EL SERVICIO POLITICO DE LA IGLESIA

(Estructura teolégica)
+ Diego Aristizabal, S. J.

Existen eituaciones y circunstoncias en las que todo acto publico
ya seq de un individuo particular o de una colectividad tiene un al-
cance politico inevitable. Decimos que la situacién estd& altamente
politizada. Las declaraciones y opciones de la comunidad eclesial no
pueden escapar siempre a este imperativo; en fales circunstancias la
neutralidad mds estudiada tiene una significacién politica. La Iglesia
—hoy en dio— est4 avocada en muchos paises a vivir en situaciones-
politizadas. Asumir su corresponsabilidad en tales situaciones es cum-
plir su misién de servidora del hombre y del mundo. Su servicio es
un eervicio politico. La Iglesia, sin embargo, debe ser conciente de la
motivacién teolégica profunda que la guia a prestar ese servicio po-
litico.

La perspectiva de este trabagjo es puramente teolégica. Sabemos
que cualquier declaracién u opcién en materia socio-politica de una
comunidad cristiana sea catélica o protestante estd sostenida por una
determinada concepcién teolégica. El objetivo de este ensayo es des-
cubrir la estructura subyacente a ciertos tipos de teologia politica
(entiéndase la expresién en un sentido amplio). No se trata ni de =la-
borar una nueva teologia politicq ni de justificar el servicio politico
de la comunidad eclesial. Es un puro andlisis de la estructura teolégi-
ca que inspira el servicio politico de la Iglesia. '

Este andlisis lo aplicaremos sucesivamente al pensamiento teo-
16gico-politico de Karl Barth (primera parte) y de la Gaudium et Spes
(segunda parte), en cuonto dicha constitucién conciliar inspira las
relaciones de la Iglesia vy del mundo y por lo tanto toda aplicacién
mds concreta a las relaciones Iglesia-Estado. Finalmente enunciaremos
algunos nuevos elementos (tercera parte) en los que pretende situarse
la teologiq politica hoy en dia.

* Muri6 en Bogotd el 13 de febrero, mientras prepardbamos este ntimero de la revista.
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Este trabgjo quiere situarse en el cuadro de una teclogia y no de
ung politologia. Pretendemos buscar los fundamentos teolégicos de la
relacién Iglesia-mundo ¢ través de la funcién politica que la comuni-
dad eclesial o sus representantes asumen de hecho y que cdlificamos
de servicio politico de la Iglesia.

PRIMERA PARTE:

LA ESTRUCTURA ANALOGICA

1. Origen. En lg tradicién protestamte existen dos maneras dife-
rentes de considerar la moral politica: la primera caracterizada por
la férmula de los “dos reinos” acenttiq la distincién entre el reino de
Dios y el reino terrestre; lgq segunda insistird sobre la unidad apoydn-
dose en la “realeza de Cristo”. La teoria de los “dos reinos” es de ori-
gen luterano, la "realeza de Cristo” pertenece g la tradicién reformada

(Calvinista).

Lutero no pretende separar el reino de Dios y el reino del mundo
ni sustraer el segundo a la soberania de Dios. Lutero considera el Es-
tado, su naturaleza y finalidad o partir del reino de Dios: su misién
es impedir el mal en e] mundo y crear el espacio y el tiempo necesa-
rios a la predicacién del Evangelio. Igualmente, los hombres que ejer-
cen la qutoridad en el dominio temporal estén sometidos a lg ley del
reino de Dios. A pesar de todo, Lutero insistird y se interesard mds
en la distincién entre los dos reinos que en su unidad. La distincién
resulta de la aplicacién en la prdctica del obrar cristicno: Lutero dis-
tingue claramente entre el dominio personal, en el que la caridad se
realizq en una forma pura y el dominio profesional (de la profesién)
en el que la caridad se mezcla con el poder. La estructura del mundo
adquiere ung importancia capital cuando se trata de] obrar cristiono;
ella lo condiciona. La distincién de los dos reinos se explica en Lutero,
histéricamente por la “confusién clerical” que existia al fin de la Edad
Media entre los dos reinos y que tendia a diluirse el uno en el otro
formamdo g cristiondad. Hoy en dia la tendencia de la teologia va en
sentido contrario: buscar la unidad entre los dos reinos amenazada
por un “desgarramiento seculer”. (1)

(1) Adn teélogos de inspiracién luterana como Helmut Thielicke tratan hoy de correglr el
pensamiento de Lutero sobre este punto preciso.
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Karl Barth, representante de la tradicién reformada, percibe en la
teologia de Lutero una laguna que él mismo tratard de llenar. Lutero
establece entre la justificacién divina y la normg del derecho humomo
una separacién y coloca de un lado el reino de Cristo y del otro los
reinos humanos de tal manera que la vida del cristiono se desarrolla
sobre dos planos diferentes: el plano espiritual, en el que reina el
Evangelio y el plano secular, en e] que reina la ley. Esta separacién
conduce al Estado a liberarse de la soberaniaq de Dios y a la Iglesia
a refugiarse en una abstensién politica. "El luteranismo —escribe
Barth al obispo de Chichester— permite creer que hay un verdadero
abismo entre lg actitud eclesidstica y la actitud politica, En el extrafio
caso de Niemoller, encontrard el dualismo luterano entre el reino de
los cieles y el reino de lq tierra, entre el Evangelio y la ley, entre Dios
revelado en Cristo y Dios cuando obra por medip de la naturaleza y
de lg historia”. (2)

Para resolver esta dificultad Barth insistird en el principio cristo-
légico, es decir, la sobercmia de Cristo como ceniro del reirio de Dios
y del Estady terrestre. La unidad es reestablecida a partir de lg cris-
tologlq ¥ no propicmente de la escatologia como seria el caso de
otros tedlogos protestamtes de tradicién luterana. (3)

La concepcién bartiana de las relaciones entre lg comunidad
cristiona (Iglesia) y la comunidad civil (Estado) constituye lo que lla-
maremos la 'estructura analégica’; estructura que explica en términos
de analogiq las relaciones entre las dos comunidades y permite, por
su posicién radical, comprendsr mejor la motivacién teolégica de las
posiciones politicas de un sector del protestantismo.

2. El principio cristolégico. K. Barth distingue claramente entre
la comunidad cristiong (Iglesia) y la comunidad civil (Estado). “'La
razén de ser, el sentido vy <l fin de esta asambleq —la Iglesioc— es la
participacién a una forma comiin creada Unicqmente por el Espirity,
vida de sometimiento a la Palabra de Dios en Jesucristo, Palabra que
debe ser reescuchada incesantemente y se ha de tramsmitir”. (4) En

(2) Carta al obispo de Chichester (8 de diciembre 1939). Les Cahiers protestants, 1939, pdg.
506 (Fragmentos). Citado por CORNU: K. Barth et la Politique, 1967, p&g. 94.

(3) Thielicke.

(4) K. BARTH, “Communauté chréti ot té civile’’, Genéve. (Christengemeinde
und Biirgergemeinde, 1946). Traduccién francesa de F. Ryser. pardgr. 1, p4g. 8.
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cambio la razén de ser, e] sentido y el fin de la comunidad civil “con-
siste en asegurar g los individuos una libertad exterior, relativa y pro-
visional, y al conjunto ung paz igualmente relativa, exterior y provi-
sional a fin de garemtizar al marco de lg vida individual y colectiva
un rasgo de humanidad”. (5)

A pesar de la diferencia que existe entre las dos comunidades,
ambas estdn estrechamente ligadas. La Iglesia conoce “por qué es
necesaria la existencig de la comunidad civil que espiritualmente es
ciega e ignorante” (6) y a su vez “ninguno de los problemas que
preocupan al Estado deja de repercutir de alguna manera en la Igle-
sia”. (7)

La comunidad civil es concebida por Barth en funcién de un ‘aprio-
ri teolégico” la comunidad cristiona retiene lg clave de comprensién
del orden politico. "La comunidad cristiona sabe que —sin este orden
politico— no habria orden cristiono, Ella sabe y ella agradece a Dios
que le haya permitido vivir gl abrigo de la comunidad civil como un
circulo mds pequefio inscrito en el interior de un circulo mds vasto”. (8)
Barth describird pues la comunidad civil en funcién y a partir de la
comunidad cristiang como ung exigencia impuesta por la perspectiva
teolégica en la que se sitta. He aqui la descripcién de la comunidad
civil:

—Ante todo, "la comunidad cristiona reconoce en la existencia
de lg comunidad civil —como en la suya propia— el efecto de una
disposicién divina (ordenacién, institucién, creacién), es decir, una
‘exousia’ que existe y obra conforme a la voluntad de Dios. (Rm 13,
Iss.)”. (9)

—"En el Estqdo nos encontramos en presencia no de un producto
del pecado sino de una constante de lg Providenciq y del orden uni-
versal de Dios destinado, para el bien de] hombre, a ser contrapeso

de su pecado: en una palabra, con un instrumento de la gracia divi-
na”. (10)

(5) Idem (Op. cit.) par. 1, p&g. 9-10.
(6) Op. cit. par. 5.
(7) Op. cit. par. 3.
(8) Op. cit. par. 5.
(9) Op. cit. par. 6.
(10) Op. cit. par. 6.
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—"La comunidad civil es el signo de que la humanidad,, someti-
da todavia al pecado y por consiguiente o la cdlera de Dios, no est&
abandonada por Dios a su estado de ignorancia y enceguecimiento
sino que El la protege y conserva lg vida'. (11)

—Lq finalidad de la comunidad civi] “es proteger al hombre . con-
tra la irrupcién del caos y proporcionarle asi el tiempo necesario pa-
ra la predicacién del Evangelio, para la conversién y parg la fe. (12)

—La comunidad cristiana, como circulo mds pequefio en el inte-
rior del circulo mds vasto de la comunidad civil, comparte con ella su
origen y su centro: "el Estado ng posee una existencia separada. del
reino de Cristo ni se fundamenta en si mismo; él es un indicador del

reino”: (13)

Evidentemente una tal manerg de concebir el Estado no puede
ser calificada sino de teolégica. Ella obedece a una forma precisa de
teologia y se coloca en una perspectiva ajena a toda politologia. La
teoclogia del primer periodo de Barth ha sido denominada teolegia
dialéctica o escatologia consecuente; (14) el segundo periodo corres-
ponde a la Dogmdtica Eclesidstica vy es calificado de cristologia con-
secuente. La concepcién bartiana del Estado se sitia dentro de este
segundo periodo. El Reing universal de Cristo asegura un lazo de
unién entre la Iglesia y la comunidad civil. El Estado pertenece a
Cristo y, en su autonomia relativa, estd al servicio de la obra reden-
tora. La cristologia permite a Barth reestablecer la unidad que lg teo-
logia de Lutero habia en parte destruido.

En qué consiste este principio cristolégico? La dogmdtica de Barth
es un gigantesco esfuerzo de concentracién cristolégica. "Ung' dog-
mdtica eclesidstica —escribe Barth— debe ser cristolégica en su con-
junto vy en cada una de sus partes. Su tnico criterio es la Palabra de
Dios reveladq, testificadq en la Escritura y predicada por la Iglesia.
Esta palabra revelada es idéntica a Jesucristo. Si la dogmdtica ecle-
sidstica no se comprende y no se hace comprender como cristologia,
ella pierde su cardcter de dogmdtica aclesidstica”. (15) Su tnico pun-

(11) Op. cit. par. 6.

(12) Op. cit. par. 6.

(13) Op. cit. par. 6.

(14) Bouillard H.

(15) BOUILLARD H., K. Barth T. I pag. 224.
BARTH K., Die Kirchliche Dogmatik I, 2. 135.
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to de partida es pues la revelacién de Dios en Jesucristo, Sin embar-
go, Barth no comienza su reflexién por la encarnacién en el tiempo
del Hijo de Dios, sino por su preexistencia en la eternidad. E] pensa-
miento de Barth sigue el movimienty de la eternidad ol tiempo, del
cielo hacia la tierra v no al contrario. Jesucristo no” aparece como un
punto de la historia que abarca un periodo de treinta afios sino como
el acontecimiento que englobg toda la historia. El punto de vista don-

3! hombre debe situarse para comprender la obrg divina es des-
plazado: el hombre no debe contemplar primero la creacién y poste-
riormente la redencién sino que él debe considerar la creacién g par-
tir de la gracia de Dios en Jesucristo. En el plan de Dios, la redencién
ocupqa el primer lugar; Dios crea el mundo en funcién de la gracia y
no propiamente lg gracia para el mundo. La gracia no es pues sobre
afiadida g la creacién sino que ella se constituye y es preestablecida
como el fin de la creacién.

La revelacién de Dios en Cristo, decidida y ya redlizada en la
eternidad, es la tGnica obra de Dios. Toda otra obrg divina debe con-
cebirse en funcién de ella. Lg naturaleza, ‘el mundo, el hombre y la
historia no tienen ningtn valor sing en cuomto estén ordenados q la
revelacién y redencién futuras. La c¢reacién se convierte en el teatro
de la gloria de Dios, es decir, el escenario donde Dios representa el
drama, programado en la eternidad, de la revelacién en Jesucristo.

Las relaciones entre la Iglesia y el Estado son una -aplicacién
concreta, un caso particular de la relacién existente entre tiempo y
revelacién entendida estq Gltima como la Palabra de Dios manifestada
en Jesucristo. Estq es la razén por la cual Barth considera el Estado
en funcién de la obra redentora y no en funcién de si mismo. La So-
bergnia de Jesucristo significq la tnica manera como Dios impone su
voluntad en el mundo: por ella Dios ha establecido e instaurado des-
de toda la eternidad todo cuanto existe en el cielo y sobre la tierra y
por lo tanto el Estado. Desde toda la eternidad y siguiendo el plan
de Dios existe una relacién real preestablecida entre el Reino de Dios
v el Estado terrestre.

Jesucristo es pues el origen y el centro de la comunidad cristiana
y de la comunidad civil en cuonto El ha sido constituido por Dios el
centro de lg historia humana y de la historia de salvacién, de la crea-
cién y de la revelacién. Barth no sitia lgq soberania de Jesucristo so-
bre e] Estado terrestre como el simple resultado de una argumenta-
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cién particular sino en virtud de la concentracién cristolégica de toda
su teologia. He qqui lo que hemos llamado el ‘principio cristolégico’,
clave de la interpretacién de toda la teologia bartiona.

La comunidad cristiana reconoce en la soberaniy del Estado una
forma indirecta pero real de la soberania de Cristo; tal es la razén
profunda por lg cual la comunidad cristiana se somete a lg comuni-
dad civil en lo que es especifico de esta tltima. Ademds, dado que
el dominip politico est& indisolublemente ligado al dominio de la Igle-
sia por ung sumisién comtin a la soberania de Jesucristo, la comuni-
dad cristiong no puede permanecer neutra frente a una institucién
(Estado) tan estrechamente ligada con su propia tareq; ellq debe asu-
mir la parte de responsabilidad que le incumbe y que no es otrq cosa
que su co-responsabilidad politica. Barth define la co-responsabilidad
politica de la Iglesia como una ‘sumisién critica’. "Lg comunidad cris-
tiana se somete a la comunidad civil, cuando utilizando como criterio
el conocimiento que tiene de su Sefior, Sefior de todq la realidad, ella
discierne entre el Estado justo e injusto, enire el orden y la arbitrarie-
dad, entre poder y tirania, entre libertad y anarquia, entre comuni-
dad y colectivismo, entre derechos de la persona e individualismo, en-
tre el Estado segilin Romanos 13 y el Apocalipsis 13. Este discernimien-
to le permitird juzgar en cada caso particular sobre todas las cues-
tiones que conciernen al fundamento y la realizacién del orden en
la ‘civitas’. Segtn el juicio que se haya formado podr& escoger y
querer determinado régimen y rechazar otro, comprometiéndose por
uno y oponiéndose al otro. Tal actitud de discernimiento, juicio, elec-
cién, compromiso y decisiones précticas —q partir del centro que do-
mina toda la realidad— define la co-responsabilidad politica de la
Iglesia: es asf como ella se somete a la comunidad civil”. (16) En nin-
gGn momento esta corresponsabilidad se entiende como si la Iglesia
pudiera representar y defender una teoria propia referente a la es-
tructura del Estado; sencillamente la comunidad cristiona no estd ca
pacitadg para ello.

La Iglesia no puede permanecer pues indiferente y neutra con

respecto al Estado que se encuentra estrechamente ligado g su misién
propia. Un cristionismo a-politico es inconcebible. La Iglesia debe

(16) Communauté chrétienne et communauté civile, par. 10.
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guardar su libertad frente a todo sistema politico y permanecer fiel
a su misién: anunciar la soberania de Jesucristo y lg esperanza del

Reino de Dios.

3. La Pdalabra de Dios. Cudl es la fuente de inspiracién de una
tomg de posicién en materiq politica o sobre el plan politico de la
comunidad cristicna? Lg respuesta a esta pregunta nos sita ante
otro de los principios teolégicos que juegan un papel primordial en
la teologia de K. Barth y que estd& relacionado con el anterior.

Barth responde a esta preguntg de una manera precisc: la orien-
tacién general que debe inspirar las decisiones politicas de lg comu-
nidad cristiana no puede ser una norma natural (el derecho natural)
sino espiritual: la comunidad cristiana asume su posicién politica en
funcién de su fe en Jesucristo, su Unica fuente de inspiracién es la
Palabra de Dics. “"Para poder determinar esta orientacién —escribe
Barth— no se puede gpelar o un discutible derecho natural. Si lg co-
munidad cristiona lo hiciera, se apropiaria indebidamente de los mé-
todos propios de la comunidad civil sin tener en cuentq el centro del
que una y otra dependen. En lugar de declararse solidaria se iden-
tificaria sin mds con el Estado y no le aportaria el menor servicio
(...) La comunidqd cristiana no puede ejercer su responsabilidad bus-
cando un derecho ideal y fundando sus decisiones a partir de un
criterio puramenté humaonista: participaria de las ilusiones y confusio-
nes propias del hombre, gbandonado a su propio destino. Es verdad
que las decisiones que la Iglesia debe adoptar y que le interesan no
son ‘deberes y problemas cristicnos’, sino que tienen mds bien cardc-
ter profano, temporal, natural. Pero no es menos verdad que su cen-
tro de orientacién no es un dato natural, sino una norma espiritual,
la Gnica digna de fe y determinante”. (17)

La Pdlabra de Dios es la fuente directa de toda decisién eclesial
Yy su Gnico punto de referencia. Nuevamente el pensamiento de Barth
sobre este punto es una aplicacién de su concepcién teoldégica glo-
bal. Efectivamente en su evolucién teolégica, la ‘teclogia de la crisis’
(primer periodo), centrada en la crisis del tiempo vy la eternidad en la
resurreccién, es sustituida por una teologia de la Palabra de Dios (se-
gundo periodo) que insiste sobre el acontecimiento que une la eter-

(17) Op. cit. par. 11.
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nidad y el tiempo en la encarnacién. La teologia de la Palabra de
Dios es radicalmente opuestq a toda teologia natural; ella es cristo-
logia en cuanto la Palabra de Dios revelada se identifica con Jesu-
cristo.

La Paldbra de Dios reviste tres formas diferentes segtin Barth: po-
labra predicada, palabra escrita y palabra revelada. La predicacién
de la Iglesia es palabra de Dios en cuanto anuncia a los hombres la
palabra revelada pero solamente en cuanto se apoya en el testimonio
de los profetas y apédstoles, contenido en las Escrituras. A su vez la
Escritura es una segunda forma de la palabra de Dios pero solamente
en cuanto se funda en la revelacién de Dios en Jesucristo. La tercera
forma de la Palabra de Dios se fundg sobre ella misma: ella es “"Disi
loquentis persona”, es decir, Jesucristo.

Cémo se puede ejercer el discernimiento politico de la comuni-
dad cristiana a partir de esta orientacién general o si se quiere a par-
tir de la Palabra de Dios? K. Barth presenta un método en tres tiem-
pos: (18)

a) El primer tiempo es consagrado al andlisis lacido y demitifica-
dor de una situacién politica concreta. No es posible tomar posicién
sobre situaciones abstractas sino que es necesario partir de la realidad
concreta. El andlisis de una situacién concreta exige como condicién
determinante una informacién precisa. La finalidad de este primer
tiempo es la comprensién profunda de la realidad, comprensién que
implica ung interpelacién.

b) El segundo tiempo consiste en lg evaluacién de las repercusio-
nes morales de una tal situacién. Los valores morales son un primer
indicio de la posicién politica que conviene adoptar, sin embargo, ellos
no constituyen el criterio fundamental.

c) El tercer tiempo es decisivo porque en él interviene el elemen-
to determinante que iluming y esclarece todo: lg fe de la Iglesia en
Jesucristo. Porque Dios dice en la Escritura lo que es un Estado justo,
la libertad y la humanidad, el cristiano puede considerar estos ele-
mentos como criterio de su gccién politica. Parg Barth lo esencial no

(18) K. BARTH, “‘Unsere Kirche und die Schweiz in der heutigen Zeit”’, St-Gall, 1941.
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son estos elementos en si mismos sino el hecho que 'Dios dice en la
Escritura’. La Palabra de Dios es pues la clave que permite al cris-
tiono discernir, juzgar, elegir, querer y comprometerse con una detasr-
minada opcién politica.

Tal orientacién presupone un conocimiento espiritual y profético
de la verdad cristiana. Ng se trata de que la Iglesia presente un pro-
grama politico elaborado g partir del Evangelio para imponérselo al
Estado; se trata mds bien de una linea directriz, de una orientacién
general -que permite a la Iglesia asumir su corresponsabilidad politi-
ca. La Iglesia est& en condiciones de prestar un servicio politico en
la medidg en que ella permanezca fiel al Evangelio.

La concepcién de lg revelacién de Dios como Palabra revelada
en Jesucristo y el rechazo de toda revelacién natural o criterio natu-
ral como fuente de inspiracién de las decisionss de la comunidad
cristiong no estdn lejos del cristocentrismo teolégico (concentracién
cristolégica) del que hemos habladp mds arriba. El proceso en tres
tiempos se realiza a partir de este ‘centro’ que polariza toda la reali-
dad. Lag Iglesia proclama, confiesa y da testimonio de la Palabra de
Dios revelada en Jesucristo. He aqui su tinica fuente y su linea direc-
triz.

4. La andlogia de la fe. Lo analogia juega un papel de primera
magnitud en la teologia de Barth. Ella explica lag relacién existente
entre Dios y hombre, entre la naturaleza v la gracia, entre la creacién
v la redencién, entre lq Iglesia v el Estado. La analogia bartiona tiene
un sentido tnico e irreversible: de Dios hacia lag creatura y jamds en
sentido contrario (analogia entis); si existe una analogia entre Dios
y el hombre es Unicamente porque Dios hg revelado al hombre su
ser divino. Una tal rélacién solo puede ser reconocida en la fe. Su
fundamento es pues la revelacién de Dios (analogia revelationis), su
reconocimiento es solo posible en la fe (analogia fideti).

Lo esfera de la creacién no se encuentra en una situacién indife-
rente con respecto a la esfera de la gracia; ella es, al contrario, un
signo, una indicacién, un reflejo de esta Gltima. Lg historia del mun-
do no puede comprenderse .sin la historiq de la salvacién y viceversa.
La historia de la salvacién es el 'centro’ y la historia del mundo es
la circunferencia trazada o partir de dicho centro. “La historig del
mundo —escribe Barth— es en su conjuntp como en sus detalles un
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espejo y una pardbola de la historia de la salvacién”. (19) Como dice
Zahrnt, "Barth maneja la analogia como el principio que le abre todo
el universo”. (20) El fundamento de todas las andalogias es la analo-
giq entre Dios y el hombre; en Jesucristo el verdadero Dios est& pre-
sente y se revela en un verdadero hombre.

Las relaciones entre la comunidad civil y cristiona se explicon
por el principio de analogia. Es sorprendente comprobar cémo Barth
hace una gplicacién rigurosa de este principio. Desde el momento en
que la comunidad civil constituye el circulo exterior donde se inscribe
la Iglesia, desde el momento en que ambas comunidades dependen
del mismo centro —Cristo— resultg entre las dos una relacién ana-
légica indisociable. Aunque la Iglesia y el Estado difieren en su mi-
sién, ellas estdn sin embargo en relacién analégica. “"Es verdad que
el Estado posee su propia realidad frente « la Iglesia y al Reino pero
al estar fundado en la gracia y por pertenecer de hecho a la sobe-
rania de Cristo no es auténomo; por eso no se puede hablar de una
diferencia absoluta entre la ciudad terrestre y la Iglesia ni entre la
ciudad y el Reino. El estado y su justicia son una parébola, una ana-
logia, una correlgcién del Reino, objeto de la fe y esperanza de la
comunidad cristiana”. (21)

Esta analogia se fundg sobre el doble cardcter del Estado “'que
posee al mismo tiempo la facultad de proporcionar y la neocesidad
de recibir ung imagen analégica del Reino de Dios que la Iglesia
anuncia”. (22) El puede proporcionar esta imagen porque ‘“es capaz
—como circulo exterior— de reflejar indirectamente como un espejo
la verdad y realidad del Reino”. (23) Pero a su vez la comunidad
civil es incapaz de conocer el verdadero criterio de su justicia porque
desconoce el centro oculto del que ella depende, por eso necesita que
le sean recordadas las exigencias de la justicia y del Reino que re-
presenta. “Ella tiene necesidad de que le sea contada una historia
cuyo fin y contenido le ayuden a convertirse en su analogia, en su
pardbola, pudiendo cumplir gsi con su-tarea”. (24) Precisamente la
comunidad cristiona est& en disposicién de transmitir estq imagen v

(19) K. BARTH, Die kirchliche Dogmatik, 1II/3 p. 59 (Trad. fr., p. 51).
(20) H. ZAHRNT, Rux prises avec Dieu, Paris, 1969, p. 129-130.

(21) K. BARTH, Communauté civile et communauté chrétienne, par. 14.
(22) Op. cit., par. 14.

(23) Op. cit., par. 14.

(24) Op. cit., par. 14.
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esta historia ya que “sin que ella sea el Reino, lo conoce, lo espera y
lo anuncig”. (25) Las dos comunidades estdn en relacién analégica: la
una proporcionando la imagen que ella no puede proyectar directa-
mente sobre el terreno politico; la otra reflejondo l imagen que ella
como tal no posee y que ha recibido.

Esta analogia se redliza a través de la ‘palabra’ y de la ‘escucha’.
Es necesario que la comunidad civil escuche siempre esa historia de
tal manera que le ayude a convertirse en una pardbola o analogia
del Reino. A su vez, la comunidad cristiang debe dar testimonio de
esa historia de tal manera que sus decisiones politicas adquieran el
valor implicito e indirecto pero real de] testimonio. Al hacer politica
lg comunidad cristiana manifiesta la fidelidad a su misién y prolonga
el movimiento de la historia que hace de la ciudad humang un signo
analégico del Reino.

El resultado de esta analogia es un paralelismo: “la comunidad
cristiona no exige que la politica humana coincida con la politica de
Diocs sino que —en la distancia infinita que las separa— ella le sea
paralela. La comunidad cristiana pide que la gracia de Dios sea refle-
jada en el conjunto de las medidas exteriores, relativas y provisiona-
les asumidas por la comunidad civil dentro del limite de sus posibili-
dades". (26)

Apoydndose en este principio de analogia y siguiendo el método
en tres tiempos, Barth presenta alguncs ejemplos para aclarar lo que
puede ser la transposicién del Evangelio a la vida politica. Estos ejem-
plos muestran cémo lg comunidad cristiong puede convertir su toma
de posicién en materia politica en una pardbola de] Reino y permiten
descubrir las dos fases de una misma realidad, es decir, lg explica-
cién o fundamentacién teolégica y su aplicacién concreta. Estas in-
dicaciones tienen una estructura comtn: (a) un principic '© premisa
teolégica inspirada en la Escritura y (b) una aplicacién préctica de-
ducida de lg premisa teolégica.

R
‘ —La comunidad cristiona se funda sobre el conocimiento de que
Dios se ha hecho hombre. Por consiguiente, ella debe —en el dominio

'25) Op. cit,, par. 14.
:26) Op. cit., par. 14,
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politico o de la comunidad civil— asumir la causa del hombre por
encimg del capital y del Estado. "Cesde el momento que Dios se hizo
hombre, el hombre es la medida de todas las cosas”. (27)

—La comunidad cristiona es testigo de la justificacién divina, por
lo tanto debe defender e] Estado justo contrg la tirania y anarquia. (28)

—Porque Cristo vino a salvar lo que estaba perdido, -la comuni-
dad cristicna intervendrd en favor de los pequefios y débiles. (29)

—Porque es la comunidad de los Hlamados g vivir la libertad de
los hijos de Dios, la comunidad cristicna afirmard en el dominio po-
litico la libertad del ciudadano y se opondrd a la dictadura del Es-
tado totalitario. (30)

—Por ser comunidad de diferentes miembros unidos en Cristo, la
comunidad cristiona entenderd la libertad politica a la luz de la res-
ponsabilidad que implica para cada ciudadano. Tal actitud comunita-
ria supera toda forma de individualismo y colectivismo. (31)

—La comunidad cristiona intervendrd en favor de la igualdad de
todos los ciudadanos porque ella es la comunidad de quienes. viven
bgjo la qutoridad de un mismo Senor. (32)

—Porque reconoce la diversidad de los dones y carismas del Es-
piritu, la Iglesia reconocerd la separacién de los poderes puablicos (le-
gislativo, ejecutivo y judicial). (33)

—Se opondrd a toda politica y diplomacia sscreta porque vive
de la luz de Cristo que disipa toda tiniebla. (34)

—Porque la comunidad cristiana se funda sobre la Palabra de
Dios y se fia de la palabra humana para anunciar la Palabra de
Dios, atribuiré —en el dominio civico— un valor constructivo a la pa-
labra humana y a la libre discusién. (35)

(27) Op. cit., par. 15.
(28) Op. cit., par. 16.
(29) Op. cit., par. 17.
(30) Op. cit., par. 18.
(31) Op. cit., par. 19.
(32) Op. cit., par. 20.
(33) Op. cit.,, par. 21.
(34) Op. cit., par. 22.
(35) Op. cit., par. 23.
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—Porque sabe que constituye un lugar de servicio, considerard
como gnormal todo ejercicio del poder que no sea un servicio. (36)

—Porque es ecuménica, la comunidad cristiana tenderd a superar
los intereses de orden puramente local, regional o nacional. Buscard
un entendimiento y colaboracién sobre un plano mds vasto. (37)

—Porque conoce la célera de Dios y su juicio y sabe que la cé-
lera de Dios dura un instante y su gracia permansce eternamente,
la comunidad cristiang provocard en el orden politico una analogia
de esta verdad aprobando —si es necesario alguna vez— el arreglar
por la fuerza los conflictos politicos, pero solamente admitiendo esta
solucién limite como ‘ultima ratio regis’. La Comunidad cristiana bus-
card ante todo sobreguardar la paz. (38)

Estos ejemplos permanecen en el plono de las generalidades y
no constituyen una aplicacién operativa del Evangelio aplicado dal
dominio politico. Muestran la debilidad de la concepcién bartiana,
en cuanto, de las mismas premisas teolégicas, se pueden sacar con-
clusiones diametralmente opuestas como lo hace Thielicke ridiculizan-
do un poco el pensamiento de Barth. As!{ por ejemplo: de] hecho de
que la comunidad cristiona, en razén del Gnico bautismo vive bgjo
un sélo Sefior y un mismo Espiritu, Barth saca unas consecuencias
politicas que concuerdan con un régimen democrdtico, pero se podria
concluir del mismo principio cristolégico con la famosa férmula nazi:
‘Ein Volk, ein Reich, ein Fiithrer’. (39)

5. El servicio politico de Dios. Ninguna férmula expresa mejor el
pensamiento teolégico-politico de K. Barth que ‘el servicio politico de
Dios'. Efectivamente el papel que la comunidad cristiona puede desem-
penar asumiendo su corresponsabilidad politica es un servicio de Dios,
es decir, una obediencia y sumisién a la voluntad de Dios sobre el
mundo manifestada en su Palabra revelada, Palabra que modela
todas las opciones de la Iglesia, Es ademds un servicio profético en
cuanto la comunidad cristiona da testimonio y “anuncia en todo su
esplendor el Evangelio de la gracia de Dios que constituye en si la
sola justificacién de todo hombre y por lo tanto también la justifica-

(36) Op. cit.,, par. 24.
(37) Op. cit., par. 25.
(38) Op. cit., par. 26.
(39) H. THIELICKE, “‘Theologische Ethik’’ I, Tiibingen, 1951 pag. 4llss.
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cién del hombre politico: es decir, anunciar el Evangelio cuyo con-
tenido es el Reino de Dios todavia escondido y politico por natura-
leza. Si la predicacién, la ensefianza y la pastoral interpreton la es-
critura como conviene y saben dirigirse realmente al hombre (sea o
no cristiano), el Evangelio serd a la vez politico y profético”. (40) Evi-
dentemente sobre el plano politico la Iglesia no puede entregar di-
rectamente este mensaje profético, ella lo refleja en el espejo de sus

decisiones y opciones civicas.

La estructura analégica es pues esencialmente profética; se centra
en el gcontecimiento fundador de toda la realidad: la revelacién de
Dios en Jesucristo. Se inspira en la Palabra revelada. Anuncia esta
‘mlabra de tal manera que sea reflejada por la comunidad civil. La
estructura analdégica hace posible la proclamacién politica del Evan-
gelio.

res criticas importantes se pueden hacer a Barth:

a)Dado que el Estado es considerado en funcién y a partir de la
comunidad cristiona, su autonomia se relativiza en tal forma que pa-
rece convertirse en un puro instrumento de la gracia. Una tal con-
cepcién empobrece la visién del Estado y, aunque se trata de una
perspectiva totalmente teoldgica, es inadmisible para un politélogo.
La concentracién cristolégica es tan acentuada que la autonomia -del
mundo tiende a desaparecer. La unidad que Barth busca se convierte
en ‘confusién.

b) Barth rechaza todo principio de mediacién natural (derecho
natural) como criterio de inspiracién de lg comunidad cristiana. Sin
embargo, es indispensable recurrir a una mediacién porque el Reino
de Dios y la vida del Estado no son homogéneos; el mismo Barth
parece admitir tdcitamente esta mediacién cuondo expone su método
en tres tiempos. El derecho natural hace posible que el Estado pueda
comprender e] discurso politico de la Iglesm porque este se anuncia
como una exigencia racional.

c) La estructura analégica es demasiado general en sus aplica-
ciones concretas y por lo tanto resulta inoperativa. Las aplicaciones
deducidas del Evangelio no von mds all& de unas simples generalida-
des que en el campo politico resultom ineficaces.

(40) Communauté chrét. .. op. cit., par. 31.



SEGUNDA PARTE:

LA ESTRUCTURA DIALOGAL

1. Origen. El pensamiento catélico formulado en las ultimas de-
claraciones del Magisterio y sobre todo en los documentos emanados
del segundo Concilio Vaticano tiene una nueva forma de definir las
relaciones entre la Iglesia vy e] mundo y consecuentemente entre la
Iglesia vy el Estado que cdlificamos como ‘estructura dialogal'.

El origen de esta concepcién dialogal es la enciclica Ecclesiam
Suam en la que Pablo VI dafirma que "las relaciones entre la Iglesia
vy el mundo, sin cerrarse a otras formas legitimas, pueden expresarse
mejor bagjo la forma de un didlogo... (41) Esta enciclica cuyo tema
vy estructurag fundamental es el didlogo (didlogo de lg Iglesia con la
humamidad, con los hombres de religién no-cristiana, con los herma-
nos separados y con la misma Iglesia), aparece en el momento en
que el Concilio prepara la Constitucién pastoral Gaudium et Spes.
Indudablemente la enciclica tendrd una influencia determinomte en
la redaccién de la Constitucién; el Concilio efectivamente hace suya
esta estructura dialogal: “el concilio... no puede dar prueba mayor
de solidaridad respeto y amor a toda la fomilia humana que la de
dialogar con ella acerca de todos estos problemas”. (42)

Teolégicamente e] didlogo Iglesia-mundo tiene su origen en =l
mismo Dios. La revelacién —segtin Ecclesiam suam— debe compren-
derse como el didlogo que Dios establece con el mundo por libre
iniciativa v, la historia de salvacién, como la descripcién de lg admi-
rable comunicacién que Dios ha querido realizar con los hombres a
través de la encarnacién y del Evangelio. (43)

(41) Ecclesiam Suam, n. 80.
(42) Gaudium et Spes, n. 3.
(43) Ecclesiam Suam., n. 72.
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La Iglesia y el mundo se encuentran en una relacién de didlogo:
la comunidad eclesial no constituye un mundo aparte; vive y actta
en el corazén mismo del mundo; rehusa, mds claramente que antes,
considerarse como ‘exterior’ al mundo; “estd sumergida en lg huma-
nidad de la que forma parte”. (44) La vieja imagen de la Iglesia que
ensefia (ecclesia docens) y del mundo que aprende (mundus discens)
queda totalmente superada y sustituida por una relacién reciproca
de di4logo, de enriquecimientc mutuo y de escucha sincera. En la
constitucién Pastoral la Iglesia empleq otro lenguaje: no tiene sola-
mente que proclamar el mensaje sino también aprender algo del mun-
do en el que vive y con e] que comparte sus vicisitudes y angustias.

En la primera parte (capitulo cuarto) la Constitucién- se refiere
a la ayuda que la Iglesia busca aportar g todo hombre, (45) a la so-
ciedad humona, (46) vy a la actividad humana. (47) Este. esquema
conserva un cierto paralelismo con los tres primeros capitulos: e] hom-
bre, la sociedad, la historia y actividad humana. El punto mds origi-
nal, sin embargo, es el reconocimiento por parte de la Iglesia de la
ayuda que ella misma recibe del mundo. (48) Este reconocimiento ex-
plicito constituye un gran paso en la evolucién de las relaciones entre
la Iglesia y el mundo. ' '

Por parte de la Iglesia el didlogo consiste en “escuchar los signos
de los tiempos e interpretarlos a la luz del Evangelio”. (49) Es decir,
en una actitud de ‘escucha’ inteligente, que trate de descifrar el len-
guaje de los acontecimientos del mundo y de la historia humana; al
mismo tiempo en una actitud ‘profética’ que interprete estos acon-
tecimientos a la luz de la Palabra de Dios que le ha sido revelada.
Por parte del mundo, la actitud de didlogo consiste en =l “reconoci-
miento de lg Iglesia como una realidt;d social de lg historia y como
su fermento”. (50) No hay didlogo posible si no se reconoce de una
parte y de la otra el valor del interlocutor.

El concilio precisa sobre €l plano de las relaciones entre la comu-
nidad religiosa esta nueva forma de considerar la relacién Iglesia-

(44) Ibid., n. 28.
(45) Ibid., n. 41.
(46) Ibid., n. 42.
(47) 1Ibid., n. 43.
(48) Ibid., n. 44.
(49) Ibid., n. 4.

(50) Ibid., n. 44.
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mundo. Emplea dos expresiones para definir lg relacién comunidad
politicq (Estado)-comunidad cristiana (Iglesia): autonomia y coopera-
cién. Autonomia e independencia en cuanto cada una de las dos co-
munidades tiene en su propio terreno una misién y competencia es-
pecifica y por lo mismo diferente la una de la otra; cooperacién en
cuanto la una y la ofra estén al servicio de Jos mismos hombres. (51)

2. La revelacién natural. La estructura dialogal se fundamento
como la estructura analdgica en una teologia que explicq las razones
profundas y los principios teolégicos por los que es posible este di&-
logo. Cudles son estos principios? La Constitucién Pastoral Gaudium
et Spes se apoya sobre dos ‘pilares’ que constituyen el fundamento
teolégico de toda la estructura dialogal.

Toda afirmacién teolégica (es decir, sobre Dios) es al mismo tiem-
po una afirmacién sobre el hombre; cuando Dios se revela al hombre
como amor estd descubriendo ol hombre su propia condicién. La re-
velacién de Dios implica una revelacién sobre el hombre. (52) Este
punto constituye un elemento sobre el que se construye toda la cons-
titucién conciliar y del que se puede deducir una consecuencia no ex-
plicitamente formulada en Gaudium et Spes pero ciertamente perci-
bida: las nuevas experiencias humanas nos permiten conocer las in-
tenciones de Dios con respecto al hombre. La teologia de las realida-
des terpenas‘ (53) se fundamenta sobre esta base que no significa, en
ninguna forma, que toda experiencia humana es un acontecimiento
de salvacién pero si que Dios estd presente a toda experiencia huma-
na personal o colectiva para descubrir al hombre la actualizacién de
la salvacién. La historia humana se comprende entonces en la reve-
lacién progresivg de Dios y en el tnico tiempo y espacio en el que es
posible actualizar el acontecimiento fundador de la salvacién realizado
una sola vez en Jesucristo.

Este primer elemento se completa con un segundo: “El mismo Dios
es a la vez Creador y Salvador; el mismo Dios es Sefior de la historia
humona y de la historia de salvacién”. (54) La creacién y la alianza
constituyen una unidad en e] plan de Dios, por tanto, todo lo que es
vdlido en el dinamismo social actual y en el progreso socio-politico

(51) Ibid., n. 76.
(52) Ibid., n. 22, 38, 40 et 41.
(53) Ibid., Cap. III, Ia. Parte.
(54) Ibid., n. 4l.
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v cientifico de la humomidad est& ligado estrechamente a la misién
religiosa de la Iglesia, que es el sacramento —signo y medio— de la
unién intimg con Dios. A partir de esta base es posible y aiin indis-
pensable una lectura teolégica de la realidad profang vy o su vez, una
secularizacién de la religién, como la que atravezamos, es un signo de
los tiempos que debe ser interpretado.

Ung nueva forma de concebir la Iglesia y el hombre refuerza esta
misma posicién. La Iglesia se define como 'sacramento universal de
salvacién’. (55) Es sacramento del mundo en cuanto es la revelacién
activa de la salvacién existencial del mundo. No es sélo esperanza
para les que la constituyen sino también para el mundo entero. Posee
la virtualidad de revelar el mundo g si mismo en cuanto es capaz de
hacerle ver lo que él es en redalidad y lo que puede llegar a ser por
el don de la gracia. La Iglesiq tiene por misién definir la vocacién in-
tegral del hombre en Cristo. Sobre este punto se articula también la
relacién Iglesia-mundo en la medida en que la Iglesia, apoydndese en
lg revelacién de Dios sobre el hombre, puede definir y dar el sentido
dltimo de su vocacién y de toda empresa humana: Dado que lg vo-
cacién integra] del hombre se realiza sobre el plan tempordl, la Igle-
sia tiene que entrar necesariamente en didlogo. con esta dimensién
para ser fiel a su misién y al hombre.

El hecho de reconocer lg presencia y la accién de Dios en la ex-
periencia e historia humana permite a la Iglesia establecer este di&-
logo con el mundo. La teclogia catdlica reconoce una forma de 're-
velacién natural’ ligada al orden de la creacién (natural) y ordenada
a la revelacién propiamente tal en Jesucristo. Evita cuidadosamente
crear una ruptura radical entre estos dos érdenes a la monera como
lo hace la teclogia de la ‘crisis’ del joven Barth. Entre el orden de la
naturaleza y el orden de la revelacién propiamente dicha hay cierta-
mente una diferencia cudlitativa pero al mismo tiempo una continui-
dad en el plon salvifico de Dios. M&s aln, la revelacién natural estd
ordenada a la revelacién propiamente-tal en la historia de salvacién.
Desde e] momento en que Dios ha dicho su ultima y tnica palabra
sobre el hombre y el mundo en Jesucristo, ha interpelado profunda-
mente la historia humana que como tal contintia siendo una forma de
la manifestacién de Dios que el hombre debe discernir para descubrir
lo que Dios quiere decir o cada época de la humanidad.

(55) Lumen Gentium n. 48.
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La revelacién siempre renovada de Dios en la Historia fundamen-
ta la estructura dialogal de la relacién entre la Iglesia y el mundo.
La percepcién de la accién de Dios en la historia humona permite a
la Iglesia escrutar los signos de los tiempos e interpretarlos a la luz
del Evangelio sin por ello poner en duda la autonomia del mundo. Si
el esquema bartiano es concéntrico; el esquema catdlico es parabdli-
co, es decir, contiene dos puntos focales: el orden natural o de la crea-
cién y el orden de la revelacién o de lg salvacién que constituyen la
Unica trama del didlogo entre Dios y el hombre situado en el mundo.

3. La mediacién del derecho natural. En este momento se nos
plantea un interrogante: saber cémo y en virtud de qué principio la
comunidad eclesial puede llegar a un enunciado socio-politico que
pueda ser reconocido por la sociedad civil (Estado), ain en el caso
de que esta ultima no confiese la fe de la Iglesia. El Reino de Dios y
la vida del Estado no son homogéneos; es necesario pasar del uno al
otro por una mediacién. Enire el mensaje evangélico y las orientacio-
nes socio-politicas de la cocmunidad eclesial es necesario que una rea-
lidad intermedia haga el oficio de puente de unién.

La teologia catélica atribuye al derecho natural (o moral natural)
este papel mediador. En este punto la teologia de Barth y la teologia
catdlica se sitian en perspectivas completamente diferentes. El dere-
cho natural se entiende como “la exigencia racional de justicia que,
al interior de una situacién histérica concreta, se impone a los espi-
ritus racionales”. (56) El Estado estd en capacidad de inspirarse en el
discurso politico de la Iglesia en lg medida en que este se enuncie
como una exigencia racional. El Evangelio sélamente puede inspirar
la politica en la medida en que sancione lg exigencia racional de
justicia, exigencia que regula a su vez la justicia de cualquier deter-
minacién politica. Fundar una opcién politica sobre el Evangelio im-
plica necesariamente un recurso al derecho natural.

Aplicar el método bartiano de los tres tiempos a una declaracién
en materia politica de la Iglesia catélica es legitimo si se tienen en
cuenta algunas sqalvedades. E]l primer tiempo, es decir, el andlisis de
la situacién no ofrece ninguna dificuliad. El segundo tiempo, las re-
percusiones morales, desempefia un papel mds importonte en el pen-
samiento catédlico que en el de Barth. Lg razén es lo afirmado: ante-

(56) H. BOUILLARD, Karl Barth, T. III pag. 280.
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riormente sobre el papel de mediacién que juega el derecho natural
entre las opciones y determinaciones concretas y el mensaje evangé-
lico. La estructura dialogal se apoya sobre los gcontecimientos natu-
rales, en los que reconoce una forma de la presencia y accién de Dics,
como el terreno comln que le permite dialogar con e] mundo. La exi-
gencia racional (y por lo mismo natural) implicada en cada aconteci-
miento humano y reconocible por el Estado y por la Iglesia, se con-
vierte en principio de mediacién de todo discurso y didlogo. La Igle-
sia reconoce en las leyes inscritas en la naturalezg humana y en su
comportamiento un elemento dispuesto por el creador, que ella puede
emplear como principio mediador en su discurso socio-politico. La Igle-
sia sabe ademds que la sociedad civil se inspira en este elemento en
sus orientaciones politicas y por lo tanto ella puede hacer uso de esta
mediacién sin gtentar contra la qutonomiq de la sociedad civil. Barth
rechaza el recurso a la mediacién del derecho natural porque teme que
si la comunidad cristiona empleq los medios de la comunidad civil en
su discurso politico sea infiel ¢ la Palabra de Dios, fuente directa de
sus decisiones y orientaciones.

Evidentemente el pensamiento catélico admite también como Gl
timg fuente del discurso socio-politico de lg Iglesia el mensaje evan-
gélico. El concilio lo dafirma explicitamente: “la Iglesia tiene 1q ©obli-
gacién en todo momento de escrutar los signos de los tiempos e inter-
pretarlos a la luz del Evangslio”. (57) En este sentido el tercer tiempo
sefialado por Barth es reconocible en les documentos catdlicos: la
Palabra de Dios inspira toda toma de posicién de la comunidad cris-
tiona, sin embargo, esta Gltima es consciente de que ellq no puede
imponer su visién de fe o un mundo que no confiesa esta misma fe
sino pasando por una mediacién que haga posible el reconocimiento
de su toma de posicién.

En lg estructurg analdgica de Barth el primero y segundo tiempo
se conciben como indicios que permiten detectar en la Palabra de Dios,
lo que la revelacién nos ensefia sobre una situacién determinada. En
la estructura dialogal constituyen lg mediacién g través de la cual la
Iglesia puede transmitir su mensaje inspirado en la revelacién. Las
perspectivas son antagdnicas; suponen el rechazo o la aceptacién
de una cierta teologia natural (revelacién natural). Barth comprende

(57) Gaudium et Spes n. 4.
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la Palabra de Dios solamente a partir de ella misma; toda teologia
natura] es inadmisible. El pensamiento catélico busca un terreno co-
min enire creyentes y no-creyentes, un punto de contacto entre reve-
lacién y razén, un elemento necesario para la determinacién de una
ética cristiana; tal elemento lo sitia en la revelacién natural. Ly con-
dicién de posibilidad de todo di&logo es, al menos, un lenguagje co-
mun; lengugje que supone por parte de la Iglesia el situarse en la
perspectiva del mundg en cuanto puede reconocer en todo elemento
natural una parte de la revelacién de Dios; por parte del mundo, en
reconocer en el lengugje de la Iglesia un discurso que le concierne, al
menos, como discurso que se fundamenta en una mediacién natural

(58)

4. El servicio politico del hombre. La estructura dialogal de la
relacién Iglesia-mundo (59) se puede definir como el servicio politico
del hombre. Por contraposicién a la estructurg analégica, el servicio
debe entenderse en su sentido propio, (es decir, como ‘dickonia’) y no
como sumisién obediencia a la voluntad de Dios (sentido bartiano).
El concilio Vaticano ha impulsado una gpertura hacia el exterior que
se precisa en términos de servicio: la Iglesia tomqg conciencia de su
papel de servidora- del hombre y del mundo. El servicio es politico
no en cuanto la comunidad eclesial pretende asumir la funcién espe-
cifica de la sociedad civil sino en la medida en que sus declaraciones y
opciones tienen una repercusién en el dmbito de la 'civitas'. La Igle-
sia es consciente de que en muchas circunstomcias sus opciones v
declaraciones tienen una dimensién politica; asume esta co-respon-
sabilidad politica como un servicio al hombre y a la sociedad en la
que se encuentra insertada. Evidentemente este servicio debe pasar
necesariamente por una doble mediacién: la del derecho natural y la
de la conciencia del ciudadano. La primera mediacién hace recono-
cible y aceptable el servicio en el plano del lengudgje; la segundg en
el plano de la accién, Tal es la doctrina cldsica del magisterio de la
Iglesia.

La estructura dialogal es de inspiracién sapiencial. Pretende es-
tablecer un didlogo a partir de elementos naturales y humanos; tales

(58) Queremos sefialar de paso la relacién que puede existir entre la estructura dialogal y
la analogia entis. Tal analogfa es uno de los puntos de polémica entre Barth y algunos
teblogos catélicos.

(59) Obsérvese que una aplicacién de la estructura dialogal al binomio Iglesia-Estado es
legitima aunque el concilio no la explicite.
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elementos pueden ser aceptables por cada uno de los interlocutores.
La opcién politica nacida de tales principios no tiene otra qutoridad
para imponerse que la mediacién del derecho natural. El servicio po-
litico de la Iglesia y del Magisterio se sitlg mds en lg linea sapien-
cial que profética.

A pesar de la gran coherencia que se puede dar al discurso so-
cio-politico de la Iglesia catdlica, es susceptible de algunas criticas:

a) Ante todo el discurso socio-politico del Magisterio es mds una
ética politica cristiana que una ‘teclogia politica’. El hecho de insistir
en el aspecto sapiencial y en la mediacién del derecho natural lo: si-
tian mds del lado de una moral que del lado de una teclogia. Ya
veremos mds adelante cémo se efectlia actualmente un desplazamien-
to de una moral politica hacia una teologia politica.

b) El aspecto escatolégico del mensgje cristiang no desempefia
casi ninguna funcién en este tipo de discurso que hemos calificado
como ung moral politica. Este serd uno de los aspectos que la teolo-
gla post-conciliar tratard de impulsar y que dard una nueva dimen-
sién a la teologia politica; el cardcter provisorio de todo estatuto his-
térico de la sociedad deducido del cardcter escatolégico del mensaje
cristiano establece las bases de una teologia politica critica y cons-
tructiva.



TERCERA PART=:

NUEVAS PERSPECTIVAS

Actualmente nuevos elementos comienzan a orientar y enrique-
cer la reflexién de una teologia politica. Enunciaremos brevemente
estas nuevas perspectivas en cuanto muestran los limites de las dos
estructuras analizadas y constituyen su critica.

1. Desplazamiento de los principios generales hacia experiencias
concretas y decisiones histéricas. E. Schillebeeckx hace notar en un
excelente ensayo (60) que ‘escrutar los signos de los tiempos’ no con-
siste en una interpretacién teérica. “'rorque entoncss la voz profética
que lanza e] nuevo imperativo moral resonaria demasiado tarde”. (61)

Los nuevos imperativos éticos deben brotar de lo concreto, de las ex-
periencias concretas y directas, solamesnte mds tarde se les somete a
‘la reflexién tedrica y al examen critico v se determina su fundamen-
tacién y formulacién filoséfica y teoldgica. Por esta razén “La Iglesia
no puede contentarse con recurrir a lg sola revelacién para cumplir su
misién profética - relacionada con los problemas terrestres del hombre
v de lg sociedad; es indispensable que ella esté atenta a la ‘profecia
del exterior’ que lg interpela a través de la situacién terrestre en la
que reconoce la voz familiar de su Sefior”, 52)

Las verdaderas decisiones e .imperativos éticos no nacen de una
confrontacién entre algunos principios generales vy un andlisis de la
situccién sino mdés bien de un cierto tipo de experiencias concretas
que Schillebeeckx llama ‘“experiencias de contraste”. (63) La expe-
riencia de contraste es toda experiencia negativa que suscita un jui-

(60) Ver Concilium n. 36 pag. 27.
(61) Concilium n. 36 pag. 35.

(62) Ibid.

(63) Ibid.
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cio espontdneo mas o menos formulable en los términos siguientes:
no es posible que esto continie en la mismg forma; asi por ejemplo
son experiencias de contraste la tortura politica, la explotacién de una
determinada clase social, las relaciones entre paises ricos y paises del
tercer mundo etc.

Todq experienciq de contraste implica un juicio de valor positivo
que no ha alcanzado todagvia el nivel de la expresién y tematizacién.
La funcién de la experiencia de contraste es liberar y traducir este
juicio de valor positivo. "La experiencia de contraste prueba un ‘vacio’
Y la ausencia de 'lo que debia existir’ y por lo mismo, hace surgir en
el horizonte —de una manera incoativa que no puede engafar— lo
que debe existir ‘hic et nunc’... Sin esta etapa pre-reflexiva de la
experiencia de contraste que despiertq una protesta profética ni las
ciencias ni el pensamiento teolégico y filoséfico podrian obrar. .. (64)
Este tipo de experiencia descubre al hombre que vive g un nivel
inferior al de sus posibilidades fundamentales y liberg el imperativo
ético en el plano de las decisiones sociales y politicas. Los nuevos
imperativos éticos nacidos de estas experiencias negativas constituyen
en la historia humana un nuevo punto de partida sobre el que la Etica
dirige sus reflexiones y determina con el correr del tiempo una serie
de nuevos principios. La decisién ética concreta no es pues la aplica-
cién concreta de una norma universalmente vdlida puesto que la ex-
perienciq de contraste muestra que el imperativo ético se descubre
primeramente en la significacién inmediata, concreta e intrinseca que
es factible en un segundo tiempo de tematizacién y reduccién a un
principio ético universal.

La vida cristiona no obtiene ningtin provecho de las declaraciones
del Magisterio en las que solamente se presentan ung serie de prin-
cipios universales aplicables al plano social y politico. En tales casos
la Iglesia se presenta en general retardada con respecto a lg situacién
histérica puesto que estos principios solamente enuncian la historia
que ha precedido; son el fruto adquirido de los imperativos éticos que
se han ido imponiendo en circunstancias histéricas pasadas. La his-
toria futura y el porvenir se preparan por nuevas decisiones histéricas
Yy nuevos imperqativos éticos que deben brotar de las experiencias ac-
tuales. Si la Iglesia no quiere vivir ‘remolcada por lg historia’ sino,

(64) Ibid., pag. 36.
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por el contrario, como orientadora de la historia y del porvenir, es ne-
cesario que elabore su orientacién socio-politica o partir de las nuevas
experiencias histéricas y de las nuevas situaciones de contraste que
implicon necesarigmente un juicio de valor (imperativo ético) y por lo
mismo una ‘decisién histérica’. La repercusién universal de los enci-
clicas ‘Pacem in terris’ y ‘Populorum progressio’ se explica por el he-
cho de que “tales documentos estdn centrados sobre ‘decisiones his-
téricas’ de orden moral, decisiones basadas evidentemente sobre prin-
cipios fundamentales que la experiencia histérica hg podido formar”.

(65)

Operar este desplazamiento supone asumir una actitud dindmica
frente a la historia y formular los principios a partir de una realidad
que estd siempre en evolucién.

2. Desplazamiento de una 'Etica Politica’ hacia una ‘teclogia po-
litica’. La teologia politica actual quiere definirse ante todo como una
teologia fundamental y no como una teologia sectorial. Ellg quiere
distinguirse netamente de todo tipo de ética o moral politica.

La teologla politica (66) no tiene nada que ver ni con una teologla
directamente polMizante ni con una neo-politizacién de la fe o neo-
clericalizacién de la politica. Debe entenderse como una reflexién cri-
ticqg que trata de asegurar la credibilidad de la fe cristiona frente a
la inteligencia moderna. Esto significa que una tal reflexién se enmarca
en un cuadro de nuevas relaciones nacidas en la problemdtica de la
Hustracién; particularmente la relacién fundamental entre razén y so-
ciedad (teoria y praxis).

.

El cambio que lg Ilustracién ha operado en la categoria de lo po-
litico permite unir en una forma nueva y critica lo politico y lo teolé-
gico. La distincién entre Estado y Sociedad permite a la teologia: “con-
vertirse en la conciencia critica de las implicaciones y tareas socia-
les del cristionismo” (67) e impedir que la teologiq se convierta en
pura ideologia al servicio del Estado. Ademds la llustracién pone de
manifiesto “el orden politico como un orden de libertad. .. La concien-
cia politica de un orden politico libre se extiende hasta la mismg his-

(65) Ibid., pag. 37.

(66) Ver —por ejemplo— la teologia politlca de J. Metz.

(67) J]. METZ, Politische Theologie in der Diskussion, del libro Diskussion zur Politische 'Theo-
logie, Mainz-Miinchen (1969) 267-301. Esp.: Selecciones Teologia (1971) 38.
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toria social de la libertad. En este sentido también la conciencia teo-
légica es una conciencig politica. Y lo es para relacionar, en esta
forma, a la Iglesia vy la teologia con la historia de la libertad de la
sociedad humana que se hg convertido en el fundamento inherente de
los nuevos érdenes politicos y de la cual no puede prescindir arbitra-
riamente el cristianismo apoydndose en e] contenido de su propio
mensaje”. (68)

E] mensaje cristiano incluye el anuncio del 'reino de Dios por ve-
nir’. La categoriq de 'reino’ es de raigambre politico. “El testimonio
de Jests sobre este reinado de Dios muestra que no puede ser inter-
pretado a partir de las formas de dominio politico vigente. Al contra-
rio: a causa de lg trascendencia y libertad de este reino divino, el
hablar teolégico acerca del mismo es el inicio de la secularizacién y
relativizacién de toda forma de dominio politico establecido; es, sobre
todo, el origen de lg critica a todas las formas de dominio politico
que se comprenden a si mismas como ‘absolutas’, como sustraidas y
anteriores g la historia de la libertad humana”, (69)

Considerar lg teologig politica como teologia fundamental es,
pues, ante todo, descubrir un aspecto profundo de la teologia como
tal. No puede renunciar ni a describir el contenido de la fe ni o estu-
diar el problema planteado por la existencia de los creyentes en el
mundo gctual. La teologia politica pretende ser como la realizacién
histérica concreta del quehacer teolégico actual. Debe concebirse como
la éptica en la que debe situarse la teologia actual si quiere responder
a los problemas de la existencia humana que es, hoy mds que nunca,
un tema social y politico.

La teologia politicq no considera solomente al hombre como un
ser moral sino también como un ser politico, es decir, como un ser
histérico que se realizq a través de vy en relacién con la sociedad. Se
distingue netamente de toda forma de Etica Politica.

Es claro que la teologia politica sélo puede determinar su orien-
tacién a la préctica de un modo indirecto y mediato g través de la
ética politica: es la tnica forma de impedir la ideologizacién de la
politica v la ruina de la teclogia, sin embargo, esto no quiere decir

(68) Eius., Idem, Selecciones de Teologia (1971) 38 pag. 109.
(69) Ibid., pag. 108-110.
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que no se necesite de una teologia politica. Efectivamente una ética
politica hoy en dia se caracteriza como ung ética de cambios y irans-
formaciones, lo que supone un confrontamients con los prob.emas de
la sociedad actual y una interpretacién de lg historia. Lg teologia
politica asume este papel de interpretacién que la ética politica no
puede cumplir. En otras palabras “la teclogia politica es la hermenéu-
tica especifica cristiong de una ética politica en cuanto ética del cam-
bio”. (70) La funcién de la teologia politica no es sustituir la funcién
de la ética sino fundamentarla y situarla en un horizonte mds amplio.

El desplazamiento de una ética hacia una teologia y su relacién
presupone toda la problemdtica de la relacién entre ‘ethos’ y logos’
vy consecuentemente entre ética v dogmdtica, problemdtica que sobre-
pasa e] marco de este trabajo. Sin embargo, el hecho de conservar
una éticq politica no impide que la reflexién actual se incline hacia
una teologia politica como el horizonte hermenéutico en el que se si-
tian y encuadran las relaciones entre la fe cristiona y la sociedad
moderna.

3. La perspectiva escatolégica. La comprensién del mundo como
historia que se constituye bajo la primaciaq del porvenir ha permitido
redescubrir y colocar en el centro de la conciencia teolégica un as-
pecto del mensaje cristiono que permcmecia en lg sombra: la com-
prensién de lg fe como esperamza. La escatologia empieza o ocupar
un puesto predominante en la reflexién teoldégica. Como dice Metz, a
partir del porvenir como horizonte del pensamiento, se puede inter-
pretar el mundo como historia, la historia como historia del cumpli-
miento de las promesas, la fe como esperanza y la teologia como es-
catologia, (71)

El porvenir donde se da una verdadera ‘novedad’ npo es posible
sino en el horizonte escatolégico. “Solamente en el horizonte escato-
l6gico de lg esperanza el mundo aparece como historia. Sélo una
tal concepcién puede establecer sobre una base sdélida la significa-
cién fundamental y permanente del hombre y de su actividad libre™.
(72) La escatologia cristiong no significa un horizonte absoluto y va-

(70) Ibid., pag. 112. “Esta definicién contiene, bajo la palabra hermenéutica, aquella proble-
mdtica que la Ilustracién plantea a la teologia y que he caracterizado como una nueva
relacién entre teoria y praxis’’ (Idem).

(71) Ver: ]. METZ, Pour une théologie du monde, Paris (1971) pag. 95 ss.

(72) Ibid., pag 105.
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cio. El mensaje cristiano nos promete la paz, la justicia, la reconcilia-
cién como ‘promesas’; tales promesas no son hechas solamente o la
Iglesia sino también al mundo a través de la Iglesia.

La escgtologia cristiana debe ser creadora y critica a la vez. Crea-
dora, en cuanto el mundo al que son dirigidas las promesas, es un
mundo en construccién. Critica, en cuanto e] porvenir no ha sido to-
davia reqlizado. La escatologiq no debe ser una pura actualizacién de
la eternidad en el instante presente ni tampoco una ‘espera pasiva’.
Debe comprenderse como una escatologiq creadera del porvenir y
criticq del presente.

La escatologia critico-creadora estd fundada sobre la esperanza.
No canoniza el progreso realizado por el hombre. "No es una ideo-
logia del porvenir sino ante todo una teologia negativa del porvenir.
La indigencia de su conocimiento del porvenir constituye su fuerza.
Lo que la distingue de las ideologias del porvenir tanto del Oeste co-
mo del Este, no es que ella sepa mds sobre el porvenir hacia donde
la humanidad tiende sino que sabiendo menos, persevera en la po-
breza de ese saber”. (73)

El aspecto escatolégico del mensaje cristiono se convierte en uno
de los pilares esenciales de la teologia politica no sélo por la dindmi-
ca creativa y critica que produce sino también por su cardcter pa-
blico. (74) Metz define la teolcgia politica negativamente “como un
correctivo critico del extremo individualismo que marca nuestra teo-
logia”, (75) es decir, como la tuncién de deprivatizacién de la teologia
contempordnea y la acentuacién del caracter publico del mensaje de
Jesds; positivamente “como una tentativa de definir el mensaje esca-
tolégico en relacién con las condiciones de nuestra sociedad actual”.
(76) Las promesas escatolégicas caracteristicas de la tradicién biblica
no son patrimonio del dominio privado, deben jugar un papel libe-
rador y critico en el desarrollo de la sociedad. (77)

(73) Idem pag. 111.

(74) “Lo publico no es entendido como un objeto secundario de una ‘labor cristiana piblica’
o de una ‘pretensién cristiana pablica’ adicional (mé&s o menos coloreada de ambiciones
politicas de poder); sino como medio esencial de busqueda teolégica de verdad y pre-
dicacién cristiana en general’”” METZ, Pelitische Theologie, en Sacramentum Mundi III,
Freiburg (1969) 1232-1240. En Esp.: Selec. de Teol. op. cit. pag. 99.

(75) J. METZ, Pour une théologie du monde, op. cit. pag. 125.

(76) Idem pag. 125. o

(77) “Las reservas escatolégicas constituyen un imperativo liberador y critico con respecto a
la realidad social concreta en la que vivimos’. J. METZ, Concilium (1968), 36 pag. 15.
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El cardcter escatoldégico del mensaje cristiano llega a ser cada
vez mds, un factor importante de la estructura teoldégica qus sostiene
y fundamenta el servicio politico de la comunidad eclesial.

A través del desarrollo y de]l contenido de =stas pdginas hemos
podido descubrir la estructura subyacente a diversas formas de teo-
logia politica. Un hecho se impone con toda evidencia: cada una de
estas formas de pensamiento teolégico se diferencia de las otras por
los matices que cada una de <llas pretende acentuar. La teologia de
K. Barth acentia el aspecto profético de la Palabra de Dios. La Cons-
titucién Gaudium et Spes recalca el aspecto sapiencial y las nuevas
formas de teologia politica valorizan sobre todo el aspecto escatolé-
gico. Acentuar o valorizar un aspecto no significa necesariamente ex-
cluir los ofros; es claro que en cada una de las estructuras analizadas
encontramos trazas de cada uno de estos elementos.

Sin pretender establecer una sintesis demasiado rdpida y fdcil
de todos estos elementos, creemos, sin embargo, que €] servicio po-
litico de la comunidad eclesial debe tener en cuentq estas tres dimsen-
siones.

—FEn cuanto el servicio politico de la Iglesiq =s un servicio situa-
do en e] momento presente y en una situacién concreta determinada,
la Iglesia debe tener en cuentq la situacién concreta y las experien-
cias de contraste. Su corresponsabilidad politica se valora por su ca-
pacidad de formular los nuevos imperativos éticos y de tomar deci-
siones histéricas.

—En cuanto es un servicio inspiradg en la Palabra de Dios y ==n
el servicio de Jesucristo, la Iglesia debe volverse hacia el pasado, ha-
cia el acontecimiento fundador que dié origen a esa Palabra de Dios
para formular cualquiera de sus opciones relacionadas con la ‘civitas'
humana. Su corresponsabilidad politica se convierte en la denuncia
profética inspirada en lg Palabra de Dios.

—En cuanto es un servicio que se proyectag en la historia (entre
el presente y el porvenir), la Iglesia debe emplear toda la riqueza
contenidg en e] mensaje escatolégico de Jestis. Su corresponsabilidad
politica significa tomar decisiones histéricas de acuerdo con las pro-
mesas escatolégicas de las que ella y el mundo son objeto.
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