LA DIGNIDAD DE LA PERSONA HUMANA,
PRINCIPIO BASICO DE LA DOCTRINA SOCIAL
DE LA IGLESIA

MICHEL SCHOOYANS

Nuestra exposicién se dividird en varias partes. Recordaremos
primeramente la aportacién de la filosofia y, a continuacién, de la teo-
logia a la reflexion sobre la persona. Veremos luego como la persona
se encuentra en el centro de los principios esenciales de la ensefianza
social de la Iglesia. Por dltimo, mostraremos como la ensefianza social
de la Iglesia es una teologia de la solidaridad, cuya piedra angular es
la libertad religiosa. El conjunto de nuestra exposicion se esforzara
por mostrar el papel de la persona en la formacién de una comunidad
humana, seglin el corazén de Dios.

I. LA PERSONA: FUNDAMENTO DE SU DIGNIDAD

1. La aportacién de la filosofia
a) La antropologia contemporinea

1. La historia de la filosofia moderna esti dominada por el cogi-
to cartesiano. El hombre es, en primer lugar, un individuo pensante,
que debe redescubrir su situacién en el mundo, la realidad de otros se-
res humanos, la existencia de Dios. Esta concepcion se caracteriza por
una subestimacion de la corporeidad y de la historicidad. La dimen-
sidn relacional del ser humano esti atrofiada. El hombre es concebido
como una ménada que, a veces, consiente en abrir su interior, pero
que no se abre al exterior mas que cuando ¢l consiente aquella apertu-
ra. El hombre no estd considerado como un ser naturalmente sociable;
su capacidad de entrar en relacidén con otros seres humanos estd subes-
timada. Es un individuo que no entra en relacién con otro individuo
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a no ser que los dos tengan un interés comin. En el plano social y
politico esta concepcién del ser humano conduce directamente a las
teorias del contrato social: los individuos firman entre ellos unos
acuerdos mutuamente ventajosos, cuyo contenido estd limitado segin
el interés de las partes.

2. La fenomenologia existencial reacciona vigorosamente contra
esta tradicién. Afirma la fenomenologia que la conciencia humana es
intencional, es decir, es apertura al otro distinto de ella misma. El
existencialismo subraya desde entonces que la intersubjetividad se vive
en el mundo y en la historia. De ahi sus reflexiones sobre la corporei-
dad, el tiempo y la cultura.

De golpe el hombre tiene una comprension precognoscitiva de
la naturaleza y del préjimo. La relacion originaria del hombre con el
mundo no es una relacién de conocimiento; es una relacién antepredi-
cativa, anterior a toda tematizacién. Primitivamente hay tanta famila-
ridad como extrafieza entre el hombre y el mundo, entre el hombre
y sus semejantes. El hombre da forma a la naturaleza y en ella se pro-
yecta, se reencuentra y se refleja. Al transformarla, el hombre es
transformado por la naturaleza de la misma manera que él transforma
al préjimo y es transformado por él. El hombre no se inserta «basta-
mente» en la naturaleza; se inserta por su trabajo, como ser trabaja-
dor. El hombre imprime su huella en la naturaleza, la humaniza. Es
por lo que se reconoce en ella y en ella reconoce a los demis.

En una palabra, el existencialismo pondera que toda obra cultu-
ral se dirige al préjimo; estd realizada a la intencién del projimo. El
reconocimiento de esta intencidn vuelve la obra significativa para el
que la percibe. Nosotros no estamos encerrados en nuestro pequefio
mundo; nos comunicamos por el lenguaje, por el cuerpo, por las co-
sas. El otro es a la vez lejano y préximo, opaco y transparente, miste-
rio y luz. Entre él y yo, hay cambios, participacién, conflicto, dialo-
go. Algunos dirin que el reconocimiento del préjimo como valor
incondicional se llama amor.

3. Paralelamente a la fenomenologia existencial, se desarrolla la
corriente personalista. Mientras que la fenomenologia existencial se for-
ma en una indiferencia cierta de cara a los acontecimientos que mar-
can el principio de siglo, el personalismo nace de una toma de con-
ciencia de la triple amenaza que constituyen el comunismo, el
fascismo y el nazismo. El personalismo denuncia los totalitarismos de
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los cuales la persona paga las consecuencias. Exalta «la vocacién» per-
sonal de cada uno, explora el tema del «compromiso».

El personalismo redne también varios temas desarrollados por la
fenomenologia existencial. El hombre no se mide, ni por lo que tiene,
ni por su eficacia, ni por su utilidad. Debe librarse de la existencia
andénima desplegindose sobre el modo del «ser». Es el préjimo que me
despierta a mi mismo, mientras que la masa uniformiza. El otro juega
en relacion a mi el papel de revelador: gracias a él descubro mi origi-
nalidad. Es en el contacto con el préjimo donde yo percibo las exigen-
cias morales que estan a la medida de mi singularidad. Ya que el préji-
mo me reconoce, yo estoy también invitado a reconocerle. Entre él y
yo hay reconocimiento en la reciprocidad. Por el didlogo y por el
compromiso, podemos formar una comunidad de conciencias, incluso
llegar a la comunion. El hombre, ser libre, se inclina por naturaleza
a vivir fraternalmente con sus semejantes.

Ni el existencialismo ni el personalismo son corrientes monoliti-
cas. Es necesario, sin embargo, reconocer que, globalmente, tanto la
una como la otra han contribuido de manera relevante a la antropolo-
gia filoséfica. Algunos desarrollaran ésta en un clima cristiano, otros
en un clima ateo o agnéstico. Levinas, por ejemplo, que debe mucho
a la fenomenologia existencial, intentard elaborar una moral, cierta-
mente sugestiva, pero que no descansa sobre ningiin fundamento me-
tafisico. El propio Mounier, tan arraigado, sin embargo, en la tradi-
cién cristiana, poco ha explicitado los fundamentos metafisicos de su
personalismo.

b) La ontologia tomista

1. La ontologia tomista permite no sdlamente integrar los apor-
tes mas solidos de la antropologia contemporanea, sino, también, asig-
narles unos fundamentos metafisicos solidos. La existencia, predicada
necesariamente de Dios, es atribuida al hombre como existencia causa-
da o participada. Cada criatura participa de la existencia de Dios pro-
porcionalmente a su naturaleza, es decir, segiin un principio de limita-
ci6on llamado esencia. Los hombres, en particular, subsisten por
participacion actual y permanente del ser divino. Dependen constante-
mente de su causa, tanto en su ser como en su actuar. Los seres finitos
son, por lo tanto, relativos al valor fundamental del ser. El hombre,
ser finito también, manifiesta el valor de ser de manera Gnica, perso-
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nal. En su multiplicidad numérica, los hombres participan de la exis-
tencia de Dios seglin su esencia de seres racionales, dotados de volun-
tad libre. Cada hombre susbsiste individualmente como criatura racio-
nal y libre. Por su inteligencia y por su voluntad el hombre afirma su
autonomia en relaciéon con los otros hombres. Pero esta existencia es
totalmente participada, totalmente relativa a la causa creadora. Esta
existencia, de la cual participan todos los seres particulares, es el fun-
damento de las relaciones existentes entre éstos.

Es por estar dotado de razén y de voluntad, por lo que el hom-
bre puede reflexionar sobre su «dignidad» personal y sobre sus relacio-
nes con los otros hombres, con la naturaleza y con Dios. Solamente
los hombres, en la creacién, pueden decir yo, y sélo ellos pueden de-
Cir 710sotros.

Gracias a esta metafisica fundada sobre la causalidad creadora y
sobre la participacién existencial, la antropologia tomista justifica, en
su principio, el valor singular de cada hombre vy de todos los hombres.
Al mismo tiempo, justifica el valor de la comunidad humana, comuni-
dad de seres conscientes y responsables, participantes todos de la mis-
ma existencia divina. Ahora bien, lo que funda la dignidad del hom-
bre no es que él sea creatura, sino que es persona, llamado a vivir su
existencia con otras personas que han recibido la misma existencia
compartida.

2. Abora bien, por la articulacion que la antropologia tomista
indica entre conocimiento y voluntad, esta antropologia conduce di-
rectamente a la desfatalizacion del mundo exterior y a la intervencion
constituyente del hombre sobre éste. El determinismo fisico-quimico
aparece aqui como una condicién a priori del ejercicio de la libertad.
El hombre tiene la posibilidad de actuar sobre la naturaleza en general
precisamente porque hay asimetria entre la persona, ser de naturaleza
racional y libre, y el mundo puramente material.

A través de su conocimiento, el hombre puede reconocer en la
creacidn la huella del proyecto de Dios y entrar en la realizacion de
éste. El conocimiento humano no es, en efecto, de naturaleza pura-
mente contemplativa, ni tampoco puramente perceptiva. Su conoci-
miento es operativo. El hombre no estd condenado a experimentar el
mundo pasivamente; el hombre es llamado a trabajar en él y a trans-
formarlo. En resumen, es en la accién en donde se manifiesta el dina-
mismo de la persona, su apertura a los demis, al mundo y al futuro.
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Santo Tomids va incluso, todavia, mas lejos cuando habla de la
providencia. El Santo expone aqui que el hombre puede no solamente
progresar en la inteligencia del proyecto de Dios sobre la creacion, si-
no que puede colaborar libremente con este proyecto. Sabiendo hacia
qué fin tiende, el hombre puede decidir los actos que él debe cumplir
para alcanzar aquél fin.

Esta antropologia, solidamente anclada en la metafisica, revela
no s6lamente el fundamento Gltimo de la dignidad de la persona hu-
mana concreta, sino también el de la naturaleza humana. La naturale-
za humana, es la determinacién especifica comin a todas las personas
humanas. Las posibilidades de accidén ofrecidas al hombre, y las leyes
de este actuar derivan de la condicién de creatura que es propia del
hombre y que le diferencia de los demas seres creados. Porque ellos
participan todos de la existencia divina segin la misma modalidad esen-
cial, es por lo que pueden entenderse, dialogar, deliberar, colaborar y
ordenar su accion a un fin. Que esta naturaleza sea especificamente es-
table, he ahi lo que, en el plan de las personas concretas, deja todo el
lugar a los «caracteres individuales» de cada persona y a las multiples
«circunstancias» que modifican las condiciones concretas de la accion.

3. Al término de este breve examen, parece que Santo Tomas
ofrece mas todavia que las corrientes fildsoficas contemporaneas; un
fundamento- sélido de la diginidad de la persona humana; y funda, no
menos s6lidamente, la disposicién natural del hombre a vivir en co-
munidad fraternal. Este fundamento se encuentra en Dios. La fraterni-
dad entre los hombres, su appetitus societatis, su inclinacién a vivir en
comunién descansa en Gltimo término sobre el hecho de que todos
hemos recibido la existencia compartida.

A partir de lo dicho, es ficil comprender el interés relevante que
presenta para nosotros la antropologia tomista. Hemos visto que des-
pués de las reducciones de la época moderna, la fenomenologia exis-
tencial y el personalismo habfan hablado admirablemente de la perso-
na humana; sin embargo, hemos constatado las deficiencias de estas
dos corrientes, en cuanto a la justificacién ultima de esta dignidad de
la persona. Esta justificacién Santo Tomds solamente la encuentra en
su metafisica de la participacion existencial. Con él, no sélamente la
persona es valorada en tanto que individuo, sino también como miem-
bro de la familia humana.

De golpe el hombre estd salvado de su desencarnacién idealista.
El sabe por qué esta situado en la dimensi6én espacio-tiempo, sabe tam-
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bién por qué tiene posibilidad sobre la naturaleza material, por qué es-
t abierto a los demas, por qué esta llamado a realizarse en una comu-
nién que exalta las singularidades, por qué en definitiva él no debe te-
ner miedo al horizonte de la muerte.

Sin embargo, por muy rica que sea la aportacién de la filosofia,
la Revelacién le afiade una novedad de otro orden.

2. La aportacion de la Teologia

En un sentido, la Revelacién, es decir, la manifestacién de Dios
en la historia de los hombres tiene por objeto anunciar al hombre su
dignidad de persona en toda su plenitud. Esta Revelacién permite asu-
mir y, sobre todo, superar la visién del hombre a la cual conducia la
metafisica de la participacidn existencial.

¢Qué dice la Biblia a propésito de la persona?
a) Creacion y liberacion

1. La Biblia nos dice en primer lugar que el hombre ha sido
creado a imagen de Dios. No es en tanto que creatura que el hombre
es imagen de Dios, sino en tanto que persona, en tanto que ser inteli-
gente, libre, responsable, llamado a responder al amor que Dios le ha
testimoniado llaméandolo a la existencia en la salvacién. Pero el hom-
bre no es sélo imagen de Dios en tanto que individuo. «Hombre y
mujer, El los creé» (Gen 1, 27), dice la Escritura: es en la pluralidad
de personas y es segin dos modos de existencia humana diferenciados
por la sexualidad que el hombre y la mujer son, conjuntamente, ima-
gen de Dios. Esta alteridad originaria, que maravilla a Adan, es el mis-
mo prototipo de toda sociedad humana. En el plan de Dios, esta so-
ciedad es llamada a ser comunioén de personas. Cuando Adén frente a
Eva exclama «ésta es el hueso de mis huesos, la carne de mi carne»
(Gen 2, 23), ratifica él mismo, libremente, el don que Dios queria ha-
cerle ofreciéndole una ayuda semejante a él. Reconoce Adin al mismo
tiempo que Eva le es igual en dignidad, ya que como él, ella ha recibi-
do la existencia de Dios.

Para que aparezca bien la concatenacidn entre la parte filosofica
y la parte teoldgica, cumple resumir lo que hemos visto hasta el pre-
sente. En primer lugar, no es en tanto que individuo que el hombre
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es imagen de Dios, sino en tanto que persona. Sin embargo, la comu-
nidad humana, constituida por personas, estd llamada, también, a ser
imagen de Dios.

La revelacién progresiva de la Trinidad va a precisar estas ideas.
La persona humana y la comunidad humana son la imagen de un
Dios trinitario, de un Dios que es El mismo comunién de personas,
acogida y ofrenda de personas. Ahora bien, este Dios trinitario es,
también como ya lo sabemos, Dios creador. Dios crea unos seres dife-
rentes a El, unos seres libres, que El se prohibe manipular, que El res-
peta, delante de los cuales, por asi decirlo, El se eclipsa. Cuando Dios
crea unas personas, El no crea competidores, rivales, como lo acredita-
ba Feuerbach. A los hombres que El crea les da derechos; hace unos
seres capaces de gobernar racionalmente su libertad.

A esta libertad se le atribuye un objeto: la gerencia de la crea-
cion. Ahora bien, esta gerencia de la creacién no se limita a la buena
administracién de los recursos naturales, ella implica también y, sobre
todo, la construccion de la comunidad humana.

2. Histéricamente hablando, antes de ser reconocido como
Creador, Dios es visto en la Biblia como liberador. La redacciéon del
libro del Exodo es anterior, en efecto, a la redaccién del libro del Gé-
nesis. Ahora bien, en el Exodo, Dios es presentado, primeramente, co-
mo el liberador de su pueblo, y El asocia a Moisés en su proyecto de
liberacién. Liberar a los hombres de toda forma de opresién, he aqui,
también, parte del proyecto divino, pues Dios no puede estar servido
por un pueblo de esclavos.

3. En la Biblia aparece, también, la realidad del pecado. Este es
la ruptura, por el hombre, de la relacién existencial que le unia a Dios
y a las otras personas. Es rechazo de la dependencia respecto al Ser
Supremo y respecto a los demds; es rechazo de la apertura. «Seréis co-
mo dioses» (Gen 3, 5). El pecado es replegamiento sobre si mismo,
oclusién, negacién de la alianza. El hombre se pone como opositor de
Dios: «Conoceréis el bien y el mal» (Gen 3, 5). El pecado es la aliena-
cién originaria por la cual el hombre utiliza su razén, don de Dios,
para cortar su referencia con la razén divina; utiliza su libertad, tam-
bién don de Dios, para rechazar a Dios, a la voluntad divina.

Esta ruptura de la alianza tiene una repercusion inmediata sobre
la relacidn con el préjimo. Adan se distancia de Eva; Cain mata a su
hermano Abel (Gen 4, 1-16): las personas no se reconocen mis. La
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gente de Babel quieren ponerse un nombre y acaban por no entender-
se (cfr. Gen 11, 1-9): la comunidad humana se destruye.

En una palabra, el pecado, es el «Non serviam» (ler 2, 20). Es el
rechazo de servir a Dios y de servir a sus hermanos.

b) Jesucristo, persona por excelencia

1. Sin embargo, la mayor Revelacién, es Jesucristo encarnindose
entre nosotros. Tocamos aqui el punto central de nuestra exposicion.
Verdadero Dios y Verdadero Hombre, Jesis es la Persona por excelen-
cia. Es total acogida, don, reciprocidad, respecto al Padre en el Espiri-
tu. Por otra parte, en tanto que Persona divina encarnada, El toma la
inciativa de restaurarnos y de reconocernos en nuestra dignidad perso-
nal; nos ofrece la posibilidad de llamar a su Padre nuestro Padre, de
reconciliarnos con Dios y entre nosotros.

La Encarnacidn revela todo el valor que Dios reconoce a la persona
bumana, porque en la Encarnacién la justicia llega al amor. Sélo una
persona divina participando de la condicion humana, podia hacerse
nuestro projimo y decir a cada uno de nosotros: «A ti que eras peca-
dor, Yo te justifico. Yo declaro por el poder de mi palabra que th
eres justo». El hombre pecador abandonado a sus solas fuerzas no tie-
ne la posibilidad de proclamarse justo. El ofrecimiento de la justifica-
cién a los pecadores no puede proceder mis que de un hombre parti-
cipe de la condicién humana y de la condicién divina. La justificacion
no puede proceder mis que de un gesto gratuito, es decir, de una ini-
ciativa de amor.

En el Evangelio son numerosos los relatos de milagros donde ve-
mos en obras esta justicia amorosa o este amor justificante de Dios
desplegando sus efectos hasta en el orden fisico. La justificacién opera-
da por Jests es la elevacién (cfr. Act 3, 6) de la persona humana heri-
da por el pecado. Para esta persona concreta a quién El se dirige, Jesus
restaura la relacion que le une a Dios y que le une a sus hermanos,
también éstos invitados a la misma justificacién. Esto es lo que explica
la audacia del texto recogido por San Juan, que, reuniendo los dos
mandamientos «semejantes», los recoge en uno s6lo: «Amaos los unos
a los otros, como Yo os he amado» (Ioh 13, 34).

2. Sin embargo, Jesis no se limita a proponer una alianza nue-

va con las personas tomadas singularmente. El propone esta alianza a
la comunidad humana toda entera. Solidaria en el pecado con Adan,
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toda la humanidad es solidaria en Cristo, Nuevo Adan (Cfr. Rom 5,
6). Es toda la humanidad la que est4 llamada a vivir en comunién con
Dios. El hombre nuevo esta llamado a vivir en una comunidad nueva,
y esta novedad encuentra su fuente, al mismo tiempo que su expre-
sion, en la Iglesia, lugar por excelencia de la nueva relacién entre Dios
y la humanidad.

De estas premisas se deduce que toda la teologia biblica manifies-
ta el valor que la persona y la comunidad humana tienen a los ojos
de Dios. Valor ta] que para restaurar la relacion herida por el pecado,
Dios ha enviado a su Hijo entre nosotros, para que Este muera libre-
mente por nosotros, y al cual el Padre ha exaltado en su Resurreccién
que es también nuestra resurreccion.

La Encarnacién de Cristo es, por consiguiente, el mayor aconte-
cimiento que da su sentido Gltimo a todas las investigaciones empren-
didas por las filosofias concernientes a la persona y a la comunidad
humana. Es ella la que da su sentido Gltimo a toda la ensefianza vete-
rotestamentaria sobre el estatuto particular del hombre en la creacién.
Para resumir todo en pocas palabras digamos que Dios hecho hombre,
Cristo, es persona por excelencia, y es Ser de relacion, de comunién;
El es mediador entre Dios y los hombres y entre los hombres unos
con otros.

II. EN EL CORAZON DE LA ENSENANZA SOCIAL DE LA IGLESIA:
PERSONA Y COMUNIDAD

La ensefianza social de la Iglesia no hace més que explicitar las
derivaciones doctrinales, dogmaticas y morales de estas ideas fundamen-
tales. Decimos dogmaticas y morales pues esta ensefianza no puede ser
reducida a un departamento especializado de la moral; pertenece tam-
bién a la antropologia. Esta ensefianza no solamente versa sobre la ca-
lidad de las relaciones entre las personas sino también sobre las moda-
lidades particulares de estas mismas relaciones. ¢(Qué entender por ésto?

1. La comunidad bumana llamada a la salvacion

a) Primeramente, la ensefianza social de la Iglesia examina sobre
todo las relaciones mediatas entre los hombres. En la teologia del ma-
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trimonio, por ejemplo, asi como en los diversos sectores de la morali-
dad cristiana, se trata, sobre todo, de relaciones en «segunda persona»,
de la relacién yo-td, de relaciones «cortas», siguiendo la expresién de
Ricoeur. La ensefianza social de la Iglesia trata también sobre las rela-
ciones entre las personas, pero concede una atencion particular a las
relaciones pasando por la mediacién de la institucién. Lo que se trata,
lo que se tiene delante, lo que es afectado, cuando se actia a traves de
una mutua o de un sindicato, son personas. Incluso, en el caso de que
yO no vea estas personas en la relacion cara a cara, es a ellas a quien
yO me aproximo.

b) A continuacién, en sus desarrollos més recientes, la ensefianza
social de la Iglesia estd llamada a penetrar, mas ain, en la relacién
persona-comunidad. Imagen de un Dios trinitario, el hombre es un ser
de comunién. Es en tanto que ser comunitario que el ser humano es
imagen de Dios. Si pudiéramos expresarlo asi, el Dios de la Revelacion
no existe mas que en la comunidad humana de tres personas divinas.
A imagen de Dios, la comunidad no alcanza su perfeccion mis que en
la medida en que el género humano todo entero, progresando en la co-
munién de las personas, se vuelve més imagen del Dios comunion.

Esto significa que en el plan de Dios la salvacién no esta pro-
puesta a la suma de seres humanos contemplados en su individualidad.
La salvacién estd ofertada a la comunidad humana toda entera. Las
personas llamadas a la salvacién y respondiendo a esta llamada no en-
tran en la alianza nueva con Dios solamente por su beneficio indivi-
dual. Ellas no progresan en esta alianza personal y no se salvan mas
que conviertiéndose en fermento, en esta «masa» que es la comunidad
humana. Ellas tienen que reconocer que lo que Dios ha emprendido
en ellas, lo ha emprendido en todos los hombres.

Si ha creado al hombre en el modelo de la comunidad de su ser
intimo, Dios no podia quedar satisfecho con la salvacién de una suma
de individuos. Su proyecto es la salvacién de la comunidad humana.
Esta estd llamada a ser, de alguna manera, la epifania de la comunidad
divina.

2. Algunos temas a retomar

Es aqui donde varios temas, demasiados desdefiados en la refle-
xién contemporanea, podrian ser retomados con provecho.
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Evoquemos algunos ejemplos:

a) El tema de la naturaleza. Creando la naturaleza humana Dios
ha sentado el principio de una comunidad de personas, es decir, de se-
res sumamente capaces de relacion porque participan todos, segin su
especificidad, de la existencia divina. Los que, frecuentemente a la lige-
ra, retiran toda referencia a la naturaleza se condenan ellos mismos a
reducir la persona a un simple individuo y la comunidad humana a
un mosaico de individuos ansiosos, solamente, de sus intereses.

b) Lo que Cristo ha redignificado por su Encarnacién, es esta na-
turaleza humana concreta. Y es dar prueba de mucho aturdimiento el
desechar esta referencia a la naturaleza —en tanto que este término
significa la diferencia especifica por la cual la criatura racional se dis-
tingue de las demas criaturas—, pues esta naturaleza humana asumida
por Cristo, llamada por El a la curacidn, es causa de una esperanza
inaudita, en primer lugar para la comunidad humana y para cada uno
de los miembros que la constituyen.

c¢) Cuando San Pedro habla de las piedras vivientes (cfr. 1 Pet 2,
5 s.; ver Eph 2, 21), quiere significar a la vez el papel estrictamente
irremplaza ble de cada creyente y la construccidén de un templo cuya
piedra angular es Cristo (cfr. 1 Cor 3, 11; Rom 9, 33). Creada en
Cristo, regenerada por El, la comunidad estd llamada a la unidad que
sblo Cristo puede procurar.

d) Es una ensefianza analoga la que se deduce de la doctrina pau-
lina del Cuerpo Mistico (cfr. 1 Cor 12, 12 s;; Rom 12, 4 s.), que la
teologia contemporanea apenas ha llegado a profundizar. Esta teologia
es, sin embargo, muy significativamente indisociable de la teologia de
la Eucaristia (cfr. 1 Cor 10, 16 s.). Cristo reune a los creyentes en Su
Cuerpo; y en El son los miembros. Nosotros somos integrados en El,
y ahi ejercemos una funcién irremplazable de cara al bien de todo el
cuerpo (cfr. 1 Cor 12, 27). San Pablo precisard en otro momento que
este cuerpo es la Iglesia (cfr. Eph 5, 33; Col 1, 24), a la que Cristo da
la Unidad (cfr. Col 2, 19), porque El es la cabeza (cfr. Eph 1, 22; Col
1, 18). Siempre es, por consiguiente, por la inciativa de Cristo, que
«recapitula» todo, que los miembros del cuerpo estando todos plena-
mente exaltados en sus diferencias, son llamados a la unidad (Col 3,
15),

Seria facil mostrar que otros temas neo-testamentarios profundi-
zan, en otros téminos, una ensefianza totalmente semejante: Adan, hu-
manidad nueva, hombre nuevo, pueblo santo, etc.
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La Iglesia aparece, por lo tanto, como el modelo de lo que la
humanidad esti llamada a ser en el designio de Dios: una comunidad
de personas superabundantemente restauradas, por los méritos de Cris-
to, en sus relaciones con Dios y en sus relaciones entre ellas.

e) Es por consiguiente, con razdn, que la ensefianza social de la
Iglesia, hasta el presente, ha explorado, sobre todo, las relaciones me-
diatas entre las personas. Y la reflexion sobre este tipo de relaciones
ha sido todavia enriquecida por la distincion entre «empresario direc-
to» y «empresario indirecto» introducida por Juan Pablo II!. Estima-
mos, sin embargo, que la ensefianza social de la Iglesia, estd abierta a
unos desarrollos totalmente nuevos, en la medida en que se haga mas
justicia a la ensefianza neo-testamentaria sobre las relaciones entre per-
sona y comunidad, entre creyente e Iglesia, entre los miembros y el
Cuerpo, cuya cabeza es Cristo.

3. Una relectura personalista de los principios fundamentales

Hasta el presente, hemos puesto a la luz el lugar que ocupa la
persona en los fundamentos de la ensefianza social de la Iglesia. Hemos
sugerido igualmente, algunos ejes que permitirian a los tedlogos pro-
fundizar esta ensefianza. Vamos ahora a poner a prueba el valor de las
ideas doctrinales que acabamos de exponer. Para ello las utilizaremos
en el cuadro de una breve reflexion sobre los principios fundamentales
que surgen inevitablemente en toda exposicion de la doctrina social de
la Iglesia. Estos principios son familiares a todos: bien comun, subsi-
diaridad, destinacién universal de los bienes, opcién por los pobres, so-
lidaridad. Para cada uno de estos principios, vamos a mostrar brevemente
que no se comprenden mis que en funcién de la persona y de la lla-
mada a la vida en comunidn.

a) Por bien comin, se entiende «el conjunto de las condiciones
sociales que permiten tanto a los grupos, como a cada uno de sus
miembros, alcanzar su perfeccién de una manera mis total y acomo-
dada» 2. El ejercicio de la autoridad, la funcion gubernamental no tie-
ne sentido mas que en vista a este bien comuin?>.

1. Carta Enc. Laborem Exercens, n. 17.
2. Cons. Past. Gaudium et Spes, n. 1.
3. Carta Enc. Pacem in terris, n. 54
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Se trata por consiguiente de suscitar en la sociedad unas condi-
ciones que permitan a cada persona realizarse lo mejor posible con sus
virtualidades, con los otros y gracias a los otros. Este bien comin no
se define en primer lugar por unos datos estadisticos. No puede ser
«definido doctrinalmente [...] mds que en referencia al hombre: él es
[...] un elemento esencialmente relativo a la naturaleza humana»*. El
hombre no puede tender a su perfeccién mas que en una sociedad cu-
ya organizacion tenga en cuenta la naturaleza humana. Los miembros
de la sociedad no pueden focalizar su atencidén exclusivamente sobre
sus intereses particulares; ellos deben preocuparse por el bien de la co-
munidad. Por ello, los que tienen cargo de autoridad deben encami-
narse a que la sociedad sea una comunion de personas. Se entiende,
desde este enfoque, por qué la Declaracion Dignitatis humanae sobre
la libertad religiosa afirma que «el bien comin de la sociedad consiste,
en primer lugar y como punto principal, en la salvaguarda de los de-
rechos y deberes de la persona humana»’. Para la Iglesia hay, pues,
una relacién directa entre, por una parte, el gobierno de la ciudad, y,
por otra, la perfeccion del hombre y su felicidad.

b) El principio de subsidiaridad precisa, también, la articulacién en-
tre persona y comunidad. Segun este principio toda sociedad organiza-
da debe poner a los hombres en condicion de participar personalmen-
te en la edificacién de la comunidad. A esta comunidad cada hombre
puede ofrecer alguna cosa estrictamente original; de esa comunidad,
cada hombre tiene alguna cosa que recibir para que sea, todavia mis,
él mismo. Corresponde, pues, a las instituciones nacionales o interna-
cionales favorecer estas iniciativas que emanan de personas o de gru-
pos intermediarios, ayudindose los unos a los otros para el maximo
bien de todos. Asi aparece el sentido de la extrafia palabra «subsidiari-
dad»: en ella se reconoce el término latino subsidium, que significa
ayuda, ayudar a las personas. Este principio constituye la aportacion
decisiva de la Iglesia a la reflexién sobre la democracia.

c) Siempre movida por el mismo cuidado de conjuntar persona
y comunidad, la Iglesia ofrece también una ensefianza original sobre la
propiedad. Rechaza una concepcion exagerada de la propiedad privada,
inspirada por el jus utendi et abutendi del derecho romano. Lo prime-
ro es que el Creador tiene puestos los bienes de la tierra a la disposi-

4. Ibidem, n. 55.
5. Decl. Dignitatis bumanae, n. 6.
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cién del conjunto de la humanidad. Los hombres deben administrar
este patrimonio en funcién de la comunidad humana actual y futura;
no se trata pues de deberes morales frente a frente de la creacién ma-
terial, sino de deberes morales cara a cara de los hombres que, por na-
turaleza, tienen el derecho de vivir en unas condiciones materiales a la

medida de su dignidad.

Corresponde aqui, todavia, a la autoridad legitima el organizar la
gestion concreta de este patrimonio. En esta organizacion se debe te-
ner en cuenta la legitimidad de la propiedad privada de ciertos bienes.
Si el hombre no tiene nada propio, él y su familia tienen el riesgo de
ser totalmente dependientes y, por lo tanto, vulnerables ante la domi-
nacién de la sociedad. A la Iglesia le corresponde la defensa de {a per-
sona de cara a los excesos del liberalismo y de cara a las exageraciones
del colectivismo; el tener, siempre debe ser juzgado, a la luz del ser®.
M3s ain, incluso en la gestion de los bienes, de los cuales yo soy legi-
timamente propietario, debo tener en cuenta el bien comun.

d) Ademais de estos tres temas, la doctrina social de la Iglesia, ha-
ciendo eco al Evangelio, concede un lugar especial a la opcién prefe-
rencial, pero no exclusiva, por los pobres. Este tema estd particular-
mente subrayado en la ensefianza de Juan Pablo II. Los pobres son los
que no tienen nada para imponerse: no tienen ni dinero, ni poder, ni
saber. Son aquellos de los que nadie se ha hecho su préjimo. Ahora
bien, el Evangelio nos muestra en cada pigina a Cristo tomando en
serio las condiciones concretas de existencia de estos abandonados: en-
fermos, heridos, paraliticos, hambrientos, prisioneros, pobres, prostitu-
tas y otros samaritanos. Lo que hace Cristo es, en primer lugar, reco-
nocer su dignidad; restaurar plenamente la imagen de Dios en un
gesto de total gratuidad. En la mayor parte de estos relatos, el contac-
to entre estas personas y Cristo es inmediato, sin intermediario. Entre
tanto a veces, como en la historia del buen samaritano, Jesas ha suge-
rido que este contacto puede ser también mediato, indirecto: es por la
mediacidén del hospedero que el samaritano manifiesta su bondad con
el herido (cfr. Lc 10, 29-37).

Sin duda somos todos pobres frente a los demas. Es necesario
que los otros nos reconozcan, libremente, como sus iguales para que
progresemos en la conciencia de nuestra propia dignidad; deben hacer

6. Cons. Past. Gaudium et Spes, n. 69.
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lo mismo que lo que ha hecho el mismo Cristo, pues no hay mayor
pobreza que no saberse amado de Dios.

Por su opcidén por los pobres, la Iglesia quiere, pues, atraer la
atencibén de las personas y de las organizaciones sobre esta fraccion de
mas de un cuarto de la humanidad que vive en la pobreza absoluta, es
decir, sobre este gran nimero de hombres que no saben si comerin
mafiana. Una opcidén que no conlleva, ciertamente, ninguna exclusivi-
dad, y que se justifica por una raz6én fundamentalmente religiosa. Dar
esperanza a los pobres es, en primer lugar, revelarles que también
ellos son imagen de Dios, y que por esta razén es necesario que ellos
puedan caminar. S6lo asi, preocupandose por los demas, llegaran a ser,
a su vez, liberadores.

e) Bien comun, subsidiaridad, destinaciéon universal de los bienes,
opcidn preferencial por los pobres: estos cuatro principios fundamen-
tales se reducen el uno al otro. Son expresiones diferentes de la rela-
cién dialéctica existente entre la persona y la comunidad: no se puede
pensar en uno de estos términos sin ser reducido al otro. Estos princi-
pios permiten también ver cémo se articulan los derechos y los debe-
res, la iniciativa y la responsabilidad.

Es particularmente remarcable que, en su ensefianza reciente,
cuando la Iglesia reflexiona sobre el binomio persona-comunidad, am-
plia el alcance del concepto de comunidad. La comunidad de la que
se trata no es simplemente regional o nacional; es la comunidad hu-
mana toda entera. Esta evolucion alcanza su punto final y de sintesis
en el tema sintético de la solidaridad, que es central en la enciclica So-
licitudo rei socialis de Juan Pablo II. En efecto, es a partir de la con-
sideracién de la familia humana, toda entera, que es necesario pensar
en la comunidad, a la instauracién de la cual, todos los hombres son
invitados a colaborar. De ahi, la extensién universal del tema del bien
comin’, de la subsidiaridad, de la destinacién universal de los bie-
nes’.

7. Carta Enc. Mater et Magistra, n. 80; Carta Enc. Pacem in terris, n. 98, 136 y ss.;
Const. Past. Gaudium et Spes, n. 26 y 84.

8. Carta Enc. Pacem in terris, n. 141; Const. Past. Gaudium et Spes, n. 26, 29, 63,
etc.

9. Cfr. el documento final del Sinodo de los Obispos del afio 1971, titulado Justicia
en el mundo, n. 9 y 73; también Carta Enc. Populorum Progressio, n. 38.
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4. La libertad religiosa, piedra angular de la doctrina social

De esta rapida lectura, sobresale que la ensefianza social de la
Iglesia no trata en primer lugar de las cuestiones de organizacién so-
cial, politica o econdmica. Trata mas bien sobre la calidad de las rela-
ciones mediatas entre las personas, y sobre la sociedad humana en tan-
to que ella estd llamada a convertirse en un lugar de comunién.

a) Sin embargo, a los principios fundamentales cuya dimension
personalista y comunitaria acabamos de exponer, es necesario afiadir el
tema capital de la libertad religiosa. Este tema ocupa un lugar aparte.
Lo que es a primera vista sorprendente, es que Juan Pablo II vuelve
constantemente sobre este punto, y que él le asigna un lugar totalmen-
te central en su ensefianza social. Desde entonces surgen dos cuestio-
nes: ¢Por qué esta insistencia?, (Por qué esta centralidad?

La respuesta a estas dos cuestiones es simple. La relacion de fe
que une al creyente con el Dios trinitario es la relacion mds interperso-
nal que hay, y, para el hombre, la mds personalizante. Siendo por exce-
lencia un acto racional y libre, el acto de fe exalta la personalidad del
creyente. Entrando en la relacion interpersonal més intima con las
personas de la Santisima Trinidad, el creyente estd invitado a imitar a
Jests y a reconocer, en todo hombre, a su hermano.

El acto de fe es pues liberador para el hombre y liberador en va-
rios sentidos. No solamente nos libera de la alienacion que nos separa
de Dios y de los hombres, sino que despliega nuestra capacidad perso-
nal de juicio, de dialogo, de ejecucién: en un palabra, despliega nuestra
responsabilidad inalienable.

Entonces, cuando Juan Pablo II hace de la libertad religiosa el
punto crucial de su ensefianza social, no tiene simplemente en cuenta
la libertad de culto. La libertad religiosa significa el derecho, para cada
hombre, de adherirse, con plena libertad, a la Verdad que se ofrece al
hombre y que a él se revela. Lo que dice Juan Pablo II es que la liber-
tad religiosa, esencial a la perfeccion del hombre, estd amenazada por
una sociedad que hunde la conciencia humana en la bisqueda de bie-
nes destinados a desaparecer, y que estd también amenazada por un
sociedad que trasfiere al Estado, a la raza o al Partido, las responsabili-
dades de las cuales el hombre no podria ser desposeido.

Con su ensefianza sobre la libertad religiosa, Juan Pablo II re-

nueva, pues, en profundidad la reflexion filosofica y teologica sobre la
alienacion. No hay alienacién més temible, es decir, mas despersonali-
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zante, que la que, volviendo al hombre extrafio a su Dios, le convier-
te, igualmente, en extrafio a sus hermanos.

b) Aparece, asi, claramente, el lugar de la ensefianza social de la
Iglesia en la nueva evangelizacion. La ensefianza social de la Iglesia esti-
mula la eficacia temporal de la fe y revela la fecundidad de la accién
humana mientras esta estd situada en la perspectiva escatolégica. Al
mismo tiempo, esta ensefianza muestra la relatividad de las realizacio-
nes historicas. Relatividad: por esta palabra que acabamos de emplear
no entendemos sélamente el recuerdo del caricter forzosamente im-
perfecto de toda realizacién humana; queremos sobre todo subrayar
que, animadas con el Espiritu de Jesus, estas realizaciones revelaran su
plena significacién cuando hayan sido reasumidas por Dios en la gran-
diosa perspectiva de la Jerusalén Celeste, donde Dios sera todo en to-
dos.

La ensefianza social de la Iglesia no es, pues, solamente, como
hemos visto a lo largo de esta exposicién, una teologia de la caridad
y una teologia de la fe. Al término de estas reflexiones, nos aparece
también como una teologia de la esperanza. Es una teologia que pro-
clama que Dios ha sido el primero en reconocer al hombre su digni-
dad, su derecho de ser él mismo, su derecho fundamental a la libertad.
Una libertad tan grande que el hombre puede utilizarla tanto para re-
chazar a Dios como para amarlo, para rechazar a su semejante como
para hacerse su préjimo.

5. Conclusion: una teologia de la solidaridad

En una palabra, la ensefianza social de la Iglesia es una teologia de
la solidaridad, cuyo centro es la persona de Jesis. Las mayores tesis que
caracterizan esta doctrina detallan y precisan el doble precepto del
amor de Dios y del amor del prdjimo. Es por este motivo que la doc-
trina social de la glesia no podria ser, ante todo, un discurso denuncia-
dor. La doctrina social de la Iglesia libera las fuerzas del Evangelio en
vistas a la transformacién del mundo. Convoca a los hombres a con-
vertirse en artesanos de la justicia y de la paz, para su felicidad y para
la alegria de Dios.






