
IN MEMORIAM 

CRITERIOS ESPECIFICAMENTE 
CRISTIANOS PARA EL TRATAMIENTO 

DE PROBLEMA.S MORALES 

INTRODUCCION 

El estudio que se me ha asignado para 
esta ponencia es un tema fundamental de 
reflexión teológica: presentar los criterios 
específicamente cristiano-teológicos para 
el tratamiento de problemas morales. 

Hasta ahora se nos han presentado la 
especificidad del ser y del vivir cristianos; 
vamos ahora a dar un paso más_ Tenien
do en cuenta la especificidad del ser cris
tiano, analizaremos el problema moral a la 
luz de la revelación y de la teología como 
fuente de conocimiento y punto de refe
rencia del cristiano para su actuar moral. 
Tenemos, pues, que fundamentar este 
obrar moral propio del cristiano. (1 ) 

El principal problema que se nos pre
senta al abordar este tema es el de tener 
que justificar críticamente la teología mo
ral cristiana. La teología moral tiene que 
fundamentar su existencia en cuanto ética 
cristiana o ética teológica. 

La teología moral contenida en los ma
nuales de "casuística" no ten ía esta preocu
pación. Se partía de una posesión pacífica 
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del terreno y desde all í se planteaban y se 
daban soluciones para un obrar moral. Hoy 
en día, en cambio, lo que se cuestiona es 
el mismo existir cristiano en cuanto tal; 
qué significa ser cristiano hoy? Por eso 
no ha de asustarnos que nos pregunte
mos cuáles son los puntos de referencia 
para una teología moral de hoy; ya que no 
basta que transformemos las normas, que 
las iluminemos desde fuera; sino que hay 
que revisar las mismas estructuras funda
mentales. 

En el trabajo de revisión de las estruc
turas fundamentales de la teología moral 
no se puéde perder de vista al hombre. 
Fundamentar la ética moral, buscar su es
tructura es buscar la estructura del hom
bre. Es decir, hay que reconocer toda la 
realidad compleja de lo que es el obrar 
moral del hombre. Hay que conocer sus 
costumbres morales, sus esquemas de va
loración, sus sistemas de legitimación mo
ral. Esto nos llevará a dialogar con las 
ciencias antropológicas: sociología, psico
logía, historia de la cultura, biología, etno
logía, etc. El hecho de que es "fácil la pre-

* El autor pereció en accidente fluvial durante una correría apostólica en el mes de enero de 1977. 

(1) Fuchs, Existe una moral cristiana, Brescia e Roma, 1970-77-11. 
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dicación moral y difícil su fundamenta· 
ción" (1 a.l. se hace patente también en los 
intentos de una fundamentación antropo· 
logía moral. El problema es de actualidad, 
pues el debate sobre los juicios de valor 
apenas podrá hacer progresos mientras no 
se hayan puesto los fundamentos de una 
moral científica. No nos podremos aferrar 
a una antropología a-histórica, como la 
que se encierra en el hecho de afirmar 
"que ·Ia Etica, por su naturaleza, es una 
para todos los hombres". Sin pretender 
rechazar rigurosamente el hecho de la "na
turaleza humana universal", un análisis de 
las dificultades en la fundamentación an
tropológica de la ética nos advierte en pri
mer término de la variabilidad de la natu
raleza humana hasta en sus necesidades 
primarias: comer y beber. El hambre es 
siempre hambre; pero el hambre que se sa
cia por medio de carne cocida, comida con 
tenedor y cuchillo, es un hambre distinta 
de aquella en que se devora con carne cru
da, con ayuda de la zarpa, las garras y los 
dientes. 

El conocimiento de la variabilidad de 
la naturaleza humana, que la teología ad
quiere por el diálogo con la antropología, 
hace especialmente urgente un análisis de 
la particularidad de las normas humanas. 

La propuesta hecha a la teología de em
pezar iniciando un diálogo con la antropo
logía sobre el problema de la fundamen
tación de la ética origina otro problema 
grande: el de la multiplicidad de las nor
mas de obrar humano. 

Es verdad que este planteamiento ori
gina grandes dificultades, tales como la del 
relativismo de los sistemas normativos mo
rales, pero es aquí donde me parece que 
radica el quehacer de la teología: dirigir 
una mirada no tanto hacia la elaboración 
de una ética unitaria sino a la formula
ción de unos criterios con vistas a la fun-

damentación de los diversos sistemas mo
rales. Esta es una tarea para hoy, para el 
mundo actual. 

Le incumbe al moralista encontrar la 
justificación interna de su propio queha
cer en cuanto saber teológico. Se trata, 
pues, de encontrar las fuentes del saber 
teológico-moral. El problema de las fuen
tes de la ética cristiana se concreta de un 
modo particular en los siguientes aspectos: 

relación entre moral y revelación. 

relación entre biblia y saber teoló
gico-moral. 

relación entre tradición-magisterio 
y saber teológico-moral. 

El estudio de estos ternas aportará una 
luz nueva para entender el sentido de la 
teología moral. Por otra parte traerá con
sigo la justificaci6n interna de la moral en 
cuanto saber específicamente teológico. 

Este será el objeto primero de nuestra 
reflexión, sin olvidar que la teología to
tal, entendida como crecimiento de la tra
dición apostólica a través de la profundi
zación conceptual-vital¡ está bajo la ac
ción del Espíritu Santo, que anima la Igle
sia. De esta teolog ía total, la teología Mo
ral "científica", es ciertamente parte in
sustitu íble y cae bajo la asistencia, tam
bién, del Espíritu Santo. (2) 

Veremos, pues, en la segunda parte de 
la ponencia cómo se realiza el aforismo 
teológico: "fides credenda et moribus 
aplicanda". El Vaticano 11, en la Consti
tución dogmática Lumen Gentium utiliza 
esta fórmula (3), hablando de la "fe que 
debe regular el pensamiento y la conduc
ta". Mons. Philips la comenta así: "la 
aplicación práctica se debe desprender de 
la afirmación teórica, en otros términos, 
la moral cristiana se apoya sobre la fe re
velada, sin contradecir por ello la razón 

(1 a.1 Schopenhauer, citado por W. Lepenles, Dificultades para la fundamentación antropológica de 
la ética, Concilium, 75,1972,170. 

(21 Constitución dogmática Dei Verbum, 8. 

(3) Constitución dogmática Lumen Gentium, 25. 
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humana, pero tampoco limitándose sólo a 
los aforismos de la inteligencia humana". 
(4) 

Esta explicación nos permite ver la re
lación entre la vida y la fe. La vida moral 
es esencialmente una respuesta de fe y de 
amor a Cristo que se revela. Y Cristo se 
manifiesta en su Iglesia. La teología moral 
no puede ser plena y vital comprensión de 
la Palabra de Dios, sin ser al mismo tiem
po inteligencia del hombre y del mundo, 
al cual se refiere la Palabra. 

La teología moral está condi.:ionada 
por la situación eclesial del "ya pero del 
todavía no", de las realidades humanas 
que son naturales y sobrenaturales, del 
lenguaje teológico, incapaz de expresar la 
visión de conjunto. La teología moral, es 
pues, dialéctica, no por vocación sino por 
necesidad de su imperfección actual. La 
teología moral aunque responda al dualis
mo (Palabra de Dios, realidad del hombre) 
debe proclamar cómo las dos fuentes exi
gen una integración. No tiene valor nor
mativo la realidad humana actual, sino en 
cuanto es interpretada a la luz de la revela
ción, de la Palabra de Dios; y la Palabra 
de Dios no aparece como norma apta para 
el mundo de hoy sino viene aplicada con 
realismo a las exigencias del hombre de 
hoy. El moralista tiene que buscar en los 
acontecimientos, en las aspiraciones, en 
los que toma parte con los otros hombres, 
cuáles sean los signos de la presencia y del 
designio de Dios. (5) 

El tercer aspecto de la reflexión supo
ne los dos anteriores: análisis del problema 
moral específico, teniendo en cuenta los 
principios propios de la espiritualidad cris
tiana manifestada a través de las grandes 
corrientes espirituales de la Iglesia y ver 
las exigencias que de all í se desprenden 
para el obrar moral. 

1. CRITERIOS TEOLOGICOS 

Conforme a lo expuesto en la introduc
ción empiezo tratando los criterios espe
cíficamente teológicos en el tratamiento 
de los problemas morales. 

1. Relación entre revelación moral y Bi
blia. 

Las deficiencias que se hacen notar con 
respecto a la presentacion de lo que fue la 
moral hasta hace poco, son dicientes: ne
gativismo, insistencia más en la prohibi
ción que en lo que había que realizar; mini
malismo: técnica de evitar el pecado mor
tal, cultivadora de la mediocridad; juri
dicismo: predominio de lo normativo ju
rídico; el legalismo excesivo; excesivo ra
cionalismo: uso de los principios raciona
les cada vez más desligados del contexto 
cristiano (fundamentos más de filosofías 
paganas que de la misma revelación cris
tiana). Estos males y muchos otros tienen 
su raíz y su explicación en el divorcio de 
la teología moral con respecto al dogma, 
a las fuentes escriturísticas y a la ascética 
cristiana, lo que explica también su inca
pacidad para hacer vivir el misterio cristia' 
no. 

Este incompleto sumario de las defi
ciencias en la presentación de la moral nos 
ha traído una exigencia. Hay que entrar 
en contacto más íntimo con las fuentes de 
la moral: la Revelación, la Sagrada Escritu
ra y los Padres. La elaboración de la teolo
gía moral a partir de la Sagrada Escritura 
está íntimamente unida con la dogmática, 
sobre la base de la Tradición hasta llegar a 
las últimas directivas de la Iglesia. (6) 

La moral cristiana "es una moral reve
lada que Dios se ha dignado hacernos co
nocer directamente; una moral propiamen
te cristiana, es decir, aquella en la cual Je
sucristo es infalible doctor y modelo de 

(4) Citado por Delhaye Ph., Dogme et Morale un cas de federalisme théologique, Seminarium. 
1971,305., 

(5) Constitución Pastoral Gaudium et Spes, 11. 

(6) Casare J.M. La teología moral en San Juan, 1970,4-10. 
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ella; una moral católica, es decir, enseña
da por autoridad por los Pastores de la 
Iglesia" (7). Esta era la noción de moral 
que se nos ofrecía hasta hace muy poco, 
en la cual "la revelación se identifica con 
doctrina revelada". Nos encontramos con 
el concepto de revelación equivalente a 
verdad intelectual, cuerpo de doctrinas 
contenidas en la Sagrada Escritura y ense
ñadas por la Iglesia. Por otra parte, estas 
verdades no serían accesibles a la pura ra
zón, no nos podrían venir más que de lo 
alto, de Dios. Esta concepción intelectua
lista de la revelación es la que está en tela 
de juicio actualmente. 

Si la revelación moral se identifica con 
el Decálogo, por ejemplo, o con el Ser
món de la Montaña, es decir, con un cierto 
número de proposiciones enunciadas por 
Dios y revestidas de la autoridad divina, de 
por sí es claro que la enseñanza moral cris
tiana estaría definitivamente ligada a estas 
fórmulas. "Si te piden el manto, ofrece 
también la túnica". y más aún: Mujeres 
estad sumisas a vuestros maridos", etc. Es
ta visión nos llevaría a un inmobilismo del 
que queremos salir a toda costa. Porque 
en nombre de la moral revelada, algunos 
se han opuesto a las nuevas perspectivas 
poi íticas, económicas, sociales que se desa
rrollan en el mundo de hoy y a las que 
tiene que decir algo la moral. 

Felizmente el Vaticano II ha rechazado 
este esquema sobre la revelación y ha 
abierto la vía de una nueva comprensión 
de la revelación extremadamente liberado
ra. El carácter simplemente intelectualis
ta y conceptual de la revelación ha sido re
chazado. A lo largo de la Constitución 
Dei Verbum se afirma que la revelación 
es como la auto-manifestación de Dios en 
la historia de la salvación, cuyo c1imax es 

Cristo. Esta idea se desarrolla en muchos 
pasajes cuyo contenido es denso. Veamos 
algunos aspectos i m¡Jortantes: 

a) La revelación es el acto de Dios según 
el cual El se revela a sí mismo para in
troducir a los hombres en su propia vi
da. Más precisamente aún, es el acto de 
Dios Padre que se manifiesta por su 
Verbo a fin de reunir a los hombres en 
El con el Espíritu Santo. Se incluye en 
esta visión el don del conocimiento y 
el de la vida divina (8). 

b) El elemento mediador de esta revela
ción es doble: acontecimientos saluda
bles y la Palabra que los interpreta. Los 
acontecimientos y las palabras están 
íntimamente unidos (9). 

c) Cristo es a la vez mediador supremo y 
plenitud de la revelación (10). En la 
persona de Jesús, Verbo encarnado, en 
sus palabras y en sus obras, en su muer
te redentora y en su resurrección, Dios 
se manifiesta de una manera decisiva. 

d) Finalmente, la revelación se efectúa en 
la historia que se pone en relación con 
la manifestación de Dios en las realida
des creadas. Este es, sumariamente ana
lizado, el concepto de revelación que 
se expresa en la Dei Verbum. Es nota
ble el cambio de perspectiva con el Va
ticano 1. AII í la revelación no aparece 
más como un cuerpo de verdades sobre
naturales comunicadas por Dios; es la 
automanifestación de Dios en la histo
ria cuya expresión sublime es Cristo, 
mediador de la creación y de la salva
ción (11). 

Inmediatamente después del Concilio, 
los teólogos, subrayan que la revelación 
es historia. Dios se revela en los aconteci
mientos históricos, Israel ha interpretado 

(7) Dictionnaire des connaissances religieuses, París 1926, arto Moral chrétienne. 

(8) Constitución dogmática Dei Verbum, 2. 

(9) Ibid.2. 

(10) Ibid.2, 

(11) Bouillard, Les concept de revelation de Vatican la Vatican 11, La Revelación de Dieu et Langage 
des hommes, Edit. Cerf, 1972,44 ss. 
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los acontecimientos de su historia como 
mensajes de Dios. Es aqúí donde aparecen 
los grandes inspirados de Israel (los profe
tas en sentido amplio) que interpretan el 
designio de Dios sobre el pueblo desde el 
interior de las estructuras sociales y poi í
ticas de su pueblo. La profecía no es algo 
pasivo. 

Es la respuesta activa del profeta al sen
tido de "diálogo" entre Dios y su pueblo. 
Es por eso que a medida que la historia se 
desarrolla, se comprende mejor la signifi
cación religiosa del pasado (relectura) y las 
perspectivas del futuro se enriquecen. 

De todo lo anterior resulta que las ex
presiones de la Escritura no son como 
oráculos en sí, sino objetivaciones de una 
relación de persona a persona vividas a lo 
largo de la historia de 'Israel (de Israel, de 
Cristo y de la comunidad primitiva). 

Cuando se habla de revelación moral en 
léI Escritura, no se trata entonces de una 
serie de preceptos ca ídos del cielo y que 
se imponen para siempre. Se trata más 
bien de la manera como Israel y Cristo y 
la Iglesia hacen la experiencia en su vida y 
en su historia de lo que Dios es para ellos, 
interpretando este designio de Dios y sa
cando conclusiones prácticas. Esta res
puesta al llamado de Dios está evidente
mente ligada al medio cultural donde se 
produce. Hay que atender menos a la ma
terialidad de la respuesta y atender más 
a la intención que la anima. No se trata 
de 'Jbservar la letra en la prescripción dada 
de una vez para siempre, sino de mantener 
una visión profunda. El Decálogo prohi
be, por ejemplo, hacer imágenes; la Iglesia 
ha desarrollado el culto a las imágenes; po
co importa, con tal que en los contextos 
culturales diferentes, la ausencia o la pre
sencia de las imágenes tienda a expresar la 
trascendencia inefable de Dios. 

a) El Decálogo: 

Veamos lo que dice la Exégesis (11). 

El decálogo es la expresión para el pue
blo de Israel de la Alianza pactada con 
Dios. Además del Decálogo se encuen
tran otras listas de prohibiciones (Dt. 
25, 15 5gS, Ex. 21, 12-15-16; Lev. 
13-18). El examen atento del Decálogo 
muestra que también ha conocido evo
lución; los mandamientos sobre el sá
I?ado y el honor debido a los padres, tu
vieron anteriormente una forma nega
tiva con el resto de la serie; la prohibi
ción del robo se refería al caso especial 
del rapto humano y fue generalizada 
posteriormente. Israel trabajó amplia
mente el decálogo hasta llegar a la for
ma que conocemos hoy y que expresa 
íntegramente la voluntad de Dios so
bre Israel. 

Cómo comprender te lógicamente esta 
voluntad de Dios hacia Israel? Aclaro: 
teológicamente. No se trata de la géne
sis histórica del decálogo sino de la ma
nera como se comprende (13). Israel 
ve all í una revelación de la voluntad de 
Dios que le ha sido hecha en un mo
mento especial de su historia, cuando 
fue constituído "pueblo de Dios". No 
se trata de ninguna manera de una éti
ca universalista, sino más bien de man
damientos negativos que caracterizan a 
Israel como pueblo de Dios. 

Von Rad señala que los mandamientos 
divinos han sufrido a través de los tiem
pos interpretaciones y modificaciones. 
y comenta: "Israel ha discernido en la 
voluntad de Yahvéh una modalidad ex
trema, que le hace intervenir de una 
manera nueva en cada situación que 
evoluciona desde el punto de vista reli
gioso, poi ítico y económico. Cada ge
neración está llamada a escuchar de 

Para aclarar estos principios voy a dar nuevo la voluntad divina válida para 
tres ejemplos: el Decálogo, el Sermón del ella y a someterse. Una vez más, es evi-
Monte y la ense.ñanza Paulina. dente que los mandamientos no han si-

(12) G. Von Rad. Teología del Antiguo Testamento, 1, 1972. 176, ss. 

(13) Ibid, 294. 
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do una ley, sino un acontecimiento que 
vive cada generación de parte de Dios, 
en su situación concreta y frente a la 
cual cada generación debe tomar igual
mente sus responsabilidades"_ Esta exé
gesis está muy de acuerdo con el senti
do que damos hoy en día a la revela
ción. 

b) El Sermón de la Montaña: 

Al principio de su pequeño libro "Las 
parábolas de Jesús", J. Jeremías pone 
muy claramente el problem,a. Según la 
interpretación moralizante del Sermón 
de la Montaña, Jesús dice a sus discí
pulos lo que El esperaba de ellos: Les 
muestra la voluntad de Dios y cómo 
ella debe determinar la conducta de su 
vida. Piénsese en los seis anatemas que 
ponen la antigua y la nueva voluntad de 
Dios: "habéis oído que se dijo ... yo os 
digo ..... 

Nos hacemos una pregunta: Si Jesús 
da aquí auténticos mandamientos yes
pera que sus discípulos los cumplan, no 
se trata también de un pensamiento le
galista en Jesús? La ética del Sermón 
de la Montaña sería una ética como la 
del Antiguo Testamento. Se pregunta 
Jeremías, se trata realmente de una ley? 

El Sermón de la Montaña es un recuer
do de las sentencias de Jesús, destinada 
a la comunidad judío-cristiana. El Ser
món es una didaké. El esquema es muy 
claro: si vuestra justicia no supera a la 
de los escribas y fariseos, no entraréis 
en el reino de los cielos (Mat. 5,20). Pe
ro también es cierto que algo precedía 
el kerigma: la aceptación de Jesús que 
los introducía en una nueva relación 
con el Padre, en un mundo nuevo, el 
del Reino. Es a partir de all í de donde 
se pueden comprender las exigencias 
radicales formuladas en el Sermón. No
sotros no tenemos aqu í una ley sino 
un evangelio. No se trata de una ética 
como sumisión a la ley sino de una fe 

(14) Jeremías J. Las parábolas de Jesús, 1969, 13, ss. 
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vivida. Sea lo que sea de esta dialéctica 
ley-gracia, aparecerá una vez más que 
no se puede hablar de una moral revela
da en sentido particular. Lo que el Ser
món de la Montaña quiere mostrar es 
que aquél que sigue a Cristo debe trans
formar radica Imente su conducta pa
ra vivir como ciudadano del reino (14). 

Jesús no se presenta propiamente como 
maestro de un código moral; más bien 
parece presuponer el conocimiento de 
las normas morales como cuando se le 
propone la cuestión del divorcio. 

Los estudios exegéticas modernos de
muestran que, en las antítesis del Ser
món de la Montaña, Cristo aparece no 
como el que opone normas nuevas a las 
normas del Antiguo Testamento; sino 
como el que hace ver la insuficiencia 
de unas normas jurídicas frente a las 
exigencias de una verdadera moralidad. 
En las bienaventuranzas describe tipos 
de hombres que, por superar el egoís
mo y la tendencia pecaminosa, llegan 
a ser hombres del Reino. 

c) Enseñanzas paulinas: 

Las epístolas paulinas comprenden dos 
partes principales: temas específica
mente religiosos, y los preceptos mora
les con sus exhortaciones de tipo mo
ral. La moral cristiana aparece all í muy 
diferente de la moral griega y presenta 
una analogía con la tradición jud ía. En 
el judaísmo se distingue el haggada (ex
posición de la verdad religiosa) y hala~ 
ka (conjunto de reglas de conducta). 

Con respecto a las normas morales hay 
que observar que Pablo: 

1. Da directivas prácticas llenas de buen 
sentido que reflejan las costumbres 
admitidas en la sociedad helen ística. 

2. No innova, sus enseñanzas hacen 
parte de un programa de instruccio
nes impartidas a los neófitos que 
era admitido ya como normal. 



3. Pablo llama "tradición" al conjunto 
de instnlcciones que da. Lo que quie
re decir que estas normas eran admi
tidas en las Iglesias, tanto judío-cris
tianas como helénicas. 

Esta catequesis moral tradicional com
prende tres partes: a) los neófitos son in
vitados a renunciar los vicios de la socie
dad pagana: "despojarse del hombre vie
jo"; b) viene la exposición de las virtudes 
características propias del obrar cristiano: 
pureza, sobriedad, mansedumbre, humil
dad, generosidad de espíritu, hospitalidad, 
paciencia, etc.; c) pasa revista a las rela
ciones sociales, las que conciernen a la fa
milia yal Estado principalmente. 

Todo lo anterior lleva a conclu ir al 
Profesor Dodd (15) que la enseñanza mo
ral dada por la Iglesia primitiva se rela
ciona bastante con el movimiento general 
que animaba la sociedad greco-romana pa
ra el mejoramiento de la moralidad públi
ca, tarea a la cual se aplicaron en el primer 
siglo varios organismos. 

La Iglesia de ese tiempo se contenta 
con adoptar el ethos reconocido como vi
vible en su medio. Cuando Pablo dice, 
por ejemplo, que la mujer debe estar so
metida al marido, no hace sino interpretar 
la concepción admitida en su tiempo e 
invita a los discípulos a vivir esta situación 
como cristianos. El no dice que deberá ser 
así hasta el final de los siglos. 

Ciertamente que algunas de las normas 
que se encuentran en Pablo están condi
cionadas por las circunstancias, como ya 
vimos, sobre todo las referentes al com
portamiento de la mujer en la comunidad 
y respecto a la esclavitud. Por otra parte, 
Pablo no proporciona criterio alguno para 
distinguir entre lo que depende de esas 
circunstancias de su tiempo y lo que es 
"absoluto" en la formulación de sus nor
mas. Este discernimiento entre lo "propio 
y no propio" de la época paulina y de sus 

normas deben realizarlo, por lo tanto los 
mismos cristianos, a lo largo de la historia. 

Cuando Pablo afirma que ciertos peca
dos excluyen del Reino de Dios, debe dis
tinguirse claramente entre la tesis que él 
quiere enseñar (que el mal impide la en· 
trada en el reino de Dios) de la suposición 
o hipótesis (qué es concretamente el mal). 

Para el cristiano es muy importante ver 
cómo la comunidad cristiana primitiva se 
ingenió para encontrar las normas morales 
que habían de dirigir su actuación en este 
mundo y cuya observancia era una expre· 
sión de fe y de su seguimiento de Cristo. 

CONCLUSION 

Podemos conclu ír que no hay revela
ción moral en el sentido de que cierto 
número de mandamientos y de preceptos 
nos hayan ca ido del cielo. La revelación 
de Dios en la historia de Israel y de Jesús 
de Nazareth introduce al hombre en una 
situación nueva a partir de la cual percibe 
las nuevas exigencias de su vida. 

La toma de conciencia de estas exigen
c,ias debe consta mente mente ser formulada 
en cada etapa de la historia. Esto no signi
fica que el decálogo o la regla de oro del 
evangelio pueda cesar de ser válida. Tam
poco significa que la revelación no sea im
portante en la vida moral. Por la fe el cre
yente es introducido en una nueva situa
ción existencial, cara a cara con Dios, con 
Cristo, con los hombres y con el mundo. 
Es desde el interior de esta situación que 
el hombre debe llevar su vida moral, es 
decir, comprometerse en el mundo de los 
hombres. 

Es innegable, que históricamente ha
blando, desconozcamos que la fe del cris
tiano ha tenido profundo eco en las sacie· 
dades en las cuales ha penetrado. Las rela· 
ciones entre fe y moral son claras y expl í
citas a través de los tiempos. Esto nos 
mostrará que la fe no ha estado jamás en 

(15) Dodd C. H. La moral y el evangelio, 30. Cfr. Blanck, J. El problema de las normas éticas en el 
N.T., Concilium, 25,1967,187. 
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estado "químicamente puro", sino que ha 
sido siempre influenciada por elementos 
socio-culturales. Lq cual no es diferente 
hoy. Porque Dios no le sopla al hombre al 
oído. Lo cual tampoco significa que Dios 
sea mudo, sino que El nos habla en Cris
to, en la Iglesia y también en los signos de 
los tiempos y más personalmente aún, en 
las circunstancias concretas de nuestra vi
da. Para el creyente la vida no es desen
volvimiento ciego de una serie de aconte
cimientos, sino una invitación de Dios a la 
cual él debe responder. En este sentido se 
puede decir que la vida moral sea una vida 
de diálogo con Dios. Esto confiere a la vi
da moral un carácter profundamente per
sonal ístico. No nos encontramos cara a 
cara con una ley abstracta, sino que al
guien nos interpela y espera una respuesta 
de nuestra parte. De ahí proviene lo serio 
de la actitud moral, puesto que ella condi
ciona nuestra relación con Dios. 

2. Relación entre Magisterio y Moral. 

Los elementos de nuestro análisis son 
dos: moral y enseñanza de la Iglesia. De
bemos establecer las relaciones íntimas y 
recíprocas que se dan entre estos dos tér
minos. El tema de por sí no es fácil y mu
cho menos posible resumirlo brevemente 
en un artículo. Muchos son los aspectos 
que habría que tratar pero me limitaré a 
presentar el problema así: 

A. Explicación de los términos del análi
sis. 

B. Papel primario del magisterio moral. 

C. La enseñanza del magisterio en el sec
tor de las costumbres. 

D. Magisterio de los teólogos. 

A. Análisis de los términos. 

El trabajo de establecer la relación en
tre moral y magisterio depende de la con
cepción que se tenga de los dos elementos. 
Hay diversas concepciones de la moral en 

(16) Decreto sobre la formación del Clero, OTE, 16. 

(17) Suma Teológica, 1, 11, 106, 1. c. 
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conexión con diversas prospectivas eclesio
lógicas, dentro de las cuales se ejerce el 
magisterio. Por eso es indispensable indio 
car claramente de qué realidad se habla. 

al La moral. 
Seguimos para la concepción de la mo
ral la presentación que hace de ella el 
Vaticano 11: "la teología moral deberá 
mostrar la excelencia de la vocación de 
los fieles en Cristo y su obligación de 
producir frutos en la caridad para la vi
da del mundo". (16) 
La vida moral radica en la llamada de 
Cristo, de ella saca su vigor, su alimen
to. El insertarse en Cristo constituye 
lo específico de la moral cristiana. Esta 
no ha sido la concepción que ha inspi
rado las "morales sistemáticas" de los 
últimos siglos. 
La perspectiva del Vaticano II no es 
sin embargo nueva en la tradición de la 
Iglesia. Ya Santo Tomás había puesto 
las bases que deberían inspirar el desa
rollo de la vida moral. 
Santo Tomás sintetizaba la economía 
de la ley nueva en una página vigorosa 
que no es suficientemente conocida y 
que sintetizó así: "Lo más importante y 
principal en el Nuevo Testamento es la 
gracia del Espíritu Santo que se nos da 
por la fe en Cristo. Por tanto la ley nue
va principalmente es la misma gracia del 
Espíritu Santo que nos es dada a los 
fieles por Cristo. 
Aunque la ley nueva contenga algunos 
elementos que son como dispositivos 
para la gracia del Espíritu Santo, estas 
realidades son secundarias en la ley 
nueva y acerca de ella conviene que los 
fieles de Cristo sean instruídos con las 
palabras y con los escritos tanto sobre 
lo que han de creer como sobre lo que 
han de hacer" (17). 

En esta perspectiva la moral es gracia 
del Espíritu Santo; por tanto, los ele
mentos que predisponen a esa gracia 



tales como los sactamentos, la predi
cación de la fe y los comportamientos 
en los cuales esta vida nueva se desa

-rrolla, se expresa y fructifica, aunque 
tenga una importancia insustitu íble, son 
secundarios, entran en el plano de las 
mediaciones humanas y por lo tanto el 
fiel debe acogerlos con actitudes espi
rituales diversas. Los elementos secun
darios adquieren su valor en conexión 
con la gracia interior: están ordenados a 
ella, están vivificados por ella. El Es
píritu de Dios obra en la historia con 
una ley de libertad y no de mecanici
dad. Es el mismo Espíritu el que vivifi
ca los hombres en la fe, el que inspira 
la Escritura, el que asiste al Magisterio, 
que gu ía y orienta la profundización de 
la Palabra, que difunde los carismas, etc. 

b) La Iglesia y el Magisterio. 

La distribución de la gracia en el tiem
po se da en una economía bien deter
minada: "en todo tiempo y en todo 
pueblo es grato a Dios el santificar y 
salvar a los hombres, que le confesare 
de verdad y le sirviera santa mente" (18) 

De este admirable designio de salva
ción ha nacido la Iglesia, la familia de 
los redimidos en Cristo. El pueblo de 
Dios nace de la efusión del Espíritu 
Santo. 

El magisterio ha sido uno de los minis
terios que Cristo ha establecido en su 
Iglesia para acrecentarla y hacerla pros
perar en la fe, para perpetuar entre los 
pueblos el anuncio del evangelio, "la 
obra del Señor". 

Aunque el magisterio se concretice en 
diversas personas, es uno e indiviso co
mo la Iglesia. Es ejercitado por los su
cesores de los apóstoles y toma el prin
cipio y el fundamento perpetuo y visi
ble de su unidad de fe y de comunión 
con el sucesor de Pedro, el Papa, Vica-

(18) Consto Dogmática. Lumen Gentium. 9. 

(19) Ibid. 25. Y Dei Verbum. 10. 

rio de Cristo y cabeza visible de la Igle
sia. 

Este magisterio es ejercitado en virtud 
de la potestad sagrada, ordenada al 
servicio del Pueblo de Dios para hacer 
que todos los que participan de él glo
rifiquen libremente a Dios en su vida y 
abran a la acción de Salvación. 

El Concilio Vaticano II ha reafirmado 
la doctrina del Concilio Vaticano 1, 
confirmando el ámbito del ejercicio 
del magisterio, confirmando que ya es~ 
tá al servicio de la Revelación; por re
velación se entiende no sólo lo que está 
en el ámbito de la fe, sino también lo 
que se refiere a las costumbres (19). 

Existe en la Iglesia un auténtico magis
terio moral, y cuando sanciona con 
un acto definitivo alguna cosa como 
estrechamente inherente a la salvación, 
participa de las mismas prerrogativas 
de infalibilidad. 

B. Papel primario del Magisterio Moral. 

El magisterio, de acuerdo con lo ante
rior, está en las líneas de la visibilización 
de la acción del Espíritu: se origina en el 
Espíritu, actúa en la docilidad al Espíritu 
y quiere orientar hombres a la fidelidad 
al influjo del Espíritu. 

Coherentemente con todo lo anterior 
el espíritu moral de la Iglesia debe refle
xionar no sólo sobre las determinaciones 
secundarias de la ley nueva, sino también 
sobre la principal: promover la docilidad 
al Espíritu de verdad. Claro está que se 
trata de una búsqueda que no es verifica
ble y evaluable con medidas ordinarias. 
Pero que si lo olvidase, desperdiciaría el 
sector más vital como es el del crecimien
to en Dios. 

El magisterio es una realidad de fe. Só
lo en una prospectiva de fe puede ser 
acogido. 
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El magisterio ejercita su influjo prima
rio en la ayuda a la Comunión de los fieles 
en Cristo. La vida del cristiano se desen
vuelve en la Verdad de la Comunión en to
do el Pueblo de Dios. Es la conciencia del 
Pueblo de Dios que crece en cada uno y 
es la conciencia de cada uno que en el 
pueblo tiene su ambiente propio de expre
sión y mantenimiento. Cuando hablamos 
de "comunión" hay que tener presente 
que se trata de comunión de personas dis
tintas, dotadas diferentemente con dones 
particulares para concurrir a la realización 
plena de la familia de Dios. 

En este contexto de misterio y de gra
cia la presencia del magisterio asume en la 
Iglesia las funciones más sublimes: la fe 
"qua creditur" es más que la fe "quae 
creditur". 

Como la moral es radicalmente vida 
nueva en Cristo, de aqu í se origina la ur
gencia de producir frutos de vida, así el 
Magisterio es primero que todo promotor 
de la vida en el Espíritu y secundariamente 
es para indicaciones concretas de vida. No 
entender las cosas así hace que se caiga en 
una preocupación por el "aeire" olvidando 
el "esse" "in Christo": la búsqueda de los 
frutos hace que descuidemos la atención 
en la producción. Para el evangelio de 
Cristo, los dos elementos son i nsustitu íbles 
e importantes: por los frutos se conoce el 
árbol, y el árbol que no produce fruto de
be ser cortado. La única manera de que el 
árbol produzca fruto es estar unido a la 
Vida. 

c. Las enseñanzas en el sector de las 
costumbres. 

Veamos primero el hecho de la ense
ñanza moral a nivel de las costumbres: el 
influjo primario del magisterio moral se 
ejercita con la promoción vital y auténtica 
de la fidelidad al Espíritu de verdad, a 
Cristo que en el Espíritu es Verdad, Cami
no y Vida del pueblo de Dios. La acción 
principal del magisterio se inscribe en la 

(20) Constitución Pastoral Gauedium Et Spes, 63. 
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vitalidad creciente de la verdad de la rela
ción Dios-hombre vivido en la comunidad 
eclesial; de ella trae su origen e inspiración 
y tiende a su más plena expansión. 

Como la vida moral en el tiempo está 
orientada a esta plenitud de comunión, pe
ro no se agota en ella, así el influjo del 
magisterio en moral se ejercita también a 
nivel de las insustituíbles instrucciones 
concretas sobre todo aquello que conduce 
a la comunicación y al conjunto de actos 
y manifestaciones en las cuales se encarna 
y expresa. 

Ya sabemos como a nivel del magiste
rio esta necesaria concretización de direc
tivas constituye un momento secundario 
respecto al primero y principal, pero am
bos íntimamente unidos. 

A través de los siglos los Pontífices Ro
manos han promovido y desarrollado el 
hecho moral con intervenciones y decisio
nes. Se podrá discutir sobre su valor, su 
carácter, su número, la frecuencia, la mo
dalidad, pero no se puede desconocer su 
existencia. "La Iglesia, en el transcurso de 
los siglos, a la luz del Evangelio, ha con
cretado los principios de justicia y equi
dad, exigidos por la recta razón, tanto 
en el orden a la vida individual y social 
como a la vida internacional" (20). 

Se trata de inervenciones particulres, a 
veces aisladas, por lo cual más que de en
señanza moral de los Papas se podría ha
blar en plural de enseñanzas puesto que se 
trata de decisiones asistemáticas, distintas 
no sólo por el tiempo sino por su conte
nido y valor. 

Ser ía un trabajo muy arduo seleccionar 
todas las intervenciones del Magisterio en 
el tema de la moral, debido a que la sepa
ración entre Moral y dogma es una reali
dad relativamente nueva y la línea dEl se
paración es incierta. Pero es un hecho que 
la Iglesia por su magisterio ha enseñado en 
asuntos de moral (Cfr. Indice Enchiridium 
Symbolorum, Definitionum et Declara-



tionum de rebus fidei et morumdel Den
singer Schonmentzer.) 

¿ Por qué la Iglesia enseña en asuntos de 
moral? 

La revelación de Dios tiene como obje
to propio la autocomunicación de Dios 
que nos garantiza "que está con nosotros 
para librarnos de las tinieblas del pecado 
y de la muerte y resucitarnos a la vida eter
na" (D_ V.4). "que habla a los hombres co
mo a amigos y trata con ellos para invi
tarlos y recibirlos en su compañía" (21 l. 

El servicio del evangelio cuando se rea
liza en este contexto cumple su función 
propia e insustituíble, lo que llamábamos 
función primaria_ 

La Iglesia juzga que a ella le correspon
de enseñar la fe a los creyentes; pero juzga 
también que le compete interpretar la ley 
moral natural, aun en aquellas cuestiones 
que no se encuentran en la revelación. Es
ta competencia aparece en muchos docu
mentos del Vaticano 11. 

No obstante es preciso reflexionar so
bre un punto que no siempre es tenido 
en cuenta: El Vaticano II en la Lumen 
Gentium, 25, dice explícitamente que la 
infalibilidad -no el magisterio- tiene los 
mismos límites que la revelación, es decir, 
que no se extiende más allá de lo que ha 
sido revelado. Lo mismo hay que decir, 
con relación a este texto, que la Iglesia es 
infalible también en aquello que tiene ló
gica conexión con lo revelado: en cuestio
nes que sin ser reveladas, son necesarias 
para proteger lo revelado. 

El Vaticano I dijo expresamente que la 
Iglesia es infalible "in rebus fidei et mo
rum" y que la infalibilidad se refiere al 
"depositum fidei". 

En este sentido el Vaticano I ha dicho 
que la Iglesia puede definir también cosas 
de moral, pero sólo en los aspectos funda
mentalísimos, np en otros campos. 

(21) Constitución Dogmática Dei Verbum, 2. 

Con relación al magisterio ordinario en 
asuntos morales hay que considerar lo que 
dice la teolog ía y lo que dicen los teólo
gos. 

a) ¿Qué dice la teología? Lo único que 
puede tener la Iglesia (el pueblo de 
Dios, y especialmente la jerarquía). es 
la asistencia (no revelación ni inspira
ción) del Espíritu Santo. Esta asistencia 
nos garantiza que la Iglesia no perma
necerá en el error de tal modo que con
tradiga la revelación. Sabemos por la 
historia que la Iglesia ha tenido errores 
en el campo moral. Estos errores se han 
corregido luego, o en el mismo seno de 
la Iglesia porque el Pueblo de Dios ha 
visto las cosas de manera diferente o 
porque la Jerarquía ha dado documen
tos donde contradice la doctrina ense
ñada anteriormente. Así podemos ver 
de una manera muy simple pero con
creta nué es lo que el Espíritu Santo 
puede permitir o no en la Iglesia. 

¿ Qué es, pues, lo que la Iglesia puede 
hacer en relación con la ley moral? Su 
tarea es reflexionar, pensar, auscultar 
el pensamiento del pueblo de Dios y 
luego la jerarqu ía auténticamente dirá 
que es to que piensa y lo que debe pen
sar el Pueblo de Dios. 

b) Otra cuestión es: ¿qué dicen los teólo
gos acerca de la competencia del ma
gisterio eclesiástico en materia de ley 
natural no revelada? Hay diversas opi
niones: 

1. Hay una fuerte tendencia que dice 
sencillamente (contra lo que expresa 
el Vaticano 11) que la Iglesia no tie
ne ninguna competencia en este cam
po. 

Funda su opinión en el hecho de 
que la Iglesia primero pensaba que 
tenía autoridad sobre las cosas te
rrenas; luego sostuvo que esa autori
dad era solo indirecta, para termi-

59 



nar afirmando que solamente tenía 
derecho a enseñar el derecho natural. 

2. Otro grupo de teólogos piensa que 
la Iglesia sí tiene algo que decir so
bre la ley natural, por la sencilla ra
zón de que la ley natural es un as
pecto de la ley de la gracia: convie
ne, por tanto, que se tenga la gu ía 
de la Iglesia en el terreno de la ley 
natural. 

3. Otros piensan que esta competencia 
no es de magisterio doctrinal, sino 
de guía pastoral. Esta distinción no 
tiene importancia, poque la asisten
cia del Espíritu Santo se da a la Igle
sia en todas sus actividades, no solo 
cuando ejerce su función magisterial. 

Como consecuencia de estas posicio
ne~ habría que afirmar que el magis
terio de la Iglesia nunca podría ser 
infalible en cuestiones morales no 
reveladas. 

Ni siquiera las sentencias que admi
ten comptencia eclesiástica en tales 
asuntos, porque se trataría de la ley 
natural que no son jamás definitivas, 
sino contingentes. Respecto a lo 
contingente no vale una decisión 
"semel pro semper". 

La Iglesia no puede pronunciarse en 
forma infalible sobre cuestiones con
tingentes precisamente por ser con
tingentes. 

4. En la teología de hoy existe también 
una corriente que admite juicios de
finitivos de la Iglesia en materia mo
ral que no son, sin embargo, defini
ciones infalibles. Se basan en la per
suación de que el Espíritu Santo no 
puede permitir que la Iglesia perma
nezca en el error moral indefinida
mente. 

A pesar de todo es preciso no olvi
dar que el magisterio auténtico tiene 

-----" 

a su favor la presunción; ante un pro
nunciamiento oficial de la Iglesia el 
cristiano tiene que estar de parte de 
ese magisterio porque hay presun
ción de que el Espíritu Santo ha rea
lizado all í su obra de asistencia. (22) 

5. Entre los teólogos mucho se ha dis
cutido y se discute sobre el sentido 
"autoritativo" que compete al ma
gisterio jerárquico, a quien se debe 
asentimiento en última instancia de
bido a la autoridad de que está re
vestido, a diferencia del magisterio 
científico de los teólogos a quienes 
se presta atención únicamente de
bido a las razones convincentes que 
ofrezcan. 

El P. Haering, hablando del magis
terio autoritativo, propio del Papa y 
de los Obispos ha afirmado en el 
tercer congreso de moralistas ita
lianos celebrado en Padua en 1971 
que "cuando el magisterio habla de 
cuestiones morales -siempre que no 
se trata de revelación divina, sino 
sólo de sabiduría humana deberá ex
presar claramente los motivos y las 
razones por lo que lo hace de tal ma
nera que pueda convencer al hombre 
a quien se dirige" (23). 

Exigir una obediencia pasiva yabso
luta equivaldría a desatender, por 
una parte a la conciencia de la per
sona y además hasta el mismo magis
terio. Sería un autoritarismo y un 
paternalismo que podría ser tolera
do en una época en que la gran ma
sa era analfabeta e ignorante, pero 
no por el hombre de hoy que es crí
tico. 

Dado el carácter del hombre de hoy 
y dada la insistencia del Nuevo Tes
tamento sobre la madurez de la con
ciencia del cristiano, el magisterio 
del Papa y de los Obispos, afirmaba 

(221 Pompei A, Magistero e Teología, en Magistero e morale, 1970. 275. 

(231 Haering, Magister e morale: 30. congreso nazionale de teologi moralisti a Padova, Rivista di 
Teologia Morale, 1970,73. 
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el P. Haering, será tanto más eficaz 
cuanto más capaz sea de convencer, 
cuando no tiene por objeto una ver
dad de la revelación divina'sino de la 
sabiduría humana. 

El magisterio, cuya finalidad es lle
var a los fieles a la maduración de la 
vocación cristiana, deberá en ta les 
cuestiones abstenerse del método de 
la imposición. Debe seguir el cami
no de la persuación y de la convic
ción en el respeto a la conciencia. 

D. Magisterio de los teólogos. 

No puede faltar en este estudio una pa
labra sobre el papel del teólogo moralista 
en e! pueblo de Dios. 

Hay un hecho que es fruto de la evo
lución de los tiempos: el papel de los teó
logos profesionales se ha incrementado 
hoy por el hecho de que la figura del Obis
po se está cada vez caracterizando más 
como pastor que como pensador teólogo, 
lo que no sucedía en los primeros tiempos, 
En la época patrística, los Obispos era teó
logos. A partir de la época de florecimien
to de la teología escolástica, en cambio, el 
magisterio de los teólogos profesionales es 
cada vez mas importante. 

Esto no significa que se esté creandb en 
la Iglesia una nueva forma de magisterio, 
el magisterio de los teólogos separado o 
contrapuesto al del Papa y los Obispos, 
sino que se está tomando mayor concien
cia de la participación actjva que incumbe 
a los teólogos en el servicio que deben 
prestar al magisterio jerárquico, a I que co· 
rresponde siempre las funciones de discer
nimiento y salvaguarda de los valores. El 
P. Haering, llama, por tanto inútiles a los 
moralistas que se limitan solo a escuchar 
y a repetir mecánicamente las formula
ciones del magisterio o que están a la es
pectativa inerte y pasiva de lo que se dirá. 
Estos no puedel'\ olvidar que los documen
tos del magisterio jerárquico, cuando tra
tan de cuestiones morales, son un espejo 

fiel del nivel y de la situación de la teolo· 
gía moral científica contemporánea. 

Si el magisterio jerárquico, por ejemplo, 
ha dado las mismas soluciones para algu
nos problemas y situaciones humanas, la 
explicación se puede encontrar en el he
cho de que los teólogos moralistas se han 
limitado solo a repP.tir lo que el magiste
rio había dicho, han renunciado a pensar, 
.a tratar de hacer progresar la conciencia 
moral a la par de la evolución histórica de 
la realidad. 

Hubo un momento de la historia en la 
que al teólogo moralista se le exigía com
petencia en derecho canónico o civil. Los 
profesores de moral en los Seminarios 
eran los 'mismos profesores de derecho. 

, Esto llevó a reducir la moral natural y 
evangélica a un código. Los moralistas de 
hoy deben, en cambio, tener una concien
cia muy sensible a la situación del hombre 
de hoy y a sus problemas, sobre todo an
te la experiencia de fe del cristiano. Hay 
una fuerte tendencia, en muchos teólogos 
hoya reducir la conciencia del cristiano a 
una aplicación ilog ística de las leye.s for
mUladas y enseñadas por el magisterio je· 
rárquico o por el magisterio de los teólo· 
gos. Es un error pensar que el juicio de la 
conciencia no es otra cosa que una aplica
ción simplemente de una enseñanza o de 
un precepto del magisterio. 

El teólogo moralista, debe pues, con: 
tribuir a una adecuada formación de la, 
conciencia. En esta formación de la con
ciencia concurren factores como la Palabra 
de Dios, la gracia del Espíritu Santo" la ex
periencia personal, la reflep<ión crítica, el 

, aporte de la Comunidad y el' auténti'co 
magisterio, en el E'jercicio de la enseñanza 
moral. 

Con relación a los fieles, también el 
puesto del moralista teólogo, es calificado 
como un servicio de mediación entre el 
magisterio jerárquico y la actividad de la 
conciencia de los fieles. Muchos conflictos 
entre conciencia y magisterio se originan 
de hecho, por una falsa explicación del 
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contenido y explicación de la enseñanza 
por parte de los moralistas, de los predica
dores. Se trata, también de abandonar la 
nota paternalista que ha caracterizado la 
conciencia de los últimos siglos. 

Para conclu ír este punto tendremos que 
presentar claramente cuál es la función dei 
magisterio en el campo de la moral. A mi 
modo de ver se podría presentar como si
gue: 

10. Función del Magisterio 
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1. El Concilio Vaticano 11 ha expresa
do con toda claridad la realidad 
de la Iglesia como pueblo de Dios. 
La responsabilidad de llevar hacia 
adelante el mensaje de salvación que 
es Cristo mismo, pertenece al pueblo 
de Dios en su totalidad. 

2. Desde el interior de esta responsabi
lidad global, el magisterio tiene una 
función específica de escucha, de 
diálogo, como garantía y confirma
ción de la acción de Dios en el pue
blo: promoción vital y auténtica de 
la fidelidad al Espíritu y a Cristo, 
Camino, Verdad y Vida. 

3. La vida moral, es decir, la respuesta 
de cada hombre concreto a la voca
ción divina, está siempre ligada a la 
comprensión que el hombre tenga 
de sí mismo, como miembro de la 
comunidad. De all í que la reflexión 
moral, para ser fiel a su función, 
está en gran parte condicionada cul
tural e históricamente, y debe tener 
en cuenta, también estas limitacio
nes. 

La reflexión moral de la Iglesia no 
escapa a esta ley, sino que permane
ce ligada a un dato constante que es 
Cristo, llamada total de Dios y úni
ca respuesta perfecta del hombre a 
Dios. 

De allí que el magisterio moral se 
ejercite en primer lugar desde el in
terior de los diversos condiciona-

mientos culturales e históricos, y 
después como testimonio de la Igle
sia local. 

4. La función ordinaria del magisteric. 
en el campo moral hoyes principal
mente un trabajo de mantener una 
tensión en busca de los valores au
ténticamente evangélicos y estimu
lar su realización histórica en las 
conciencias de los individuos y de 
los grupos. 

20. Función de la Teología moral al 
servicio del magisterio y del 
Pueblo de Dios 

El Vaticano Ii' nos estimula para que 
estemos atentos a los signos de los 
tiempos. El trabajo del moralista es el 
de acoger, en la ambigüedad de la rea
lidad, el acontecimiento salvífica y el 
sentido de la vocación cristiana que de
be llevar fruto de caridad para la vida 
del mundo. 

De aquí se deduce la obligación de in
tegrar en los signos de los tiempos el 
proceso de humanización, la relación 
entre el hecho ético y la situación his
tórica en continuo "devenir" y ofrecer 
al magisterio indicaciones para que guíe 
al Pueblo de Dios. 

Esto requiere del moralista : 

-Contracto vivo con las ciencias del 
hombre. 

-Servirse de la experiencia para sacar 
las conclusiones de lo que pide el 
momento presente. 

-Un conocimiento, por la experiencia 
de Dios en él de lo que el Espíritu 
Santo sugiere a la Iglesia. 

-Confrontación científica entre las 
fuentes de la vida cristiana y las reali
dades históricas presentes. 

-Presentar el magisterio en el contex-
to de la revelación y de la vida cristia
na. 

-Estimular y ayudar a los fieles a fin 
de que integren la enseñanza del ma-



gisterio con la riqueza de la experien
cia personal y la'de todo el pueblo de 
Dios. Lo que significa que hay que 
educar a la comunidad para que ten
ga siempre hacia el magisterio actitud 
de corresponsabilidad con toda la 
Iglesia y el mundo. 

-El trabajo de la educación de la con
ciencia es el más delicado y el más ur
gente : ayudar a los cristianos a se
guir la propia conciencia aún cuando, 
-en determinada situación, no ven cla
ramente cómo !ntegrar su opción per
sonal con una meta particular pro
puesta por la autoridad del magiste
rio, con tal que se sientan orientados 
y encaminados hacia el ideal propues
to por la enseñanza total de la Igle
sia. 

-Los teólogos son conscientes de que 
su búsqueda y su aporte a la lectura 
de los signos de los tiempos puede es
candalizar a los fieles menos prepara
dos, por tanto deben expresar sus hi
pótesis de trabajo de modo tal que 
no sean utilizadas para contastar la 
doctrina y la disciplina vigente en la 
Iglesia. No se pueden poner en el mis
mo plano las hipótesis de trabajo y la 
experiencia autorizada del magisterio 
de la Iglesia. 

11. CRITERIO ECLESIAL 

Teniendo en cuenta la pertenencia del 
cristiano a la comunidad eclesial, nos co
rresponde ahora estudiar el problema mo
ral a la luz de la vivencia cristiana de la 
Iglesia a través de los tiempos. 

La Iglesia es el verdadero qahal. Es la 
ecclesía elegiQa entre el "no pueblo de 
Dios" para ser "pueblo de la elección". La 
Iglesia como cuerpo de Cristo, es la con
vocación unificante o, como dice el cate
cismo romano, la convocatio. Ekklesia 
(asamblea) y Kalein (llamar) tienen la mis
ma raíz: lIamada,vocación. 

La Iglesia, unicJa con Cristo tiene la vo
cación de recoger al género humano en El, 
que es la Palabra de Dios a la humanidad 
entera y a toda la creación. La Iglesia está 
llamada a transmitir esta palabra a todos. 
Solo lo logrará, solo será escuchada en su 
misión en la medida en que viva, visible y 
sinceramente, como testigo de Cristo, en 
la unidad de su llamada y de su respuesta 
de amor. 

La moral católica solo puede mante
nerse fiel a su carácter sacramental pres
tando oído humilde y vigilante a las seña
les de los tiempos, a los dones de Dios, a 
las oportunidades presentes, a las verdade
ras necesidades del prójimo y de la comu
nidad.(24) 

La moral cristiana es la moral del hom
bre integrado en el pueblo de Dios, de la 
Iglesia y precisamente por ello, venido a 
ser cristiforme. 

Después de lo dicho se plantea, con to
do, la cuestión : ¿ hemos de designar la 
moral cristiana como moral eclesial? La 
respuesta debe ser afirmativa, por cuanto 
que es en la Iglesia donde se da el mensa
je moral de salvación de Cristo, en la Igle
sia es valorado y proclamado oficialmente 
este mensaje, y esta doctrina moral pro
clamada oficialmente por la Iglesia expre
sa sustancialmente la moral del hombre 
transformado sacramentalmente en Cristo. 

Mas la verdad de la moral eclesial ha 
de entenderse todavía en otro sentido. Los 
fieles que son conscientes de su vocación 
en Cristo, y tienen empeño en hacer de la 
persona de Cristo el arquetipo y modelo 
de su comportamiento moral y de obede
cer por tanto, al impulso interior del Es
píritu Santo de Cristo, forman, por decir
lo así, "un espíritu objetivo", un "sentido 
eclesial", "una opinión pública" de mo
ral cristiana. Esta conciencia intraeclesial 
de la moralidad cristiana destaca por encI\
ma de todos los demás valores el valor fun
damental de la entrega de sí, hecha por la 

(24) Haering, la vida cristiana a la luz de los sacramentos, 1972,44 s. 
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persona humana en fe, esperanza y cari
dad. ¿ Podemos acaso dudar de que exista 
esta convicción en el pueblo de Dios de la 
Iglesia? 

Ahora bien, la conciencia moral ecle
sial sabe además distinguir numerosos va
lores particulares de otros aparentes o de 
"antivalores" . 

La moralidad orientada en Cristo ha es
tado siempre presente como conciencia 
del pueblo de Dios que es la Iglesia y vivi
da por el mismo, siquiera sea deficiente
mente, no solo en la vida privada, sino 
también, como, por lo menos es de espe
rar, en el gran acontecer del mundo. Así 
pues, la presencia y la visibilidad de la mo
ral orientada en la persona de Cristo, no 
se explican por la mera actividad de la je
rarqu ía y del sacerdocio, -que son solo 
ministerio y fermento- sino que reclaman 
decididamente la vida cristiana, más aún, 
la vitalidad cristiana de los muchos que 
constituyen el pueblo de Dios que es la 
Iglesia. 

Es así como dentro de este contexto 
podemos ver las múltiples manifestacio
nes del obrar moral cristiano en la Iglesia, 
a través de los siglos, como expresión mis
ma de lo que es la Iglesia peregrina. 

,_ Primeros siglos del cristianismo 

La ética evangélica se caracteriza por el 
carácter profético de Cristo que destruye 
radical mente toda espectativa mesiánico
nacionalista. El reino universal de Dios lie
ga con Cristo a la plenitud, imponiendo a 
los israe'litas el abandono total y generoso 
de toda forma de privilegio racial. 

San Pablo subraya el hecho de que, Cris
te;> suprime toda barrera. Es el paso de un 
pueblo con pretenciones monopol ísticas, 
a la,imidad en Cristo de tojos, judíos y no 
judíos. 

Este universa(ismo nuevo debe encar
narse en un ambiente pagano. Es imposi
ble cambiar lo que hoy tanto queremos 
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cambiar en nuestro mundo: cambiar las 
costumbres, y las estructuras ético-socia
les. Los cristianos son todavía "un pussi
lIus grex". Se presenta en el campo ético 
la tensión entre novedad del evangelio y 
universalidad del mismo, por una parte y 
por otro lado la necesidad de vivir como 
minoría en un ambiente pagano. 

Bajo esta luz se comprenden muy bien 
ciertas enseñanzas de Pai.Jlo sobre costum
bres, vgr.: lo referente al vestido, a la posi
bilidad de hablar las mujeres en la asam
blea, etc. No son exigencias inmediata
mente cristianas las que propone, sino cos
tumbres muy definidas que los cristianos 
como minoría deben aceptar por respec
to social y con el fin de evangelizar. Pablo, 
sin embargo, no se cansa de predicar el 
principio revolucionario del Evangelio: no 
hay diferencia entre hombre y mujer, es
clavo y libre. ¿ Cómo vivir cristianamente 
en un ambiente pagano? Esta es una in
quietud central en la reflexión de los Pa
dres. Los padres aceptan las costumbres, 
pero son bastante rígidos con respecto al 
buen ejemplo que deben dar los crisitanos. 
Por ejemplo: no existía legislación canó
nica sobre el matrimonio. La Iglesia acep
ta la legislación civil, aunque imperfecta. 
El Papa Calixto llega hasta reconocer las 
diversas formas de matrimonios romanos, 
aun el "concubinato" en el sentido de la 
ley romana (forma de una de las señoras 
nobles con los esclavos o uno de la plebe). 
Para no perder el rango social se un ían en 
una especie de matrimonio reconocido por 
la ley civil. Esta clase de concubinatQ, no 
tiene nada que ver con el de hoy. Hipólito, 
por el contrario, se opone ampliamente a 
esta situación. La situación en que se en
contraba la Iglesia no le permitía un de
recho matrimonial propio. Este solo llegó 
en el contexto del Sacro Imperio Romano. 
Justiniano y los otros emperadores y juris
tas que lo elaboraron tuvieron presente el 
espíritu del Evangelio, pe'ro sobre todo las 
costumbres y tradiciones mediterráneas. 



2. Epoca constantiniana 

A. Está caracterizada por la identificación 
Emperador·Pontifex Maximus. Lo que 
se podría expresar así: el estado sirve a 
la Iglesia, pero la Iglesia debe servir al 
estado. Es la Iglesia de los privilegios. 
Pero son los emperadores los que con· 
vocan Concilios, sínodos; los que los 
presiden. 

El primer movimiento monacal tuvo su 
origen en una protesta contra esta si· 
tuación de la Iglesia sometida al estado. 
Esta situación se prolonga hasta el Me· 
dioevo, momento en que Gregario VII 
intenta devolver a la Iglesia su libertad. 
En cambio Inocencia 11 y Bonifacio VII 
luchan por reunir en su persona el pon· 
tífice y el emperador. Los problemas 
que se presentan en la elección de los 
'Jbispos es lo que hace que los protes
:antes no vieran en ellos a los sucesores 
de los Apóstoles. 

Se tiene el peligro de no entender nada 
de la teología moral medieval si se quie
re prescindir de esta mentalidad y juz
gar cada cosa de acuerdo a nuestra men
talidad del siglo XX. 

B. Con el renacimiento y el Humanismo 
nace una nueva humanidad y una nue
va mentalidad: necesidad de una socie
dad de espíritu más evangélico, pero li
bre de la unificación Iglesia-estado. 
Una Iglesia abierta a las conciencias y 
a todo lo que es válido; celosa de la li
bertad de cada hombre. Esta reforma 
fue iniciada por Erasmo de Rotterdam, 
pero sin ningún eco. Eran demasiados 
los "Constantinianos". 

Estamos en una sociedad relativamente 
estática, donde se desconoce el princi
pio de la subsidiariedad. La autoridad 
es paternalista y, al mismo tiempo cen
tralista y absolutista. Las "élites" no 
piensan jamás en el puesto que tienen 
como educadores del pueblo en vista 
de la posible participación activa de to
da la vida social y eclesial. 

La estructura familiar es fundamental
mente patriarcal. 

La moral está restringida a la proble
mática individual, familiar y comercial. 

Ni la moral ni la ética protestantes se 
interesaron por las grandes cuestiones 
que dicen responsabilidad de los cris
tianos en la vida pública, cultural o so
cial. Esta era tarea de los príncipes cris
tianos y de la autoridad. 

Por este contexto, la moral que se pre
senta es una moral de obediencia. Una 
obediencia concebida dentro de las exi
gencias paterna listas y absolutistas de 
la sociedad. 

Tanto el concepto de autoridad como 
el de obediencia eran el espejo del or
den estático de la sociedad, del estado 
y de la Iglesia y de la preocupación de 
conservar el "status" con controles, le
yes y, sobre todo, con un pueblo obe
diente. No había campo para un creci
miento en la madurez y responsabilidad 
cristianas. 

·En este momento de la historia religio
sa eclesial aparece la lucha del protes
tantismo contra los "abusos" y las 
"exageraciones" de la Iglesia católica. 
Por otra parte, la Iglesia católica man
tenía una aversión clara contra la 
"pseudo reforma". La moral se carac
terizó como una moral de "autode
fensa". Elaborada en polémica hostil 
contra el sacerdocio y contra la doctri
na de las "sola gratia, sola scriptura, 
sola fides". Esta lucha bloqueó el espí
ritu de iniciativa y espontaneidad de 
los teólgos. 

La eclesiología del momento estaba ca
racterizada por la identificación Iglesia
Papa o Iglesia-Jerarqu ía. El Confesor 
representante de la Jerarqu ía frente al 
pueblo. No existía el esfuerzo por dis
tinguir las estructuras perennes queri
das por Cristo y las formas concretas 
en las cuales se encarnaban las anterio-
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res en los diversos momentos de la his
toria. 

La estructura paternalista de la sociedad 
y de la Iglesia, desembocó en un agudo 
individualismo que se expresaba en un 
estilo de "piedad privada", de devocio
nes, en un concepto de autoperfección 
y de autosantificación. 

No se debe, sin embargo, callar el es
fuerzo de los moralistas para proteger 
la conciencia de los fieles del peso ex
cesivo de las leyes civiles con todas sus 
disposiciones y de una multitud minu
ciosa de leyes r ~'n~iásticas. Este esfuer
zo está caracterizauu or el probabilis
mo. 

Sólo en este contexto se puede enten
der el por qué de la mezcla de las leyes 
civiles, de leyes canónicas y de princi
pios morales que caracterizaban los ma
nuales clásicos de la teología moral. Mu
chos sacerdotes y moralistas cayeron en 
una ética legalista y preferran el punti~ 
110 de la ley al precepto de la caridad. 
(Mc. 7, 6-9; Mt 15, 9). 

C. Mientras los Padres de la Iglesia y des
pués Santo Tomásse mantuvieron cons
tantes y leales al diálogo vivo con el 
pensamiento filosófico de su tiempo, la 
teología post-tridentina permaneció afe
rrada a las formulaciones filosóficas pa
sadas. La situación de auto defensa de 
la Iglesia, la preocupación por el "statu 
quo" de la Iglesia y del Estado y su di
plomacia, no permitieron confrontar lo 
positivo y constructivo de la época con 
su propia situación. 

3. Nuevos contextos eclesial es, nuevos 
supuestos morales. 

Si el contexto histórico descrito hasta 
ahora ya no existe, se impone un repensar 
la teología moral, siguiendo los signos del 
tiempo. 

Si la Iglesia se entiende esencialmente 
a sí misma como una comunidad de amor 
que se entrega a Cristo por la fe y es dócil 
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y agradecida a la acción del Espíritu San
to, la teología moral confesará claramente 
a Cristo como su centro. 

La moderna sociología del conocimien
to nos ha enseñado a valorar las imposta
cion's y las formulaciones de los diversos 
tiempos, de las diversas escuelas, en estre
cha interdependencia con la globalidad del 
contexto histórico determinado. Sólo si 
situamos las diversas enseñanzas, fórmu
las o principios de fondo de la moral en 
su contexto histórico podemos ser capaces 
de conocer la genuina continuidad. 

En otras palabras, mientras más seamos 
conscientes del ethos, pensamiento moral, 
ambiente social, cultural, económico y 
eclesial, más podremos ser libres para 
afrontar los problemas presentes. Y sere
mos, al mismo tiempo, capaces de huir de 
las fuerzas determinísticas del ambiente ... 

Es imposible dar una exposición com
pleta del nuevo contexto histórico, cultu
ral, social y eclesial en el cual vamos a 
cumplir nuestra misión de moralistas. 

Por consiguiente, sólo algunos aspectos 
nos servirán para reflexionar y sacar las 
conclusiones de tipo moral. 

A. El objetivo fundamental y primario de 
la teología moral no es ya el de prepa
rar los futuros confesores-contrato res y 
jueces de conciencias: ciertamente que 
hay que preparar buenos confesores, 
pero no es ésta la tarea de la moral. La 
ciencia moral debe tratar de elaborar 
más bien las grandes orientaciones de 
la moral cristiana, teniendo en cuenta 
la misión que se propone para los cris
tianosde hoy. La teología moral de hoy 
debe estar determinada por una nueva 
autocomprensión de la vida y del ethos 
cristiano, derivado del diálogo con la 
época de secularización en que nos mo
vemos. Se trata de delinear la manifes
tación de un testimonio auténticamen
te cristiano en una sociedad pluralista 
y en una Iglesia que ya admite cierto 
pluralismo. 



Tiene que elaborar un trabajo adapta
do al mundo de hoy y al hombre de 
hoy, en síntesis completa entre dina
mismo y continuidad. En nuestra épo
ca, caracterizada por la secu larización, 
las transformaciones culturales y socia
les, la moral cristiana se está abriendo 
paso hacia un nuevo lenguaje que en
tienda el hombre de hoy, de tal modo 
que el verdadero rostro de la fe y del 
amor por cada hombre sea cada vez 
más claro y atrayente. 

El concepto fundamental, en otra épo
ca, de la obediencia y de la autoridad, 
se está repensando dentro de este nue
vo contexto, integrando, como un leit
motiv: la responsabilidad personal y so
cial. Así se descubrirá mejor la ética bí
blica, de vigilancia y expectativa, el 
"kairos" y las nuevas oportunidades del 
género humano. Se trata, sin embargo, 
de encontrar una nueva síntesis entre 
la impostación de fondo y el lenguaje. 
Una síntesis que sea al mismo tiempo 
fidelidad al Dios vivo, Señor de la his
toria, y aceptación leal de la mentalidad 
crítica del hombre de hoy. 

B. Vivimos en un clima de gran pluralis
mo. Este clima hace de la "unidad en la 
variedad" un tema central y una pros
pectiva indispensable para toda la mo
ral. En el pasado la teología realizaba 
su razonamiento en un mundo cultural 
que le era sobremanera homogéneo, 
por el hecho de que la fe de la Iglesia 
inspiraba las culturas y constumbres. 
Este ambiente está cambiando. Secu
larizado ya menudo indiferente ante el 
problema religioso, el mundo actual no 
se encuentra en sinton ía con la fe y la 
predicación de la Iglesia. Es, por tan
to, necesario actuar para que el evan
gelio sea comprendido por nuestros 
contemporáneos. Una de las preocupa
ciones de la moral ha de ser que la ri
queza del ,Evangelio llegue al mayor 
número posible de personas, sin que 

por eso caiga en la indiferencia o el re
lativismo que perjudicaría desde el 
principio el diálogo. 

C. En general, la teología de hoyes cons
ciente de que no hay dos historias: la 
del mundo y la de la salvación. La··úni
ca es la de la salvación. La experiencia 
humana que es el kairons se vuelve fer
mento-sa Ivación. 

En este contexto la Iglesia se llama "Iu, 
men gentium". Pero, la Iglesia separada 
de una gran parte de la cristiandad, no 
puede ser efectivamente instrumento y 
signo salvífico de unidad del género hu
mano, sin un esfuerzo sincero por la 
unidad de todos los creyentes en Cris
to y sin un empeño común y leal de 
todos sus miembros por el mundo de 
hoy. 

Se impone, antes que nada, el quehacer 
de redescubrir la dimensión ecuménica 
de la teología moral (25). 

D. Frente al peligro de que la seculariza
ción termine en el secularismo y en una 
cultura humana orgullosa, la moral está 
testimoniando el primado de la Gracia, 
evitando las fórmulas, "sola gratia" que 
podría. disminu ír la alabanza del crea
dor y la responsabilidad del hombre. 

Se está hablando también de la presen
cia dinámica y redentora de Dios de 
una manera más personal ística, de tal 
modo que la gracia ya no es concebida 
como una "cosa". Así que partiendo 
de esta relación es como se están pre
sentando en su contexto y nuevo con
texto, ciertamente, algunos problemas 
de la ética cristiana, tales como: rela
ción entre fe y razón (experiencia de 
escucha de la palabra, correflexión, diá
logo); relación entre el dogma y la crea
ción (acoger los datos del dogma den
tro de la mentalidad evolucionista) y el 
de la redención; la relación entre las ex
periencias humanas de amor y el amor 
redentor que viene de Cristo. 

(25) Sda. Congr. para la Educación. La formación teológica. 1976,9-11. 
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Todos los cristianos de la época ecumé
nica debemos prepararnos en conjunto 
para afirmar la gratuidad de la salvación, 
la unicidad de la revelación de Cristo 
Jesús, y al mismo tiempo la presencia 
de la gracia para todos y la voluntad de 
Dios de realizar su designio en la espon
taneidad humana y en la búsqueda hu
milde de soluciones justas a tántos pro
blemas individuales y sociales. 

E. El Vaticano 11 reconoce humildemen
te que el fenómeno ateo de hoy impo
ne un examen riguroso no solo a la 
conciencia individual, sino también a la 
misma enseñanza teológica. En este 
campo todos tenemos una responsabi
lidad: descuido de la educación de la 
propia fe, falsa presentación del verda
dero rostro de Dios (26). 

La moral se está esforzando por comu
nicar al mundo el mensaje íntegro y 
puro de la fe en Dios vivo, Señor de la 
historia, y al mismo tiempo, ofrece una 
voluntad leal de servir al hombre. 

Bajo esta luz se está presentando la re
lación entre Iglesia y Estado, entre cris
tianos y mundo secular. Es urgente po
ner de relieve el empeño de los cristia
nos por una sociedad más humana, por 
la paz y la justicia, etc. 

F. Otra manifestación de nuestro mundo 
y que la moral está teniendo en cuenta 
es la que describe G. Spes como "el gé
nero humano pasa de una concepción 
estática del orden a una concepción 
más dinámica y evolutiva (27). Esta 
nueva concepción caracteriza hoy tan
to a las ciencias como a la misma es
tructura síquica de los jóvenes. Este es 
uno de los principales presupuestos 
que la teología moral debe tener pre
sente en la búsqueda de una visión vi
tal. La moral debe manifestar que la fe 
en Cristo y la vida según la gracia cons
tituyen una dinamicidad más grande 

(26) Consto Pasto Gaudium et Spes, 16. 

(27) Ibid. 5. 

68 

que la que el hombre moderno descu
bre en el universo y en la evolución en 
el mundo. 

Es importante en la teología moral de 
nuestra época la concepción del peca
do como la más peligrosa discontinui
dad y el más grave subdesarrollo del 
hombre, y la visión de la conversión co
mo búsqueda continua, apertura a siem· 
pre nuevos horizontes. La presentación 
de la moral bíblica y de la Gracia no 
no pueden estar ajenas a esta dinamici
dad. Hoy no se puede tener la neurosis 
de la "seguridad". 1 mposible que nada 
cambie, que todo sea seguro. La histo
ria de la salvación fue algo dinámico y 
sigue siendo dinámico. 

G. En nuestro mundo de hoy el hombre 
no puede vivir sin un agudo sentido crí
tico. Por eso está tomando conciencia 
de la fuerza extraordinaria de la opi
nión pública y de la posibilidad de in· 
fluir sobre la vida de los demás tanto 
social como cultural y eclesialmente, 
mediante los medios de comunicación 
social, el arte del diálogo orientado a la 
formación de la opinión pública. La 
moral de hoy tiene que tomar concien
cia de esta realidad. 

H. Hoy el hombre no sólo está conquis
tando el espacio extraterrestre, sino 
tiende a transformar las condiciones sí
quicas, biológicas y ambientales y al 
mismo hombre. Entramos en la era de 
la ingeniería eugenética. La futurología 
ha llegado a ser una ciencia indispensa
ble. Todo esto pone bajo una luz nue
va la pregunta central de la moral: 
¿qué es el hombre? ¿ En qué dirección 
podremos ser fieles al Señor de la histo
ria humana? A estas preguntas es im
posible responder con fórmulas prefa
bricadas. 

Nos aprovecharemos de las respuestas 
del pasado, si sabemos acogerlas en su 



contexto histórico. Una moral que res
ponda al hombre de hoy, tiene que ser 
una moral dinámica, abierta, en bús
queda. 

1. El esfuerzo orientado hacia un replan
teamiento de la orientación de la teolo
gía moral se centra, como hemos visto, 
dentro de la autocomprensión de la Igle
sia. El Concilio Vaticano II ha marca
do una etapa en esta dirección. La Igle
sia se percibe cada vez más como una 
comunidad reunida en torno al Espíri
tu Santo que tiene como misión hacer 
visible el amor de Cristo, y como Igle
sia del hombre, con profunda humildad 
se presenta como signo visible de re
conciliación de todo el género humano. 

En el momento actual hay dos formas 
de comprensión de la Iglesia: La primera 
ha sido claramente enseñada por el Papa 
Juan XXIII y el Vaticano 11. Y el otro 
modelo es el que acentúa la institución 
concebida como garantía del "statu 
quo". Estos dos modelos se compene
tran hoy, en muchos casos en una ten
sión fecunda, pero al mismo tiempo pe
ligrosa. El elemento jurídico, la admi
nistración, la preocupación por los me
dios terrenos, pueden adquirir tanta im
portancia, pueden verse tan aumentados 
y desarrollados de ta I forma que no irra
dien ya el espíritu de amor, y el "unum 
necessarium", sino que lo conculquen y 
hasta lo traicionen, por lo menos hasta 
cierto punto. 

J. Hoy día el deseo de libertad ocupa el 
centro de la experiencia humana. Pero 
no es fácil discernir el verdadero cami
no que conduce a la libertad, ya veces 
ni siquiera se llega a comprender lo 
que es la libertad. El Apóstol de las 
Gentes habla en el mismo contexto, de 
la ley del Espíritu que libera de la ley 
del pecado (Cfr. Rm. 8,2) y de la "li
bertad de 'los hijos de Dios". (Rm. 
8,21) El lazo de unión es la docilidad 
absoluta y filial a la obra del Espíritu 

Santo: "Porque los que se dejan guiar 
por el Espíritu Santo son hijos de 
Dios" (Rm. 8.14). 

Se constata que solo la fe viva en el 
Espíritu libera al hombre del egoísmo 
y del individualismo, porque es afirma
ción de un único Espíritu que en la va
riedad de sus dones aúna a todos en la 
caridad. 

. La teología moral católica irá contra 
el Espíritu si tratara de aflojar la ten
sión, o mejor la armon ía de los con
trastes, existentes entre solidaridad y 
espíritu de iniciativa inclinándose a una 
u otra. 

Hoy toda la teología está marcada por 
el valor y el significado que da la virtud 
de la epiqueya. El fiel demuestra estar 
poseyendo esta virtud, si comprende 
cada ley particular a la luz de la gran 
visión de conjunto, basada en la solida
ridad y en la caridad, y si está dispues
to a obedecer sin dejarse vencer por la 
comodidad y el egoísmo, en actitud 
espiritual. La virtud de la epiqueya, 
bien entendida, nos librará de la peli
grosa ética de situación de tipo legalis
ta, condenada ya con palabras fuertes 
por el Señor: "anuláis bonitamente el 
precepto de Dios, para guardar vuestra 
tradición" (Mc. 7,9). 

Conclusión: he tratado de delinear bre
vemente desde un punto de vista histó
rico eclesial las diversas manifestaciones 
de la vida moral en la comunidad de 
los fieles, siguiendo las características 
de los tiempos, hasta llegar a nuestro 
tiempo, constatando un espíritu nuevo 
que está manifestándose en el vivir y 
obrar del cristiano en la Iglesia. 

Con todo lo dicho ha quedado claro 
que la moral cristiana es una moral para 
el hombre en el mundo yen la Iglesia. 
Estamos frente a una moral muy con
creta. Centrada en Cristo, en e! hombre 
y en su situación. Los problemas no se 
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plantean de una manera fría e imperso
nal, sacando a relucir principios esta
blecidos, sino a partir del momento 
en que se perdió la concepción de teo
logía como predicable de la moral. Hoy 
vamos viendo que la búsqueda es real. 
Son los problemas los que van buscando 
soluciones propias y no es la aplicación 
de soluciones hechas a los problemas. 
El aporte más importante de la doctri
na moral del Concilio Vaticano 11, no 
lo podríamos perder de vista para con
cluír estas observaciones: es a Cristo y 
nuestra vocación en El hacia donde nos 
tenemos que remitir cuando se trata 
de formar una moral eclesial. (2 Sal. 

111. EL CRITERIO ESPIRITUAL 

Debo, en este punto, teniendo en cuen
los principios propios de la espirituali

d, cristiana, analizar las consecuencias 
qUt originan desde el punto de vista del 
obrar moral. 

Toda presentación, tanto científica, co
mo catequética, kerygmática o pedagógica 
del mensaje moral, debe constitu ír un cla
ro testimonio de la "comunión" en el Es
píritu Santo. Debe resaltar con evidencia 
que la ley de Cristo, es ley de verdadera 
libertad y al mismo tiempo de profunda 
solidaridad. Para los que aceptan la ley del 
Espíritu, los don~3 de Dios son un llama
miento serio y claro a consagrarse al bien 
común. Un carisma del Espíritu Santo sig
nifica así mismo ordenación a la edifica
ción espiritual de la corrunidad. 

El profundiza miento pneumático de la 
eclesiología, fomentado por el Vaticano 11, 
nos remonta a la gran tradición de la Igle
sia, tanto oriental como occidental, ex
presada de manera clara por San Agustín, 
San León Magno y Sto. Tomás. Veamos 
cómo se manifiesta la actividad del Espí
ritu Santo en la Iglesia, de una manera que 
podr íamos sintetizar concretamente dando 

a conocer las grandes líneas de la espiri
tualidad de hoy con sus exigencias para 
el obrar moral. 

En cuatro principios teológico-espiri
tuales creo que se podría presentar el re
sumen de las principales corrientes de es
piritualidad que están influyendo hoy y 
que condicionan el comportamiento mo
ral. Tres de ellos son comunes a los Pri
meros Pres de la Iglesia y hoy son revivi
dos por la teología del Vaticano 11. Mani
fiestan claramente la vinculación entre la 
vida íntima de Dios y la vida concreta del 
hombre. El cuarto principio se está abrien
do campo en la teología de hoy con el 
nombre de teología de las realidades tem
poraleso teología política. 

1. La dignidad de los hijos de Dios confe
rida al cristiano. 

2. La inhabitación de Cristo en el cristia
no. 

3. El Espíritu Santo principio de santidad 
cristiana. 

4. Espiritualidad de las realidadés tempo
rales. 

1. La realidad de hijo de Dios. 

El primer principio, desconocido e ini· 
maginable de parte de los moralistas pa. 
ganos, es que el cristiano es hijo de Dios; 
su conducta será manifestación de esta re
velación fundamental. 

Dios se revela, Dios es Padre. Dios hace 
de nosotros hijos suyos; El nos agrega a su 
familia; quiere que nosotros gocemos des
de esta tierra de una vida divina. De aqu í 
se desprende que ya la moral no será un 
esfuerzo que el hombre hace con sus pro· 
pias fuerzas para alcanzar la perfección 
humana, sino que es un don de Dios. 

La práctica de la virtud es una conse
cuencia de la dignidad de Hijos de Dios: 
hay que mantener sin mancha el sello bau
tismal, y conducirse de una manera digna 
de acuerdo con la nueva vida en la que he-

(25a). Vereecke L.. Introducción a la historia moral moderna. Estudios sobre historia de la moral, 
1969,63.' 
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mas sido introducidos. Sobre esta doctri
na se nos ven ía insistiendo ya desde San 
Ignacio de Antioqu ía. Para él la vida del 
cristiano consiste en ser lo que ya se es, es 
decir, hijo de Dios: "no conviene que solo 
nos contentemos con llevar el nombre de 
cristiano sino que lo seamos de veras" (San 
Ignacio a los Magnesios,4) Aqu í encontra
mos el recuerdo de la doctrina de San 
Juan, según la cual no solamente somos 
llamados hijos sino que realmente somos 
hijos de Dios. 

Se trata entonces, de que el cristiano 
tome conciencia de esta transformación, 
profunda y radical que trae consigo la ca
lidad de Cristiano, hijo de Dios: hemos 
sido regenerados, hemos nacido a una vi
da nueva, divina, que trasciende el tiempo 
y el mundo. Esta cualidad debe ser una 
realidad; debe ser una realidad no solo es
peculativa sino práctica a través de toda 
la vida. Ser verdaderamente cristiano co
mo lo es Cristo, primer cristiano; solo el 
Hijo de Dios por naturaleza y que encie
rra el El toda la ejemplaridad del ser 
"cristiano": "Hagamos discípulos de Cris
to y aprendamos 11 vivir según el cristia
nismo" (28). 

Ser realmente lo que somos: esta será 
la obra moral: "Es mejor callarse y ser, 
que hablar sin ser ... Hagámoslo todo a la 
medida del pensamiento de aquel que ha
bita en nosotros; a fin de que seamos sus 
templos (1 Cor. 3,16; 6,9) y que El sea 
nuestro Dios" (S. Ignacio). 

Nuevamente encontramos aquí la línea 
de una moral que se va elaborando a par
tir de una perspectiva antropológica. La 
comprensión teológica del hombre es, por 
ejemplo, posteriormente para Sto. Tomás 
el punto de arranque y el contenido de to-

(28) S. Ignacio, a los magnesios, 7.1. 

(29) Vidal M. Nuevo Rostro de la moral, 1976. 127 

da la reflexión sobre la moral de la exis
tencia cristiana (29 j. 

A la concepción patrística del hombre 
como Hijo de Dios, St~. Tomás va a aña
dir otra nueva visión del hombre como 
imagen de Dios. Esta visión del hombre 
introduce todo el tratamiento moral den
tro de la órbita "teológica". 

la comprensión del hombre como ima
gen de Dios es tan decisiva y totalizante 
que hace del hombre un ser "moralizado". 
Para Sto. Tomás, el hombre como imagen 
de Dios, es "principio de sus obras por es
tar dotado de libre albedrío y dominio so
bre sus actos". (1a. 2ae. praL) La autoilu
minación y el autodominio constituyen 
las instancias de arranque de la moralidad 
humana y cristiana. 

Cuando el hombre se tiene a sí mismo 
en un ser y sobre todo en su quehacer es 
imagen de Dios y consiguientemente es un 
ser "moralizado". La toma de conciencia 
humana coincide con la toma de concien
cia de la dimensión moral. La Biblia y la 
Patrística han puesto de relieve la impor
tancia de esta categoría para explicar el 
misterio del hombre (30). 

En la actualidad ha cobrado más relie
ve, si cabe decir así, la categoría de ima
gen para descubrir el ser y el actuar del 
hombre. Pero la autoposesión dinámica 
de su ser y de su historia únicamente la 
puede tener el hombre al saberse referido 
a Dios como a su Principio y a su ejemplar 
(31 ). 

2. Cristo habita en nosotros 

La moral de los manuales se centra en 
la obligación fundada en una casu ística 
canónica y a veces en el derecho natural. 

(30) Flick-Alsheguy, Antropología teológica, 1971,97,112. Mysterium Salutis, 11/2. 1969,902-914. 

(31) Vidal M. El nuevo rostro de la moral, 1976, 138. 
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Su finalidad era apologética: incorporar 
la filosofía de la Ilustración. Tenía tam
bién una tendencia sacrali zadora prove
niente de la Edad Media, que identificaba 
ley natural con evangelio. El Vaticano II 
recurre muy poco a esta idea. Ve, por el 
contrario, en la Sagrada Escritura (OTE. 
16).la fuente de la renovación de la teolo
gía moral. 

A partir de este momento la vida mo
ral aparece desde una doble perspectiva: 
ontológica y psicológica. El vivir cristiano 
es esencialmente gracia de Cristo y fruto 
del Espíritu Santo (L.G.9). 

La exigencia moral significa más la ex
pansión y desarrollo normal de un estado 
nuevo que la obediencia de un imperativo 
externo, que no es, sin embargo, algo inú
til porque el Evangelio y la ley divina nos 
revelan lo que somos y lo que debemos 
llegar a ser. 

El Vaticano II no rehuye la palabra 
ley, pero en un sentido tan amplio como 
el de San Pablo al hablar de la ley de la 
fe (Rom. 3,27) y la ley de Cristo (Galo 
6,2). La idea de ley-marco se ve reempla
zada aqu í por la de ley concreta. ( L.G.9; 
G. Sps. 22,24, 28,32,41,42,43,48,50, 
(31a.). 

La regla moral es interior a cada uno. 
La norma moral no es un irnperativo aqs
tracto que nos domina desde el exterior. 
Una persona, Cristo habita en nosotros y 
nos hace cuerpo suyo, nos ha agregado a 
El, de tal manera que la conducta de Cris
to debe llegar a ser la conducta del cristia
no y no podrá separarse el uno del otro. 

Para los Padres como para Pablo, toda 
la vida del cristiano no se resume en una 
expresión distinta de "en Jesucristo". Una 
vez regenerado el fiel participa de la vida 

del Hijo. Se reconoce como cristiano a 
aquel que obra en Cristo. 

Todas las cualidades y virtudes del cris
tiano serán las mismas de Cristo que resi
de en nosotros, comenzando por la cari
dad, de tal manera que Pablo llega a decir
nos "No soy yo que os exhorta sino la ca
ridad de Cristo". Lo mismo las otras virtu
des: la humildad, la castidad, la templan
za, no son sino imitación de las virtudes 
de Cristo que habita en nosotros. 

Por su parte hasta la misma Didaké ha
blará gustosa de la ínhabitación del Padre 
"nosotros te agradecemos, Señor Santo, 
por tu Santo nombre, que Tú has grabado 
en lo más profundo de nuestro ser". (Di
daké, 10,2). Como en el lenguaje bíblico, 
el "nombre" aqu í significa la perso
na. (31 b) Posteriormente Santo Tomás va 
a dar un elemento más a esta visión cris
tocéntrica : Cristo es nuestro camino para 
ir al Padre (32) yen el prólogo a la terce
ra parte nos muestra a Cristo "como la 
vía de la verdad por la cual podemos llegar 
a la resurrección y a la bienaventuranza 
de la vida inmortal"(33). Es esta la espi
ritualidad desarrollada por los grandes 
maestros del S. XVII, Eudes y compañe
ros. 

3. la vida cristiana es una vida 
según el ~píritu 

La vida cristiana será, finalmente, una 
vida según el Espíritu, el cual con el Padre 
y el Hijo habita en el alma del cristiano y 
va a ser más precisamente su principio de 
santidad y de vida moral. ¿Cuál será el 
puesto del Espíritu Santo en la vida mo
ral? 

Es, para comenzar, el Espíritu de ver
dad, que nos revela todas las cosas. Los 
Padres de la iglesia, sobre todo San Igna-

(31a) Delhaye Ph, La aportación del Vaticano 11 a la teología moral, Concilium. 75. 1972, 209-211. 

(31b) Delhaye Ph, La morale des Péres, Seminarium, 1971,622, ss. Cfr. Murphy, Antecedentes para 
una historia del pensamiento patrístico. 

(32) Suma Teológica, 1, q. 2. prol. 

(33) Ibid. 4. prol. 
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cio, tiene la convicción de escribir movido 
por el Espíritu Santo ... : "ciertamente que 
me podría equivocar según la carne; pero 
no, en el Espíritu, que viene de Dios. Por' 
que El sabe de dónde viene y a dónde va 
(Jn. 3,8) y revela los secretos. Es el Espí· 
ritu quien me hace deciros: "No hagáis 
nada sin el obispo. Guardad vuestro cuer
po como templo de Dios" (1 Cor.3, 16) 
Amad la unión, huid de las divisiones, sed 
imitadores de Cristo como El lo ha sido 
del Padre". (34) 

El Espíritu Santo es el vínculo que nos 
une a Dios y nos eleva a El: Es el agua en 
la cual fuimos engendrados a la vida del 
Padre y que murmura constantemente en 
nosotros: ven hacia el Padre. 

Las virtudes son frutos del Espíritu 
Santo en Pablo ya que su existencia está 
testimoniando la realidad de la presencia 
del Espíritu. 

La inocencia y la santidad de la vida 
cristiana son una consecuencia de la inha· 
bitación del Espíritu Santo. El cristiano 
que posee en él al Espíritu Santo organiza 
su vida en la dirección que le indica el Es
píritu Santo y se deja inundar por su fuer
za. Participa de la vida y del poder del Es
píritu. El Espíritu es un espíritu de pa
ciencia, de paz. El Señor habita en los 
hombres que aman la paz. 

De estos tres principios pneumáticos 
debemos sacar las consecuencias propias 
para el obrar moral, y que caracterizan la 
moral de hoy. 

A. Primera consecuencia: Exigencia de 
santidad y opción fundamental. Como 
la vida de Cristo, que enteramente ha
bitado por el Espíritu Santo fue mode
lo de inocencia, de justicia y de santi
dad, así la vida del cristiano se desen
volverá en la inocencia y la santidad: el 
cristiano no se pertenece él, está ente
ramente consagrado a Dios. Hay in-

(34) S. Ignacio, a Dilad. 7, 1-8. 

compatibilidad entre la presencia de 
Dios, del Espíritu Santo y del pecado. 
El esfuerzo del cristiano se orientará 
hacia la conservación de su cuerpo in
tacto y sin mancha, para que el Espíri
tu Santo que ha venido a inhabitar en 
él dé testimonio a su favor. San Pablo 
recomienda "no contristar al Espíritu 
Santo" que habita en el cristiano para 
que El pueda, por el contrario, dilatar 
y extender su vida en nosotros para 
que podamos producir frutos de viro 
tud. 

El cristiano es uno que ha entendido el 
anuncio; ha creído y lleva el nombre 
de Hijo de Dios; ha sido marcado con 
su sello. 

En un esquema personalista, como es 
este que venimos presentando como 
propio de la espiritualidad moral, la 
primera expresión del comportamiento 
humano responsable es la opción fun
damental. 

Para captar el significado de la opción 
fundamental es necesario colocarse en 
el nivel dinámico de la persona: en su 
capacidad de obrar y de tomar decisio
nes. La vida personal se caracteriza por 
ser una vida "elegida", o "vocacional". 
Hay diversidad de elecciones. Pero en
tre todas debe haber una, como dice la 
psicología, que sea fundam!)ntal. Los 
actos del hombre tendrán así un senti
do a través de esta decisión fundamen
tal representa, pues, la orientación, la 
dirección de toda la vida hacia el 
fin (35). 

Desde el punto de vista teológico, la 
opción fundamental es como la gran 
posibilidad (gracia) que Dios otorga 
al hombre para que éste pueda encon
trar su realización plena. La opción 
fundamental cristiana se identifica con 
la existencia cristiana: una existencia 
en la relación amorosa y filial con Dios. 

(35) Quarello, E. La vocazione del'uomo Bologna, 1971, 67. 
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una existencia en la confrontación de 
lo que es el hombre como imagen de 
Dios. Es la verificación de la experien
cia paulina: "no vivo yo, es Cristo 
quien vive en mí" (GaI.2,20). 

La teología dI: la opción fundamental 
se identifica con la teología del existir 
cristiano. Se identifica con la teología 
de la gracia. En lenguaje más actual, se 
identifica con la antropología teológica 
de base: el hombre imagen de Dios, hi
jo de Dios. 

La opción fundamental no puede ser 
otra cosa que la "orientación radical" 
hacia Dios. Ahora bien, esta orienta
ción no es más Que la decisión de vivir en 
relación de Amistad, de Filiación, con 
Dios. 

La opción fundamental se realiza de 
acuerdo con las fórmulas evangélicas: 
-identificándose con Cristo: Si el gra
no de trigo no cae en la tierra y muere 
quedará solo; pero si muere llevará mu
cho fruto. (Jn.12,24). 

-actuando las condiciones del segui -
miento de Cristo. 
-viviendo la radicalidad de las biena
venturanzas y del Sermón del Monte. 
-haciendo la elección entre Dios y el 
dinero. 

La opción fundamental lleva consigo la 
exigencia de un cambio radical en el 
modo de entender y realizar la existen
cia: perder la propia vida para entre
garla en servicio a los demás como la 
verificación de la apertura a Dios y la 
aceptación de Cristo Jesús. 

B. Segunda consecuencia. La actividad 
virtuosa del cristiano es el desenvolvi
miento de la acción del Espíritu en él. 

San Pablo es quien ha puesto la impor
tancia del Espíritu Santo en la moral 
cristiana. 

(361 Vidal M. Moral de actitudes, 1974,56. 
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Partiendo de la Biblia, sobre todo en la 
teología paulina, se advierte claramen
te cómo el principio de la actividad 
moral cristiana e~ la transformación o
perada en el interior por el Espíritu 
Santo. Por eso la ley cristiana es una 
ley del Espíritu, que no se ha de con
fundir ni con la ley mosaica, ni con un 
sentido vago, sometido al subjetivismo. 
Las funciones del Espíritu Santo en 
orden a la actividad moral cristiana po
demos reducirlas a las tres siguientes: 
santificar (hacer el sujeto moral), ilu
minar (proponer el objeto moral), dar 
la fuerza para cumplir lo que debemos 
hacer (es la parte activa de nuestra ac
ción moral, entendida, por tanto, co
mo "don del Padre"). 

En este sentido la ley del Espíritu reci
be otros nombres que la califican: es la 
ley de la libertad, (en cuanto que hace 
que cumplamos libremente y no de 
una manera servil los preceptos, puesto 
que los cumpliremos por un interior 
instinto de la gracia); ley interior; ley 
de gracia, de caridad, de crecimiento, 
etc. 

En consecuencia, 10. la ley del espíri
tu es la ley única y fundamental de la 
actual economía de salvación. Es la 
ley que pertenece a los últimos tiem
pos. 20. Las demás leyes guardan rela
ción con la ley del Espíritu o quedan 
abrogadas por ella; o quedan subordi
nadas a ella; o son su explicación más 
o menos directamente. 

Dentro de esta perspectiva hay que es
tudiar y atender a "los signos de los 
tiempos" para saber secundar la obra 
del Espíritu Santo. (36). 

No debemos hablar de los signos de los 
tiempos como de un lugar teológico 
que hay que colocar al lado de la reve
lación en Jesucristo: es la última y de
finitiva palabra del Padre al mundo, 



pero es también el Verbo en el que han 
siGO creadas todas las cosas. Por consi
guiente, los signos de los tiempos, no 
están al lado de la revelación en Jesu
cristo, sino que están plenamente inte
grados en su luz: ellos forman parte de 
la plena revelación en el que es la Pala
bra del Padre. Por consiguiente, tampo
co podrán contradecir la revelación re
cibida en el Hijo y que constituye el 
depósito de la fe (37). 

4. Espiritualidad del compromiso 
temporal. 

América Latina se caracteriza por el 
paso de una sociedad rural a una socie
dad urbana, lo que conduce a cambios 
en el orden de la familia: de sociedad 
patriarcal pasamos a un nuevo tipo de 
familia; Amér.ica es un continente en 
proceso de desarrollo que se caracteri
za por su crecimiento demográfico de
senfrenado y por un acelerado proceso 
de socialización. Estos fenómenos y 
muchos otros están produciendo pro
blemas de gran gravedad: las familias 
no encuentran posibilidades concretas 
de educar a sus hijos. La juventud re
clama su derecho de ingresar a la Uni
versidad, la mujer, su igualdad de de
recho y hecho con el hombre, los cam
pesinos, mejores condiciones de vida. 
No podemos olvidar el fenómeno de la 
casi universal frustración de legítimas 
aspiraciones que crea el clima de an
gustia colectiva que estamos ya vivien
do (38). Problemas de marginalidad en 
sus diversas formas, tensiones interna
cionales, nacionales, neocolonialismo, 
etc. (39). Ante esta situación es impo
sible tratar cualquier cuestión teológica 
sin que nos propongamos expresamen
te el problema. ¿ La Iglesia Católica, su 
teología, su fe, sus fieles, su magisterio, 

(37) Haering. Moral y Evangelización. 1974. 125. 

(38) Medell ín. 11. 2-4. 79. 

(39) Ibid. 1/.2-10. 

(40) Lumen Gentium. 36. 

tienen algo qué decir a la transforma
ción y creación de una América me
jor? 

Llegamos así al planteamiento del pro
blema fundamental: la relación entre 
el plan de Dios y su realización en el 
mundo. ¿ Cuál es la relación Iglesia
mundo? 

Para conocer las opiniones entre las re
laciones Iglesia mundo. tenemos que 
concurrir a la Constitución Gaudium et 
Spes. puesto que all í la Iglesia manifes
fó su opinión: "hay que distinguir cui
dadosamente entre el progreso tempo
ral y el crecimiento del Reino de Dios. 
sin embargo, el primero. en cuanto 
pueda contri bu ír a ordenar mejor la 
sociedad humana, interesa en gran me
dida al Reino" (G.S.39). Es preciso, 
pues, distinguir las dos realidades: Rei
no y progreso humano, pero al mismo 
tiempo, hay una relación íntima entre 
ellos (40). 

El Concilio manifiesta, una clara aper
tura hacia las realidades terrenas y a 
los valores humanos. Vemos los puntos 
que interesan al moralista: 

1. La finalidad de la mora1 estaba diri
gida enteramente a la bienaventu
ranza eterna. La vida en la tierra era 
considerada como un tiempo de 
prueba solamente (in hac lacrima
rum valle). El tratado de "Fine últi
mo" juzgaba duramente todos los 
valores humanos. 

El Concilio Vaticano 11, fundándose 
en la experiencia de la vida cristiana, 
afirma que la búsqueda de los valo
res humanos (se enumeran en AA.7). 
no se sitúa a nivel de medios en re
lación con el fin último (AA.7). Es 
necesario distinguir en moral, un fin 
primario (divinización) y otro se-
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cundario I.humanización) (G. S. 40, 
42, 43, 57). Seis son las razones que 
se invocan en pro del compromiso 
secular: la bondad profunda de la 
creación, la dignidad del hombre, 
la diaconía de la caridad, la "reca
pitulación" en Cristo, su ejemplo, 
el alcance cósmico de la reSUrrec
ción (AA.7) (G.S. 43, 45, 58). La 
distinción de que habla el texto an
tes citado (G.S. 39) no sería enton
ces real sino de razón. Pues en rea
lidad la finalidad tanto del progreso 
humano como del crecimiento del 
Reino de Dios, es una y ésta es so
brenatural. Por tanto, el Reino de 
Cristo y el progreso se identifican 
realmente y esto en razón de la úni
ca finalidad sobrenatural de la exis
tencia humana. Las dos actividades 
del hombre, su actividad religiosa y 
su actividad creadora se identifican 
en una sola historia. 

2. Es necesario que reconozcamos una 
justa autonomía de las realidades 
seculares (G.S. 36); pero, por otra 
parte, la fe y la gracia purifican la 
actividad del hombre (G.S. 37). Cris
to es el fin hacia el cual tienden tan
to la historia de la salvación como 

la historia hurmna (G.S. 39; L.G. 
36). 

3. La segunda parte de la Constitución 
G. Spes es un verdadero tratado de 
valores, porque se ocupa de la vida 
familiar, cultural, económica, so
cial, política, internacional. Hay un 
cambio total de perspectiva. La ob
sesión de medir y descubrir pecados 
ha cesado. Ya no se presentan sola
mente los valores morales sino que 
junto a ellos se sitúan los va lores in
telectuales, afectivos y sociales; en 
una palabra: los valores humanos y 
culturales. Se perfila una colabora
ción entre teología y las ciencias hu
manas. Ya no se tiene la finalidad 
de constitu ír un bloque homogéneo 
en el campo del Derecho natural, 
sino de distinguir dos clases de apor
taciones diferentes. La vida familiar, 
cultural, política, constituyen rea
lidades autónomas humanas, que tie
nen su fundamento propio. El papel 
de la moral cristiana consiste en apor
tar el enfoque de la fe, el dinamismo 
de la caridad, la fuerza de la gracia 
cristiana, en el interior mismo de es
tos hechos, para extraer mejor su 
sentido profundo y ofrecerles la po
sibilidad de superarse. (G.Sp. 11). 
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