamente (cf. Ex

3,4-5; Jos 5,13-15) 33,

31 En esta linea es imprescindible repensar el concepto biblico del «pecado del
mundo»: cf. SCHOONENBERG, P., El poder del pecado (Buenos Aires-México 1968);
SoLLE, D., Teologia politica (Salamanca 1972), 101: «La interpretacién politica de la
Biblia tiene interés en que la conciencia del pecado no se vea sustituida por un
sentimiento de impotencia».

32 Cf. Lopez AzeiTARTE, E., «El tema del pecado en los documentos del Sinodo
1983, en Misceldanea Augusto Segovia (Granada 1986), 359-408.

3 Para el estudio biblico del pecado es imprescindible LYONNET, S., «Péché», en
DBS7,486-567; Garcia DELA FUENTE, O., «El hombre de hoy y el hombre biblico ante
el pecadox», en CD 175 (1962) 312-345; GreLor, P., «Théologie biblique du péché», en
Supplément 15 (1962), 203-241; BEaucamps, E., «Le probléme du péché dans 1a Bible»
en LavThPh 24 (1968), 203-241; GrabwoHL, R.-FIEDLER, P., «Pecado y perdon en el
judaismo y en el cristianismo», en Concilium 98 (1974) 206-224; PRop'HOMME, F.,
«Pecado», en DEB, 1194-1197, y bibliografia alli citada.



310 P.II.  Fundamentos categoriales

El tema es muy rico y nos llevaria demasiado lejos. Pero basta
aqui subrayar que no es la conciencia previa de la culpa la que se
«fabrica» un Dios salvador como solucion heterénoma. Es precisa-
mente la certeza de la bondad de Dios, cuya esencia es su presencia,
la que hace surgir la conciencia religiosa del pecado. Es la fe en el
Dios de la historia, la aceptacion de su alianza, el recuerdo de la
liberacién lo que determina la conciencia ética del creyente.

La misma conciencia de inadecuacién ante la santidad de Dios y
ante la mision a la que €l invita, se descubre también en otras teofa-
nias. Recuérdese a modo de ejemplo la revelacion del Dios santo
que se muestra a Isaias en €l ambito del templo y que suscita en el
profeta la confesion de su solidaridad en el pecado de su propio pue-
blo, al que se siente enviado. El profeta que replica «Soy un hombre
de labios impuros y entre un pueblo de labios impuros habitoy» (Is
6,5), no esta solo eximiéndose de una tarea que prevé como conflic-
tiva, ni estd s6lo manifestando un terror ancestral por haber visto a
Dios con sus ojos humanos (cf. Ex 33,20). El profeta estd ademas
manifestando su extrafieza por ser elegido, a pesar de su pecado,
para una mision confiada por el Dios santo.

Un sentimiento semejante encontramos también en el Nuevo
Testamento. Ante la experiencia de una pesca desacostumbrada que
constituye la revelacion de la presencia de Dios en Jesus de Nazaret,
también Pedro despliega su conciencia de pecado, es decir, de in-
dignidad (cf. Lc 5,8).

Una comprension de la vocaciéon de Dios como invitacién a
aceptar su proyecto sobre el mundo y sobre la historia, lo que signi-
fica «creer» en su cercana misericordia y en su eleccion gratuita y
oferente, nos ayudaria a comprender el pecado desde la clave del
endurecimiento del corazén, tan querida a los textos de la comuni-
dad de Qumran, asi como a la teologia joanica (cf. Jn 12,37-43). En
esa perspectiva, el pecado es el encallecimiento, la lejania opcional,
terca y desafiante, respecto a Dios. El pecado es en el fondo la deci-
sién de construir la propia vida desde el suefio de una autonomia
suficiente y sorda (cf. Sal 95,7-11; Heb 3,7-4,11). Asi lo vemos tan-
to en el Antiguo como en el Nuevo Testamento.

1. «Lava del todo mi delito» (Sal 5,14)

Es verdad que el Antiguo Testamento no hace una reflexion sis-
temética sobre el pecado. Eso no quiere decir que evite enfrentarse
con su misterio, que invade muchas de sus paginas. Asi lo vemos
desde los textos més antiguos en los que se disefia la historia de
Israel con el esquema alternante de la fidelidad de Yahveh y la infi-
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delidad de las generaciones que hacen «lo que desagrada a Yahveh
y sirven a los Baales» (Jue 2,6-19), hasta los mas recientes que, de
una visién comunitaria, pasan a ver el pecado como una desgracia
personal (Sal, Job).

a) La terminologia del pecado

El Antiguo Testamento no cuenta con un concepto central gene-
ral para el pecado como ocurre en el Nuevo Testamento. De forma
global, sin embargo, se nos dice una y otra vez que el pecado es una
realidad del pueblo y del individuo que aparta al hombre de Dios y
de su proyecto. El pecado es una impiedad y una desobediencia.
Pero, al romper su relacion con Dios, al olvidar la alianza con su
Dios, el hombre rompe también la base fundamental de sus relacio-
nes con los otros miembros del pueblo de la alianza. El pecado es
una injusticia. Apartado del nido comunitario de su existencia, el
hombre no es nada y se siente perdido. El pecado es una insensatez.

Si tenemos en cuenta la terminologia empleada, el pecado es des-
crito en la Escritura con palabras que evocan la situacidn del que
tuerce el camino, la decision del que incrusta la violencia en el don
sagrado de la paz, o la marginacion del que quebranta los ideales de
la convivencia.

Por la importancia que reviste, conviene subrayar el término hat-
ta’t, derivado del verbo hata’, que significa «desviarsey, «caem vy,
en sentido moral, alejarse del camino o de la norma. De ahi pasa a
significar «pecar» en algo o pecar contra alguien. En realidad, su
sentido primero evocaba un alejamiento del camino correcto, una
aberracion. Significaba «errar el blancoy, tanto en el sentido material
de marrar el tiro (Jue 20,16) como en ¢l sentido religioso moral de
faltar a una norma (Lev 4,2.27), faltar a una persona (Gén 20.9),
faltar a Yahveh (Ex 9,27:10,16; Jos 7,20). Faltar a Yahveh es, en
realidad, faltar al proyecto original de Dios. Faltar a Yahveh signifi-
ca para el hombre perder su objetivo vital, perder su vida y correr en
vano. Una connotacion que habria que rescatar, para alejar el con-
cepto del pecado de los ambitos de la pura transgresion de la norma
impuesta.

Hay otros términos que conviene recordar. Pesha’c significa
«falta» o «infraccion». El verbo correspondiente significaba «rom-
per» o «saltar una barrera» y, de ahi, «ser infiel» o «rebelarse». Esta
expresion subraya en realidad el caracter voluntario de la sumision
del hombre al Sefior, o bien de la insumision y la rebeldia. El pecado
seria, en consecuencia, la rebelién del hombre contra la voluntad
suprema. Con esta palabra se alude a los pecados de Jacob (Gén
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31,36) y a los pecados de Israel por los que intercede Moisés (Num
14,18).

Un tercer término es awon, que podria traducirse por «delito» o
violacion. De hecho, el verbo ‘awah une al sentido material de obrar
torcidamente otros sentidos mas vitalmente morales como el de «es-
tar equivocado» o el de «obrar contra la rectitud» y, de ahi, «ser
culpable de un delito» (Ex 28,43) o «sufrir las consecuencias del
delito». Asi se puede ver que Cain confiesa su culpa (awon) ante
Dios (Gén 4,13) y Dios mismo denuncia con esta palabra los peca-
dos de Sodoma (Gén 19,15).

Junto a estos términos mas importantes, habria que recordar to-
davia algunos otros como ma’al, «perfidia»; mered, «rebeliony;
‘awen, «vanidady», «mentira», «maldad», y sobre todo nebalah, «lo-
curay, «insensatez» o «impiedad» (1 Sam 15,15; Is 32,5).

Se podria decir, en resumen, que con una terminologia variada se
refleja la conciencia de que algunas acciones no sélo conllevan una
desobediencia al precepto de Dios, sino que constituyen una falta de
justicia y de equidad con los otros miembros de la comunidad vy,
sobre todo, significan la quiebra fundamental del mismo ser del
hombre. Se percibe en el AT que el pecado es deshumanizador. Es
un atentado contra la sabiduria: es una necedad 34,

b) Los paradigmas del pecado

Sin embargo, mas interesante que la terminologia empleada en el
Antiguo Testamento es el abanico de narraciones que reflejan la
hondura de la reflexién sobre este misterio como se ha sugerido con
referencia al pecado de David 3°.

a) El pecado primordial y prototipico del hombre (Adan) no es
presentado como algo exterior o magico. El pecado no esta en las
cosas exteriores ni en la misma naturaleza del hombre, sino en la
decision que frustra el plan armonioso de Dios. El hecho de que el
pecado se produzca por decision del hombre hasta entonces inocente
subraya que la «naturaleza» humana no esta corrompida en si mis-
ma. El mal no es necesario.

Por otra parte, el pecado cambia ese nudo de relaciones que
constituye la vida misma del hombre. El hombre creado para ser

% Cf. BraccH, R., «II concetto di peccato nei nomi che lo definiscono» en EphLit
103 (1989), 221-268 y 368-405; cf. arts. «ht», «awon», «paesa», en JENNI, E.-WESTER-
MANN, C., DTMAT, 1, 755-765; 11, 315-322; 616-623, asi como 741-768.

35 LYONNET, 8., «De natura peccati quid doceat VT», en VerDom 37 (1957) 75-88;
Criapo, R., «EI concepto de pecado en el AT», en VV.AA., XVII Semana Biblica
Espariola (Madrid 1960), 5-49.
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buscador de Dios se convierte en el buscado por Dios. Sus semejan-
tes, y en este caso la mujer, se convierten en sus enemigos. Y el
mismo mundo creado se torna arisco y hostil. Por el pecado se tras-
tornan las relaciones del hombre con «lo otro», con «los otros» y con
«el absolutamente Otro». El paraiso se convierte en pérdida, nostal-
gia y exilio.

Sin embargo, el pecado del hombre no es la Gltima palabra. Dios
esta decidido a mantener al hombre en su proyecto de vida y espe-
ranza (Gén 3,15), aunque la tradicion yahvista vea este pecado pri-
mordial como el primero de una larga cadena, con eslabones tan
dramaticos como ¢l asesinato de Abel, el canto salvaje de Lamec o
la constatacion de la amplitud del pecado antes del diluvio .

b) El relato de la torre de Babel ofrece a la tradicion yahvista
una nueva ocasion para reflexionar sobre el pecado. Los monumen-
tos mesopotamicos, la extrafieza ante otra lengua desconocida y la
altaneria de un pueblo dominante y altivo sirven de cafiamazo para
entretejer esta consideraciéon sobre el pecado como engreimiento
ante Dios y como extrafiamiento ante los hombres. El relato etiold-
gico sobre la dispersion de los pueblos se trasciende a si mismo y
desvela un drama mucho mas profundo que la diversidad de las len-
guas. Lo babélico parece convertirse de esa forma en categoria mo-
ral y religiosa (Gén 11) ¥7.

¢) Interesante resulta también en este contexto el relato de la
adoracion del becerro de oro (Ex 32). También aqui nos encontra-
mos ante un texto paradigmatico. Antiguos cultos de la fecundidad y
de la fuerza de la naturaleza y una punta polémica contra los toros
de Samaria (1 Re 12,28) han dado pie para una reflexion sobre el
comportamiento humano.

Sin forzar la alegoria del relato, comprendemos que el pecado
coloca al hombre en una relacion diferente frente a las cosas: las
joyas estaban al servicio del hombre y ahora hombres y mujeres se
ofrecen al servicio del toro fundido con sus joyas. Todo pecado es
siempre una idolatria, una sustitucion: las cosas de Dios en el lugar
del dios de las cosas. El pecado, ademas, modifica las relaciones
horizontales: los miembros de la comunidad se convierten en com-
plices y el pecado vicia las relaciones comunitarias. El pecado, en
tercer lugar, quebranta la alianza gratuitamente ofrecida por Dios a
su pueblo: todo pecado es una ingratitud, un abandono de un Dios

% RuizpiLa PENA, J. L., El don de Dios. Antropologia teologica especial (Santan-
der 1991), 47-78.

37 SpaISER, E. A., Genesis (Garden City 1964), 75-76; Bouparr, A., «Babel, Torre
de», en DEB 207-208.
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enamorado, un «adulterio» ante el Dios desposado con su pueblo (cf.
Os 1,2; Jer 2,2; Ez 16 y 23).

De todo ello se sigue que el pecado sea siempre un abandono de
la esperanza. Invitado a caminar hacia la tierra de su liberacion, el
pueblo decide adorar un becerro, simbolo tal vez del buey Apis ve-
nerado en Egipto. Es como si prefiriera el pasado de la esclavitud
frente al futuro de la libertad. El pecado, en consecuencia, no es un
avance, sino un retroceso. No es un acto de esperanza, es una abdi-
cacion 3,

c) Algunas observaciones

Seria interesante recorrer otros nUMerosos textos que constituyen
una especie de teologia narrativa sobre la relacion del hombre con
Dios y el logro de su propia felicidad o bien la pérdida de lo mejor
de si mismo .

— De todas formas, no dejan de llamar la atencion algunos rela-
tos que parecen testificar la existencia en Israel, antes del stglo v,
de una conciencia de pecado excesivamente centrada en una culpa
objetiva, de tipo magico o ritual. Recuérdese, por ejemplo, el voto
formulado por Saul y su violacién por su hijo Jonatan, que ignora la
promesa de su padre (1 Sam 14,24-26); la osadia de Oza, que con su
mejor intencion toca el arca de la alianza para impedir que caiga del
carro que la transporta (2 Sam 6), o el mismisimo censo ordenado
por el rey David, que desencadena toda una serie de males sobre él
mismo y sobre todo su pueblo (2 Sam 24) 40,

Esta forma de culpa magica y automatica, cuya conciencia pervi-
ve en el pueblo hasta los tiempos de Jesus (Mt 23,27; Lc 11,44; In
9,2), esta intimamente unida a la idea antigua de la retribucién intra-
terrena que hace crisis con el libro de Job, con el Eclesiastés y con
los llamados «salmos misticos» (Sal 16,49 y 73).

% Tal parece ser la interpretacion de San Isioro: «Ex hac quasi sapientia iste
vitulus aureus, qualia solebant Aegyptiorum etiam primates, et tanquam docti homines
adorare figmenta»: Quaest. in VT, In Ex. 38,5: PL 83,306; cf. FLecHa, J. R., «Reflexio-
nes sobre la esperanza de la Iglesia», en StLg 25 (1984) 89-90.

% Cf. Kocn, R, Il peccato nel Vecchio Testamento (Roma 1974); Bussiny, F.,
L’homme pécheur devant Dieu. Théologie et anthropologie (Paris 1978); VAWTER, B.,
«Errar el blanco», en El misterio del pecado y del perdén, 33-43.

“ Mariany, B., «El pecado ritual en el AT», en El pecado en las fuentes cristianas
primitivas, 64-101, contra lo afirmado explicitamente por SPADAFORA, F., «El pecado
en el AT», o.c. 42: «El concepto de culpa ritual-magica estd absolutamente excluido
de todo el AT; en él la culpa es siempre una transgresion de un dato positivo de la ley
religiosa; desde los tiempos mas antiguos, el pecado es una desobediencia a Dios, una
transgresion a la voluntad de Yahvehy.
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Sin embargo, va en el libro de los Numeros (15,22-31) se hacia
una distincion entre los pecados cometidos «por inadvertencia» y los
pecados cometidos «a mano alzada» (cf. Lev 6,10; 7,7.37; 14,13; Ez
40,39; 42,13; 44,29; 46,20).

— FEI AT ofrece una segunda observacion. El profeta es un hombre
que ha descubierto la justicia de Dios. Y, por contraste, descubre la
injusticia a su alrededor. Sélo Dios es justo. Y los que a El se acercan
han de buscar decididamente la justicia. No es verdadero creyente el
que adora a Dios y desprecia al hombre. No es verdadera religion la
que consiente al hombre sentirse satisfecho de sus practicas de culto,
al tiempo que pretende ignorar las necesidades de sus hermanos. «Mi-
sericordia quiero y no sacrificios; el conocimiento de Dios mas que los
holocaustos». Este grito casi escandaloso, agudamente formulado por
Oseas (6,6), recorre el mensaje de todos los profetas y llega hasta Je-
sus de Nazaret. La dimension vertical se cruza con la horizontal, tanto
al hablar de la gracia como al considerar el pecado.

— El profeta Amoés nos sugiere una tercera observacion que ad-
quiere hoy una especial actualidad. El pecado no es un triste privile-
gio de Israel. Se encuentra también en los otros pueblos. Si Israel es
reprendido por su infidelidad a Yahveh, por sus transgresiones con-
tra la «Ley» y por su idolatria, los pueblos vecinos son acusados por
sus pecados contra la «naturaleza» y contra la justicia (Am 1,3-2,3).
Es un tema interesante que anticipa las reflexiones de Pablo sobre la
conciencia de los gentiles (Rom 2, 14) y las preguntas actuales sobre
la relacion entre la ética y la experiencia religiosa.

Y, sin embargo, las interpelaciones de los profetas, aunque sean
duras con los pecadores (Am 9,10), no cierran el horizonte a la espe-
ranza. Los profetas saben que la misericordia del Sefior es grande. Y
que, aunque fueran rojos como la grana o el carmesi, los pecados se
tornaran blancos como la nieve y la lana (Is 1,18). Todo el libro de
Jonds es una especie de evangelio de la misericordia de Dios que
aguarda la conversion de los pecadores. Con razon el salmista pone
en boca de David la mas bella oracion de arrepentimiento: «Miseri-
cordia, Dios mio, por tu bondad, por tu inmensa compasion borra mi
culpa; lava del todo mi delito, limpia mi pecado» (Sal 51,3-4).

2. «Perdénanos nuestras deudas» (Mt 6,12)

El Evangelio comienza con la predicacion de Juan en el desierto,
proclamando un bautismo de conversion para perdon de los pecados
(Mc 1,4). Esa era la mision que le habia sido anunciada ya desde su
nacimiento. El Precursor suscitaria en su pueblo el conocimiento de
la salvacion por el perdon de los pecados (Lc¢ 1,77). El pecado no
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ocupa el centro focal del mensaje, que queda reservado a la salva-
cion. También la referencia al pecado es, en consecuencia, «evange-
lioy, es decir, «buena noticia».

a) Los términos para el pecado

Tanto en los evangelios como en los escritos apostdlicos la pala-
bra mas empleada es hamartia y todas las de su grupo. Con ella se
designa el pecado del hombre en cuanto dirigido contra Dios, pero
es interesante hacer notar que en los sindpticos aparece casi exclusi-
vamente en conexion con el perdon. También hay que subrayar que
mientras en los sinopticos se usa en plural, en referencia a las faltas
cometidas contra la ley y contra los hermanos, en los escritos pauli-
nos, usado en singular, significa mas bien la tragedia de todo un
mundo que vive en la irredencion y en la lejania de Dios, y en los
escritos joanicos se refiere a la accion de Jests que viene al mundo
y lleva sus pecados como el cordero de Dios (Jn 1,29; 1 Jn 3,5).
Cristo ha operado la purificacion del pecado (1 Jn 1,7) para que no
peque el que permanezca en él (1 Jn 3,3-5). -

Junto a estos términos aparece también en el NT la palabra adi-
kia, o «injusticia» (1 Jn 5,17), mas referida a las relaciones injustas
entre los hombres. «Junto con hamartia, adikia designa con mayor
intensidad la marca o caracteristica exterior visible del que se halla
bajo el poder del pecado: en la parabola del administrador infiel se
habla del injusto dinero (Lc 16, 1-2). Sant 3,6 habla de la injusticia
cometida por la lengua; Lc 18,1ss, del juez injusto» 41,

En la traduccion de los LXX aparecia con mucha frecuencia la
expresion pardbasis o «transgresion». En el NT va perdiendo impor-
tancia y también esa pérdida es significativa. En el Reino de Dios
proclamado por Jesus, el pecado no consiste tanto en la transgresion
de la ley o de las tradiciones de Israel (cf. Mt 15,1-2) cuanto en el
rechazo de la salvacién que Jesls anuncia y del mismo Jesus. De
todas formas, pardbasis es un concepto que continia presente en los
escritos apostolicos para indicar el rechazo de la alianza (Heb 9,15)
y de la ley (Rom 2,23ss; 4,15; Sant 2,9-11). Pero pardbasis ya no
puede ser el término principal para designar el pecado como lo era
para los judios. El pecado se mide ahora por la fidelidad al Espiritu
de Dios, concedido en Jesucristo, no por la fidelidad o el rechazo a
la ley de Moisés 2.

41 QUELL, G.-BERTRAM, G.-STAHLIN, G.-GRUNDMANN, W., «Hamartino», en TWNT
1, 1933, 267-320: «Peccato e peccati alla luce del NT», en Scuola Cattolica 106 (1978)
211-386; VIRGULIN, S., «Pecado», en NDTB, 1428-1449, con abundante bibliografia
sobre el tema.

2 GuUNTHER, W., «parabaino», en DTNT, III, 323.
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Tampoco la palabra oféilema, «deuda», tiene mucha importancia
en el NT. El correspondiente vocablo hebreo héb y el arameo hobd’
eran muy comunes para identificar la esencia del pecado, como deu-
da contraida con la Justicia divina. Todavia Mt 6,12 lo coloca en el
Padrenuestro en paralelismo con pardptoma y hamartia (Mt 6,14-
15), pero ya Lucas (11,4) sustituye «deuda» por «pecado» para ha-
cerse entender por los destinatarios de lengua griega, aunque conser-
va la idea de la deuda en la segunda parte de la peticion. Véase Lc
13,2-5, donde el Evangelio, después de hablar de «pecadores» (ha-
martéloi), los califica como «deudoresy (ofeilétai). La idea de la
deuda la encontramos atn en la parabola del siervo despiadado (Mt
18,23-35) y en el episodio de la pecadora perdonada en casa del
fariseo. Alli la pequefia parabola contada por Jesus hace hincapié en
la idea de deuda (Lc 7,41-42), pero el Maestro concluye que a la
mujer le son perdonados sus «pecados» en relacion con su mucho
amor (Lc¢ 7,47-48). «La medida del amor rebasa la nocion de deuda,
que se refiere mas bien a una relacion de justicia» 43.

b) Jesis y los pecadores

Aunque ya el analisis de las palabras empleadas indica un cam-
bio de perspectiva respecto al Antiguo Testamento, ese cambio es
mas evidente atn al constatar la actitud de Jesus hacia los pecadores.
Los evangelios no dejan de sefialar que con frecuencia se encontra-
ban muchos publicanos y pecadores sentados a la mesa con Jesus
(Mc 2,15; Mt 9,10). El hecho de que haya entrado a alojarse a casa
de Zaqueo suscita un eco de murmuracién (Lc 19,7). Es mas, el
hecho de que acoja a los pecadores y comparta con ellos la comida
sirve de justificacion para las tres parabolas de la misericordia (Lc
15,2). En las tres se subraya la alegria del encuentro y el gozo por un
pecador que se arrepiente (Lc 15,7). Llama la atencion que Jesus
vaya ofreciendo el perdén de los pecados a los enfermos (Mt 9,2;
Mc 2,5; Le 5,20) y que reivindique solemnemente la potestad de
perdonarlos (Mt 9,6; Mc 2,10; Lc 5,24).

La Iglesia primitiva conservo fielmente tal recuerdo, sabiéndose
continuadora de la mision misma de Jesus (Mt 16,19; 18,18; Jn
20,23), de su invitacién a perdonar (Lc 6,37) y de su mismo ejemplo
de perdoén a los enemigos (Lc 23,34).

4 GAROFALO, S., «El pecado en los Evangelios», en El pecado en las fuentes
cristianas primitivas, 105-107; SABUGAL, S., Pecado y reconciliacion en el mensaje de
Jesus (Palermo 1985).
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Sin embargo, si Jesus repite una y otra vez que no ha venido 5
buscar a los justos sino a los pecadores (Mt 9,13; Mc 2,17; Lc 5,32),
también manifiesta que no hay mayor pecado que el de aquella ge-
neracién que, demasiado segura de sus privileg1ps y de su observan-
cia de l1a Ley, no se abre a la oferta de la salvacién gratuita de Dios:
ésa es una generacion adiltera y pecadora (Mc 8,38) que morira en
sus propios pecados (Jn 8,24). Los que siendo ciegos presumen de
ver con claridad, permanecen en su pecado (Jn 9,41).

c) Un nuevo concepto del pecado

A la luz de esos encuentros, se nos revela un nuevo concepto del
pecado. Jesus no ha venido a abolir la Ley de Moisés. Ha venido a
revelar su sentido ultimo y su radicalidad. La revision de los manda-
mientos mosaicos (Mt 5,20-48) constituye una predicacion profética
sobre la sinceridad de las actitudes morales, en intima conexién con
el verdadero espiritu religioso. Los antiguos pecados de homicidio,
adulterio, perjurio, venganza o discriminacién son vistos a4a luz de
los valores que conculcan y son presentados en la dindmica de una
exigencia de interioridad.

Los mandamientos de la Ley se resumen en el mandato de buscar
la perfeccion —«Sed perfectos»—, porque €se es el verdadero cami-
no de la filialidad ante un Padre celestial que es perfecto (Mt 5,48).
O bien, como traduce Lucas: «Sed misericordiosos, como vuestro
Padre es misericordioso» (Lc 6,36).

Jesus hace un gran esfuerzo por purificar la conciencia de pecado
de sus adherencias ritualistas. Su discusion con los fariseos trascien-
de las circunstancias espacio-temporales para convertirse en una de-
nuncia contra lo farisaico que pervive en todas las actitudes religio-
sas. La pureza o la impureza no esta en las cosas, sino en el corazdn:
«Porque de dentro, del corazon de los hombres, salen las intenciones
malas: fornicaciones, robos, asesinatos, adulterios, avaricias, malda-
des, fraude, libertinaje, envidia, injuria, insolencia, insensatez. Todas
estas perversidades salen de dentro y hacen impuro al hombre» (Mc
7,21-23) 44,

Tanto la teologia sinéptica (Mc 12,28-34) como la teologia joa-
nica (Jn 13,34; 15,12) reducen el nucleo de la nueva ley al amor al
préjimo, en estrecha vinculacién con el amor a Dios. Por consi-
guiente, el criterio del discernimiento ético —y del pecado— pasa a

* Cf. SCHNACKENBURG, R., El mensaje moral del Nuevo Testamento, I (Barcelona
1989), 85; Faswis, R., «Il tema del peccato in San Paolo», en Pozzo, G. (ed.), Senso di
colpa e coscienza del peccato (Casale Monferrato 1985), 89-105.
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ser, en conexion con la mejor tradicion profética, la acogida a los
pobres o su rechazo (Mt 25,31-46).

En la teologia joanica, el pecado del mundo consiste precisamen-
te en la falta de fe en Jesucristo (Jn 16,9). El pecado del mundo es
su incredulidad (Jn 8,21.24.46; 15,22). El Verbo hecho carne es, en
efecto, la nueva ley, el nuevo camino de gracia y de verdad para el
hombre (Jn 1,17). Como atentado contra el amor y la verdad, todo
pecado es una iniquidad 45,

Es preciso afiadir aun otra clarificacion, a la que ya se ha aludido
mas arriba. En el marco de una concepcion de la retribucion en tér-
minos intrahistoricos, el dolor, la enfermedad o las desgracias mate-
riales son con frecuencia entendidas como castigo por los pecados.
Al mal moral corresponde de forma casi matematica el mal fisico,
econdémico o social. Esa es la tesis de los amigos de Job. Y parece
ser la que todavia pervive entre el pueblo en tiempos de Jesus. Ante
el ciego de nacimiento, los discipulos preguntan al Maestro: «Rabbi,
(quién peco, €l o sus padres, para que haya nacido ciego?» (Jn 9,31).
Jesus rechaza explicitamente tal vinculacion. Ese es el significado,
ademas de la invitacion a la conversion, que alcanzan las noticias del
asesinato de los galileos y de la desgracia de los aplastados por la
torre de Siloé (Lc 13,1-5). No siempre son castigados los mayores
pecadores, parece decir Jesus. Entre los que le escuchan hay pecado-
res que no han recibido un castigo. El pecado no siempre se refleja
en las desgracias intrahistdricas ni éstas son signo inequivoco de una
culpa personal.

3. «Por un hombre entré el pecado» (Rom 5,12)

La doctrina de San Pablo sobre el pecado se merece un tratado
por si sola. No porque el Apdstol sea un moralista, debelador de los
vicios publicos o de las inmoralidades privadas. A Pablo le interesa
sobre todo la gran novedad de la reconciliaciéon operada por Jesu-
cristo.

Para subrayar esa novedad, Pablo afirma que todos eran pecado-
res. Todos los hombres estaban instalados en un mundo de pecado
(Rom 3,23). Los paganos, porque, aun no teniendo la Ley, podian
conocer ¢l bien por medio de su conciencia (Rom 2,14). Y los judios
porque, predicando a otros los ideales morales de la Ley, no dudan
en transgredir sus mandatos (Rom 2,21-24). Tanto judios como grie-
gos estaban todos bajo el pecado (Rom 3,10).

“ DE LA POTTERIE, 1., «El pecado es la iniquidad (1 Jn 3,4)», en La vida segin el
Espiritu (Salamanca 1967), 69-86; Garcia MorenNo, A., «Dios y el pecado en los
escritos joanneosy, en Reconciliacién y penitencia, 219-257.
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Pablo ha sido fariseo y ha puesto su confianza en la Ley. No deja
de repetirlo una y otra vez. El conocimiento de Cristo le ha llevado
a dejar su antigua seguridad. En €1 ha encontrado la justicia (Flp
3,9). He ahi su hallazgo. La revelacion que ha recibido. Ese es su
evangelio (Gal 1,9). Cristo se entregd a si mismo por nuestros peca-
dos (G4l 1,4). En Cristo, Dios ha reconciliado al mundo consigo, no
tomando en cuenta las transgresiones de los hombres. «A quien no
conocié pecado, le hizo pecado por nosotros, para que viniésemos a
ser justicia de Dios en él» (2 Cor 5,21).

El fariseo que, a pesar de todo, sigue viviendo en él, ha tenido
que recorrer un largo camino. Pero el fariseo, que con frecuencia
tiene frente a él, objeta que nadie puede justificarse por las obras de
otro, sino por la personal observancia de la Ley. Y Pablo replica con
un argumento ad hominem que queda inconcluso: si por un hombre
entré el pecado en el mundo y por el pecado la muerte, por otro
hombre puede entrar y ha entrado de hecho la salvacién y la vida (cf.
Rom 5,12) %,

Para Pablo, el cristiano es un renacido, un resucitado que no debe
volver a la muerte. Un manumitido que no puede ser de nmevo so-
metido a esclavitud (Rom 6). El indicativo de la nueva vida exige el
imperativo de la exhortacion y el compromiso moral 7. Pablo con-
cluye que la ley del Espiritu que da la vida en Cristo Jests nos liberé
del pecado y de la muerte (Rom 8,2).

Pero junto a esta reflexion soteriologica sobre el pecado y la re-
dencién, Pablo ha tenido que enfrentarse una y otra vez con conduc-
tas particulares que ha de censurar como inadecuadas. Tras las duras
palabras que dedica al caso del incestuoso de Corinto, Pablo pone en
guardia a los cristianos contra los hermanos que siguen siendo impu-
ros, avaros, ido6latras, ultrajadores, borrachos o ladrones (I Cor
5,11). Al referirse a la fornicacion, no duda en emplear la terminolo-
gia relativa al pecado: «jHuid de la fornicaciéon! Todo pecado (ha-
mdrtema) que comete el hombre queda fuera de su cuerpo; mas el
que fa);'nica, peca (hamartdnei) contra su propio cuerpo» (1 Cor
6,18) ¥,

Especialmente interesante es la cuestion de las carnes inmoladas
a los idolos, que ofrece a Pablo la ocasion para articular un excelente

* Cf. LYoNNET, S., «Le péché originel et I’exégése de Rom 5,12-14», en RSR 44
(1956) 213-254; FLICK, M.-ALSZEGHY, Z., El hombre bajo el signo del pecado (Sala-
manca 1972), 56-71; SERENTHA, L., «Pecado original», en DTT 11, 749-751; Ru1z DE LA
PeRA, J. L., El don de Dios, 86-108.

47 ALVAREZ VERDES, L., El imperativo cristiano en San Pablo. La tension indicati-
vo-imperativo en Rom 6 (Valencia 1980), 214-219.

8 Babmi, G., «El pecado en la teologia de San Pabloy, en El pecado en las fuentes
cristianas primitivas, 149-193.
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discurso sobre la libertad cristiana y la formacion de la conciencia,
como ya se ha dicho en el tema anterior. Por lo que aqui respecta, su
solucién practica (1 Cor 10,23-30) merece ser evocada para subrayar
el cuidado puesto en discernir la culpabilidad de los fieles en un caso
especialmente dificil 4.

Los limites de este capitulo no permiten abordar el tema del pe-
cado como es tratado en la carta de Santiago, en 1 Pedro o en el
Apocalipsis. En sus paginas se percibe la preocupacion eclesial por
convertir el «indicativon de la redencion del pecado en un «impera-
tivo» moral, se ofrecen ricas exhortaciones morales y se denuncian
pecados muy concretos 0,

4. El pecado, una multiple ruptura

Siguiendo un esquema varias veces evocado en este libro, se po-
dria afirmar, a modo de resumen, que en el Nuevo Testamento se
alude al pecado como ese fendmeno misterioso que viene a subvertir
las relaciones del hombre con €l mundo césmico, con los demas
hombres y con su Dios.

— Ante la urgente invitacion al Reino de Dios, los hombres pue-
den a veces sentirse seducidos por las cosas o situaciones que pare-
cen brindarles seguridad. Se comportan como insensatos o impru-
dentes. El pecado es, en efecto, una forma de esclavitud ante los
pequefios idolos de cada dia (cf. Mt 8,12,22; Lc 12,16,21). También
Pablo sittia el pecado, todo pecado, en el terreno de la idolatria (Rom
1,23; Ef 4,19; 5,5).

— Como en los oraculos de los profetas, también en el mensaje
de Jesus se situa el pecado en el marco de la ruptura de la solidari-
dad entre los hombres. Jesiis comprende que los hombres pecan los
unos «contra» los otros (Mt 18,15,21-22; L¢ 17,4) y no duda en
ejemplificar algunas de esas actitudes evocando la figura del juez
que no atiende las demandas de la viuda (Lc 18,1-8) o 1a del hombre
rico que no presta atencion a las necesidades del mendigo llagado
{Lc 16,19-31). Pablo, por su parte, presenta una serie de actitudes
antisociales cuando se refiere a «lo que no conviene» (Rom 1,28-32),

4 Cf. Orr, W. F -WALTHER, J. A., I Cornthians (Garden City, Nueva York 1976),
253-256; BULTMANN, R., Teologia del Nuevo Testamento (Salamanca 1981), 391-401;
MiL4ds, J. M., Pecado y existencia cristiana. Origen, desarrollo y funcion de la
concepcion del pecado en la teologia de Rudolf Bultmann (Barcelona 1989).

% Como introduccién general, puede consultarse SCHRAGE, W., Etica del Nuevo
Testamento (Salamanca 1987), 353-358; 406-409. Ver también FRATTALLONE, R., Fon-
damenti dell agire morale secondo la 1a Pt Il battezzato sulle orme di Cristo (Bolonia
1971); BrompeL, J. L., «Le fondement théologique de la parénése dans 1’épitre de
Jacques», en RTPh (1979) 141-152.
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mientras que Juan ofrece toda una teologia del pecado en la clave del
odio y el desamor (1 Jn 3,3-10).

— Pero el pecado es fundamentalmente una actitud ante Dios: la
actitud del que no acoge el Reino de Dios como puro don gratuito y
desea construir su vida ofreciéndose a si mismo la salvacion. Para-
déjicamente, quien mas pecado tiene es el que se considera a si mis-
mo justo ante Dios (Lc 18,9-14) y ante la mirada de los hombres (Mt
23,28); quien presume de no necesitar la oferta de la salvacién (Mc
2,17); quien pretende vivir en la luz mientras se obstina en vivir en
las tinieblas (Jn 9,41; cf. Jn 8,24). También para Pablo el pecado
estd marcado por una privacion de la gloria y de la santidad que de
Dios brotan (Rom 3,23) y que se manifiestan en Jesucristo (Ef
1,7) 5.

ITII.  REFLEXION CRISTIANA SOBRE EL PECADO

El pecado ha ocupado un puesto importante en la predicacién y
en la teologia de la Iglesia. No precisamente por si mismo, sino en
cuanto era necesario aludir a €1 en el marco de la reflexién™sobre 1a
«buena noticia» de la salvacidn. En la evocacion de esta larga tradi-
cion, es preciso subrayar algunos puntos importantes.

1. Lanocién del pecado

En una visién sorprendentemente antropoldgica, Clemente de
Alejandria presentaba el pecado como aquello que va contra la recta
razon *2. Pero a lo largo de los tiempos y a lo ancho de la Iglesia se
ha hecho famosa la definicion del pecado ofrecida por San Agustin:
Peccatum est dictum vel factum vel concupitum contra legem aeter-
nam 3. La definicién agustiniana se dirigia a contradecir los ataques
de Fausto el maniqueo contra el comportamiento de los antiguos pa-
triarcas del Antiguo Testamento. Agustin responde que las acciones
de los patriarcas no eran en realidad pecado: se oponian solamente a

5! Seria interesante una reflexion sobre la comprension del pecado en el actual
didlogo ecuménico: véase GM 2, 1244-1246. 1515-1518. 2173-2174.

52 CLEMENTE ALEJANDRINO, Paedag. 1,13: PG 8, 372.

3 SAN AcusTIN, Contra Faustum 22,27: PL 42,418. Ver también De div. quaest.
ad Simplic., 1, 18: PL 40,122; Conf. 9,4,10: PL 32,679; Sack, A., «El pecado en San
Agustin», en El pecado en las fuentes cristianas primitivas, 218-249; con respecto al
tono de la misma definicion agustiniana y su eco en la historia, ver HurTiEr, M., «Le
péché actuel», en AA.VV., Théologie du péché (Tournai 1960), 294-322. A esta
definicién se remitian los SALMANTICENSES, tr. XX, cap. 8, p. 1: o.c., 39. También
Pio XII, en la Humani generis, se refiere al pecado «prout est Dei offensa»: DS 3891,
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las costumbres de su tiempo o a determinados preceptos contingen-
tes, no a un orden natural inviolable 3. La ocasién trasciende aqui la
simple anécdota. Es verdad que el estudio exegético ha ayudado a
comprender las sagas referidas a los patriarcas como relatos etiold-
gicos situados en ¢l marco de una mentalidad clanica, pero la refle-
xi6n agustiniana sigue teniendo valor. El pecado, en efecto, no se
sitia en el &mbito de la extrafieza social del comportamiento, sino en
su enfrentamiento con el fundamento ontologico del ser humano,
con su intima verdad. Ahi se encontraria la base para un auténtico
ecumenismo €tico y para un dialogo con la filosofia.

Pero no es €sta la Unica definicion agustiniana. Desde una pers-
pectiva mas teolégica, Agustin presenta el pecado como «la aver-
sion, deliberadamente ejecutada, al bien inmutable y 1a conversién a
los bienes mudables» »,

Una y otra de estas definiciones ha tenido éxito en la historia de
la Teologia. La primera ha sido aceptada explicitamente por Santo
Tomas . Y también la segunda 3, que se encuentra subyaciendo en
la declaracion del Concilio de Trento sobre la necesidad de la prepa-
racion para recibir €l don de la justificacion en los adultos «que por
sus pecados se habian apartado de Dios» (DS 1525).

Anticipdndose a una cuestion que ocuparia muchas paginas de la
teologia escolastica, como es la del sujeto del pecado, San Agustin
escribe que «no pecamos ya por el mal deseo, sino por nuestro con-
sentimiento» . Es la voluntad libre la que peca, absolutizando lo
relativo y relativizando al Absoluto. «De la voluntad —dice San
Agustin— procede tanto el pecado como la vida recta» 3%, Es mas,
«la mala voluntad es ya pecado por si misma, aun cuando no se
llegue a la accidn, es decir, cuando alguien no puede ejecutarla» 0.

Evidentemente, tanto en la mala voluntad como en su ejecucion
cabe una multitud de situaciones. La teologia escoldstica llego a
complicadas precisiones sobre la distincion numérica y especifica de

54 DEMAN, TH., «Péché», en DTC, 12, 158.

55 SaN AGUSTIN, De lib. arb. 2,19,53: PL 32, 1269; cf. Conf 7,16,22: PL 32,1269,
744; De civ. Dei 12,6: PL 41,354. Segiin San Agustin, el hombre pretende gozar, a
espaldas de Dios, de los bienes creados, que estaban destinados a llevar al hombre hasta
el mismo Dios: De Doctr. chr. 1,3: PL 34,20. De forma mas punzante lo expresa al
decir: «Tu pecado es un error en la eleccién de tu bien»: In Ps. 102 en. 8: PL 37,1322.

6 S.Th. 1,17, 1; 1-2, 17, 6. Sobre el pecado en la teologia de Santo Tomas, ver
FERNANDEZ, A., Moral fundamental, 787-796.

51 8.Th. 2-2, 10, 3; 162,6; 3, 86, 4.

%8 SAN AGUSTIN, In ep. ad Rom. prop.13-18: PL 35, 2066; cf. In Ps.118 en. 3,1: PL
37, 1507; De contin. 14: PL 40,370; Contra Secund. Man. 19: PL 42, 593-594; ver
también SAN AMBROSIO, De parad. 8: PL 14,293-294.

% SAN AgustiN, Conf. 8, 5, 10: PL 32,753.

€ SAN AGUSTIN, De spir. et litt. 31, 54: PL 44, 235.
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los pecados, motivadas tanto por la misma distincion entre los peca-
dos que se encuentra en la Escritura ¢! cuanto por la norma tridentina
de manifestar en la confesion las circunstancias que modifiquen la
especie del pecado (DS 1681-1682; 1707).

Las razones aducidas para determinar tal distincién han sido di-
versas, aunque mas en la apariencia que en la realidad. Para Santo
Tomds, la distincion se basaria en los diversos objetos de los peca-
dos. Para Duns Escoto, en las diversas virtudes a las que ofenden.
Para Véazquez, en los diversos mandamientos transgredidos por el
pecado 9. Una axiologia moderna no tendria inconveniente en afir-
mar que el criterio de discernimiento se encuentra en los valores
humanos olvidados o contrariados por el compertamiento pecamino-
so, valores que se realizan en las virtudes y encuentran su cauce
normativo en los mandamientos ¢,

Mas atn que la antigua cuestion sobre la distinciéon numérica de
los pecados, ésta de la cuestion especifica no es tan ociosa como
pudiera parecer a primera vista. De hecho, aunque con otros nom-
bres y otro talante, se encuentra de nuevo en las discusiones sobre
los valores éticos . .

Pero, al menos a primera vista, otras son las matizaciones sobre
el pecado que interesan a nuestro tiempo 9.

2. Pecado original y pecados personales

Al hablar del pecado se impone siempre la apelacién a la analo-
gia. S6lo por analogia se puede calificar como «pecado» al Hamado
pecado venial. Y algo semejante ocurre al hablar del pecado original,
tanto el original originante, como el original originado, por decirlo
en términos tradicionales. Solia decirse que a este pecado sélo de
forma analdgica podia aplicarsele tal apelativo. De todas formas, el
«primer analogado» solia ser el pecado personal. Desde su compren-
sion, especialmente la situacion factica de separacion respecto a
Dios, se pasaba a esbozar una delimitacién del pecado original, te-
niendo en cuenta evidentemente los elementos especificos, y en con-

¢! Recuérdese como para San Pablo algunos pecados excluyen del Reino de Dios:
Rom 13,13; 1 Cor 5,9.11; 6,9-10; Gal 5,11-21; Ef 5,5,; 1 Tes 4,3-7; 1 Tim 1, 9-10. Cf.
Spicq, C., Théologie du Nouveau Testament, 1, 192-195, con sus abundantes notas.

62 DEMAN, Th., «Péché», en DTC, 12, 159-162.

8 Cf. DEL Pozo ABEION, G., Lex Evangelica. Estudio histérico-sistemdtico del
paso de la concepcion tomista a la suareciana (Granada 1988), 307-320.

& MENDEZ, J. M., Valores éticos (Madrid 1985), 458-461, donde se refiere espe-
cialmente a la «culpa ética».

65 Diaz Nava, A. F., «Pecado (Nuevas matizaciones)», en DETM, 783-787.
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creto, por lo que se refiere al pecado original originado, la falta de
responsabilidad personal.

Sin embargo, desde hace algunos afios se piensa que, sobre la
base de tal analogia, se podria intentar recorrer el camino en sentido
contrario. Los elementos aportados por la teologia contemporéanea al
estudio del pecado original ofrecerian asi aspectos valiosos para la
comprension del pecado personal .

Tanto para la inteleccién del pecado original como para la del
pecado personal, las aportaciones especificas de los te6logos moder-
nos resultan mas que significativas.

1. La procesualidad dindmica, que Baumgartner utiliza como
clave para la inteleccion del pecado original, permite establecer el
acontecer del pecado personal en términos de disposicion continuada
y progresiva de la libertad como oposicion a la oferta gratuita de la
salvacion de Dios.

2. Si Grelot estudia el pecado original fijandose en la inciden-
cia de la imagen de Dios en la estructuracion misma del psiquismo
y en la consecuente operatividad ética del sujeto y en su pérdida y
fracaso, el pecado personal se presentaria en ese contexto como per-
turbacion de esa estructura psiquica, a partir del oscurecimiento de la
imagen de Dios en el hombre.

3. La insistencia de Robberechts en el dato del «llegar a ser»
sobrenatural para comprender el pecado original como deficiencia
en tal proceso, ayudaria a presentar el pecado personal como una
disposicion continua de paralisis en el proceso humanizante y, a la
vez, como un rechazo libre a la espiritualizacion ofrecida en Cristo,
por Cristo y con Cristo.

4. Van der Marck propone el pecado original en un marco de
distancialidad comparativa. Implicacion de este dato en la pecamino-
sidad personal es la inteleccion de la disposicion negativa libre fren-
te a la gracia, como un alejamiento de Dios, en contradiccion con el
destino sobrenatural del hombre.

5. En su comprension del pecado original, L. Scheffczyk se fija
en el aspecto de la cristiandad metahistérica: la solidaridad con Cris-
to en el orden de la salvacion. En esa clave, el pecado personal se
entenderia como disposicion continua de la libertad, ejercida en tér-
minos de rechazo de la dialogicidad del hombre frente a Cristo y de
un enclaustramiento en si mismo, con la consiguiente pérdida del
sentido.

6. La incorporacion de la situacionalidad como elemento indis-
pensable para la comprension del pecado original, por parte de

% Tal es la tesis de MUNERA, A., Pecado personal desde el pecado original (Bogota
1983).



326 P.II.  Fundamentos categoriales

P. Schoonenberg, acentiia, por lo que se refiere al pecado personal,
el efecto social de la decision humana contra la oferta salvifica, asi
como su incidencia en la libertad ajena, en la marcha de la historia y
en el blogueo de la cristificacién del cosmos.

7. La aportacion de Weger al tema del pecado original consiste
en su comprension de la intrinsecidad y previedad del influjo produ-
cido por la historia en la constitucién de la libertad, a raiz de la
trascendentalidad y categorialidad del existencial sobrenatural. Eso
lleva a entender el pecado personal como una categorializacion his-
torica del suceso trascendental del rechazo a la oferta salvifica de
Dios.

8. Los profesores Alszeghy y Flick se sirven de la categoria de
la opcion fundamental para indicar que €l pecado original constituye
una afectacion estructural volitiva que impide tomar a Dios como
norma ultima de la existencia y de la operatividad ética subsiguiente.
En esa misma linea, el pecado personal, entendido en la clave de la
opcién fundamental, colocaria al ser humano en continua disposi-
cion negativa frente a Dios, como imposibilidad consecuente de li-
berarse por si mismo de la alienacion religiosa que signifiga esa ne-
gatividad frente a Dios ¢

Este cambio de sentido en el empleo de la analogia ayudaria, por
un lado, a facilitar una reflexion més existencial del pecado original,
y evitaria, por otro, las frecuentes trivializaciones de la reflexién so-
bre los pecados personales que, de esta forma, encuentran su marco
en una dimensién social y cosmica de la responsabilidad humana. El
pecado adquiere asi su hondo sentido teoldgico, Y la ética no se
aparta de la soteriologia.

3. El pecado como frustracién del ser humano

Una mentalidad excesivamente positivista —malum quia prohi-
bitum— nos hace ver el pecado como una transgresién de una ley
externa que bien podria cambiar sin que el orden objetivo se viese
perturbado. Desde ese supuesto cabe preguntarse si tal ley es huma-
nizadora o esclavizante. Y cabe preguntarse por el mismo sentido
antropologico de la norma: prohibitum quia malum.

No es extrafio que a veces se piense que el pecado significa la
ruptura liberadora de la opresion paterna, proyectada en todas las
estructuras paternales de control social y de dominacién o bien de
las relaciones leoninas entre el acreedor y su deudor 8. Cuando asi

7 FLECHA, J. R., Recension a la obra citada, en Salmanticensis 32 (1985) 131-133.
% Cooper, D., La muerte de la familia (Barcelona 1986), 5-35; NieTzscHg, F., La
genealogia de la moral (Madrid 1972), 71-81.
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se piensa no se tiene en cuenta la dimensiéon humana —es decir,
antihumana— del pecado, la frustracién y la quiebra ontolégica que
introduce en la existencia humana. Lo expresaba bien San Agustin:
«Lo que ti1 vengas es lo que los hombres perpetran contra si mismos,
porque hasta cuando pecan contra Ti obran impiamente contra sus
almas y se engafia a si misma su iniquidad» .

Tras haber explicado que la ley divina so6lo pretende ordenar que
todo lo relativo al hombre se someta a su razoén, Tomas de Aquino
escribe que «no recibe Dios ofensa de nosotros sino por obrar noso-
tros contra nuestro bien» 7°. En el marco de una cuidadosa distincién
entre los bienes de la naturaleza, afirma el mismo Santo Tomas que
el pecado disminuye en el hombre su inclinacion natural a la virtud,
es decir, a su ultima verdad y su realizacion 7. Nuestra reflexion
moral, y en consecuencia, la predicacién cristiana, perdid durante
alglin tiempo esa referencia antropoldgica al hablar del pecado.

Lo quiera o no, el ser humano rompe por el pecado esa «via de
la religacion al poder de lo real» que perfila ante nuestros ojos «la
figura de un Dios, realidad absolutamente absoluta, realidad ulti-
ma, posibilitante e impelente, que es el fundamento del poder de lo
realy 72

Lo quiera o no, el ser humano es una encrucijada. Como ya se ha
dicho, en él se cruzan la presencia de lo otro, de los otros y del
Absolutamente Otro. De esa relacion dependen su realizacién, su
silueta ética y su felicidad. La relacion con el otro puede resolverse
en el sefiorio o en la esclavitud. La relacion con los otros puede
adoptar el talante de la fraternidad o el de la competitividad agresiva.
La relacion con el Absolutamente Otro puede ser vivida en la adora-
cion filial o en el rechazo o la utilizacién magica e interesada de lo
sagrado. El triple ideal del sefiorio, la fraternidad y la filialidad 73,
que orientaria y edificaria la armonia del hombre, puede ser roto y
prostituido. Eso es el pecado.

El pecado, en efecto, termina por envenenar las relaciones del ser
humano con Dios, con sus convecinos y con el mismo planeta que le
habia de servir como hogar. El pecado ecologico no es una pura
hipdtesis, sino que estd en intima relacién con el pecado antropold-

% SAN AcusTtiN, Conf. 3, 8, 16: PL. 32, 690: trad. VEGa, A. C., Las Confesiones, 7.2
ed. (Madrid, BAC, 1979), 147.

7 TOMAS DE AQUINO, Summa contra gentes, 3,122. Texto oportunamente recogido
por la instruccién pastoral La verdad os hara libres (Jn 8,32), 38. Cf. FLEcHA, J. R,
«Pautas éticas para un mundo nuevox», en AA.VV., Para ser libres nos liberto Cristo
(Valencia 1990), 89-116.

' S.Th. 1-2, 85, 1, donde remite a la cuestién 51, 2.

72 Zusmi, X., El hombre y Dios (Madrid 1984), 132.

3 TII CoNreRENCIA GENERAL DEL EPISCOPADO LATINOAMERICANO, La Evangelizacién
en el presente y en el futuro de América Latina, 332.
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gico y el teologico 4. Con razdn el Concilio Vaticano II se ha dete-
nido a subrayar tanto el caracter personal del pecado o su dimensiéon
social y eclesial cuanto su alcance césmico.

a) La dimension personal del pecado se halla admirablemente
descrita en la Constitucién pastoral sobre la Iglesia en el mundo de
hoy (GS 13a). Alli se presenta el pecado como un abuso de la liber-
tad humana, por el que el hombre se levanta contra Dios y pretende
alcanzar su propio fin al margen de Dios. Con ello, el hombre aban-
dona el camino de la sabiduria y prefiere servir a la criatura en lugar
de servir al creador. Unas lineas mas adelante, el Concilio subraya el
papel de Cristo que libera al hombre de la esclavitud del pecado y en
una frase sintetiza los efectos de tal esclavitud en la persona huma-
na: «El pecado rebaja al hombre, impidiéndole lograr su propia ple-
nitud» (GS 13b).

b) Llama la atencion la abundancia de referencias que el Con-
cilio ha dedicado a la dimension social y comunitaria del pecado. En
la misma Constitucion pastoral se dice que «los desequilibrios que
fatigan al mundo moderno estan conectados con ese otro desequili-
brio fundamental que hunde sus raices en el corazén humano» (GS
10a). En €l n.13 se recuerda que el pecado ha roto la arm@hia en el
campo de las relaciones del hombre con sus semejantes. En el n.25¢
nos recuerda que las perturbaciones que agitan la realidad social se
deben ciertamente a las estructuras, pero también, y sobre todo, a la
soberbia y el egoismo humanos. En otros lugares denuncia el Conci-
lio algunos pecados concretos, como las diversas esclavitudes en la
sociedad actual (GS 27c¢), las diversas formas de discriminacién (GS
29bc), las indiferencias y los fraudes a las normas sociales (GS 30
a-b), los crimenes abominables del aborto y el infanticidio (GS 51c),
las violaciones del derecho de gentes y los abusos de poder (GS 75),
y tantos otros. La raiz de todas estas ofensas contra el hombre y su
dignidad se encuentra en el pecado, se nos dice: «El evangelio
anuncia y proclama la libertad de los hijos de Dios, rechaza todas
las esclavitudes, que derivan, en dltima instancia, del pecado»
(GS 40b).

c¢) Si el sacramento de la penitencia reconcilia a los pecadores
con Dios y con la Iglesia (PO 5a), es porque, al pecar, éstos hirieron
de alguna manera a la misma Iglesia, que, por otra parte, colabora a
su conversion con la caridad, con el ejemplo y con sus oraciones
(LG 11b). Todo pecado repercute en la comunidad eclesial, de forma
que la Iglesia santa necesita de continua purificacion (LG 8c¢). El

™ FLECHA, J. R., «Bcologia y Ecoética. Una tarea para la fe», en GALINDO, A.,
Ecologiay creacién (Salamanca 1991), 308-313.
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pecado de sus miembros y la situaciéon poco evangélica de sus es-
tructuras termina afeando a toda la Iglesia.

d) Pero también la dimension cosmica del pecado estd subraya-
da en varios pasajes del Concilio. Asi cuando en la Constitucion
pastoral sobre la Iglesia en el mundo de hoy se dice que, al pecar, el
hombre rompid sus relaciones armoniosas con todas las cosas crea-
das (GS 13a) y cuando nos recuerda que la misma imagen de este
mundo esta afeada por el pecado (GS 39a).

Con razén ha podido afirmar la doctrina posterior de la Iglesia
que «con el pecado se engafia el hombre a si mismo y se separa de
la verdad. Niega a Dios y se niega a si mismo cuando busca la total
autonomia y autarquia. La alienacion respecto a la verdad de su ser
de criatura amada por Dios es la raiz de todas las demas alienacio-
nes» 73,

La vision de estas dimensiones del pecado deberia suscitar una
recuperacion de la objetividad antropologica del mal moral, la com-
prension del pecado como frustracion del fendémeno humano, la con-
fesion de la salvacién universal del Cristo Redentor que salva no
solo al hombre individual, sino también a la comunidad de la familia
humana y a la realidad c6smica que comparte su camino y, en cierto
modo, su destino.

La fe cristiana ha de confesar que «alli donde el amor de Dios
“ha llegado hasta el extremo”, la falta humana se presenta como pe-
cado. La disposicién que ella representa aparece como proveniente
de un espiritu abiertamente opuesto a Dios» 76. Se sepa o no, toda
falta moral se refiere a Cristo, revelacion maxima y definitiva del
proyecto y del amor de Dios.

4. Pecados gravesy leves

No es ésta la tnica division posible de los pecados. Ademas de
la ya citada entre pecado original y pecado personal, los
Salmanticenses distinguian entre pecados de corazon, de palabra y
de obra, que encontramos en la liturgia, entre pecados contra Dios y
contra el projimo, entre pecados por pasion, por ignorancia y por
malicia y, por tltimo, entre pecados veniales y mortales 7’. En la
tradicién de la Iglesia es muy antigua esta distincién entre pecados
graves y leves, o mortales y veniales como afirma el Catecismo de

75 CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Libertatis conscientia, 38.

™ Asireza la tesis 4 de H. U. vON BALTHASAR, aprobada por la Comision Teologica
Internacional (1974).

77 SALMANTICENSES, tr. XX, cap. 8, p. 2: 0.c. 41-42.
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la Iglesia Catélica. En este mismo texto se ofrece una especie de
descripcién de ambas categorias:

«El pecado mortal destruye la caridad en el corazén del hombre
por una infraccion grave de la ley de Dios; aparta al hombre de Dios,
que es su fin Gltimo y su bienaventuranza, prefiriendo un bien infe-
rior» (CEC 1855).

Citando la exhortacién Reconciliacion y Penitencia, recuerda el
texto las tres condiciones mencionadas por la tradicion:

«Es pecado mortal lo que tiene como objeto una materia grave y
que, ademds, es cometido con pleno conocimiento y deliberado con-
sentimiento» (CEC 1857).

Mais adelante se dice que «el pecado venial debilita la caridad;
entrafia un afecto desordenado a bienes creados; impide el progreso
del alma en el ejercicio de las virtudes y la practica del bien moral...
aunque no rompe la Alianza con Dios» (CEC 1863). Los criterios
tradicionales de discernimiento se situan o bien en la materia leve
prescrita por la ley moral, o bien en la falta de conocimiento o con-
sentimiento en una transgresion grave (CEC 1862). -

Frente a estas descripciones, la ofrecida por la instruccion episco-
pal Dejaos reconciliar con Dios tiene la ventaja de usar una termino-
logia maés biblica y existencial y de poner el pecado mortal en relacion
con la opcién fundamental y la orientacién fundamental del hombre a
Dios que seria destruida por el pecado. El documento recoge la doctri-
na clasica para afirmar que algunos actos graves por su objeto pueden
no ser realizados con pleno conocimiento y deliberado consentimiento,
con lo que no dafiarian la opcién fundamental del hombre, que es la
caridad de Dios. A continuacion, esboza una descripcion de los peca-
dos_ veniales, leves o cotidianos, que, «sin romper la comunion y la
amistad con Dios y sin apartarle de su gracia, contradicen el amor de
Dios y hacen que el hombre se detenga en su camino hacia Dios y le
debilitan para vivir en aquella comunién con El» 8.

a) Fuentes de la distincion

Ahora bien, una vez recordada esta division tradicional, es preci-
so preguntarse por las fuentes que la justifican y por el criterio habi-
tual para establecerla.

Los Padres se fundaban para hacer tal distinciéon en multiples
textos biblicos, como la comparacién de la viga y la mota en el ojo
(Mt 7,3-5), la contraposicion entre colar los mosquitos y tragarse un

7 CoNFERENCIA EpiscopAL EspanoLa, Dejaos reconciliar con Dios (15.4.1989), 29.
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camello (Mt 23,24), el comportamiento de los predicadores celosos
y los negligentes (1 Cor 3,10-15), la enumeracién paulina de los
pecados que excluyen del reino de Dios (1 Cor 6,9-10) y, sobre todo,
el texto de 1 Jn 5,16: «Si alguno ve que su hermano comete un
pecado que no es de muerte, pida y le dara vida —a los que cometan
pecados que no son de muerte—, pues hay un pecado que es de
muerte, por el cual no digo que pida».

En este texto, bastante misterioso por cierto, era muy comun que
tedlogos y predicadores vieran el equivalente de lo que la teologia
posterior habria de calificar como pecados mortales y veniales °. La
exégesis moderna se pregunta si las expresiones ahi empleadas se
refieren a los pecados premeditados que se resefiaban en el AT (cf.
Lev 4,2ss; 5,1ss; Num 15,22ss en contraste con Nim 15,30s), o a los
pecados cometidos en abierta rebelién contra Dios, que s mencio-
nan en los escritos de Qumran (1 QS VIII, 22-IX2) y en la carta a
los Hebreos (cf. 10,26), o si se alude a los pecados del camino de la
muerte evocados por la Didajé 1-5. Y concluye que no es posible
establecer con absoluta seguridad en qué piensa el autor al referirse
al «pecado que lleva a la muertex 0.

Otro texto que resulté importante para la distincién de los peca-
dos fue la parabola de los dos deudores: uno de diez mil talentos y
el otro de cien denarios (Mt 18,23-25). También a €l se refirieron
con frecuencia los Padres: «Hay pecados leves y hay pecados graves
—dice San Jer6nimo—. Una cosa es deber diez mil talentos, y otra
deber un cornadillo. Por una palabra ociosa y por un adulterio sere-
mos hallados culpables; pero avergonzarse y ser atormentado, salir
los colores a la cara y ser torturado por largo tiempo son cosas dife-
rentesy 81,

También la doctrina posterior de la Iglesia se ha visto obligada a
reafirmar la diversidad de los pecados, con frecuencia para frenar los
brotes de un rigorismo que pretenderia igualar la gravedad de todas
las faltas. Contra el luteranismo, el Concilio de Trento afirma que
aunque caigan en pecados leves y cotidianos, que también se llaman
veniales, los justos no dejan por ello de ser justos (DS 1537, 1573,
1575, 1578). Pio V condena una de las proposiciones de Bayo en la
que se afirmaba que «no hay pecado alguno que sea por naturaleza
venial, sino que todo pecado merece la pena eterna» (DS 1920). Sue-
na a un nominalismo excesivamente heterénomo el parecer de Ger-
son de que todo pecado es por su naturaleza mortal, de forma que si

™ DemaN, TH., «Péché», en DThC 12, 225. GuErG, M., «Geschichte der Siinde-
Siinder der Geschichtern, en MUTZ, 41 (1990), 315-326.

8 SCHNACKENBURG, R., Cartas de San Juan (Barcelona 1980), 301. Cf. TREVIIANO,
P., «Pecado mortal y venial, grave y leven, en Lum 39 (1990) 127-146.

81 SAN JERONIMO, Adv. lov., 2, 30: PL 23, 341-342.
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existen pecados veniales es sélo por la benevolencia de la misericor-
dia de Dios %2,

b) Criterios para la distincion

Pero, establecido el hecho de la diferencia entre los pecados,
queda la dificil cuestién de determinar qué pecados caen en una u
otra categoria y el motivo de la distincién.

Con relacién a la primera, ya San Agustin afirmaba que no per-
tenece al juicio humano, sino al divino, determinar qué pecados son
graves y cuales son leves #. En este terreno la doctrina oficial de la
Iglesia ha sido siempre mas cauta que los juicios de los casuistas y
las afirmaciones de los predicadores.

Con relacion al criterio de la division, Santo Tomas, con buen
acierto, se refiere al objeto mismo del acto humano en cuanto acepta
0 se opone a la caridad, que constituye el fin Gltimo del hombre .
Otros criterios se fundan en la capacidad y situacion de la persona
que actia, en la advertencia que presta a su accién y a su ajuste
moral, en la deliberacion y en la libertad con que actiia o deja de
actuar. Para Santo Tomds, la gravedad de los pecados depende de su
mayor o menor alejamiento de la rectitud razonable #5. Una vez mas,
la verdad del hombre es la medida de sus acciones.

La teologia moral tradicional aplicaba con razén el principio de
analogia también a esta distincion, afirmando que, en realidad, s6lo
al pecado moral corresponde tal nombre y la seriedad de lo que la
revelacion nos ha descubierto respecto a la situacion de alejamiento
de Dios y rechazo de su proyecto de amor y alianza. Pero la teologia
no resulta tan laudable, siempre y cuando trate de aquilatar de forma
casi matematica la gravedad de cada accion u omisién moral, olvi-
dando tanto la sabiduria de la reflexién agustiniana como las mismas
cautelas que encontranios en los escritos neotestamentarios sobre la
calificacion del pecado ajeno.

En los tltimos tiempos la cuestion de la diversidad de los peca-
dos se ha vuelto a poner de actualidad, tanto por razén de la termi-
nologia como por razén del criterio de distincion.

— Teniendo en cuenta la importancia que la distincion entre pe-
cados graves y leves tuvo desde el comienzo para la celebracion de
la reconciliacién penitencial, autores ha habido que han propuesto

2 Gerson, «De vita spirituali», en Opera omnia, Amberes, III; también en I,
Introd. CXLIX-CL.

8 SAN AGUSTIN, Enchiridion, 78: PL 40, 269.

8 S Th. 2-2,34-44.

8 §.Th 1-2,73,2.
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una triple distincién de los pecados, que podrian clasificarse en ve-
niales, graves v mortales. Tal propuesta, recogida incluso por los
Padres en el Sinodo de 1983, pretende reservar la calificacion de
«mortales» para los pecados de obstinado rechazo de la luz y la sal-
vacién de forma definitiva. Con ello no pretende disminuir la serie-
dad de los pecados graves. La exhortacidén apostolica Reconciliacion
y Penitencia no parece oponerse radicalmente a esa «nueva» divi-
sién, aunque afiade un par de matizaciones: «Esta triple distincion
podria poner de relieve el hecho de que existe una gradacion en los
pecados graves. Pero queda siempre firme el principio de que la dis-
tincion esencial y decisiva esta entre el pecado que destruye la cari-
dad y el pecado que no mata la vida sobrenatural; entre la vida y la
muerte no existe una via intermedia» 3¢,

— En cuanto al criterio de distincidn, la teologia contemporanea,
siguiendo en esto los estudios de la Psicologia, viene considerando
que se podria apelar a la «opcion fundamenlal». La cuestién fue sus-
citada también durante la sexta asamblea del Sinodo de Obispos ¥.
El pecado grave supondria una opcion radical y fundamental contra
el amor de Dios y su proyecto sobre ¢l mundo, formulacién que no
difiere excesivamente del planteamiento tomista. El pecado leve, en
cambio, no contradice tal opcioén. Tal vez las discusiones originadas
por el uso de esta categoria se deban a que no ha habido suficiente
cuidado en subrayar el caracter de vocacion de la moral cristiana .
No se ha afirmado con igual énfasis que no toda opcion es igualmen-
te humanizadora, ni se ha recordado la necesaria referencia a la ver-
dad 1ltima del fenémeno humano, tema este de innegable importan-
cia.

De ahi que la citada exhortacion apostdlica introduzca una espe-
cie de nota de cautela sobre el tema:

«Se deberd evitar reducir ¢l pecado mortal a un acto de “opcion
fundamental” —como hoy se suele decir— contra Dios, entendiendo
con ello un desprecio explicito y formal de Dios o del préjimo. Se
comete, en efecto, un pecado mortal también cuando el hombre, sa-
biendo y queriendo, elige, por cualquier razon, algo gravemente des-
ordenado. En efecto, en esta eleccién estd ya incluido un desprecio
del precepto divino, un rechazo del amor de Dios hacia la humani-
dad y hacia toda la creacion: el hombre se aleja de Dios y pierde la

8 Juan PaBLo I1, Reconciliaciony Penitencia (2.12.1984), 17 AAS 77 (1985) 223.

87 FLECHA, J. R., «Sobre el sentido del pecado en ¢l Sinodo de 1983, en Salmanti-
censis 33 (1986), 226.

¥ FRAHLING, B., «La vocacion como categoria ética fundamental: interpelacion del
II Concilio Vaticano a la Teologia Moral actualy, en GoNzALEZ MONTES, A. (ed.),
Iglesia, Teologia y Sociedad veinte afios después del Segundo Concilio del Vaticano
(Salamanca 1988),297-311.
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caridad. La orientacién fundamental puede, pues, ser radicalmente
modificada por actos particulares» *.

Como ya se ha dicho en un tema anterior, creemos que la catego-
ria de la «opcién fundamental» pudiera, en efecto, ser util para esta-
blecer la distincion entre los pecados, siempre que se evitara el ries-
go de la subjetividad y se tuviera en cuenta la referencia a la verdad
ultima del ser humano. A este tema se refiere de forma explicita la
enciclica Veritatis splendor °,

5. Pecado personal y estructural

El excesivo subrayado sobre los aspectos morales individuales
ha producido como resultado que la situacion y la accion humanas
hayan sido estudiadas mas desde los pardmetros de la «culpabilidad»
que desde los de la «finitud» °!. De ahi que la categoria del pecado
se haya reducido con excesiva frecuencia a los esquemas morales de
la responsabilidad —y ésta exclusivamente individual— y de la li-
bertad, implicadas en la comision o en la omisién de determinados
actos.

a) Hoy nos resulta evidente que tal subrayado nos ha conduci-
do, por una parte, a primar las dimensiones individuales del pecado
sobre las repercusiones sociales de la conducta humana y sobre la
objetivizacion y esclerotizacién de tales comportamientos en estruc-
turas humanas pero deshumanizadoras. Pero nos resulta igualmente
evidente que el énfasis, necesario aunque francamente excesivo, co-
locado sobre los actos humanos en detrimento del estudio de las ac-
titudes —tan oportunamente subrayadas ahora por la enciclica Solli-
citudo rei socialis >— ha limitado, por otra parte, tanto la preocupa-
cion como el estudio y la catequesis sobre el pecado a los aspectos
mas puntuales de las decisiones humanas. Con ello se ha dejado de
lado el amplio campo de las omisiones, asi como la continuidad e
historicidad de los comportamientos humanos responsables.

La aparicion de la categoria de las «estructuras de pecado» u otras
semejantes en los documentos oficiales de la Iglesia tiene lugar en los
documentos de Medellin. Mantenida bajo sospecha durante un par de
décadas, ha sido finalmente adoptada por la Sollicitudo rei socialis.

8 Juan PaBLo I, Reconciliacion y Penitencia, 17. AAS 77 (1985) 223.

% Cf. VS 69-70. Cf. KennEDY, T., «Pecado mortal y pecado venialy, en L Osser-
vatore Romano (ed. esp. 28.1.1994) 11.

91 RICOBUR, P., Finitud y culpabilidad, 149-162; BASTIANEL, S., «Strutture di pec-
cato. Riflessione teologico-moralew, en CivCat 140/1 (1989) 325-338.

%2 SRS 38 f: AAS 80 (1988) 579-580.

C.10. El pecado y la vocacion moral 335

Intencionadamente, la enciclica alude al Dios «rico en misericordiay,
al «Redentor del hombre», al que es «Sefior y dador de vida», en una
abierta referencia a las tres enciclicas de Juan Pablo II que articulan
una reflexion sobre el misterio trinitario de Dios revelado en Jesucristo
y negado en la practica por las estructuras de pecado.

b) La adopcion de la terminologia «estructuras de pecado»
constituye la novedad mas importante de la Sollicitudo rei socialis.
Ya antes que la palabra, se encuentra en ella la descripcion. Al ha-
blar de las causas del empeoramiento de la situacion social, se dice
que «es necesario denunciar la existencia de unos mecanismos €co-
noémicos, financieros y sociales, los cuales, aunque manejados por la
voluntad de los hombres, funcionan de modo casi automatico, ha-
ciendo mas rigidas las situaciones de riqueza de los unos y de pobre-
za de los otros» (16¢). Aun sin calificar como estructuras de pecado
a estos mecanismos, la enciclica les atribuye sus caracteristicas bési-
cas: ser originados por la voluntad humana, su automatismo que es-
capa ya a la misma voluntad humana, sus efectos sobre la situacion
social y, por fin, la necesidad de aplicarles un cuidadoso anélisis
bajo el aspecto ético-moral.

Si del concepto pasamos a la denominacion, las «estructuras de
pecado» aparecen mencionadas no menos de diez veces a lo largo de
la enciclica . De entre todos esos pasajes llama especialmente la
atencion el primero de ellos, tal vez por lo inesperado de su plantea-
miento: «Hay que destacar que un mundo dividido en bloques, pre-
sididos a su vez por ideologias rigidas, donde, en lugar de la interde-
pendencia y la solidaridad, dominan diferentes formas de imperialis-
mo, no es mas que un mundo sometido a estructuras de pecado»
(36a). Realmente nos encontramos ante una denuncia mas fuerte de
lo que hasta hace poco cabria esperar contra las diversas formas de
imperialismo ideolégico econdmico y politico, apoyada esta vez en
el discernimiento tipico de la fe.

El analisis teologico-moral de tales estructuras se afina en el n.37
al analizar las actitudes que las soportan: el afan de ganancia exclu-
siva y la sed de poder —«a cualquier precion—, es decir, la absolu-
tizacion de unas actitudes humanas que se oponen a la voluntad di-
vina y al bien del projimo. Como si se retornase al pensamiento de
los Santos Padres, la doctrina de la Iglesia vuelve a superar una ética
individualista para considerar a las instituciones y los grupos socia-
les como sujetos de tales actitudes pecaminosas.

% Véase, mas ampliamente, FLECHA, J. R., «La Teologia del desarrollo. Estructuras
de pecado», en Poza, B. (ed.), Comentarios a la Sollicitudo rei socialis (Madrid 1989),
23-57; SARMIENTO, A., «El pecado socialy, en ScTh 19 (1987) 869-881; ILLANEs, J. L.,
«Estructuras de pecado», en VV.AA., Estudios sobre la enciclica «Sollicitudo rei
socialisy (Madrid 1990}, 379-397.
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¢) A ladificultad tradicional que no consentia hablar de pecado
estructural por fijarse exclusivamenle en el aspecto de la transgre-
sion y la responsabilidad, propias del individuo, se contrapone ahora
una concepcion mas biblica y existencial del pecado en cuanto situa-
cion factica de irredencion, de inadecuacion con el proyecto original
de Dios. De forma analégica se podria decir de las estructuras lo que
el Concilio de Trento decia de la concupiscencia: que puede, con el
Apostol (Rom 6,12ss), ser calificada como pecado, quia ex peccato
est et ad peccatum inclinat. También las estructuras de pecado pro-
vienen evidentemente de decisiones individuales pecadoras, pero
terminan generando y, lo que es peor, justificando y aun exigiendo
otras decisiones pecaminosas (cf. DS 1515).

De todas formas, el analisis teologico de la realidad empecatada,
en la que las estructuras se oponen por igual a la paz y al desarrollo
(SRS 39g), no conduce al fatalismo, sino a la conversion y al com-
promiso moral. El mal moral, fruto de muchos pecados que a «es-
tructuras de pecado» conducen (37d), ha de generar y motivar una
actitud moral y social configurada por virtud de la solidaridad, asi
como la determinacion de empeifiarse por el logro del bien comun
(SRS 38, 40). h

Ese es el camino para la libertad y la liberacion, puesto que «el
principal obstaculo que la verdadera liberacion debe vencer es el
pecado y las estructuras que llevan al mismo, a medida que se mul-
tiplican y se extienden», afirma la enciclica, recordando el segundo
de los documentos romanos sobre la Teologia de la liberacion %4, Al
entretejido de pecados personales y estructuras de pecado ha de co-
rresponder la conversién personal, ciertamente, pero acompaiiada de
gestos politicos, sociales, econdmicos y culturales verdaderamente
decididos y eficaces.

6. Pecado y esperanza

a) Larevelacion cristiana no tiene al pecado como objeto inme-
diato. Su buena noticia es la de la salvacion. En cada relato, en cada
poema, en cada pardbola y en cada exhortacion en que aparece el
pecado, la Escritura orienta las miradas hacia la esperanza de la re-
dencioén. El pecado no tiene mafiana. Su mafiana es la salvacion,
generosamente ofrecida, y libre y agradecidamente aceptada. De ahi
que la revelacion del pecado sea siempre una revelacion de la espe-

% CONGREGACION PARA LA DocCTRINA DE LA FE, Instruccion Libertatis conscientia,
38,42: AAS 79 (1987) 569, 571. Cf. Castiau, CL. (ed.), Péché collectif et responsabi-
lit¢ (Bruselas 1986), esp. los trabajos de PALSTERMANN, J. y de BERTEN, 1.
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ranza. La peripecia del hombre no es un cuento sin sentido. Hablar
de pecado no significa resignarse a su presencia.

b) Por otra parte, desde los antiguos Padres de la Iglesia a la
moderna antropologia, el hombre ha sido pensado con frecuencia
como un ser itinerante. Va haciendo camino al hacerse. Vive ontolo-
gicamente en la tension entre su ser y su devenir. Esta constitutiva-
mente anclado en la esperanza. Sin embargo, la esperanza es siem-
pre dificil. Unas veces se pierde por la desesperacion de quien anti-
cipa la no-plenitud. Y otras veces, por la presuncién de quien
anticipa la plenitud. Ahora bien, todo pecado, individual o social,
personal o estructural, puede ser considerado en esta perspectiva.
Todo pecado, en efecto, lleva consigo un fruto de desesperanza o un
fruto de presuncion. De ahi que el pecado signifique siempre la frus-
tracion de la esperanza. Una abdicacion de la dignidad prometida y
esperada. La quiebra del aguardo. El pecado es siempre un gesto de
pereza, de acedia fundamental. Porque el camino se pierde tanto por
pensar que nunca se llegara a la meta como por considerar que ya se
ha alcanzado. El pecado es el sedentarismo y el acomodo. La muerte
de todas las utopias.

Y, paralelamente, la conversion supone aceptar el humilde cami-
no de la esperanza que se hace cotidianidad y compromiso en la
paciencia, esa magnifica —y malentendida— virtud que no significa
debilidad, sino la tensa obstinacion de quien acepta la temporaliza-
cién de la esperanza y su encarnacion en las mediaciones histéricas.
La paciencia, en cuanto compromiso activo, reivindica la credibili-
dad de la esperanza y la seriedad de la conversion.

¢) Pero alin hay algo mas. Con razén han escrito los obispos
espafioles que «las promesas escatologicas de Dios y las realidades
futuras del hombre y del mundo nos llaman a vivir con seriedad la
vida, a tomar ante el futuro decisiones responsables y a redimir con
buenas obras el tiempo que aln se nos da» .

O la reflexion cristiana sobre €l pecado recobra su talante escato-
16gico o correra el riesgo de instalarse en un acomodado presente.
Sin esa orientacion escatologica, la exhortacion moral cristiana se
identifica con cualquier propuesta ideoldgica o con cualquier pro-
yecto politico. La esperanza escatologica no menosprecia las espe-
ranzas intermedias, pero tampoco puede identificarse totalmente con
ellas. Si asi fuera, perderia la oportunidad y hasta el derecho de oftre-
cer un plus de salvaciéon —que a ella le ha sido ofrecido— y de
intervenir proféticamente en la marcha de la historia.

No conviene olvidar que esa intervencion y esa «reserva escato-
légica» ha de nacer de la com-pasion. La critica profética ante el

9 Instruccion pastoral La verdad os hard libres, 47.
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pecado del mundo no deberia brotar de la arrogancia o del desdén.
La Iglesia entera, los cristianos todos, se saben itinerantes y pecado-
res. Reflexionar sobre el pecado o predicar sobre el pecado no es
lanzar anatemas. La fe cristiana critica el pecado del mundo en cuan-
to deshumanismo del hombre y desmundanizacion del mundo. Pero
lo hace por amor al hombre y por amor a ese mundo que es también
el suyo, por ser el del Sefior.

La reflexion sobre el pecado en el mundo y sobre el pecado del
mundo estimula siempre en los creyentes la vocacion a la «condes-
cendencia» —synkatdbasis— que han aprendido del mismo Dios
que acomoda su paso al paso de los hombres %,

% Cf. FLECHA, J. R., «Vivir de esperanza», en AA.VV., Los novisimos. Esperar lo
que vivimos y vivir lo que esperamos (Salamanca 1990), 199-213.

CapriTUuLO XI
CONVERSION Y VIRTUD
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La Teologia Moral no deberia limitarse a analizar el comporta-
miento negativo del ser humano. Jestis de Nazaret invitaba a sus
seguidores a ser perfectos como el Padre de los cielos.

La parénesis no puede limitarse a reformar algunos actos del
comportamiento humano responsable. Se trata de crear actitudes y
habitos estables. Tampoco el estudio moral de tal comportamiento
puede limitarse a los actos concretos.

Habra de orientar a la persona y a la sociedad hacia una continua
y siempre renovada conversion, hacia el ejercicio de las virtudes en
la realizacion de si mismas, hacia la recuperacion de la esperanza y
el mantenimiento de las utopias mas nobles.

A estos ideales de la «buena noticia» de la salvacion dirigimos
ahora nuestra atencion.

I. UNA MORAL DE LA CONVERSION

Llamado a la salvacion, el ser humano se encuentra en un mundo
que vive bajo el signo de Adan y del pecado. Y su alejamiento del
pecado es siempre lento y fatigoso. La virtud es siempre dindmica e
histdrica, como luego se dira. Aunque encuentre su fundamentacién
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ultima en la realizacion del ser humano y, en la fe cristiana, en la
reproduccién del modelo humano revelado en Jesucristo, su com-
prensidn, realizacién y pedagogia pasan necesariamente a través de
multiples mediaciones temporales y locales.

Pero, aunque asi no fuera, el ser humano se veria siempre situado
en Ja itinerancia entre el ideal de la virtud y su realizacién concreta.
En esa dialéctica se sitla precisamente la conversion a la que toda
persona y todo cristiano han sido llamados. La conversion se refiere
en el pensamiento biblico al arrepentimiento o cambio de mentalidad
del hombre que ha vivido alejado de Dios y de sus mandatos y deci-
de revisar su vida y su comportamiento para regresar a la casa del
Padre y a la alegria del reencuentro (Lc 15,7.10). Todo eso y mas
aun evoca el concepto biblico de la metdnoia !.

1. Antiguo Testamento

En las paginas de la Biblia hallamos constancia de la conversion
de muchos hombres y mujeres. Tras el adulterio de David, elprofeta
Natan pone ante sus ojos la magnitud y sinrazén de su pecado. El
rey parece reaccionar por etapas. De la ira contra el malvado refleja-
do en la pardbola de Natan, pasa a reconocer su propio pecado con-
tra Dios (2 Sam 12,13). Y Dios perdona su pecado.

Elias sabe bien que s6lo Dios es el artifice de la conversion de
los corazones de su pueblo (1 Re 18,37). Lo cual no exime de culpa
a los malhechores. Como otro Natan, se enfrenta con el rey Ajab
para reprocharle el asesinato de Nabot. También aqui la denuncia del
profeta suscita en el rey el arrepentimiento y la penitencia (1 Re
21,27-29).

Convendria contraponer el cap.36 de Jeremias con el cap.3 del
libro de Jonas. Ambos profetas invitan a la conversioén. Jeremias no
es escuchado por el rey de Jerusalén, que rasga meticulosamente el
rollo que le ha sido leido. Jonas es escuchado por las gentes de Ni-
nive, que se convierten y hacen penitencia.

Las promesas de Dios estin vinculadas a la conversion de los
corazones, como recuerda el Deuteronomio: «Si vuelves a Yahveh
tu Dios, si escuchas su voz en todo lo que yo te mando hoy, tu y tus
hijos, con todo tu corazén y con toda tu alma, entonces Yahveh tu
Dios cambiard tu suerte y tendra piedad de ti» (Dt 30,2-3).

Uno de los oraculos mas bellos de Oseas contrapone el amor de
Dios hacia Israel, al que trata y acaricia como a un nifio, con la

! BenM, J.-WURTHEWEIM, E., «Metanoéoy», «metdnoia», en TWNT 4, 972-1004.
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infidelidad de ese pueblo que caerd en poder de Egipto y de Asur,
precisamente por haberse negado a convertirse (Os 11,5).

A la oracidn de Salomoén en el dia de la dedicacion del templo le
fueron afiadidos después del destierro algunos parrafos en los que se
apela a una presencia de Dios que alcanza a toda la tierra. Es ahi
donde se pide que Dios escuche desde los cielos y perdone a los
miembros del pueblo que se conviertan en su corazén y le rueguen
desde cualquier lugar al que hayan sido deportados (1 Re 8,44-51).
Segun el cronista, también Dios compromete su promesa con motivo
de la dedicacion del templo: «Si mi pueblo, sobre el cual es invoca-
do mi nombre, se humilla orando y buscando mi rostro, y se vuelven
de sus malos caminos, yo les oiré desde los cielos, perdonaré su
pecado y sanaré su tierra» (2 Crén 7,14).

La conversion es un retorno a Dios. A ese cambio de vida y de
costumbres, no limitado a las apariencias y los gestos rituales, invita
el profeta Joel, con palabras que repiten la confesién tradicional de
la clemencia de Dios: «Mas ahora todavia —oraculo de Yahveh—
volved a mi de todo corazdn, con ayuno, con llantos, con lamentos.
Desgarrad vuestro corazon y no vuestros vestidos, volved a Yahveh
vuestro Dios, porque él es clemente y compasivo, lento a la célera,
rico en amor, y se allana ante la desgracia» (J1 2,12-13).

En las paginas de la Biblia encontramos, en efecto, muchos hom-
bres y mujeres que se han vuelto a Dios para pedirie el don del
cambio de vida: «Oh Dios, restauranos, que brille tu rostro y nos
salve», invoca el salmo 80. Unas palabras que se repiten en la ora-
cion recogida por Jeremias: «Me has corregido y yo me he dejado
corregir como novillo indémito. Hazme volver y volveré, porque ti
eres el Sefior, mi Dios. Desde que me he vuelto hacia ti estoy arre-
pentido; en cuanto he comprendido, me he golpeado el pecho. Estoy
avergonzado y confundido, pues soporto el pecado de mi juventud»
(Jer 31,18-19).

El pecador que ha experimentado el pecado y la misericordia de
Dios promete comunicar esta buena noticia a todos los hombres:
«Oh Dios, crea en mi un corazén puro, renuévame por dentro con
espiritu firme; no me arrojes lejos de tu rostro, no me quites tu santo
espiritu. Devuélveme la alegria de tu salvacion, afidnzame con espi-
ritu generoso: ensefiaré a los malvados tus caminos, los pecadores

volveran a ti» (Sal 51,12-15).

2. Nuevo Testamento

El endurecimiento de los corazones que impide a los,hombres
convertirse no debe desanimar al profeta (Is 6,9-10). He ahi un texto
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que serd repetido muchas veces en el Nuevo Testamento (Mt 13,15;
Mc 4,12; Jn 12,40; Hech 28,27) como para explicar a los ojos de los
evangelizadores la dureza de los corazones a los que se dirige el
mensaje.

a) Juan el Bautista se presenta en el desierto proclamando:
«Convertios, porque el Reino de los cielos esta cerca». El texto
evangélico nos da a entender que sus oyentes comprendieron que
aquel grito era a la vez el anuncio de un espiritu y un talante nuevos,
con los que habria que preparar los caminos del Sefior (Mt 3,2-3), y
la denuncia de las actitudes ético-religiosas que resultaban incompa-
tibles con la misma llegada del Reino (Lc 3,10-14). Juan el Bautista
habria de convertir los corazones de muchos hacia el Sefior, segun le
habia sido anunciado a Zacarias (Lc 1,16). Bautizando en el Jordan,
invitaba a todos a la conversion del corazon, a practicar la justicia y
a compartir sus bienes con los demas (Mt 3,2; Mc 1,4; Lc 3,3).

La «conversion» no era en el mensaje de Juan una cuestion de
formulas rituales, sino de buenos frutos de comportamiento moral.
Los hombres de todas las épocas han sentido la tentacion de una
facil moral magica que coloca la bondad o la maldad en las cosas
que se tocan, en la ciudad en la que se vive, en la institucién a la que
se pertenece. Los fariseos de aquel tiempo pensaban que ya estaban
salvados por el simple hecho de ser descendientes de Abrahan. El
Bautista, por el contrario, subraya la importancia de la conversion
del corazén (Mt 3,9).

La otra gran tentacion ha sido siempre la de reducir la conversion
al ambito de las disposiciones interiores. Como si el cambio del
corazon y de las intenciones no hubiera de tener repercusiones exte-
riores, visibles y socialmente constatables. El Bautista tenia buen
cuidado en enfatizar, siguiendo la misma linea de los antiguos pro-
fetas, las dimensiones sociales de la conversion individual: «El que
tiene dos tunicas debe dar una al que no tiene ninguna», decia (Lc
3,11-14).

b) También Jests de Nazaret comenzé su mision proclamando
este breve y vibrante mensaje: «El plazo se ha cumplido. El Reino
de Dios esta llegando. Convertios y creed en el Evangelio» (Mc
1,15). El don de Dios y su soberania exigian la disposicion humana
a la conversion.

Seguin los evangelios, el mensaje de Jestis de Nazaret coincide
sorprendentemente con el del Bautista: «Convertios, porque el Reino
de los cielos esta cerca» (Mt 4,17). Es mas, éste parece ser el nicleo
fundamental de su anuncio de buenas noticias: la conversion €s ne-
cesaria, puesto que éste es el momento de Dios. La fe, como acepta-
cién de la Buena Noticia, equivale en realidad a esa conversion que
es cambio de actitud (cf. Mc 1,14-15).
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A lo largo de su vida, Jesis parece preocupado por esa conver-
sion que implica un cambio fundamental de actitudes. La recuerda
cuando habla de Ninive (Mt 12,41) y se lamenta de que las ciudades
galileas no se hayan convertido, como sin duda habrian hecho las
ciudades paganas de Fenicia si hubieran presenciado las sefiales rea-
lizadas por Jests (cf. Mt 11,20-21).

El Maestro va trazando una catequesis que, partiendo de los
acontecimientos de la vida, frecuentemente dolorosos en un pais so-
metido por una potencia extranjera, desemboca necesariamente en la
necesidad de la conversion. «S1 no os convertis, todos peteceréis del
mismo modo», dice Jesus, recordando a los galileos masacrados por
Pilato con motivo de una peregrinacién litirgica y recordando a los
obreros que trabajaban junto a la torre de Siloé (Lc 13,3.5). Como ya
se ha dicho en el capitulo anterior, ante una mentalidad popular que
suele vincular las desgracias fisicas a los desordenes morales, parece
afirmar Jests que tal conexion no es necesariamente automatica; de
lo contrario, muchos de sus oyentes habrian de morir violentamente,
puesto que estin necesitados de una urgente conversion.

Pero hay un pasaje en el que Jests ejemplifica admirablemente el
significado de la conversion, utilizando el esquema de las relaciones
interpersonales para significar las relaciones del ser humano con
Dios: «Si tu hermano peca, repréndelo; pero si se convierte, per-
doénalo» (Lc 17,3). Esa es precisamente la actitud de un Dios que
perdona, en la fiesta y la alegria, al pecador que se convierte (Lc
15,7.10) 2.

¢) Los discipulos del Maestro parecen haber entendido bien
pronto la importancia de este mensaje. Ya en vida de Jesus parecen
predicar por las aldeas la necesidad de la conversion (Mc 6,12). Pero
ésa es la exhortacion que se repite con mas insistencia en el marco
de las primeras predicaciones apostolicas después de Pentecostés
(Hech 2,38). Asi lo proclama Pedro en el portico de Salomoén:
«Arrepentios y convertios para que vuestros pecados sean borrados,
a fin de que del Sefior venga el tiempo de la consolacion y envie al
Cristo que os habia sido destinado» (Hech 3,19-20). Ese es el men-
saje que Pablo y Bernabé repetirdn cuando las gentes de Iconio tra-
ten de adorarlos por haber curado al tullido (Hech 14,15). Esa re-
cuerda Pablo que es su propia vocacion: abrir los ojos a los paganos
«para que se conviertan de las tinieblas a la luz» (Hech 26,18).

Para los primeros predicadores del Evangelio, la conversion es
un regalo de Dios que, asombrosamente, es concedido también a los
paganos (Hech 11,18; 20,21).

2 Rocsg, R., «Pénitence et conversion dans I’Evangile et la vie chrétienne», en NRT
79 (1967) 113-134.
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d) En los escritos paulinos se subraya que la conversion nace
de la bondad misericordiosa de Dios (Rom 2,4), pasa por la intima
insatisfaccion del hombre que no se encuentra a si mismo en su ac-
tuar (2 Cor 7,9-10) y desemboca en el pleno conocimiento de la
bondad y en la vuelta al buen sentido (cf. 2 Tim 2,25).

El vidente del Apocalipsis, finalmente, repite insistentemente a
las iglesias la urgente llamada a la conversion, descrita ahora como
un redescubrimiento y nueva actuacién de la primitiva y fascinada
caridad hacia su Sefior y hacia los miembros de la comunidad, acti-
tud que exige el abandono de las mil idolatrias de la vida frivola y
pecadora (Ap 2,5.16.21.22; 3,3.19).

3. Reflexion cristiana

Aun después de haber descubierto la vital importancia que la in-
vitacién a la conversion encuentra en el mensaje neotestamentario,
todavia se agazapan en nosotros varias tentaciones y malentendidos
contra esta categoria fundamental de la vida cristiana 3. -

a) Durante mucho tiempo ha sido bastante habitual una educa-
cién moral basada predominantemente en la ley positiva. Segin un
antiguo esquema, que, como hemos visto, se remonta al Nominalis-
mo, un comportamiento se consideraba bueno por haber sido pres-
crito asi, y no al contrario. En un esquema moral de ese tipo, la
persona se siente «obligaday a un cumplimiento minimo, en lugar de
sentirse «llamada» al cumplimiento del ideal maximo posible. En
una moral de ese tipo, el énfasis del esfuerzo ético se coloca casi
siempre en los actos mas que en las actitudes. Ya hemos visto cdmo
no se deberia minimizar ninguno de los dos componentes del com-
portamiento humano responsable.

No es extrafio, en consecuencia, que, en una moral regida por los
imperativos de la ley positiva, el ser humano caiga con frecuencia en
la tentacion del fariseismo: se considera éticamente bueno porque ha
cumplido con escrupulosidad unas determinadas prescripciones po-
sitivas. Con ello logra, ademas, vivir en una especie de seguridad
interior que le impide descubrir el largo camino que aun le falta por
recorrer para llegar a la bondad moral y «al estado del hombre per-
fecto, a la madurez de la plenitud de Cristo» (Ef 4,13). Esa autosa-
tisfaccion le impide al hombre descubrir el mbito de la generosidad,
de la entrega, de los pequefios o grandes actos de heroismo que no
parecen caer bajo la prescripcion de la ley. Le impide percibir los

3 El tema de la conversion ha sido muchas veces tocado por los didlogos ecumém-
cos actuales: GM 2, 133-138.1213-1216.1520-1522.
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pecados de omision, especialmente los pecados contra el amor (cf.
Lc 16,19-31).

En yn comportamiento moral, articulado bajo los preceptos posi-
tivos de la ley, la conversion tiende a ser entendida como una dismi-
nucién del numero de actos prohibidos, sin que el presunto conver-
tido tenga que preocuparse en exceso por modificar sus intimas acti-
tudes ante lo otro, ante los otros, ante el Absolutamente Otro.

b) De ahi que la verdadera conversion tenga tanto que ver con
una nueva jerarquizacion de los valores éticos asumidos por la per-
sona. En una perspectiva mas evangélica, es preciso reconocer que
la verdadera conversion significa una adhesion afectiva y efectiva a
los valores y modelos anunciados proféticamente en el mensaje de
las Bienaventuranzas.

Los valores de este mundo los tenemos ante los ojos. Nuestro
mundo se rige habitualmente por los principios del tener, el poder y
el placer, como ya aseguraban los escritos joanicos (1 Jn 2,16). La fe
significa creer lo que no vemos, es decir, aceptar que el ser humano
alcanza su realizacion Ultima siguiendo unos valores que habitual-
mente no ve vividos a su alrededor. «Creer y convertirse» significa
aceptar vivir en este mundo de acuerdo con los ideales expuestos en
las Bienaventuranzas: los valores por los que Jesus vivié y por los
que acepto la muerte.

La conversioén no es, pues, un cambio meramente cuantitativo,
sino una mutacion cualitativa: la vocacidén-opcion, valiente y gozosa,
por los valores del Evangelio que fundamenta nuestra esperanza (cf.
Heb 3,6). Complica el anuncio de la salvacion al ser humano que lo
renueva en su integridad personal y en sus dimensiones espacio-tem-
porales: su mundo y sus estructuras, su memoria histoérica, sus pro-
yectos futuros, su planificacion del presente *.

¢) De ahi que la conversion tenga tanto que ver con la evange-
lizacion. Para el cristiano, el pecado es algo mas que la transgresion
de una ley positiva, sea ésta eclesiastica o civil. El pecado marca,
como un signo de posesion de las tinieblas, las parcelas que atn no
se han abierto existencialmente al bafio de la luz de Jesus el Mesias.
El pecado no es solo un acto. El pecado es una actitud antievangélica
o pre-evangélica. El pecado denota la sequedad de la pampa no re-
gada por la gracia, por la paz, por la luz, por la opcién en favor de
Jesucristo y su vida.

Convertirse es, por tanto, ir abriendo una y otra parte del aconte-
cer espacio-temporal de la vida humana a la visita salvadora de Dios *
en Jesus el Cristo (cf. Lc 19,41-44). i

* BoroBio, D., Reconciliacion pemtencial. Tratado actual del sacramento de la
penitencia (Bilbao 1990), 134.
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Convertirse es, al mismo tiempo, abrirse al mensaje de la evan-
gelizacién que es dirigido a la persona —y a las estructuras en las
que se construye o destruye la humanidad—. Un mensaje que llega
a través de los que vieron, contemplaron y tocaron (cf. 1 Jn 1,1).
Pero es también abrirse para anunciar a otros esa gozosa y descon-
certante experiencia que constituye el encuentro con la Palabra de la
Vida (cf. 1 Jn 1,2-3). No hay verdadera conversién sin anuncio
evangelizador 3, como ha subrayado explicitamente la enciclica Ve-
ritatis splendor:

«La evangelizaciéon —y por tanto la “nueva evangelizacion™—
comporta también el anuncio y la propuesta moral» (VS 107).

Pero tampoco hay verdadera conversion sin la conciencia, humil-
de y serena, del propio pecado, de la solidaridad en el pecado social
y estructural, del que los pecados personales son reflejo y causa a la
vez. La conversion inicial nunca da motivos para el orgullo. Los
cristianos no son los hombres impecables, sino esos pecadores que,
invitados a la salvacién, ya no se resignan a seguir viviendo en pe-
cado. La Iglesia es una comunidad santa, pero se sabe siempre nece-
sitada de continua conversion (LG 8). Siempre serd necesario un
cambio de rumbo y de costumbres. En la Iglesia y en el mundo.
Siempre sera necesario un cambio de actitudes: de la insolidaridad a
la fraternidad, del narcisismo al voluntariado social, de la altaneria a
la cegcania, de la frialdad a la ternura, de la irreligiosidad a la adora-
cidn °.

II. UNA MORAL DE LA VIRTUD

Hasta hace poco tiempo, hablar de la virtud sonaba a lenguaje
arcaico. Cuando se hablaba de una persona virtuosa, muchas perso-
nas esbozaban un gesto de conmiseracion. En un mundo de la com-
petitividad, parecia entenderse la virtud como la cualidad caracteris-
tica de los débiles y los impotentes ante las fuerzas que dominaban
el escenario publico.

Y, sin embargo, la virtud, por su misma raiz etimologica, deberia

evocar la fuerza y el valor que caracterizan a un animo varonil y-

decidido a emprender grandes hazafias.

5 PIERRON, J., «La conversidn, retorno a Dios», en Grandes temas biblicos (Madrid
1972), 181-200; P1va, P., «Conversién», en DETM 136-143.

¢ Sobre la importancia de la penitencia y la conversién en el didlogo ecuménico
actual, ver GM 2,29.632.2041-2045.2242-2243.

C.11. Conversion y virtud 347

La virtud puede entenderse en un sentido mas amplio o bien en
un sentido moral mas estricto. En el primer caso, la entendemos co-
mo una capacidad animico-espiritual del hombre desarrollada con
esmero, p.€j., en el ambito del conocimiento. En un sentido mas es-
tricto, la virtud es «una disposicion habitual y firme a hacer el bien».
El Catecismo de la Iglesia Catdlica, que nos ofrece esta definicion,
afiade inmediatamente que la virtud «permite a la persona no soélo
realizar actos buenos, sino dar lo mejor de si misma» (CEC 1803) 7.

1. La virtud en la historia cristiana
a) La Sagrada Escritura

— Un recorrido por las paginas del AT nos ayudaria a descubrir
la importancia concedida a la fe en el Dios de las promesas, a la
esperanza prometida, al amor a los semejantes, la fidelidad a la Ley,
la basqueda de la justicia, etc. El libro de Tobias es un elogio a la
caridad hacia el projimo, hacia la piedad hacia Dios, la aceptacion de
sus designios (Tob 3,1-6,12-23). Jonas predica la penitencia y Sofo-
nias alaba la humildad de los pobres de Yahveh. En los salmos se
alaba al hombre piadoso que, con manos limpias, promueve la justi-
cia y puede subir al templo del Sefior. Los libros sapienciales trazan
con frecuencia el ideal moral en términos de virtud y sabiduria.

— En el Nuevo Testamento se halla casi ausente la palabra areté
que habia reflejado para los griegos el ideal de la vida humana 8.
Apenas si se la encuentra en Flp 4,8; 1 Pe 2,9; 2 Pe 1,5. Se utiliza,
en cambio, con frecuencia la palabra «dynamis» (fuerza o poder)
que se tradujo al latin por virtus. Conviene ver en el texto griego
alguno de los siguientes lugares: Lc 1,17; Hech 3,12; 4,17; 6,8;
1 Cor 4,19; 2 Cor 1,8; Ef 3,16; Ap 3,8. Y, sobre todo, habra que leer
Col 1,11, donde se encuentra un curioso juego de palabras que su-
braya expresivamente cuanto aqui se afirma.

Pero no falta ciertamente el rico contenido de la virtud, liberado
de cualquier sombra de legalismo y exterioridad a la que pudiera
haber sido asociado por una interpretacion farisaica de la Ley. Las
Bienaventuranzas proclaman la dicha de unas actitudes nuevas. El

7 Cf. RAHNER, K., «Virtud», en SM 6, 873, donde la define como «la fuerza para
realizar lo moralmente bueno, especialmente para hacerlo con alegria y constancia,
venciendo resistencias internas y externas y a costa de sacrificio». Recuérdese su obra
Mut zur Tugend (Basilea 1979).

8 Recuérdense los didlogos Laques y Protigoras de PLATON, asi como ARISTOTE-
LES, Etica a Nicémaco, esp. los libros 2-6. Cf. GAUTHIER, R. A., La morale d’Aristote
(Paris 1963).
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mismo sermén de la montafia determina la orientacion de algunas
virtudes concretas (Mt 7,7-20). Los evangelios sindpticos estan lle-
nos de notas sobre diversas virtudes: la fe (Mt 5,8-13; Mc 16,16), el
amor a Dios y al préjimo (Mt 22,34-40; Mc 12,29-31); la penitencia
(Mt 3,1-6; Mc 6,12; Lc 3,8), la veracidad y fidelidad a la palabra
dada (Mt 5,33-37), la austeridad y la renuncia (Mt 16,24-25; Mc
9,34; Lc 9,47-48), la humildad (Mt 18,1-6); la vigilancia y la oracion
(Mt 26,41), la misericordia por delante del sacrificio (Mt 9,13).

— Por lo que se refiere a los escritos paulinos, ya se ha aludido
en esta obra al puesto que las virtudes teologales tienen en su esque-
ma moral. Ya en su primera carta, el Apdstol presenta algunas exi-
gencias positivas de la vida de la comunidad, como la paz, la pacien-
cia, la magnanimidad y la alegria (1 Tes 5,13-16). Recuérdense sus
exhortaciones a la caridad (Rom 12,9-13; 13,8-10; 1 Cor 13,4-7;
1 Tes 4,9). Tras evocar una lista de las obras de la carne, ofrece
Pablo una lista de virtudes morales como frutos del Espiritu: «amor,
alegria, paz, paciencia, afabilidad, bondad, fidelidad, mansedumbre,
templanzay» (Gél 5,22-23)- En las cartas pastorales se evocan algunas
de las virtudes griegas mas estimadas en la comunidad cristiana (1
Tim 6,11) y se trata de ofrecer un ideal de vida virtuosa para las
diversas situaciones de los fieles (Tit 2,2-10).

— Virtudes que la teologia joanica resume en el cumplimiento
del mandato del amor (Jn 15,12-27) que debe conducir a la santifi-
cacién de los discipulos (Jn 17,9-26). Un amor que, enraizado en la
fe (1 Jn 5,1-5), ha de guiar la vida moral de la comunidad (1 Jn
4,7-21; 2 Jn 6).

La primera carta de Pedro exhorta a la fe, la esperanza y el amor
fraterno (1 21-23; 4,8). Recuerda a los esposos la castidad y el res-
peto mutuo (3.1-7) y a todos la lealtad y la sinceridad (2,1), la pru-
dencia y la sobriedad, la hospitalidad y el servicio (4,7-11).

La carta de Santiago es una ferviente exhortacion a la justicia, a
la paz (3,18; 5,1-6), a la concordia (4,1.11) y a la paciencia (5,7-11).

b) Los Padres de la Iglesia

En los escritos de los Padres se denominan a veces como virtud
los frutos del Espiritu, las obras bellas.y buenas de los creyentes. De

todas formas, los Padres conceden a esta categoria un puesto impor- .

tante en sus exhortaciones al progreso en el bien °. Su ensefianza

® Ver, p. €j., SAN AMBROSIO, Super Lucam, 5,6,20ss: PL 15, 1653; SAN AGUSTIN, De
lib. arb., 2,19: PL 32, 1268, donde ofrece una definicién de cufio aristotélico: «virtud
es lo que hace bueno al que 1a posee y buena la obra que realiza»; De Trin. 6,4: PL 42,
927.
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pone de relieve el carcter sobrenatural de la virtud propiamente
cristiana. Es interesante la definicién de Clemente de Alejandria, que
sitta la virtud en el ambito afectivo, pero guiada por la razén con
miras al ordenamiento de la totalidad de la vida !°.

Las virtudes son, como diria Origenes, las «luminarias del mun-
do». De Dios vienen y a él nos conducen. Las virtudes morales pre-
suponen la fe, la esperanza y la humidad, pero no son nada si no
estan inspiradas y guiadas por la caridad !!.

¢) Santo Tomds

Son numerosas las ocasiones en las que la virtud encuentra un
puesto de privilegio en los escritos de Santo Tomas. Por ejemplo, en
una de las cuestiones disputadas: De virtutibus in communi. Habla
de ellas en el comentario a las Sentencias '2. Pero es sobre todo en la
Suma Teoldgica donde expone de forma mas completa su doctrina
sobre ellas, de tal forma que las toma como cafiamazo para tejer todo
el entremado moral de su reflexion teologica !3.

En la Suma Teolégica, Santo Tomas incluye el tratado de las
virtudes después de haber examinado la felicidad como fin del hom-
bre y después de haber estudiado los actos humanos y las pasiones.
En el marco de los principios interiores de la accion humana, y con-
cretamente de los habitos, se sitiia precisamente la consideracion de
la virtud. Tras haberla considerado como un hébito operativo bueno,
Santo Tomas ofrece y discute esta definicién agustiniana de la vir-
tud: «La virtud es una cualidad buena de la mente, por la cual se
vive rectamente, de la que nadie usa mal y que Dios actua en noso-
tros sin nosotros» 4.

Ma4s adelante estudia el Santo las virtudes cardinales (g.61) y las
teologales (q.62). Muchas de sus cuestiones han perdido vigencia
hoy. Pero no su intuicion fundamental, segun la cual la vida moral
no se absuelve por la ejecucion de unos actos independientes, sino
por la incorporacién de unos habitos virtuosos que, con la ayuda
sobrenatural de la gracia, realizan al ser humano y lo conducen a la

10 CLEMENTE ALEJANDRINO, Paedag. 1,13: PG 8, 372: «Ipsa enim virtus est animae
consentiens affectio, rationi sujecta per totam vitamy.

1 MICHEL, A., «Vertu», en DTC 15, 2743-2748.

12 In I Sent. dist. 23 y 33.

3§ Th. 1-2, 55-67, seccién completada por otra cuestion sobre los dones del
Espiritu Santo (68), otra sobre las bienaventuranzas (69) y una lltima sobre los frutos
del Espiritu (70).

4 §Th.1-2,55,4.
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felicidad, que, en ultimo término es el encuentro amoroso y beatifi-
cante con Dios 13,

d) Doctrina de la Iglesia

También la doctrina de la Iglesia ha visto las virtudes en su inti-
ma relacion con la gracia de Dios y con el compromiso ético del
creyente.

Entre los errores de J. Hus, el Concilio de Constanza condené la
opinién que sostiene que el hombre vicioso todo lo que hace lo rea-
liza de forma viciosa, mientras que el virtuoso, haga lo que haga,
actlia siempre virtuosamente (DS 1216). Merece la pena recordar tal
pronunciamiento. La doctrina condenada podria dar origen tanto a
una falsa concepcion de la gracia y la libertad como a un automatis-
mo ético que, por otra parte, puede en la practica generar prejuicios
e intolerencia.

Con motivo de la crisis originada por los movimientos de la Re-
forma, el Concilio de Trento ha incorporado las virtudes teologales
al proceso de preparacion del hombre a la justificacion. Um proceso
que no puede comenzar si no es gracias a la iniciativa y la ayuda de
la gracia divina. El proceso incorpora la fe en las promesas de Dios
y la redencidn por Jesucristo, pasa por la esperanza en la misericor-
dia de Dios y llega al amor de Aquel que es la fuente de toda justicia
y santidad. Las virtudes teologales, y especialmente el amor, se con-
cretan en el rechazo del pecado, en la actuacion de la conversion y
su celebracién sacramental, asi como en la incoacion de una vida
nueva y la observancia de los mandatos divinos (DS 1526).

Es cierto que la doctrina de la Iglesia ha tenido que reivindicar,
por ejemplo contra los jansenistas, la existencia de auténticas virtu-
des naturales !9, pero, por otra parte, se ha visto obligada a reprobar
las actitudes de los que, tratando de exaltarlas, despreciaban las vir-
tudes sobrenaturales (DS 3343-3345),

2. Elretorno de la virtud

En nuestros dias, la categoria de la «virtud» ha vuelto a ganar
prestancia y actualidad, tanto en la filosofia contemporanea 7, como

15 Véanse las siete tesis, centradas en las virtudes, con las que se resume la moral
tomista en PIEPER, J., Las virtudes fundamentales, 13.

16 DS 1916, 1925, 1936-1938, 1962, 2307-2309.1444.

7 Feriu Ecoo, V., Teoria de la virtud (Madrid 1954); GoMEz ROBLEDO, A., Ensayo
sobre las virtudes intelectuales (México 1957); CHAUCHARD, P., Vices et vertus, vertus
et vices. La passion de l'optimum (Paris 1963); JANKELEVITCH, V., Traité des vertus, 3
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en los pronunciamientos recientes del magisterio y en la reflexion
teologica.

a) El Concilio Vaticano II menciona repetidas veces las virtu-
des teologales como claves fundamentales para un estilo de vida
cristiana. Asi lo expresa en una férmula muy lograda, que nos remite
a lo mejor de la tradicion cristiana: «Este Concilio quiere proponer
la doctrina auténtica sobre la revelacion y su transmision para que
todo el mundo la escuche y crea, creyendo espere, esperando ame»
(DV 1). Y en la constitucién sobre la Iglesia, refiriéndose a todos los
fieles, afirma que «cada uno debe caminar sin vacilacién por el ca-
mino de la fe viva, que engendra la esperanza y obra por la caridad,
segun los dones y funciones que le son propios» (LG 41a). La vida
espiritual del laico «exige ejercicio continuo de la fe, de la esperanza
y de la caridad» (AA 4b) 13,

b) No es posible recordar aqui las numerosas ocasiones en que
el tema de las virtudes aparece en el magisterio de Juan Pablo II. En
general se encuentran evocadas en la enciclica Dominum et vivifi-
cantem 55¢.67a, en Sollicitudo Rei Socialis 39 y en Veritatis splen-
dor 48c. Esta ultima enciclica alude explicitamente a las virtudes
cardinales y las teologales (VS 64a).

Ademas habria que recoger las numerosas referencias que cada
uno de los documentos dedica a cada una de las virtudes como la fe,
la esperanza, la solidaridad '°.

¢) En el Catecismo de la Iglesia Catolica. Hemos comenzado
este capitulo recordando precisamente la definicion que de la virtud
ofrece el CEC (1803). Inmediatamente después pasa el texto a pre-
sentar las virtudes humanas, que son descritas como «actitudes fir-
mes, disposiciones estables, perfecciones habituales del entendi-
miento y de la voluntad que regulan nuestros actos, ordenan nuestras
pasiones y guian nuestra conducta segtn la razén y la fe» (1804).

El Catecismo expone de forma sucinta las virtudes cardinales,
que, accesibles por la razéon humana y sistematizadas en la cultura
griega, se encuentran también reflejadas en la literatura biblica
(1805-1809).

Estas virtudes, que pueden adquirirse mediante las fuerzas huma-
nas, proporcionan la felicidad, el dominio y el gozo para llevar una

vols. (Paris 1968-1972); PiEPER, 1., Las virtudes fundamentales, 3.* ed. (Bogota 1988);
MACINTYRE, Tras la virtud (Barcelona 1987); Cames, V., Virtudes publicas (Madrid
1990); CorTINA, A., Etica sin moral (Madrid 1990); AsBA, G., Felicidad, vida buena,
virtud (Barcelona 1992).

'8 Se encuentra una alusion a las tres virtudes teologales en LG 31 b; GS 48 b; AG
14¢; PC25;AA3D.

' Véase el buen indice de temas en la ed. de MarTINEZ PUCHE, J. A., Enciclicas de
Juan Pablo Il (Madrid 1993).
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vida buena. Por una especie de retroalimentacidon, nacen de actos
moralmente buenos y, a su vez, generan y facilitan la ejecucion de
otros actos buenos. Sin embargo, la armonia que habrian de producir
en el ser humano no siempre es facil en el estado actual. La gracia
de Dios facilita la biisqueda de tales virtudes, al tiempo que las pu-
rifica y eleva al orden sobrenatural (CEC 1810-1811).

Podriamos afiadir que, transformadas por la gracia, y reveladas
en plenitud en Jesucristo, la prudencia, la justicia, la fortaleza y la
templanza tienen para el cristiano una configuracién y unas exigen-
cias de radicalidad que las hacen aparecer como realmente nuevas,
La prudencia del creyente, por ejemplo, se confunde con la locura de
la cruz y su fortaleza con la parresia de los profetas y los martires,
mientras que la justicia apela a la desbordante misericordia de Dios
y la templanza se convierte en pobreza de espiritu y opcion por los
pobres.

A continuacion se refiere el Catecismo a las virtudes teologales,
«que adaptan las facultades del hombre a la participacion de la natu-
raleza divina (cf. 2 Pe 1,4), se refieren directamente a Dios y dispo-
nen al cristiano a vivir en relaciéon con la Santisima Tsinidad»
(1812). Por lo que a este curso corresponde, es importante que, antes
de pasar a presentar brevemente la fe, la esperanza y la caridad, afia-
da el Catecismo esta nota:

«Las virtudes teologales fundan, animan y caracterizan el obrar
moral del cristiano. Informan y vivifican todas las virtudes morales.
Son infundidas por Dios en el alma de los fieles para hacerlos capa-
ces de obrar como hijos suyos y merecer la vida eterna. Son la ga-
rantia de la presencia y la accion del Espiritu Santo en las facultades
del ser humano» (1813).

Como en la exposicion de Santo Tomas, se completa esta secciéon
con ¢l recuerdo de los dones del Espiritu Santo, que sostienen la vida
moral de los cristianos, y por los frutos del Espiritu, que hacen de la
nueva vida una primicia de la gloria eterna (1830-1832).

Mas adelante se vuelve a mencionar las virtudes teologales para
presentarlas como objeto de la exigencia moral del primer manda-
miento del decalogo. La fe, la esperanza y la caridad son, en efecto,
don de Dios, pero a la responsabilidad del creyente se confia su aco-
gida y su ejercicio. Por ellas se define su vocacion 20,

2 CEC 2086-2094, asi como 2134: «El primer mandamiento llama al hombre para
que crea en Dios, espere en El y lo ame sobre todas las cosasy.
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3. Para una moral de la virtud

En consecuencia, la Teologia Moral Fundamental habria de pre-
guntarse constantemente por el puesto de la virtud tanto en el com-
portamiento responsable de los discipulos de Jesucristo como en la
reflexion refleja sobre tal comportamiento y responsabilidad. La
nueva vida no se limita a la evitacion del pecado. Ha de mirar a la
realizacion del ser humano a la medida del hombre revelado en Je-
sucristo. Con razdn se ha podido decir que «las virtudes teologales
son el nombre (un poco rigido) para la experiencia de la gracia acep-
tada de Dios, la cual en ultimo término es Dios mismo» 2!. La moral
cristiana es una moral de la gracia y, en consecuencia, es una moral
de la fe, de la esperanza y de la caridad. Y a la luz de esta triada, las
virtudes morales alcanzan su verdadera realizacion sobrenatural.

De todas formas, €s necesario tener en cuenta algunas notas que
configuran la naturaleza y dinamica de las virtudes.

a) En primer lugar, es preciso recordar que la nocién de la vir-
tud es antropoldgica y cultural a la vez. Las virtudes se refieren a la
ultima verdad del ser humano, pero son percibidas, realizadas, pro-
movidas, educadas y premiadas de acuerdo con los parametros cul-
turales de una determinada época y una determinada sociedad.

De ahi que remitan siempre al ser del hombre. De ahi que su
percepcion y realizacion estén, sin embargo, sometidas al cambio de
acento de cada momento y cada lugar.

b) Eso significa que la virtud es estable y dinamica a un tiem-
po. La estabilidad se refiere a la busqueda de la realizacion y la
felicidad. La dinamicidad no sélo dice relacion al ambiente y a los
modos que condicionan su pecepcidn, sino también a los ritmos,
condicionantes, intereses y pasiones de la misma persona.

Los antiguos discutieron largamente la cuestion de la mediedad
de las virtudes morales. Era, en el fondo, una forma de subrayar esta
itinerancia y movilidad de las virtudes que las sitda entre extremos
que ponen en peligro la verdadera humanizacion. Se trataria, tam-
bién aqui, de repensar este tema desde la perspectiva de la actualiza-
cion de los valores éticos.

¢) Una vez mas, se puede aplicar a las virtudes la ya conocida
dialéctica entre la autonomia y la teonomia. Responden, en efecto, al
ser del hombre y por él son dictadas y configuradas. Las virtudes no
vienen dictadas por las leyes o la aprobacién de la mayoria, sino por
la misma realidad creada, psicosomatica, personal y social, del ser
humano.

2l RAHNER, K, «Virtudes», en SM, 6, 877.
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Pero el creyente confiesa que tal realidad ha sido disefiada por el
Dios creador, redimida por Cristo y santificada por el Espiritu de
Dios. La dialogicidad y vocacién sobrenatural que las virtudes teolo-
gales infunden en el dinamismo moral del cristiano apelan necesaria-
mente a una teonomia que, lejos de destruir la dignidad humana, la
realiza, precisamente informando y elevando las virtudes morales.

d) Tanto la razén humana como la revelacién cristiana nos in-
vitan a considerar, a la vez, el caracter personal y comunitario de las
virtudes, tanto las teologales como las espirituales. El creyente
apuesta en la fe todo su ser personal y su personal peripecia, pero al
mismo tiempo se sabe perteneciente a una comunidad de creyentes a
través de cuya mediacion ha recibido su fe y ante la cual es en cierto
modo responsable. Algo parecido cabe decir de la esperanza y la
caridad.

Pero algo semejante ocurre con las virtudes morales. La pruden-
cia, la justicia, la fortaleza y la templanza no son meros expedientes
personales de supervivencia o autorrealizacion. Revelan y actualizan
en cierto modo la vocacion comunitaria de todo ser humano. No
basta ser justos si no se lucha por la promocién de la jmsticia. La
cuestion del pecado estructural deberia completarse con una refle-
xi6n sobre las necesarias apoyaturas estructurales para la promocion
de la virtud.

e) La virtud es inevitablemente cristolégica y eclesial. La fe
cristiana, en consecuencia, no se limita a recoger el esquema de las
virtudes morales que previamente han podido ser descubiertas por la
razén y la experiencia de la humanidad. Para la moral cristiana, el
Mesias Jesus de Nazaret ha sido constituido por Dios Palabra e ima-
gen definitiva de las virtudes que constituyen la cifra y meta de la
humanidad.

Pero, al mismo tiempo, la percepcion de las virtudes y la exhor-
tacion para su actualizacién encuentra su ambiente adecuado en la
comunidad eclesial. El Pueblo de Dios es la comunidad que, en Je-
sucristo, ha descubierto y trata de vivir los valores y virtudes que el
Padre le ha revelado gracias a la presencia y guia del Espiritu. Frente
a la solidaridad en el pecado, los redimidos confiesan la comunion
de los santos y la solidaridad en la virtud y la gracia.

III. UNA MORAL DE LA ESPERANZA

La moral cristiana no puede evitar hablar del pecado. Pero hablar
del pecado no significa resignarse a su presencia. Los cristianos no
se dejan apresar por las negatividades del presente. Su moral es
prospectiva. Es decir, se pregunta qué ideal de hombre ha de realizar
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y que sociedad ha sido querida por Dios y decide anticipar su reali-
zacion. La esperanza del futuro se convierte en fuerza dindmica para
la transformacion del presente %.

No hace falta recordar ahora algunas de las mas conocidas criti-
cas marxistas contra la religion, como «sol ilusorio», «opio del pue-
blo», «halo de santidad», «suspiro de la criatura agobiada», es decir,
consuelo aparente y evasivo para el sufrimiento humano. Ninguna
acusacion ha dolido tanto a los cristianos, sobre todo, si no se limita
a la eficacia practica y coyuntural de la vivencia religiosa, sino cuan-
do llega a negar la misma «fidelidad a la tierra», la misma terrenali-
dad intrinseca de una fe que se enraiza precisamente en la encarna-
cion del Verbo de Dios en la peripecia humana y en la humana his-
toria.

Para el marxismo clasico, la esperanza religiosa, y en este caso la
esperanza cristiana, a fuerza de mirar al cielo, olvidaria las deman-
das y las realidades de este suelo y de este mundo conflictivo. Sin
aludir explicitamente a la acusacion marxista, el Concilio Vatica-
no II parece tener en cuenta sus presupuestos cuando, tras exponer
las raices y modos del ateismo sistematico, afirma que «la esperan-
zay escatologica no merma la importancia de las tareas temporales,
sino que mas bien proporciona nuevos motivos de apoyo para su
ejercicio (GS 21; cf. GS 39).

En un discurso pronunciado en el portico de Salomon, tras la
curacion del tullido, Pedro se dirige al pueblo que comenta estupe-
facto lo ocurrido. En un momento, Pedro vincula la conversién mo-
ral con la espera cristiana del Sefior (Hech 3,19-21). Los cristianos
de las primeras generaciones, que repiten con entusiasmo el Maran
atha (1 Cor 16,22), tienen la conciencia de poder preparar con su
comportamiento moral la venida del Dia del Sefior y la aparicién de
un mundo nuevo en el que habite la justicia (cf. 2 Pe 3,12-13). El
autor de la carta a Tito vincula a la esperanza el comportamiento
moral en una triple referencia a lo otro, los otros y el Absolutamente
Otro. El cristiano que espera a su Sefior se comporta sobria, justa y
piadosamente (cf. Tit 2,12-14).

Con razén afirman los obispos espafioles que «las promesas es-
catologicas de Dios y las realidades futuras del hombre y del mundo
nos llaman a vivir con seriedad la vida, a tomar ante el futuro deci-

2 ALFARO, J., Esperanza cristiana y liberacién del hombre (Barcelona 1972);
gQNZALEz DE CARDEDAL, O., Raiz de la esperanza (Salamanca 1995); KErsTIENS, F.,
e HOﬁ"’flmg;struktur des Glaubens (Mainz 1969); LAURENTIN, R., Nouvelles dimen-
Slléms de I'espérance (Paris 1972); MOLTMANN, J ., Teologia de la esperanza (Salamanca
69); ,ID., Esperanza y planificacién del futuro (Salamanca 1971); I., El futuro de la
¢reacion (Salamanca 1979); MoLt™ANN, J.-HursoN, L., Utopia y esperanza. Didlogo
con Ernst Bloch (Salamanca 1980).
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siones responsables y a redimir con buenas obras el tiempo que aun
se nos da» (VhL 47) 23,

O la reflexion cristiana sobre la moralidad, y en consecuencia la
catequesis de la misma, recobra su tono escatologico o correra el
riesgo de favorecer la instalacion de los creyentes en un acomodado
presente. Sin esa orientacion escatoldgica, la exhortacion moral cris-
tiana se identifica con cualquier propuesta ideoldgica o con un deter-
minado proyecto sociopolitico. La esperanza escatologica no menos-
precia las esperanzas intermedias, pero tampoco puede identificarse
totalmente con ellas. Si asi fuera, perderia la oportunidad y hasta el
derecho de ofrecer un plus de salvacion y de intervenir profética-
mente en la marcha de la historia.

La apelacion escatologica no devalia las realidades del presente,
sino que les confiere su verdadera valia. Al relativizarlas, las desnu-
miniza, las desdemoniza. La esperanza cristiana nos libera de los
idolos de cada época que, como los antiguos, tienen oidos y no oyen,
manos y no acarician, corazon pero no aman (cf. Sal 115,6).

Pero, por otra parte, las criticas que los cristianos dirigen al anti-
reino de Dios tampoco nacen de la arrogancia o ¢l desdén ante el
mundo. Ellos mismos se saben itinerantes y pecadores. También en
este sentido, la moral cristiana brota de la esperanza y a ella condu-
ce. La evangelizacion ha de ser compasiva y esperanzada o no serd
evangélica. No sonara a buena noticia de esperanza y felicidad. La
moral cristiana se abre asi al dialogo con el mundo para la bisqueda
conjunta de las méas humanizadoras utopias 24,

IV. LA UTOPIA DE LA TEOLOGIA MORAL

Terminar este capitulo hablando de la «utopia» no significa ape-
lar en el ultimo instante a una fantasia alienadora que venga a aliviar
la tension evocada en el penultimo parrafo. Nada seria mas opuesto
al mismo proceso ético. Entendemos la ytopia en un sentido dinami-
co como la orientacion prospectiva que, téndiendo al futuro, intenta
marcar caminos nuevos para conseguirlo.

La centralidad de la esperanza, o de la dimensi6n esperante de la
fe, tan importante en las reflexiones y exhortaciones morales aposto-
licas, no es ajena a este proyecto tensional de la educacién ética.

3 Cf. GALINDO, A., «La Iglesia, una comunidad que mira al futuro con esperanza,
en Para ser libres nos liberto Cristo, 117-151.

2 FLECHA, J. R., Esperanza y moral en el Nuevo Testamento (Le6n 1975); Ip., «La
justicia, mediacion ética de la esperanza», en EE, 64 (1989) 433-464; Ip., «Justicia
social y esperanza escatologica», en ALVAREZ VERDES, L.-VIDAL, M. (ed.), La justicia
social (Madrid 1993), 247-266.
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Aguardar la manifestacion de la definitiva presencia del Mesias o el
advenimiento de unos cielos nuevos y una tierra nueva en los que
habite la justicia (2 Pe 3,13) no significa evadirse de esta tierra. La
esperanza suscita el esfuerzo por ser hallados en paz, sin mancilla y
sin tacha (2 Pe 3,14).

Las metas utopicas de la Teologia Moral y de la catequesis moral
podrian provisionalmente concretarse en estas tres:

1. La humanizaciéon. Con motivo de la inauguracion de la III
Conferencia del Episcopado Latinoamericano, afirmaba Juan Pa-
blo II: «La Iglesia tiene el derecho y el deber de proclamar la verdad
sobre el hombre que ella recibi6 de su maestro Jesucristo». Unas
palabras que hallaran un eco abundante en la enciclica Veritatis
splendor.

Los obispos espafioles afirman que «el cristiano ha de implicarse
en las grandes causas del hombre: sus derechos inalienables, su pro-
mocién integral y la humanizacioén creciente de sus condiciones de
vida. Sin la eficacia social de la fe y el compromiso temporal del
cristiano quedaria truncada la fidelidad de éste a Cristo y a los hom-
bres» 2.

He ahi el primer lugar utépico de toda reflexion moral. Toda
moral tiende, en efecto, a presentar un modelo de hombre valido
para cada tiempo y cada cultura. Un modelo de hombre que se reali-
za en la triple relacion con las cosas, con los demas hombres, con la
Trascendencia. De ese modelo relacional se derivaran unas exigen-
cias éticas. -

Pero toda moral tiende, ademas, a suscitar y orientar un compor-
tamiento del hombre y hacia el hombre concreto.

La moral cristiana ha de presentar, sin temor y sin ambigiiedad,
el modelo de hombre que se realiza en Jesus el Sefior: «El misterio
del hombre sélo se esclarece en el misterio del Verbo encarnado»
(GS 22). A esa luz ha de examinar tanto su reflexion teorica como
las motivaciones que sugiere para la accion y la omision, para la
conversion individual o el cambio de las estructuras.

El mismo documento de los obispos espafioles incluye este ideal
de humanizacion en el marco de la oferta de criterios morales:

«Esta sociedad nuestra, donde tantas fuerzas econémicas o poli-
ticas estan interesadas en conducir la vida de los hombres segun sus
propios proyectos, reclama de nosotros el testimonio y la oferta, tan
clara como respetuosa, de un ideal de vida y de unos criterios mora-
les que ayuden a fundamentar la paz y la justicia. Hemos de acentuar

25 Exhortacion colectiva del Episcopado espafiol sobre La visita del Papa y la fe de
nuestro pueblo (25.7.1983),28. Cf. GonzaLez Faus, J. L., Proyecto de hermano. Visién
creyente del hombre (Santander 1987), 645-659.
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nuestro esfuerzo de servicio al hombre; un servicio en favor de la
verdad, del respeto, de la educacion, de la dignificacion, de la igual-
dad fundamental de todos dentro de la sociedad, en proporcion a sus
necesidades y obligaciones» (n.40).

2. La solidaridad. Pero ¢l hombre sélo se realiza a si mismo
en el dialogo con los hombres sus hermanos, con los que intenta
edificar dia a dia la ciudad humana.

De ahi que la Teologia Moral subraye necesariamente la conver-
sidn comunitaria, tanto en el momento de la presencia de los creyen-
tes en las estructuras del mundo cuanto en el momento de sus rela-
ciones intraeclesiales.

La actuacién moral trata de incluir al individuo en la comunion
con el grupo al que pertenece, con el fin de que no se sienta recha-
zado por él. Pero esa actuacion tiene ademas otra funciéon comunita-
ria en la invitacion al grupo a una continua superacion del nivel ético
de las costumbres.

La solidaridad moral, sin embargo, es no sdlo sincronica, sino
también diacronica. Responsables y solidarios de la percepcion y ac-
tuacion de los valores éticos en este momento concreto de la histo-
ria, somos deudores de los antepasados que, con mayor o menor
coherencia, nos transmitieron sus esquemas de valores. Y somos res-
ponsables ante nuestros descendientes, a quienes hemos de pasar,
purificados y verificables, esos ideales de humanidad convertidos en
modelos concretos de vida.

Es interesante constatar como los obispos espafioles, en el docu-
mento ya mencionado, ponen en guardia tanto contra la condescen-
cia acritica frente a cualquier estilo de vida como ante la «ruptura
absoluta y pregonada del necesario didlogo con los valores culturales
contemporaneos, desde actitudes sistematicas de condena, incompa-
tibles con las exigencias de didlogo con la cultura y con el mundo,
proclamadas por el Concilio Vaticano II» (n.17). Ni el entreguismo
ni la intolerancia configuran el ideal ético de la solidaridad entre los
hombres 6.

3. El testimonio. Si los valores morales no son unicamente
personales, sino comunitarios, tampoco son estrictamente auténo-
mos, como ya se ha visto. La moral cristiana no se inventa sus pro-
pios valores. Trata de descubrirlos en el hombre creado. Y los redes-
cubre clarificados en el hombre redimido por Jesucristo. Si la Teolo-
gia es un ejercicio de la fe, si la Teologia ha de ser siempre una
«teologia arrodillada» y confesante, la Teologia Moral no puede exi-
mirse del deber y el honor de hacer presentes los ideales vividos y

% BENNASSAR, B., Pensar y vivir moralmente (Santander 1988), esp. 100-109.
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anunciados por Jesus de Nazaret y sus seguidores. Pero tampoco
puede sentirse eximida del riesgo de elevar su voz profética frente a
los antivalores que impiden la manifestacion del Reino de Dios 27,

Tanto la moral vivida por los cristianos como la Teologia Moral
formulada por los estudiosos tienen una parte importante en la mi-
sidn evangelizadora y testimonial de toda la comunidad eclesial.

Por evocar una vez mas aquel documento episcopal, ciertamente
programatico, recordemos que «traicionariamos a nuestros hermanos
si no fuéramos capaces de decirles la palabra justa, humilde y since-
ra que les invite a buscar en el Dios verdadero y en su enviado Jesu-
cristo (cf. Jn 17,3) las auténticas raices y los fundamentos firmes de
sus anhelos de plenitud y de sentido» (n.38). El anuncio de una nue-
va humanidad. La que se encuentra revelada en las Bienaventuran-
zas evangélicas.

V. CONCLUSION

«La accion del cristiano —ha escrito el padre Juan Alfaro— no
debe ser considerada como una mera expresion o resultado de su fe,
ni como complemento de la misma, sino como su auténtico cumpli-
miento: el hombre no acepta plenamente como hombre (en la totali-
dad-unidad de su ser corpdreo-espiritual) la palabra de Dios, sino en
su accion. La fe no es una decisién puramente interior, sino una de-
cisién plenamente humana» 2.

A lo largo de estas reflexiones hemos ido considerando algunas
de las exigencias y de las dificultades de esta aceptacién y actuacion
plenamente humana de la fe. Una fe que mira a esta tierra, no por
razones estratégicas, sino por exigencia de su propio dinamismo. Y
una fe que, sin embargo, y por eso mismo, no puede renunciar a su
horizonte escatoldgico y a su funcion profética.

Se repite hoy con frecuencia que ya han muerto las utopias. Tal
vez por eso sea llegado el tiempo de recobrar la vocacion a la espe-
ranza escatologica. El Concilio Vaticano II nos ayudé a redescubrir
«la estructura esperanzada de la fe» 2°. La fe, en efecto, no se resigna
a la inmediatez, aunque tampoco la desdefia: anuncia un futuro abso-
luto que se alza como promesa y critica, como anuncio y denuncia,
como memoria y profecia.

77 ELLACURIA, ., «Utopia y profetismon, en Mysterium Liberationis, 1, 393-442.

28 ALFARO, J., Revelacion cristiana, fe y teologia (Salamanca 1985), 102.

» KEersTIENS, F., Die Hoffnungsstruktur des Glaubens (Mainz 1969), esp. 147-157:
«Die Praxis der Hoffnung». Cf. FLECHA, J. R., «Vocacion a la esperanza cristiana», en
StLg 20 (1979), p.129-206.
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De ahi que la esperanza descubra una dimension agapica, es de-
cir, praxica a la fe cristiana. Desde ahi, la fe en el Crucificado y
Resucitado compromete y orienta, prepara el futuro absoluto mien-
tras alienta y somete a discernimiento los futuros relativos e interme-
dios 3.

Pero la fe, la experiencia de la fe, se convierte a la vez en exigen-
cia de evangelizacion. Se diria que la fe reivindica su propia praxis.
Una praxis que es escucha y discernimiento de los signos de los
fiempos, en un ejercicio gratito de evangelizacion pasiva —si se
permite tal paradoja—, y es transformacion del mundo de cadtico en
cosmico, de addmico en cristico, es decir, en plenamente humano, en
un esfuerzo agradecido de evangelizacion activa.

La evangelizacion, en efecto, no puede reducirse a la proposicion
de unos contenidps noéticos, por cierto indispensables. La acepta-
cién del acontecimiento de la salvacion conlleva, como cumplimien-
to, una conversion ética, siempre necesaria en sus motivaciones y
orientaciones fundamentales, siempre necesitada de discernimiento
en la aproximacion a las mediaciones y aplicaciones coyunturales.

Ese es el reto. Y ésa es la oferta de la fe cristiana 3!,

3% MOLTMANN, EI Dios crucificado (Salamanca 1975); FERNANDEZ, B., Cristo de
esperanza (Salamanca 1988).

31 En el XXI Simposio de Teologia Trinitaria, Bruno Forre concluia con unas
licidas palabras: «El acercamiento al pensamiento teolégico de la realidad social ala
luz del adorable misterio de la Trinidad demuestra el fundamento del rechazo de toda
teologia politica de sabor deductivo, sea la que deriva de una visién teoldgica una
praxis politica univoca, sea la que trata de recavar, sobre todo, un principio de critica
permanente a las instituciones presentes. En realidad, el Misterio escapa a hipotecas
cémodas y simplificadoras: el Misterio se deja percibir mds bien en una relacién
dialéctica con la historia de la socialidad humana»: «Trinidad cristiana y realidad
social», en Siangs, N. (ed.), El Dios cristiano y la realidad social (Salamanca 1987),
p.161.
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