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La actividad humana en el mundo:
el hombre, ser creativo
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En el capitulo anterior hemos reflexionado sobre dos de las tres
relaciones que, segun la Biblia, constituyen al ser humano, la relacion
a Dios y la relacion a la imagen de Dios: el hombre es ser personal y
ser social. Debemos atender ahora a la tercera relacion, la vigente en-
tre el hombre y el mundo.

La mundanidad, en efecto, no menos que la personalidad y la so-
cialidad, es un elemento integrante de la condicion humana, como ya
tuvimos ocasion de serialar anteriormente (supra, cap. III, 3.3 y 3.4).
Alli advertiamos que ser-en-el-mundo es mas que un mero estar, y
que el hombre ejerce su mundanidad constitutiva en la forma de la
trascendencia respecto de lo mundano; la idea de creatividad, que fi-
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gura en el titulo de este capitulo, es quiza la que mejor refleja esta pe-
culiar instalacion del ser humano en la realidad mundana.

Diciendo que el hombre es un ser creativo, queremos decir que:
a) la suya es una presencia dinamica y activa, no estatica y pasiva; b)
su relacion al mundo es de superioridad, no de inferioridad (como lo
es la relacion a Dios) o de igualdad (como lo es la relacion al tu).
Para realizarse a si mismo, el hombre precisa plasmarse en la accion.
En la relacion que asi se establece, el primado corresponde al hom-
bre, no al mundo, pues «mientras el ser del mundo se agota en su re-
lacion al hombre, el ser del hombre no se agota en su relacion al mun-
do».

Nuestro tema es sumamente amplio y denso. A él pertenecen no-
ciones tan complejas como las de trabajo y progreso, ciencia y técni-
ca, arte y cultura, praxis y politica, etc. Para un tratamiento teoldgico
del mismo, parece pertinente partir de los datos basicos que nos su-
ministran la Biblia y el capitulo tercero de la Gaudium et Spes. La re-
flexion sistematica abordara luego algunos de los problemas que la
actividad humana plantea en nuestros dias.

1. La mundanidad humana segun la Biblia
1.1. Los relatos de creacion del hombre

Los dos relatos de creacion del hombre contienen, como hemos
visto (supra, cap. I), precisas indicaciones sobre la mundanidad hu-
mana y la relacion hombre-naturaleza. Segun el yahvista, la indole te-
rrena de Adan se manifiesta en su origen (Gn 2,7) y su destino (Gn
3,19), y se ejerce en una actividad sobre la adamah, que la hace pro-
ductiva a la vez que la tutela (Gn 2,15). El trabajo humano no es,
pues, consecuencia penal de la culpa, como alguna vez se ha querido
deducir de Gn 3,17-19, sino encargo divino y reconocimiento de la
connatural afinidad del hombre y la tierra. La pericopa de la creacion
de los animales (Gn 2,18-20) certifica la superioridad de Adan frente
al resto de los seres vivos, pero sobre las bases de una comunidad de
origen (tanto el uno como los otros han sido «formados de la tierra»)
y de la reciproca familiaridad y la convivencia pacifica.

Después del pecado, este marco original de relaciones armonicas
entre el hombre y su medio sufrira una significativa degradacion; el

(1) ALFARO, 45; cf. ID., De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios,
Salamanca 1988, 201ss.



LA ACTIVIDAD HUMANA EN EL MUNDO 215

trabajo humano se ve afectado por un coeficiente penal (Gn 3,17-19)
y desprovisto del estatuto paradisiaco que Dios habia previsto. Debe
notarse, sin embargo, que la sentencia divina no condena el trabajo,
sino al trabajador que ha pecado, transfiriendo su desequilibrio inte-
rior al mundo que lo rodea y a su actividad®. El episodio de la torre
de Babel (Gn 11,1-9) denuncia las consecuencias desastrosas del pe-
cado colectivo; y no es éste el tnico lugar en que ¢l yahvista expresa
sus reservas ante un desarrollo técnico que no esta rectamente orien-
tado al fin querido por Dios’. Con todo, tampoco aqui hay una con-
dena de la técnica, sino de la Aybris de sus protagonistas. Pues «alli
donde el hombre es dominado por las cosas que él debia dominar,
surge el no-hombre»*,

La cosmologia del sacerdotal (Gn 1) contempla la relacion
hombre-mundo desde la categoria clave de «imagen de Dios»; en
cuanto tal, al hombre se le confiere un «dominio» sobre la tierra y los
animales (vv. 26 y 28). ;Cual es €l alcance exacto de ese dominio? Se
ha sugerido® que, al menos en el v. 26, se trata de una Konfliktregel;
si surgen contenciosos entre los diversos ordenes de la creacion, es el
hombre, «imagen de Dios», quien debe sustanciarlos. En el v. 28 el
dominio de la tierra estaria en funcion de la reproduccion («sed fecun-
dos, multiplicaos, llenad la tierra y sometedla»); Israel experimentd
en Egipto (Ex 1,7-22) que solo teniendo dominio se puede llenar la
tierra; de lo contrario, la superpoblacion conduce a la esclavitud.

La validez de estas sugerencias exegéticas puede ser discutida.
Pero, en todo caso, lo que si es cierto es que la idea subyacente a este
encargo de dominar la tierra es la del sefiorio regio (cf. Sal 8); como
el rey preside a Israel, asi el hombre ha de presidir la creacion. Ahora
bien, el modelo ideal del rey israelita no es el de un satrapa a cuya
disposicion arbitraria se entrega el reino; el monarca es en Israel el
garante del orden social y cosmico, el custodio del derecho, sobre
todo del derecho de los débiles, como los huérfanos y las viudas (Sal
72). El dominio regio tiende, pues, a la liberacion de los seres a los
que se refiere, no a su sojuzgamiento; es una funcion de promocion
—y eventualmente de restablecimiento— del schalom, de la paz uni-

(2) WOLFF, H. W., Anthropologie des Alten Testaments, Miinchen 1973,
191s. '

(3) STECK, 58-61.

(4) WOLFF, 326.

(5) LIEDKE, G., Im Bauch des Fisches. Oekologische Theologie, Stuttgart
1984%, 132ss.; la idea se encuentra ya en STECK, 78s.
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versal, que no es solo la ausencia de conflictos, sino concordia armo-
nica, bienestar gozoso, prolongacion sobre toda la creacion de la ben-
dicion de Dios («los bendijo Dios y les dijo... llenad la tierra y some-
tedla»)®.

De otro lado, el hombre es sefior de la creacion en cuanto imagen
de Dios; el suyo es, pues, un dominio vicario, no propio. Son muy nu-
merosos los textos veterotestamentarios en los que Dios reclama su
caracter de unico sefior del universo. La tierra habitada por los israe-
litas es «propiedad de Yahvé» (Jos 22,19; Os 9,3; Sal 85,2; Jr 16,18;
Ez 36,5; etc.). Mas aun, la tierra entera le pertenece (Lv 25,23; 1 Cro
29,11; Sal 24,1; etc.). Es precisamente el pecado de desmesura, la
pretension de erigirse en sefior absoluto, lo que provoca, junto con el
envilecimiento del hombre, el de su entorno; el mundo de la humani-
dad pecadora es también el mundo del conflicto ecologico, en el que
al régimen vegetariano estipulado en Gn 1,29-30 sigue el régimen
carnivoro (aunque con significativas restricciones: Gn 9,2-6), y a la
paz universal sucede la lucha sangrienta por la vida. Os 4,1-3 e Is
24,3-6 nos hablan de un mundo en el que el pecado del hombre ha
impreso los estigmas de la degeneracion y la muerte.

El poema sacerdotal de la creacion contiene, en fin, una teologia
de la historia que rompe con el circulo magico de un tiempo eterna-
mente recurrente, que no tiene fin porque no tiene comienzo, que no
conduce a ninguna parte porque no viene de ninguna parte, sino que
se realimenta perpetuamente a si mismo girando incansablemente so-
bre si. A esta representacion, Gn 1 opone una lectura de la realidad
en la que la perfeccion no esta al comienzo, sino al final; el tiempo no
mide un proceso de alejamiento del principio fontal, una degenera-
cion, sino un proceso de construccion progresiva del mundo. Cuando
Dios concluye su parte en esta tarea (Gn 2,2), ello no significa que la
obra esté definitivamente acabada, sino que se han puesto los cimien-
tos de un edificio en cuya construccion toma ahora el relevo la ima-
gen de Dios. La actividad humana sera, pues, prolongacion de la di-
vina; el hombre es concreador de su mundo.

1.2. La actividad humana en el resto del A. T.

De acuerdo con los dos relatos de creacion, Israel entendio la ac-
tividad humana como cumplimiento de un mandato divino. Pero este

(6) Cf. ALTNER, G., «Mundo técnico-cientifico y creacion», en (VV.AA.) Fe
cristiana y sociedad moderna XX, Madrid 1987, 101-139, sobre todo las pp. 122ss.
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precepto del trabajo se situa, significativamente, en el horizonte del
reposo sabatico; actividad y descanso conforman asi una singular
«coincidentia oppositorum», sobre cuyo sentido se ofrecen distintas
—y complementarias— interpretaciones’.

Asi, en Dt 5,12-15 («guardaras el dia del sabado... Seis dias tra-
bajaras... Acuérdate de que fuiste esclavo en el pais de Egipto y de
que Yahvé tu Dios te ha mandado guardar el sabado»), el descanso
sabatico es evocacion de la liberacion; el trabajo no puede, consi-
guientemente, significar una nueva forma de esclavitud, sino la libre
disposicion por parte del hombre del tiempo que Dios le concede gra-
ciosamente. Solo desde esa libertad regalada por Yahvé a su pueblo
puede éste conferir a su actividad el ritmo preciso en la sucesion de
trabajo y descanso.

Otra version del doble mandato trabajo-descanso se situa, como
no podia ser menos, en el contexto de la teologia de la creacion: «re-
cuerda el dia del sabado... Seis dias trabajaras... pero el dia séptimo
es dia de descanso... Pues en seis dias hizo Yahvé el cielo y la tierra...
y el séptimo descanso» (Ex 20,8-11). El sabado, declara nuestro tex-
to, hay que descansar, porque Dios descanso; el resto de la semana
hay que trabajar, porque y como Dios trabajo; el trabajo humano
prolonga y perfecciona el trabajo divino, a la vez que reproduce la se-
cuencia de actividad y reposo inaugurada por el propio Dios. El
mundo resulta ser asi creacion de Dios y concreacion del hombre. El
pasaje contiene ademas otra sugerencia: una realidad que procede de
la iniciativa creadora divina debe ser vista como don y no como im-
posicion onerosa, y la actividad humana debe ejercerse desde la mis-
ma actitud de generosidad creativa que Dios desplego en los seis dias
de su obra.

La tercera version del trabajo-descanso es la de Ex 23,12, «una
de las mas antiguas formulaciones del mandato sabatico»®: «seis dias
haras tus trabajos y el séptimo descansaras, para que reposen tu
buey y tu asno, y tengan un respiro el hijo de tu sierva y el forastero».
Sorprendentemente, la unica finalidad que parece asignarse aqui al
sabado es la de recordar al fiel israelita que el sefiorio humano esta li-
mitado por la obligacion de proteger a los mas desprotegidos, desde
los animales domésticos hasta las personas juridicamente vulnera-
bles. Un paralelo de este texto se encuentra en Dt 5,14, donde el des-

(1) WOLFF, 198-206.
®8) Ibid., 205.
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canso sabatico se justifica «para que puedan descansar, como tu, tu
siervo y tu sierva». La igualdad fundamental de todos los hombres
ante Dios se revalida asi frente a todo intento de extenuar a los mas
débiles en favor de los mas fuertes.

En resumen, las tres lecturas del doble mandato apuntan a una
comprensién positiva de la actividad humana, que ha de desplegarse
como ejercicio de libertad y creatividad en el horizonte del sabado,
esto es, de la salvacion escatologica y la plenitud de la creacion. El
trabajo es para el descanso, y no viceversa; el sabado impide la de-
gradacion del hombre al nivel de simple maquina productiva; en
cuanto sacramento de la alianza, opera como correctivo permanente
a todo intento humano de confundir el orden de los medios (la activi-
dad) con el orden de los fines (la consumacion salvifica); en cuanto
«fiesta de la creacion»’, el reposo sabatico recuerda incesantemente
que las obras de Dios y, por tanto, las del hombre se orientan a «la
entrada en el descanso» (Hb 4,1-11). Dicho de otro modo: la activi-
dad humana no puede producir por si sola la consumacion de la crea-
cion, de modo analogo a como no ha sido ella la productora del co-
mienzo.

La predicacion profética subraya con énfasis ese caracter indis-
ponible de la consumacion del proceso creativo, que sera don esca-
tologico. Tal consumacion implica también a la naturaleza, destinada
por su creador a una plenitud fecunda, en la que florecen las estepas
y los desiertos se transforman en vergeles (Is 35,1-10). La paz de
Dios restablecera el equilibrio ecologico, la convivencia familiar de
los animales entre si y con el hombre; los textos de Is 11,6-9 y 65,25
son elocuentes al respecto, como lo es también que en ninguna de las
descripciones proféticas del éschaton se mencione el dominio del
hombre sobre la creacion; se trataba, pues, de un encargo funcional,
con vistas a la economia de la historia. Llegada ésta a su término, de-
saparece la funcion; el sefiorio vicario del hombre caduca una vez
consumado el Reino de Dios.

La literatura sapiencial se detiene con frecuencia en la considera-
cion del trabajo. La pereza o la holganza se condenan con categorica
dureza (Pr 6,6-11; 12,24; 24,30-34), mientras que el trabajo, incluso
en sus formas mas humildes, es valorado positivamente; pueden ser-
vir de ejemplo los textos antologicos de Pr 31,10-31, con su calido

(9) MOLTMANN, J., Gott in der Schopfung, Miinchen 19852, 279.
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elogio a las ocupaciones del ama de casa, y Si 38,25-34, que contiene
un variado inventario de oficios manuales, de los que dice que «ase-
guran la creacion eternan.

Esta apreciacion del sencillo trabajo artesanal distaba de ser
compartida por otras culturas; asi, «el trabajo manual era para los
griegos trabajo de esclavos; un hombre libre no se ensuciaba las ma-
nos con tal trabajo»'’. En el fondo de esta diversa valoracion late un
motivo estrictamente teologico: para el pensamiento griego el mundo
no es creacion de Dios, sino manipulacion de un demiurgo o infra-
dios; Dios no puede rebajarse hasta la materia. Correlativamente,
tampoco los hombres pueden hacerlo, sino solo los infrahombres. En
la cultura mesopotamica, los hombres son creados por los dioses
para ahorrar a éstos la fatiga y el yugo del trabajo y permitirles dis-
frutar del ocio. Ninguno de estos puntos de vista puede ser comparti-
do desde la optica de la fe en la creacion, que ofrece una vision dia-
metralmente opuesta de la relacion Dios-mundo y, por ende, una dis-
tinta comprension de la relacion entre el hombre, imagen de Dios, y
el mundo, creacion de Dios.

1.3. La mundanidad asumida en Cristo

La aportacion neotestamentaria a nuestro tema es cuantitativa-
mente muy parca. Son ya topicas las obligadas referencias al oficio
artesanal del padre de Jesus (y, por tanto, presumiblemente, del pro-
pio Jesus), al trabajo manual de Pablo para ganar su sustento y no
ser gravoso a la comunidad, y a sus duras palabras contra los miem-
bros de la misma que «viven desconcertados, sin trabajar nada, pero
metiéndose en todo» (2 Ts 3,6-15).

Sin embargo, lo que el Nuevo Testamento nos depara es cualitati-
vamente decisivo. La encarnacion de Dios es el si definitivo al mundo
y a la historia (2 Co 1,18-20), que han sido asumidos por la humani-
dad del Verbo. La realidad es cristiforme y cristocéntrica: Cristo esta
en el comienzo, en el centro y en el término de la misma'l.

El orden de la creacion y el de la salvacion obtienen asi un punto
de confluencia. El mundo no es mero escenario de la historia de la

(10) KROLZIK, U., Unweltkrise —Folge des Christentums? Stuttgart 19807,
61; LIEDKE, 41.
! (11) RUIZ DE LA PENA, J. L., Teologia de la creacion, Santander 19872,
67ss.; ALFARO, Hacia una teologia..., 17-25.
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salvacion; también él quedara tocado por la gracia de Cristo (Rm
8,19-22)!? y esta llamado, a través de la mediacion humana, a la uni-
dad de un destino en el que «Dios sera todo en todas las cosas» (1 Co
15,28).

De ahi se sigue que no hay una historia profana, animada por el
dinamismo del progreso, y una historia sagrada, impulsada por el di-
namismo de la gracia. Progreso y gracia se integran en una historia
unica y apuntan al mismo y tnico fin. Todo lo cual no autoriza, natu-
ralmente, a identificar al uno con la otra; la unidad no es confusion;
mas bien surge de la diversidad cualitativa. Pero, a su vez, esta diver-
sidad no puede ser interpretada como divergencia o paralelismo de
dos magnitudes condenadas a no encontrarse nunca; la estructura
cristologica estipulada por Calcedonia para las dos naturalezas del
Verbo encarnado (DS 302 = D 148: «nconfuse, immutabiliter, indi-
vise, inseparabiliter») es normativa también aqui.

2. La actividad humana en la «Gaudium et Spes»
2.1. Los antecedentes

Hasta el Vaticano II, el magisterio extraordinario no habia abor-
dado explicitamente nuestro tema (si la hizo, en cambio, el magisterio
ordinario en diversas enciclicas sociales). Con todo, puede hablarse
de una toma de postura implicita, contenida en dos tesis defendidas
permanentemente por la tradicion cristiana.

La primera es la referida a la bondad radical de la materia y del
tiempo. Contra los varios dualismos surgidos a lo largo de su histo-
ria, la fe cristiana ha sostenido siempre que lo material y lo temporal
no son ni mera apariencia ni subproducto degenerado de un principio
malo. Esta tesis proporciona los presupuestos de una valoracion po-
sitiva del progreso, esto es, del perfeccionamiento en el tiempo de las
realidades materiales y del orden mundano. Como se vera luego, la
misma idea de progreso debe no poco a la teologia cristiana de la
creacion y de la historia.

En segundo lugar, hay que mencionar la doctrina de la gloria de
Dios como fin de la creacion. El sentido biblico y patristico del con-
cepto de gloria de Dios es el de participacion de la bondad divina; en

(12) RUIZ DE LA PENA, La otra dimension. Escatologia cristiana, Santan-
der 1986°, 218s.; BINDEMANN, W., Die Hoffnung der Schopfung. Romer 8,18-
27, Neukirchen-Vluin 1983.
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ese sentido abunda la definicion del Vaticano I sobre el fin de la crea-
cion'. De ahi se sigue que: a) todo auténtico progreso del orden pro-
fano contribuye al fin de la creacion, al ser una participacion de la
bondad divina; y esto aunque los moviles de la accion promotora no
sean reflejamente religiosos; b) cuanto mayor sea el progreso alcan-
zado, tanto mayor sera la aproximacion lograda al fin querido por
Dios. «La accion del hombre sobre el mundo es, por consiguiente, en
si misma y por si misma... el complemento necesario y la exigencia
absoluta de la creacion del mundo y del hombre por Dios»!*.

La actividad humana no debe valorarse, por tanto, solo a partir
de la categoria moral, subjetiva, de la buena intencion; tiene en si un
valor ontologico, objetivo, que (claro esta) se incrementa si se le so-
breaniade el proposito de hacer con ella la voluntad de Dios, pero que
no depende exclusivamente de tal proposito®’.

Hay que admitir que estas dos tesis no siempre fueron atendidas,
junto con sus consecuencias, en la teoria y en la praxis de los cristia-
nos'S. Indudablemente ha habido siempre un criptodualismo, latente
o emergente, en el modo de entender la relacion del cristiano con el
orden profano y en ciertas formas ascéticas promotoras de una fuga
saeculi que se plasmaba en el desinterés o la devaluacion de la reali-
dad mundana!’. Pero nada de ello obsta a que la tradicion en su con-
junto —y la mejor teologia— haya permanecido fiel al doble principio
antes enunciado.

No se puede tildar, pues, al Vaticano II de oportunismo por deci-
dirse a abordar expresamente nuestro asunto, ni la doctrina de la
Gaudium et Spes que analizaremos a continuacion representa un no-
vum absoluto; es mas bien la explicitacion y el desarrollo consecuente

(13) RUIZ DE LA PENA, Teologia de la creacion, 108s., 146-150; GONZA-
LEZ DE CARDEDAL, O., La gloria del hombre, Madrid 1985.

(14) ALFARO, Hacia una teologia..., 55.

(15) DUQUOC, Ch., Ambigiiedad de las teologias de la secularizacién, Bil-
bao 1974, 118s.: «los tedlogos siempre han hablado de las ‘realidades terrestres’,
pero hablaban como moralistas... Un tedlogo de los siglos pasados, cuando se pre-
guntaba sobre el trabajo, no intentaba fijar su esencia ni su significado en los desig-
nios divinos, sino el uso que el hombre debe hacer de él para ejercer moralmente su
actividad».

(16) Vid. ejemplos en RATZINGER, J., Dogma und Verkiindigung, Miinchen
1973, 196ss.

(17) Véase en METZ, J. B. (Teologia del mundo, Salamanca 1971, cap. 4)
cual es —o deberia ser— la recta inteligencia cristiana de la fuga saeculi.
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de premisas largamente sostenidas por la interpretacion cristiana de
la realidad creada.

2.2. El capitulo tercero de la «Gaudium et Spes»'®

El capitulo consagrado a «la actividad humana en el mundo» co-
mienza (n. 33) con un planteamiento del problema. El progreso
cientifico-técnico ha inducido una profunda mutacion en el significa-
do de la accion humana; dirigida hasta no hace mucho a asegurar al
hombre los medios elementales de subsistencia, lo capacita ahora
para «dilatar su dominio sobre la naturaleza». Con ello se hacen ine-
ludibles los interrogantes acerca del sentido, el valor y la finalidad de
este «gigantesco esfuerzo». Tras estos interrogantes estan, sin duda,
la crisis del ingenuo optimismo finisecular, el ocaso de la fe en el pro-
greso y la traumatica experiencia de las dos guerras mundiales y de los
diversos totalitarismos antihumanistas; el n. 10,1 de la constitucion
habia ya formulado, incluso més incisivamente, esta problematica.

El concilio advierte (n. 33,2) que la Iglesia «no siempre tiene a
mano respuesta adecuada» a todas las cuestiones involucradas en el
planteamiento inicial. Para resolverlas, en efecto, no se puede apelar
sin mas a la verdad revelada, que solo ofrece indicaciones en el plano
de los grandes principios. Pero «la luz de la revelacion», unida a «la
competencia de todos», puede contribuir al esclarecimiento del cami-
no emprendido por la humanidad.

Tras esta modesta declaracion de intenciones, el texto enuncia el
primer principio sobre la actividad humana; ésta, «considerada en si
misma, responde al proposito de Dios» (n. 34,1). Dicho principio,
afiade el Concilio, es valido para cualquier actividad, «también para
los quehaceres cotidianos» (n. 34,2), entre los que se cita explicita-
mente el trabajo femenino en el marco de la familia. Se confirma,
pues, el valor objetivo, no solo subjetivo, del trabajo, por humilde que
éste sea, sobre el que habiamos llamado la atencion anteriormente; a
este respecto es oportuno recordar que fue suprimido un inciso sobre
la buena intencion (el trabajo es bueno «si recte ordinatur») que figu-
raba en un esquema preparatorio’® y, en cambio, se habla del trabajo
in seipso consideratum.

(18) Cf. FLICK, M., «L’attivitda umana nell’'universo», en (VV.AA.) La Chiesa
nel mondo contemporaneo, Torino 1966, 581-631; SMULDERS, P., «La actividad
humana en el mundo», en (VV.AA.) La Iglesia en el mundo de hoy, Madrid 1967,
351-377.

(19) SMULDERS, 358.



LA ACTIVIDAD HUMANA EN EL MUNDO 223

¢En qué se basa esta categorica afirmacion del valor de la activi-
dad en si misma considerada? La primera razon es que «los hombres
y mujeres... con su trabajo desarrollan la obra del Creador... y contri-
buyen de modo personal a que se cumplan los designios de Dios en la
historia» (n. 34,2). Es decir, la accion humana coopera a la accion
creadora divina, es su prolongacion; el trabajo es creacion del mun-
do. Notese de nuevo que esto vale de cualquier trabajo; no solo los
grandes creadores contribuyen al plan de Dios sobre la historia; en
ese plan tienen un lugar también las tareas modestas y oscuras de
quienes ejercen calladamente su servicio «al bien de los hermanos».

La conexion Dios creador-hombre concreador excluye taxativa-
mente la suposicion segun la cual el progreso humano atentaria contra
la soberania divina. Mas bien «las victorias del hombre son signo de
la grandeza de Dios». De esta afirmacion teorica se desprende una
conclusion practica: «el mensaje cristiano no aparta a los hombres de
la edificacion del mundo..., sino que, al contrario, les impone como
deber el hacerlo» (n. 34,3).

Este ultimo pensamiento reviste una gran importancia en la men-
te de los padres conciliares, que volvieron sobre él en otros cuatro lu-
gares (ns. 21,3; 39,2; 43,1; 57,1). La idea estaba ya sugerida en LG
35,1, y con ella se responde a la extendida objecion, popularizada por
el marxismo, de que «la religion, por su propia naturaleza, es un obs-
taculo para esta liberacion [socioeconomica], porque, al orientar el
espiritu humano hacia una vida futura ilusoria, apartaria al hombre
del esfuerzo por levantar la ciudad temporal» (n. 20,2).

El n. 35 aduce todavia una segunda razon justificativa de la bon-
dad objetiva del trabajo: «la actividad humana, asi como procede del
hombre, asi también se ordena al hombre. Pues éste con su.accion no
solo transforma las cosas y la sociedad, sino que... se perfecciona a si
mismo». El trabajo es, pues, bivalente: amén de ser perfectio operis,
es perfectio operantis. También a esta idea se le dio gran importancia
en el aula conciliar; es reiterada en el n. 53,1 y, muy enfaticamente,
en el n. 57,2: «el hombre [con su actividad]... cumple personalmente
el plan mismo de Dios... de someter la tierra y perfeccionar la crea-
cion, y al mismo tiempo se perfecciona a si mismon.

De las dos razones esgrimidas en pro de la bondad de la accion
humana, ;cual es la prioritaria? Revalidando la inequivoca opcion
personalista presente en la entera constitucion, el texto se inclina por
la segunda: la autorrealizacion del hombre «es mas importante que
las riquezas exteriores que puedan acumularse». Y ello —se agrega en
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una formulacion que recuerda a G. Marcel— porque «el hombre vale
maés por lo que es que por lo que tiene». En suma, concluye el Conci-
lio, «ésta es la norma de la actividad humana: que... sea conforme al
auténtico bien del género humano y permita al hombre... cultivar y
realizar integramente su plena vocacion» (n. 35,2).

Asi pues, ni los bienes de produccion, ni la clase, ni el Estado, ni
mucho menos el progreso por el progreso, son fines ultimos de la ac-
tividad humana, sino la persona, de la que el capitulo primero habia
dicho, como vimos, que no puede ser puesta en funcion de nada,
dado que todo esta en funcion suya. Consiguientemente, al trabajo
no se le adjudica una norma exterior y heterogénea, sino la que se im-
plica en su propia razon de sgr, en cuanto manifestacion y autogéne-
sis de su sujeto activo. Cuando se sacrifica el hombre concreto al
progreso técnico o a la presunta liberacion del hombre genérico —y
esto es lo que ocurre en el capitalismo y en el socialismo marxista,
respectivamente—, se esta atentando contra la esencia y el recto senti-
do de la accion humana.

El n. 36 plantea uno de los aspectos mas espinosos de la proble-
matica ‘del capitulo: la autonomia de la realidad terrena. El concilio
comienza constatando el temor de emuchos contemporaneos» de que
la religion pretenda controlar la actividad humana, lesionando asi su
legitima autonomia. Tal temor no es ciertamente injustificado, habida
cuenta de penosos precedentes historicos, de los que el texto cita dis-
cretamente el ya proverbial caso Galileo (en la nota 7).

La respuesta conciliar a este temor se articula en dos fases. Ante
todo, se propone lo que el concilio entiende ser la recta comprension
de la autonomia temporal: «las cosas creadas y la sociedad misma
gozan de propias leyes y valores», y ello «responde a la voluntad del
Creador». En efecto, «por la propia naturaleza de la creacion, todas
las cosas estan dotadas de consistencia, verdad y bondad propias y
de un propio orden». Dicho equivalentemente: el ambito de lo secular
no puede ser sacralizado; la realidad mundana, en sus diversas mani-
festaciones, no puede ser regulada por una legislacion diversa
de aquella con la que el designio creador la ha dotado; la actividad
humana no puede ser mediatizada por intereses confesionales o
religiosos.

Otros dos textos conciliares formulan con analoga claridad este
principio de la autonomia de lo temporal: GS 59,3 (citando al Vatica-
no I: «la Iglesia no prohibe que las artes y las disciplinas humanas go-
cen de sus propios principios y de su propio método...; reconociendo
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esta justa libertad, la Iglesia afirma la autonomia legitima de la cultu-
ra humana, y especialmente la de las ciencias») y AA 7,2 («todo lo
que constituye el orden temporal... asi como su evolucion y progreso,
no son solamente medios para el fin Gltimo del hombre, sino que tie-
nen ademas un valor propio puesto por Dios en ellos»).

Toda vez que la autonomia del orden profano se funda en la vo-
luntad creadora divina, es decir, tiene el mismo fundamento que el or-
den de la salvacion, hay que descartar la posibilidad de un conflicto
real entre ambas esferas; la teoria de la doble verdad nunca podria
ser admisible para la conciencia cristiana, porque equivaldria a negar
que «las realidades profanas y las de la fe tienen su origen en un mis-
mo Dios» (n. 36,2).

Dicho cuanto antecede, se aborda la segunda fase de la respuesta
conciliar a nuestra cuestion. Hay una forma ilegitima de entender la
autonomia de lo temporal; consiste en conferir a la criatura una inde-
pendencia ontoldgica que la desvincula de su creador, tanto en su ori-
gen como en su fin. El texto rechaza con cortante laconismo esta in-
terpretacion de lo real: «la criatura sin el Creador se desvanecen.

Estamos aqui, como es obvio, ante uno de los asertos irrenuncia-
bles de la confesion de fe cristiana, y quien estime que la formulacion
conciliar significa una recuperacion del viejo integrismo (tal fue la
opinion de Garaudy al conocer el texto que comentamos) debiera re-
cordar lo que escribié Bonhoeffer (uno de los padres de la teologia de
la secularizacion) veinte afios antes del Vaticano II: «Hay que opo-
nerse a lo temporal en el mismo momento en que se encuentra en pe-
ligro de autonomizarse... Cuando lo temporal viene a presentarse
como sector autonomo por si, se niega el hecho de la asuncion del
mundo en Cristo... Cuando lo temporal blande su propia ley al mar-
gen del anuncio de Cristo, entonces el mundo queda entregado a su
propia corrupcion y debe finalmente situarse en el lugar de Dios»?’.

Con su habitual penetracion, el tedlogo aleman pone al descubier-
to el flanco vulnerable de la posicion denunciada; atribuir al mundo
una autonomia entendida como autosuficiencia e independencia on-
tologica es acabar con su profanidad, equivale a «divinizar lo tempo-
ral»?! mistificando la temporalidad auténtica y liquidando la genuina
secularidad. Secularizar el mundo es, ante todo, purgarlo de un pre-
tendido caracter sacro que no tiene. Al relativizarlo recordandole su

(20) BONHOEFFER, D., Etica, Barcelona 1968, 138, 208.
(21)  1bid., 209.
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dependencia de Dios, la fe cristiana cumple su funcion respecto al
mundo secularizandolo, tutelando su naturaleza profana, desmintien-
do su autosuficiencia y su presunto caracter de fin ultimo.

Asi pues, las dos fases en que se articulaba la respuesta conciliar,
la positiva y la negativa, lejos de excluirse, se reclaman mutuamente.
Esta complementariedad reciproca de ambas esta muy bien expresa-
da en otro texto conciliar: «el mismo Dios es Salvador y Creador;
...en esta misma ordenacion divina la justa autonomia de lo creado, y
sobre todo del hombre, no se suprime, sino que mas bien se restituye
a su propia dignidad y se ve en ella consolidada» (n.41,2).

Hasta aqui ha prevalecido en nuestro capitulo un tono nitidamen-
te positivo; no pocos padres conciliares mostraban su insatisfaccion
frente a lo que estimaban «optimismo unilateral e ingenuo» del tex-
to?2, No se cedio a sus reservas, pero tampoco podia silenciarse lo
que en ellas habia de razonable. El n.37 trata de la distorsion que el
pecado induce en el progreso, aun reiterando (lo que es significativo)
que éste representa «un gran bien para el hombre». Tal distorsion tie-
ne lugar cuando «se subvierte la jerarquia de valores» y se deja que
prevalezca el egoismo personal y social. Por este camino «el poder
acrecido de la humanidad esta amenazando con destruir al propio gé-
nero humano» (n.37,1).

Asi pues, el progreso, que es bueno en si mismo, es ambivalente
en el uso que de él se haga; «puede servir a la verdadera felicidad hu-
mana» o «puede transformar en instrumento de pecado la actividad
humana» (n.37,3). Para obviar este peligro, el hombre ha de aprender
a «amar las cosas creadas por Dios», a gozar de ellas, y no solo a
usarlas, «en pobreza y libertad de espiritu». La observacion es impor-
tante, porque sale al paso de un uso de las criaturas tal que éstas aca-
ban por esclavizar al que debia ser su sefior. Lo que Marx llamaba «el
fetichismo de la mercancia» es en realidad la subversion del primado
de la persona sobre las cosas. A revalidar este primado apunta la cita
paulina con que concluye el n.37: «todo es vuestro, vosotros sois de
Cristo y Cristo es de Diosy.

Como ocurria en los dos capitulos anteriores, también éste con-
tiene una referencia a la dimension cristologica del tema (n.38). Por
su encarnacion, el Verbo ha recapitulado toda la realidad creada y la
entera historia humana, estableciendo como «ley fundamental de la
perfeccion humana» y de la transformacion del mundo «el mandato

(22) SMULDERS, 364.
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nuevo del amor». Realmente, si el mundo ha surgido del amor gratui-
to de Dios, como ensefia la doctrina de la creacion??, solo lo construira
debidamente una praxis que se atenga a esa ley fundacional del amor.

De hecho, es el Espiritu —continia el texto— quien esta ya a la
obra en «los generosos propositos con que la familia humana intenta
hacer mas llevadera su propia vida y someter la tierra a este fin». Es
decir: el auténtico progreso humano no es mero fruto de un dinamis-
mo inmanente; es también efecto de la gracia. Como se ha sefnalado
anteriormente, el hecho de la encarnacion descarta la existencia de
dos historias, la profana y la sagrada, y de dos fines, el natural y el
sobrenatural. Cristo es el tnico fin de la unica historia; el Espiritu de
Cristo actua en esa unica historia conduciéndola hacia su unico fin.
Por eso el compromiso temporal es ya «preparacion del material del
reino celeste» (n.38).

Con esta ultima observacion se nos sitiia ante la cuestion con que
se cierra el capitulo (n.39): la relacion entre el mundo presente y el
mundo futuro o, si se quiere, la dimension escatologica de la accion y
el progreso humanos. El problema es estudiado en los tratados de es-
catologia?®. Baste sefialar aqui que el concilio afirma una continuidad
de base entre el progreso que edifica la ciudad terrena y el Reino que
instaura la Jerusalén celestial. «Todos los buenos frutos de la natura-
leza y de nuestro esfuerzo... volveremos a encontrarlos limpios de
toda mancha, iluminados y transfigurados» (n.39,3). La ingente em-
presa de concrear el mundo, de la que se nos hablaba al comienzo del
capitulo, no esta destinada a caer en el vacio; sera asumida y consu-
mada en la nueva creacion. Se entiende asi que la esperanza escatolo-
gica cristiana no solo no amortigua, sino que aviva «la preocupacion
de perfeccionar esta tierra», y que el progreso temporal —aunque no
identificable sin mas con el crecimiento del Reino— «interesa en gran
medida al Reino de Dios» (n.39,2). El cristiano, pues, debiera saber
conferir a la actividad humana «una finalidad pascual»*®; no otra
cosa se indicaba en el mandato biblico que ordena el trabajo al des-
canso, la accion cotidiana a la fiesta sabatica.

(23) RUIZ DE LA PENA, Teologia de la creacion, 134-139, 266-269.
(24) RUIZ DE LA PENA, La orra..., 215-226.
(25) CLEMENT, O., Sobre el hombre, Madrid 1983, 207.
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2.3. Evaluacion

El capitulo que comentamos es una pieza central en la logica del
discurso de la entera constitucion pastoral. Desafortunadamente, fue
redactado con una extrema premura de tiempoZ. La elaboracion
teologica de su delicada problematica habia sido efectuada, en los
aflos inmediatamente anteriores al concilio, por las teologias del tra-
bajo, de las realidades terrenas o del progreso?’. El texto conciliar re-
coge las mejores aportaciones de estas corrientes teologicas, pero a la
vez adolece de sus limitaciones.

Una de ellas, acaso la mas importante, es la indefinicion que ro-
dea a la nocion clave de progreso en el texto conciliar. Se tiene la sen-
sacion de que, cuando se utiliza, se la esta entendiendo como progre-
so cientifico-técnico, asi, en el n.33 se habla de «la ciencia y la técni-
ca» como factores decisivos del actual desarrollo humano, y en otro
lugar de la constitucion (n.64) se afirma que «hay que favorecer el
progreso técnico». Ciertamente, también se advierte que los avances
éticos en direccion de una justicia y una fraternidad mayores «valen
mas que los progresos técnicos» (n.35,1), idea sobre la que se extien-
den otros pasajes de la segunda parte de la constitucion. Pero, tal
vez, habria sido conveniente precisar en la primera parte, que expone
la infraestructura teorica del entero documento, el concepto mismo
de progreso y, sobre todo, recoger al menos algunos de los sintomas
de preocupacion, que empezaban a hacerse perceptibles, en torno a
las consecuencias de un progreso entendido unilateralmente como
progreso técnico.

Se menciona tan solo la amenaza del holocausto nuclear (n.37,1),
pero se silencia por completo la crisis ecologica. Asimismo, no se des-
taca suficientemente la dimension sociopolitica de una teologia de la
praxis; se habla de la libertad personal (ns.37,4; 38,1 ad finem), pero
sin situarla en el horizonte de la liberacion social.

Con todo, los aspectos positivos del capitulo son innegables. Por
primera vez, el magisterio extraordinario se pronuncia sobre las com-

(26) SMULDERS, 351: «ningun otro capitulo padecio tanto a consecuencia
de la escasez de tiempo, que perjudico la elaboracion de todo el texton.

(27) CHENU, M. D., Pour une théologie du travail, Paris 1955; THILS, G.,
Teologia de las realidades terrenas, Bilbao 1956; RONDET, H., Eléments pour une
théologie du travail, Paris 1959; TRUHLAR; C. V., Labor christianus, Madrid
1963; CONGAR, Y.-M., Jalons pour une théologie du laicat, Paris 1953. Cf. NI-
COLAS, Teologia del progreso.
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plejas y conflictivas realidades humanas del trabajo y el progreso. Y
lo hace sin ocultar su simpatia por ellas, con un talante abierto y re-
ceptivo que sabe dar fe de sus logros y estimular sus expectativas.
Cuando se sefialan los peligros que acechan a la actual fase de la his-
toria humana, ello se hace no para desacreditar el proceso en curso,
sino para ayudar a sortear las tentaciones que encierra. La interpre-
tacion pesimista o fatalista de dicho proceso esta expresamente ex-
cluida en el n.38, cuando se reconoce que «la virtud del Espiritu» esta
obrando en el mismo.

Un buen complemento de la doctrina conciliar es el ofrecido por
la enciclica de Juan Pablo II Laborem exercens, de la que alguien,
tan poco sospechosa de simpatizar con la persona de su autor como
la tedloga feminista Dorothee Sélle, ha dicho que es «uno de los mas
importantes documentos de nuestro tiempo para una comprensmn
teologica del trabajo»®®.

El texto papal insiste incansablemente en la tesis conciliar del pri-
mado del hombre sobre el trabajo y en la prioridad de su aspecto
subjetivo sobre el objetivo, en el caracter creativo y liberador que la
actividad humana deberia tener para cumplir sus fines y en la proble-
matica ética y politica implicada en ella: justicia y solidaridad han de
ser los componentes basicos de una nueva teologia del trabajo.

La perspectiva en que se sitia la enciclica no es, como parecia ser
la de Gaudium et Spes, la del primer mundo, ni se dirige principal-
mente a los paises industrializados —como habia sido el caso de ante-
riores enciclicas sociales—; es, mas bien, una perspectiva global, sen-
sible a las consecuencias negativas que tiene para el tercer mundo el
sedicente «progreso» del primer mundo?

3. Reflexiones sistematicas

Como se ha indicado ya al principio del capitulo, nuestro tema
opera con categorias antropologicas clave (tales son las de trabajo y
progreso) y plantea complicados problemas de indole politico-social.

(28) SOELLE, D., Lieben und Arbeiten. Eine Theologie der Schopfung, Stutt—
gart 1986°, 121s. La autora denuncia «el abierto sexismo del autor polaco», quien en
otros documentos «limita —segin ella— el rol social de la mujer a la familia» (ibid.,
122).

(29) Cf. LEDURE, Y., «L‘encyclique de Jean-Paul II sur le travail humam», en
NRTh (1983), 218-227; cf. también la sintesis de SOELLE, 122-125, 137s.
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A su indagacion, aunque de forma obligadamente sumaria, nos dedi-
camos seguidamente.

3.1. El trabajo; su significado antropologico

De cuanto llevamos visto se sigue que, segun la fe cristiana, Dios
ha querido y creado al hombre como homo faber, y que asi es como
éste cumple su vocacion de imagen de Dios. Por consiguiente, la dis-
yuntiva «o Dios o Prometeo», puesta en circulacion por los modernos
ateismos postulatorios, no es endosable al pensamiento cristiano.
Marx llamaba a Prometeo el gran santo del calendario laico; pero
Prometeo tiene cabida también en el santoral cristiano, al menos si
por tal se entiende al artifice de la ciencia y la técnica que promueven
la condicion humana. Ni el Dios biblico es la divinidad helénica, celo-
sa y rival del hombre, ni el hombre biblico es el concurrente de Dios,
sino su imagen y, en cuanto tal, su colaborador en la.obra de la crea-
cion®. La accion humana, lejos de atentar contra la prerrogativa
creadora divina, esta prevista y querida por Dios como continuacion
de su acto creador.

Supuesta esta premisa basica, queda ahora por precisar cuales
son las dimensiones antropologicas del trabajo. Este es, como ya
apuntara Marx, lugar privilegiado de la mediacion entre el hombre y
la naturaleza; pero es ademas, y sobre todo, expresion de la munda-
nidad especificamente humana y realizacion de su ser personal. Po-
demos, pues, distinguir en la accion humana las siguientes cuatro di-
mensiones: la natural, la personal, la social y la configuradora de lo
real.

a) La dimension natural-biolégica es, estructuralmente, la pri-
mera a considerar en una antropologia de la accion humana. El hom-
bre esta constituido de tal forma que el inacabamiento pertenece a su
condicion nativa. Es «un ser desesperadamente inadaptado»®! y de
una mediocridad biologica sorprendente. Desde el punto de vista
morfologico, y en comparacion con los restantes mamiferos superio-
res, ostenta una serie de carencias espectaculares: no tiene medio
propio, no esta especializado, no posee instintos. Biologicamente,
pues, se diria de él que es un animal inviable y que su supervivencia
es un milagro altamente improbable.

(30) RUIZ DE LA PENA, Teologia de la creacion, 130-133.

(31) GEHLEN, A., El hombre, Salamanca 1980, 38.
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Si, con todo, el milagro se ha producido, es porque este ser natu-
ralmente inverosimil se resarce de sus severas limitaciones y su inaca-
bamiento por la via de la accion. Animal de carencias, tiene que ela-
borarse a si mismo, ha de ser para si su propia obra; su capacidad de
trabajo, «el don de la accion»*? que le ha sido conferido, no solo cu-
bre su déficit originario, sino que lo despega y libera de los limites que
hipotecan cronicamente la accion del resto de los seres vivos. EI hom-
bre es un ser carencial al que no le queda mas remedio que autocom-
pletarse siendo un ser praxico; a tal fin, esta equipado de la capaci-
dad de transformar los condicionamientos carenciales en oportunida-
des vitales por medio de la praxis.

De otro lado, a la vez que se completa con la accion, el hombre
produce un impacto en la realidad ambiente, toma posesion de ella y
la modifica en su propio provecho. Dado su inacabamiento organico
y su inadaptacion biologica, le resulta imposible sobrevivir en un me-
dio puramente «natural», en una «naturaleza no desenvenenada»®. Su
praxis tiende, por tanto, a crearse un mundo que ya no es, sin mas, el
mundo natural, sino que es el mundo cultural. La cultura es para el
hombre su segunda naturaleza; el ser humano es mas un producto
cultural que una hechura natural®®. Con razoén ha afirmado, pues, el
Vaticano II que «es propio de la persona humana el no llegar a un ni-
vel verdadera y propiamente humano si no es mediante la cultura...
Siempre, pues, que se trata de la vida humana, naturaleza y cultura
se hallan unidas estrechisimamente» (GS 53,1)%.

b) Las consideraciones precedentes preparan el terreno para la
reflexion sobre la segunda dimension del trabajo, la dimension perso-
nal. Lejos de constituir un factor parcial de lo humano, que no afec-
taria sino a este o aquel aspecto de su problematica, el trabajo es la
condicion de posibilidad de la realizacion del hombre como persona.
En este punto insistia, como vimos, la doctrina conciliar; la tesis de

(32) 1Ibid., 38.

(33) Ibid., 42.

(34) La problematica de la cultura es amplisima; para una primera aproxima-
cion, vid. RUIZ DE LA PENA, «Cultura y fe cristiana», en Salm (1984), 49-64;
SEBASTIAN, F., Antropologia y teologia de la fe cristiana, Salamanca 19752, 299-
332; PANNENBERG, W., Anthropologie in theologischer Perspektive, Géttin-
gen 1983, 305-312.

(35) Para un analisis del capitulo que la Gaudium et Spes dedica a la cultura,
vid. RUIZ DE LA PENA, «Fe y cultura en la actual sociedad espariola», en Educa-
dores (1988), 7-27.
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que «el hombre vale mas por lo que es que por lo que tiene» implica
una ruptura con las visiones economicista o funcional de la actividad
humana, a las que antepone la vision personalista.

Para ponderar en su justo valor el alcance de este giro, recorde-
mos que la Rerum Novarum contemplaba como finalidad primaria
del trabajo la de proporcionar al trabajador la remuneracion necesa-
ria para asegurarse sus medios de subsistencia*®. Como es obvio, la
perspectiva conciliar no niega esta funcion; lo que hace es situarla en
su horizonte Gltimo, que no es otro sino el de la autorrealizacion inte-
gral de la persona. En realidad, tras esta doble valoracion del trabajo,
la de la enciclica y la del concilio, late una diversa utilizacion de los
datos biblicos fundamentales: Gn 3,17-19 debe subordinarse a Gn
1,26-28 y Gn 2,5.15, y no viceversa. Frente a la actividad como lucro
o medio de supervivencia, ha de primarse la actividad como cumpli-
miento de la propia vocacion.

Desgraciadamente, la estimacion del trabajo en funcion de su va-
lor contable sigue estando a la orden del dia. La idea de rechazar un
empleo bien remunerado porque no permite la realizacion personal
suena a peligrosa excentricidad para la mentalidad consumista de
nuestra cultura dominante. Y, sin embargo, es innegable que una
eleccion del trabajo o la profesion orientada por criterios exclusiva-
mente lucrativos es la raiz del sentimiento de profunda insatisfaccion
que aqueja a muchos de nuestros contemporaneos. Y asi, los sinto-
mas de malestar general en el mundo del trabajo se multiplican: pér-
dida de profesionalidad, baja productividad, ausencia de motivacio-
nes, sensacion de hastio, desaparicion del orgullo por la tarea bien he-
cha, proliferacion de la chapuza...’” El hombre que pone su vida al
servicio del tener, y no del ser, da via libre a una dinamica de frustra-
cion psicologica (y ontologica) de su personalidad; la actividad asi
elegida es un mecanismo de alienacion, cuando deberia serlo de apro-
piacion de la mismidad personal.

En un momento en que el drama del paro ensombrece la existen-
cia de un gran nimero de hombres y mujeres, puede rozar el sarcas-
mo esta invitacion a elegir un trabajo no alienante; por desgracia,
son legion las personas que no pueden permitirse el lujo de elegir y
que se darian por satisfechas con cualquier trabajo, sea el que sea, in-
cluso con ese trabajo negro de la economia sumergida que es una in-

(36) LEDURE, 224.
(37) BELARDINELLI, S., «Trabajo y vida feliz», en RCI (1984), 148-155.



LA ACTIVIDAD HUMANA EN EL MUNDO 233

humana forma de explotacion. Sin embargo, no por ello debe dejar de
denunciarse el que la idea del trabajo se asocie comunmente a la de
salario, no a la de creacion o realizacion, y que se dé por sobreenten-
dido que un «buen» trabajo es un trabajo «bien pagado», o que un tra-
bajo no pagado (como el de las amas de casa) «no es verdadero tra-
bajo»’®.

(Hay alguna actividad en la que se manifieste modélicamente el
sentido ideal del trabajo? También este interrogante puede parecer
sarcastico a quienes sufren el azote del desempleo y, con todo, es ine-
ludible, al menos como referencia para la denuncia profética y como
premisa de una propuesta utopica con vistas a la recuperacion de la
genuina esencia de la actividad humana y humanizadora. Hay, en
efecto, un género de trabajo en el que se revela lo que todo trabajo
deberia ser: la creacion artistica. En ella se da un obrar que es des-
cansar y un descansar que es obrar; un actuar gratuito y gratificante
que encuentra su sola compensacion en el gozo de la obra bien he-
cha; un ejercicio del poder del hombre sobre la materia que, lejos del
frenético abuso de la hybris tecnocratica, la ennoblece, imprimiendo
en ella la huella del espiritu, en lugar de envilecerla y exprimirla. El
artista no mantiene con el mundo material una relacion utilitaria dic-
tada por la necesidad o la carencia, sino una relacion creadora dicta-
da por una plenitud que tiende a expresarse y difundirse.

Algo semejante puede decirse de la actividad cientifico-técnica
cuando esta animada por la sed de verdad y por el proposito de con-
trolar y doblegar las coacciones que la naturaleza impone al desarro-
llo de las virtualidades de la persona. La ciencia y la técnica, si se
ejercen ordenadamente, son, en ultimo analisis, tan creativas como el
arte. El investigador comparte con el artista la pasion por el trabajo
que tiene entre manos, el desinterés por todo lo que no sea el fin per-
seguido, el hallazgo de gratificacion en la actividad misma, y no en
algo sobrevenido a ella desde fuera, como pueden ser la considera-
cion social o la remuneracion economica.

Es demasiado obvio que no todo hombre es un artista o un cienti-
fico de primera fila, y que no todo trabajo puede ser una busqueda
creativa de la belleza o dar como resultado una invencion o un descu-
brimiento trascendental. No obstante, tampoco puede perderse de
vista que «un trabajo realmente bueno incluye siempre un componen-
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te artistico»” y debe cumplir, de una u otra forma, la necesidad que el
ser humano siente de crear y de crearse a si mismo. Y, en cualquier
caso, esta fuera de toda duda que el horizonte ideal de una forma
modélica de trabajo es indispensable, al menos como alternativa criti-
ca frente a la incitacion representada por los modelos que la sociedad
consumista oferta incesantemente.

¢) La dimension personal del trabajo que acabamos de conside-
rar conduce a la ponderacion de su dimension social. A mas de ser
punto de articulacion de la relacion hombre-naturaleza, el trabajo lo
es también de la relacion individuo-sociedad. No podia ser de otro
modo; toda vez que el hombre es ser personal y ser social, su accion
ha de repercutir simultaneamente en su personalidad y su socialidad.

El trabajo crea comunidad: la labor es co-laboracion. O, mejor,
debiera serlo. Porque también aqui se produce una lamentable distor-
sion del sentido original de la actividad humana: en vez de ser espa-
cio de cooperacion, se convierte muchas veces en escenario de una
feroz competividad. Contra esta tendencia creciente (cuyo arquetipo,
entre patético y comico, es el «ejecutivo agresivo» y cuya plasmacion
real es la insaciable voracidad de las multinacionales), hay que recu-
perar el sentido comunitario del trabajo, la conciencia de que la acti-
vidad de los individuos y los grupos ha de coadyuvar al bienestar de
todos, debe contribuir a la satisfaccion de las necesidades generales,
es una obligacion de solidaridad y un servicio de fraternidad interhu-
mana.

Donde mas tragicamente se manifiesta la pérdida del sentido so-
cial del trabajo (que, a mas de ser un deber, constituye también un
derecho) es, de nuevo, en el fendmeno del paro. Una sociedad que no
sabe 0 no quiere asegurar a sus miembros el derecho a una ocupa-
cion digna es una sociedad so6lo sedicentemente democratica, que en
realidad reproduce los viejos modelos de dominacion y esclavitud, se-
fiorio y vasallaje. El paro es una especie de excomunion; el parado no
solo pierde su puesto de trabajo, sino también sus canales de comuni-
cacion con el tejido social; se siente excluido de la colaboracion en la
empresa comun, no tiene parte en la produccion de los bienes econo-
micos y culturales. La consecuencia es, mas pronto o mas tarde, «la
desintegracion de su personalidad»*’, la pérdida de su autoestima, la

(39) 1Ibid., 116; la actividad artesanal de otras épocas es buena muestra de ello.
(40) 1bid., 134.
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creciente sensacion de marginalidad. Aunque los mecanismos subsi-
diarios del Estado le aseguren los minimos vitales —comida, vestido,
vivienda—, dificilmente impediran que el parado se sienta vacio, inse-
guro e inutil. No puede ser de otro modo, si el trabajo es lo que he-
mos dicho anteriormente que era.

El capitalismo tecnocratico nos anunciaba no hace mucho la lle-
gada de la civilizacion del ocio; lo que nos ha llegado es la incivilidad
del paro. Las consecuencias de una estabilizacion —o una prolonga-
cion indefinida— de esta situacion son imprevisibles. Segun los
pronosticos mas atendibles, en los proximos decenios «el paro ...no se
va a aliviar cuantitativamente hablando, sino todo lo contrario»*!.
(Donde encontrara el hombre el espacio para su maduracion perso-
nal y su integracion social en un mundo en el que el trabajo escasee
hasta el punto de convertirse en un lujo prohibitivo? ;Qué sociedad
resultara de una poblacion con una alta tasa de «condenados al pa-
ro»? La respuesta es: «una sociedad compuesta de un tejido social
quebrado, insolidario..., una sociedad autoritaria, represiva e inesta-
ble, en la que las actuales contradicciones se verian seriamente agudi-
zadas»*,

Desde la perspectiva cristiana, el problema del paro no puede ser
encarado con la actitud fatalista que se cruza de brazos ante lo irre-
mediable. No compete ciertamente a la teologia disefiar las estrate-
gias economico-sociales destinadas a combatirlo, pero si es funcion
suya denunciar el egoismo de los individuos, los grupos y los estados
mas favorecidos, que es en ultima instancia el factor desencadenante
de la crisis, y reclamar la reconversion de una cultura de los intereses
en una cultura de la solidaridad*’. Como tendremos que sefialar lue-
go, a proposito de la idea de progreso, sin motivaciones éticas las so-
luciones técnicas se quedaran siempre cortas, porque no atacaran el
mal en la raiz. Hay que recuperar para la conciencia colectiva el sen-
tido del trabajo como accion solidaria y cooperativa que se orienta a
promocionar personas, no a destruirlas, que «une las voluntades,
aproxima los espiritus y funde los corazones», de modo que, «al reali-
zarlo, los hombres descubren que son hermanos» (Populorum Pro-
gressio, 27).

(41)- GARCIA-NIETO, J.-ROJO, E., «Paro, trabajo, planificacion de futu-
ro», en Quaderns Cristianisme i Justicia 8, Barcelona 1985, 14.

(42) Ibid., 15.

(43) Ibid., 24.
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d) Una ultima dimension del trabajo es su funcion configurado-
ra del mundo. Ella es, ademas, la que revela mas nitidamente la crea-
tividad del hombre, su capacidad para construir la realidad. El ser
humano es mas que el mundo, la persona es mas que la naturaleza.
Esa plusvalia de lo humano frente a lo mundano desautoriza una
comprension arcddica de la relacion hombre-mundo, en la que aquél
seria mero pastor o conservador de éste, e impone una comprension
utopica, en la que el homo faber promueve y dirige la génesis de lo
real hacia su consumacion®’.

Este proceso de transformacion de la tierra a la medida de las ne-
cesidades y las aspiraciones humanas (lo que Marx llamaba «la hu-
manizacion de la naturaleza») se expresa comunmente con la catego-
ria de progreso, de la que nos ocupamos a continuacion.

3.2. La idea de progreso: entre
la crisis y la remodelacion

Que la antigiiedad clasica ha desconocido la idea de progreso es
una tesis propuesta por K. Lowith** y, segin P. Henrici, «aceptada
por la mayoria»*®, El pensamiento griego, por ejemplo, esta domina-
do por la vigencia absoluta del circulo: se vive en una polis circular,
emplazada en un cosmos circular; la naturaleza se mueve en torno a
una Orbita ciclica: el movimiento de los astros, el decurso de las esta-
ciones, la secuencia biologica semilla-arbol, nacimiento-muerte, etc.

La justificacion filosofica de este reinado del circulo es la homo-
logacion de lo circular con lo inmutable, de lo inmutable con lo eter-
no y de lo eterno con lo verdadero. En el movimiento ciclico, en efec-
to, no hay ni novedad ni cambio ni crecimiento hacia la emergencia
de lo diverso; hay solo la perpetua recurrencia de lo mismo. Nada
existe mas conservador que este tiempo ciclico: en vez de revolucion,
circumvolucion; en vez de instauracion de lo nuevo, restauracion de
lo antiguo; en vez de expectacion, resignacion ante lo inevitable.

(44) Sobre la antitesis Arcadia-utopia, vid. BLOCH, E., Atheismus im Chris-
tentum, Frankfurt a.M. 1968, 265-267.

(45) El sentido de la historia, Madrid 1973%, 11-15.

(46) HENRICI, P., «Del progreso al desarrollo: historia de las ideas», en La
teologia al encuentro..., 60; vid., no obstante, las matizaciones de NISBET, 27ss.,
59, y SECKLER, M., «Tradicion y progreso», en (VV.AA.) Fe cristiana y sociedad
moderna XXIII, Madrid 1987, 35ss.
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De esta representacion circular se nutren la tragedia griega, des-
garrada meditacion sobre el poder absoluto de la ananké (el destino
ciego e inexorable), y el fatalismo proverbial de no pocas religiones
orientales. Lo que nos vaya a suceder esta ya escrito, ha sucedido an-
tes, esta sucediendo desde siempre y para siempre. Es inutil resistirse,
hay que plegarse; hay que sufrir la historia como sino. Toda rebelion
acaba en tragedia, como notifica el mito de Prometeo.

El término mismo de progreso (prokopé) aparece por primera vez
en el vocabulario estoico*’, pero con el significado de «adelantamien-
to en la virtud». Se aplica estrictamente al individuo; ni la naturaleza
humana ni el cosmos son sujetos de la prokopé. Mas aun: dado que el
adelantamiento en la virtud se logra con el ejercicio del binomio
abstine-sustine, la idea estoica de progreso incluye un manifiesto de-
sinterés por la evolucion del mundo exterior.

Este circulo vicioso que aprisiono el pensamiento de la antiglie-
dad extrabiblica fue roto por la fe en la creacion y la concepcion li-
neal del tiempo en ella contenida*®. El curso de la historia no gira so-
bre si mismo; avanza desde un principio hacia un término, de forma
que el tiempo mide la génesis de lo real, no su degeneracion o su in-
cansable y desesperante repeticion.

No deja de ser ironico, estando asi las cosas, que el cristianismo
haya llegado a considerarse como enemigo del progreso, o que los
cristianos hayan mirado a éste con hostilidad o suspicacia. Respon-
sables de este colosal malentendido, que tan nefastas consecuencias
ha tenido para la credibilidad del evangelio, lo son las dos partes en-
frentadas. La Iglesia y los cristianos no supieron reconocer en deter-
minados momentos criticos la legitima autonomia de lo temporal,
como el propio Vaticano II admiti6 (GS 36)*’; la cultura secularizada
blandio esa autonomia en muchas ocasiones como arma arrojadiza
contra las creencias religiosas.

Este doloroso proceso de desconfianza o de hostilidad declarada
tiene sus antecedentes en el Renacimiento, con la pujante emergencia
de las ciencias experimentales*®®, cristaliza con los racionalismos ilus-

(47) HENRICI, 63.

(48) RUIZ DE LA PENA, Teologia de la creacion, 139-144.

(49) La historia atesora inagotables reservas de sorpresas ironicas; en 1864 un
Papa condena la proposicion segun la cual «el Romano Pontifice puede y debe re-
concilarse con el progreso» (DS 2980 = D 1780); un siglo mas tarde, otro Papa re-
dactara una enciclica que lleva por titulo «Populorum Progressio».

(50) AUER, 422ss.; SECKLER, 39ss.
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trados de los siglos XVII y XVIII*! y se consolida con la euforia
cientifista del siglo XIX y los primeros decenios del siglo XX. La «fe
en el progreso» es presentada como reemplazo de la fe en la providen-
cia; la creencia en un avance creciente e imparable, inmanente e inde-
finido, en todos los ordenes de la vida y merced a la ciencia y la técni-
ca, se propone como alternativa a la creencia en un final trascendente
de la historia. A la fe en el mundo futuro sucede la fe en el futuro del
mundo®?; en ambos casos, la certeza de las posiciones respectivas
asume la forma axiomatica del dogma.

Pero la vigencia de esta especie de «religion universal del progre-
so»*® no duré mucho®®. Su crisis se gesta, mas que en una critica es-
peculativa de la misma, en la percepcion directa de la inhumanidad
de muchos de sus efectos. La crisis estalla con la experiencia devasta-
dora y acumulativa de las dos guerras mundiales, que ponen en evi-
dencia los peligros de una tecnologia manipulada por los totalitaris-
mos. Se percibe también, cada vez mas claramente, que el crecimien-
to cuantitativo no siempre representa un mayor indice de la calidad
de vida, y que una civilizacion supertécnica puede ser sumamente ex-
perta en medios y, a la vez, inexperta en fines. Se advierte que la ra-
cionalidad cientifica fracasa a la hora de ajustar cuentas con el pro-
blema del sentido de la vida.

Pero, sobre todo, la fe en el progreso se ha visto sacudida por las
dos grandes amenazas que se ciernen actualmente sobre la humani-
dad y su entorno natural: el holocausto nuclear y el creciente dese-
quilibrio ecologico. Ambas son fruto de un proceso de crecimiento
canceroso, de una mala utilitacion de los avances cientifico-técnicos
y, a la postre, de una concepcion sesgada y parcial de la idea misma
de progreso®*.

Como saldo resultante, se constata que «la fe occidental en el pro-
greso se va marchitando rapidamente en todos los niveles y todos los
campos, a lo largo de la Gltima parte del siglo XX». La idea de pro-
greso adolece de una ambigiiedad que es preciso despejar si se la

(51) LOEWITH, 69ss.; SECKLER, 41ss.

(52) KNOX, R. A, cit. por LOEWITH, 70.

(53) NISBET, 23.

(54) SECKLER, 43.

(55) Sobre la crisis ecologica vid. RUIZ DE LA PENA, Teologia de la crea-
cién, cap. 6, con la bibliografia alli indicada. Cf. también ALTNER, 101-107.

(56) NISBET, 25.
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quiere seguir utilizandoj; las versiones sectoriales de la misma se han
revelado peligrosamente insatisfactorias.

Y asi, el progreso genuino no puede consistir sélo en avances
cientificos. Ante todo, porque el conocimiento cientifico, que libera
un enorme potencial utilitario y dinamiza la racionalidad pragmatica,
«no tiene ningln significado para la pregunta por la orientacion exis-
tencial del hombre»®’. Ademas, porque la ciencia pura deviene fatal-
mente ciencia aplicada, y ésta, también fatalmente, termina siendo se-
cuestrada por los grandes grupos economicos que pueden pagarla (la
ciencia es, en efecto, un lujo caro) y dirigirla a fines sordidos e incluso
criminales. Es conocida la crisis de conciencia que acometio a ciertos
fisicos atomicos de los afios 40 cuando comprobaron que sus descu-
brimientos en el campo de la energia nuclear habian causado decenas
de miles de muertos.

El progreso tampoco puede consistir s6lo en avances tecnologi-
cos. La tecnologia alberga una especie de dinamica autonoma que,
una vez puesta en marcha, tiende a escaparsele al hombre de las ma-
nos si no la controla eficazmente. No son pocas las voces que se al-
zan para denunciar lo que ha dado en llamarse «la rebelion de los me-
dios técnicos», que reproduce curiosamente la leyenda del aprendiz
de brujo. El desarrollo técnico genera sus propias leyes, en virtud de
las cuales deviene autodesarrollo y amenaza con imponerse al hom-
bre; en él late la posibilidad de «convertir al homo faber en homo fa-
bricatus»®. Al decir de un experto, «los procesos expansivos [del do-
minio técnico] resultan cada vez menos controlables desde fuera y no
disponen de ninguna capacidad interna de autocontrol»*’.

Tampoco puede considerarse como progreso auténtico sélo el
crecimiento economico; en realidad, tal crecimiento lo es solo de una
minoria privilegiada, a costa de una mayoria explotada; la brecha
existente entre el primero y el tercer mundo, entre clases altas y ba-
jas, entre individuos ricos y pobres, no so6lo esta muy lejos de haberse
soldado, sino que parece agrandarse indefinidamente. Ante esta si-

(57) SECKLER, 46.

(58) THIELICKE, 325; la biotecnologia aplicada a la genética humana ratifi-
ca esa posibilidad.

(59) SECKLER, 52; vid. ibid., 53, una cita de H. Jonas: hay un automatismo
del proceso cientifico-técnico en virtud del cual «podemos lamentar su realidad y
abominar sus frutos, pero tenemos que caminar con él, porque... el monstruo seguira
avanzando y engendrando constantemente vastagos mutantes en respuesta a las so-
licitudes y seducciones de cada hora».



240 2." PARTE: ANTROPOLOGIA SISTEMATICA

tuacion, calificar de progreso la acumulacion creciente de riqueza en
cada vez menos manos es un obvio y cinico dislate.

Igualmente falaz se revela utilizar como indice de progreso el au-
mento de los bienes de consumo. La sociedad consumista tiende a
convertir al consumidor en consumido; la fiebre del tener, sagazmen-
te avivada por las técnicas del marketing, ahoga la preocupacion por
el ser, seglin observaba el Concilio.

(Qué hacer, pues, con la idea de progreso? ;Debemos abando-
narla como definitivamente inservible? ;O cabe remodelarla, de for-
ma que recupere su significatividad? A la primera opcion parecen in-
clinarse quienes patrocinan un veto a toda manipulacion del hombre
sobre el mundo y proponen, como contrapartida, un quietismo antro-
pologico que, llevado a sus ultimas consecuencias, provocaria una
huelga planetaria de brazos caidos. Amén de ser inviable por obvias
razones, tal opcion desconoce la peculiaridad del humano ser-en-el-
mundo. El hombre, segiin hemos visto anteriormente, ejerce su mun-
danidad constitutiva en el modo de una activa transformacion de su
entorno. Siempre —y no so6lo ahora— ha sido asi, y no puede ser de
otro modo®’. La creacion extrahumana es el patrimonio familiar in-
terhumano; prohibir su utilizacion sin mas equivale, pura y simple-
mente, a despojar al hombre de su esencia.

La Gnica alternativa valida es, pues, la consistente en redefinir el
concepto de progreso. Tal redefinicion requiere, ante todo, un cambio
de acento; si hasta el momento se privilegio la dimension cientifico-
técnica, es hora ya de ir hacia una comprension mas equilibrada, glo-
bal y complexiva de la idea. Por progreso habria que entender el pro-
ceso de enriquecimiento armonico del hombre y la naturaleza que fa-
cilite «el desarrollo integral de todo el hombre y de todos los hom-
bres» (Populorum Progressio, 14,42)%'. Proceso en el que se insertan
las versiones parciales antes sefialadas: avances cientificos, cultura-
les, econdmicos, técnicos. Pero también avances éticos en los ordenes
de la convivencia, la justicia, la solidaridad e igualdad, la fraternidad
y el respeto mutuo.

En todo caso, esta fuera de lugar (y seria necio e injusto) hacer de
esta operacion de reconversion una requisitoria contra la ciencia y la
técnica. El «afecto anticientifico», que parecen albergar hoy algunos

(60) LIEDKE, 25ss.
(61) COSTE, R., «<L’Encyclique ‘Populorum Progressio’ vingt ans aprés», en
NRTh (1987), 161-181.
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de nuestros contemporaneos, es tan miope como el cientifismo al que
pretende suceder. No es licito ignorar lo mucho que la humanidad
debe a los avances cientificos, ni las espectaculares mejoras en la cali-
dad de vida que ha producido el desarrollo tecnologico. Tampoco
cabe cerrar los ojos a lo que la ciencia y la técnica ofreceran al hom-
bre en el proximo futuro, desde la victoria sobre enfermedades ahora
tenidas por incurables hasta la resolucion de problemas fisicos o enig-
mas historicos, pasando por la elevacion del nivel cultural medio y la
cada vez mayor comunicaciOn entre naciones y grupos humanos.

La nueva concepcion del progreso, mas humanista que tecnicista
o cientifista, se esta abriendo paso incluso entre cientificos de recono-
cida solvencia. «Lo bueno y lo bello han sido subyugados por el cien-
tifismo y el pensamiento tecnocratico», escribe uno de ellos, quien
afiade que «la mente humana va camino de convertir la tecnologia en
oponente de la vida y, por ende, del alma humana; ...la técnica ame-
naza con establecerse como tirana de la humanidad». Pero «todavia
existe la esperanza de que el destino de la humanidad se oriente en
otra direccion. Para que suceda tal cosa, la moral y las apreciaciones
humanas de los valores deberan triunfar sobre otras tendencias del
comportamiento humano»®?. J. Ruffié sefiala que la actual crisis
ecologica debe alumbrar «una nueva ética» que anteponga la felicidad
colectiva a la individual y cuyas exigencias «estan claras: mas justi-
cia, mas cooperacion, mas conciencia...; adoptar un comportamiento
altruista especificamente humano»®’.

Exigencias analogas habian sido formuladas anteriormente por
Randers y Meadows: «en el proximo futuro tendremos que decidir la
base ética sobre la que operar para utilizar lo imprescindible en un
mundo con limites finitos... Todavia no contamos con mecanismos y
orientaciones morales para resolver los conflictos entre la poblacion
del presente y la del futuro»®.

M. Bunge® dedica excelentes paginas a comentar «el dilema mo-
ral del tecnologo»; advierte que «los procesos tecnologicos han sido
guiados, y a menudo extraviados, por maximas de tipo axiologico
o moral desviadas» y que «ya es tiempo de estudiar una nueva ética

(62) LORENZ, K., Decadencia de lo humano, Barcelona 1985, 14, 124, 138.

(63) RUFFIE, De la biologia a la cultura, Barcelona 1982, 190, 194.

(64) En DALY, H. E. (ed.), Toward a Steady-State Economy, San Francisco
1973, 299-301.

(65) Epistemologia, Barcelona 1980, 222-228.
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de la tecnologian, sin la cual seria cada vez mas frecuente «el caso
del Dr. Jekyll, merecedor del premio Nobel por sus contribuciones
a la ciencia basica, que de noche se convierte en un Mr. Hide mere-
cedor de la pena maxima por disefiar medios diabolicos de asesinato
en masa»®S,

En suma: la idea de progreso es irrenunciable, pero a condicion
de que se entienda adecuadamente. Lo cual solo sera posible si se in-
troyecta en ella el componente ético que le devuelva su caracter hu-
mano y sus virtualidades humanizadoras. A este proposito, Pablo VI
hablaba de «la blsqueda de un humanismo nuevo que permita al
hombre moderno encontrarse a si mismo, asumiendo los valores su-
periores del amor» (Populorum Progressio, 20).

3.3. De la teologia del progreso
a las teologias de lo politico

Como se sefialo mas arriba, la Gaudium et Spes ha recogido y
consagrado la teologia del progreso (o de las realidades terrenas) ela-
borada en los afios 50 y 60 del presente siglo. Pero en el mismo mo-
mento en que el documento conciliar oficializaba sus aportaciones,
comenzaba a hacerse evidente que tal teologia no era mas que un pri-
mer ensayo de aproximacion a la problematica en ella involucrada.

Efectivamente, basta recordar cuanto acaba de decirse sobre la
ineludible dimension ética de una nocion aceptable de progreso para
percatarse de que el discurso cristiano sobre las realidades terrenas
debe extenderse a la praxis sociopolitica. De otro modo, las conside-
raciones que se hagan sobre el trabajo o el progreso humano se que-
daran en el nivel de lo meramente especulativo, sin poca o ninguna
incidencia en la configuracion efectiva de la realidad, sea ésta la reali-
dad mundana o la social. Si el progreso digno de tal nombre es un
movimiento hacia cotas cada vez mayores de libertad, justicia, igual-
dad, solidaridad, etc., entonces una auténtica teologia del progreso ha
de desembocar en una teologia de la praxis politico-social.

(66) Como es logico, entre los tedlogos son mucho mas frecuentes apreciacio-
nes de esta clase. Por ejemplo la siguiente: «se ha pensado que las ciencias naturales
y la técnica eran axiologicamente neutras y se hallaban, en cierto modo, mas alla del
bien y del mal... Al menos desde la explosion de las bombas atomicas..., este mito
tendria que haber caido por tierra» (ALTNER, 108). Véase también la Declaracion
del episcopado aleman Zukunft der Schopfung. Zukunft der Menschheit, Bonn 1980.
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De hecho, es justamente esto lo que sucedid. Al modelo teologia
de las realidades terrenas sucedieron, poco después del Concilio, los
modelos teologias de lo politico: la teologia politica®’, la teologia de la
revolucion®® y la teologia de la liberacion®. Comun a estos tres ensa-
yos es la voluntad de llevar adelante una reflexion sobre las mediacio-
nes entre fe y praxis, identidad cristiana y compromiso temporal,
confesion de fe y relevancia historico-social de la misma. Mas preci-
samente, las teologias de lo politico se esfuerzan, cada cual a su mo-
do, por esclarecer la articulacion de una accion cristiana sobre la rea-
lidad social concreta, en el horizonte de la esperanza escatologica del
Reino de Dios.

En el marco de este libro no es posible describir los modelos alu-
didos™. Merece advertirse, en cambio, que «las teologias politicas y
revolucionarias nacieron de una exigencia del Vaticano II, a la vez
que de una decepcion sobre el mismo»’". Dejando a un lado el aspec-
to decepcionante, sobre el que algo se ha apuntado ya mas arriba,
veamos como la doctrina conciliar exige el nacimiento de las teolo-
gias de lo politico.

Una serie de afirmaciones de la Gaudium et Spes componen la
secuencia logica de la que cabe inferir la necesidad de una praxis cris-
tiana en la esfera sociopolitica:

a) El progreso de la humanidad «responde a la voluntad de
Dios» (n.35,1).

b) Para poder cumplir con los objetivos perseguidos por un
auténtico progreso, «hay que proceder... a profundas reformas de la
sociedad» (n.26,3). Hay que ir, con otras palabras, a un verdadero
cambio estructural. Pero ;qué ocurrira si los poderes del orden esta-
blecido se oponen —como es de esperar— a tal cambio?

(67) METZ, J. B., Teologia del mundo.

(68) COMBLIN, J., Teologia de la revolucion, Bilbao 1973.

(69) GUTIERREZ, G., Teologia de la liberacion, Salamanca 1973.

(70) La bibliografia sobre el tema es inmensa, sobre todo en lo tocante a la teo-
logia de la liberacidn. Acerca de ésta, vid. una completisima resefia bibliografica en
LOIS, J., Teologia de la liberacion. Opcion por los pobres, Madrid 1986, 477-500.
Sobre la teologia politica, vid. (VV.AA.) Diskussion zur «Politischen Theologie»,
Mainz 1969. Sobre la teologia de la revolucion, vid. (VV.AA.) Diskussion zur
«Theologie der Revolution», Mainz 1969. Sobre las teologias de lo politico en gene-
ral, vid. GONZALEZ MONTES, o.c.; BOFF, C., Teologia de lo politico. Sus me-
diaciones, Salamanca 1980; COSTE, R., Evangile et politique, Paris 1968.

(71) DUQUOC, 131.
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¢) «Los ciudadanos estan obligados en conciencia a obedecer»
cuando «el ejercicio de la autoridad politica» se realiza «dentro de los
limites del orden moral para procurar el bien comin». Mas «cuando
la autoridad publica... oprime a los ciudadanos, éstos no deben rehuir
las exigencias objetivas del bien comun; les es licito, sin embargo, de-
fender sus derechos y los de sus conciudadanos contra el abuso de tal
autoridad» (n.74,4-5).

Cuanto aqui se dice no hace sino trasponer al plano politico el
viejo principio moral del derecho a la legitima defensa; es derecho (y
deber) de los cristianos instrumentar una accion politica tendente a
defenderse (y a defender a los mas débiles) de un poder opresivo vy,
por tanto, ilegitimo. Bloch decia que es dificil hacer una revolucion
sin tener la Biblia en la mano; mas dificil atin es tener la Biblia en la
mano y no hacer la revolucion cuando lo demanda el bien comun.

No otra cosa es lo que se postula, en lineas generales, en las teo-
logias de lo politico. Tales teologias cuentan, pues, con el aval de una
doctrina clasica en la tradicion cristiana que ha sido solemnemente
revalidada por el Vaticano II. De ahi que Duquoc tenga toda la
razon cuando establece una relacion de causa-efecto entre la Gau-
dium et Spes y dichas teologias. En la logica del discurso conciliar es-
tan puestas las bases para las mismas, y con ello esta dado el primer
paso para la superacion de la teologia del progreso hacia una teologia
de la praxis politico-social.

(Podemos dar un paso mas y preguntarnos si la caucion del Con-
cilio llega hasta esa forma extrema de accion politica que es el uso de
la violencia? Con otras palabras: ;puede una teologia de la revolu-
cion violenta apelar a la doctrina tradicional cristiana para legitimar
su opcion?’* Quiérase o no, éste es el interrogante crucial de cual-
quier ensayo de teologia de lo politico: ;hasta donde puede llegar el
cristiano en la lucha por la libertad y la justicia de los pueblos o de
las clases?”.

(72) Este tema tiene su lugar propio en el marco de una ética social cristiana.
Con todo, su evidente actualidad y trascendencia aconseja que se toque, aunque sea
brevemente, en el presente contexto de una antropologia cristiana fundamental.

(73) Aunque los tedlogos de la liberacion no incluyen programdticamente en
sus propuestas el uso de la violencia, se ha observado con razon que «la liberacion
no puede excluir de antemano todo recurso a la guerra» (COMBLIN, J., Antropolo-
gia cristiana, Madrid 1985, 273).
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Como es sabido, el principio tradicional antes aludido del dere-
cho a la legitima defensa prevé en determinados casos el empleo licito
de la violencia’, que puede llegar incluso al tiranicidio. La legitimi-
dad de la guerra justa ha sido refrendada todavia por el Concilio:
«mientras exista el riesgo de guerra, ...no se podra negar el derecho de
legitima defensa a los gobiernos» (n.79).

En principio, pues, no se ve por qué el compromiso creyente con-
tra la opresion y en pro de la liberacion deba descartar, sin mas y de
antemano, como no cristiano todo recurso a la violencia armada. Re-
suelta de este modo la cuestion especulativa, lo que resta es un pro-
blema de discernimiento en el diagnostico de la situacion concreta;
dado que la violencia es siempre un mal, hay que determinar en qué
condiciones puede ser utilizada como mal menor. Tales condiciones
pasan por la respuesta a las preguntas siguientes: a) ;se trata de una
situacion injusta?; b) ¢(no se puede cambiar ‘por otros medios?; c) el
recurso a la violencia (sera eficaz?

El simple enunciado de estas preguntas, de las que pende el si o el
no a la licitud de la violencia armada, hace comprensible la plurali-
dad de respuestas posibles en conciencia; ninguna de ellas puede ser
ventilada con la certeza apodictica de una conclusion «cientificar; to-
das conllevan un analisis apreciativo de elementos muy complejos
que demandan una decision arriesgada, sobre cuyo acierto no cabe la
evidencia demostrativa o empirica. Por eso no parece posible emitir
desde fuera un juicio resolutivo; son los actores del drama los que tie-
nen que asumir el riesgo de la opcion. Y si dicha opcion ha sido he-
cha en conciencia, merece ser respetada, aun en el caso de que a pos-
teriori se mostrase equivocada.

Las ideologias de derechas suelen abordar este dramatico proble-
ma con notable incoherencia. No es infrecuente encontrar cristianos
del primer mundo que se escandalizan ante el hecho de que creyentes
del tercer mundo hayan optado por la revolucion armada, y esgrimen
contra ellos el evangelio de la no-violencia. A estos cristianos habria
que recordarles la declaracion colectiva del episcopado esparol de-
clarando licito en 1937 un alzamiento militar que dio origen a una
guerra civil.

(74) MOLTMANN, J., El experimento esperanza, Salamanca 1977, 109-126;
DIEZ-ALEGRIA, J. M., «Juicio cristiano de la violencia en relacion con el progreson,
en (VV.AA.) La teologia al encuentro..., 203-244.
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En suma, el problema a solventar por los cristianos empefiados
en los movimientos de liberacion, cuando se plantean el uso de las ar-
mas, es un problema de lucidez para discernir atinadamente la situa-
cion real en que versan, el alcance y los limites de la accion violenta,
la proporcion entre los medios y los fines, los resultados previsibles,
etc. Pero no se puede, desde la tradicion moral cristiana, oponer un
veto categorico e indiscriminado a todo uso de la violencia armada.
Es posible, en conclusion, una teologia cristiana de la revolucion vio-
lenta, aunque tal teologia nunca podra imponer a la conciencia indivi-
dual de los cristianos su opcion como la tnica valida y vinculante
para todos; cada cristiano habra de asumir, de forma intransferible,
el peso de la decision’.

Dicho lo cual, no sera inutil afidir algunas cosas mas. Por ejem-
plo, que la violencia engendra violencia; que es muy dificil dosificar
escrupulosamente las dosis de violencia cuando se esta inmerso en un
proceso que se realimenta cuasi automatica e insensiblemente; que es
todavia mas dificil ejercer la violencia desde el amor (jpues solo asi la
accion violenta seria cristianal). Y, en fin, que el ideal evangélico de
la no-violencia es, en todo caso, el horizonte de referencia ineludible
para todo creyente.

Por todo ello, la opcion mas aconsejable para una teologia de lo
politico parece ser la de la no-violencia activa. Nombres como los de
Luther King y Helder Camara la avalan; hechos como la descoloni-
zacion de la India, con el liderazgo no-violento de Gandhi, demues-
tran su eficacia. «En la accion no violenta hay posibilidades tnicas
de eficacia revolucionaria»’®; por el contrario, «si se parte del amor al
projimo, abierto incluso al enemigo, es dificil poder llegar, sobre esa
raiz, a acciones armadas contra otros hombres»'".

Como se ve, cuando una teologia de la praxis politica llega hasta
el fondo de sus planteamientos, las cuestiones implicadas son de tal
calado que suscitan una embarazosa sensacion de perplejidad. No
puede ser de otro modo, toda vez que entre la fe y la praxis hay que

(75) Todo cristiano deberia suscribir estas palabras: «cuando la voluntad de
Dios nos impulsa a la accion, no nos pone en la mano un plano topogrdfico en el que
esté perfectamente sefializada nuestra ruta... Lo que se me pone en la mano es mas
bien una brijula... Estoy condenado a la libertad de interpretar de forma responsa-
ble la realidad, los ‘accidentes topograficos’, de llegar a compromisos con todo ello y
de explorar los rodeos necesarios en servicio al projimo» (THIELICKE, 296s.).

(76) GIRARDI, G., Marxismo y cristianismo, Madrid 1968, 328.

(77) DIEZ-ALEGRIA, 239.



LA ACTIVIDAD HUMANA EN EL MUNDO 247

intercalar un analisis socioecondmico y politico, no teoldgico, que
situa a la teologia ante interrogantes para los que no cuenta con res-
puesta propia.

Solo un necio fundamentalismo de corte jomeinista puede preten-
der que la reflexion teologica avale al 100 % una concreta opcion po-
litica. Lo cual, con todo, tampoco tiene por qué conducir a un indife-
rentismo para el que cualquier opcion politica seria asumible por un
cristiano. En este asunto, tan malo es hacer decir a la fe demasiado
como demasiado poco; por eso, corresponde a las teologias de lo po-
litico seguir elaborando, con rigor y sensibilidad, los criterios tedricos
y los modelos de accion mas adecuados para que los creyentes, junto
con los hombres de buena voluntad, ejerzan su papel de constructo-
res de la realidad y animadores de una sociedad fraterna y justa.

Antes de poner fin a este capitulo, y a guisa de estrambote, me
atrevo a sugerir la lectura y meditacion de las paginas finales del libro
de Nisbet®, segtn el cual el futuro que aguarda a la idea de progreso
depende del futuro que aguarda a la religion. Y ello porque aquélla ha
estado siempre estrechamente vinculada a ésta, de la que ha tomado
sus componentes decisivos: optimismo historico, esperanza escatolo-
gica, fraternidad universal, etc. Desde Hesiodo hasta Marx, prosigue
Nisbet, «siempre ha habido una relacion organica entre la religion y
el concepto de progreso», de modo que la irreligiosidad de nuestro si-
glo se plasma en su antiprogresismo. «Teniendo en cuenta la historia,
para recuperar las condiciones vitales del propio progreso es necesa-
rio que aparezca una auténtica cultura en cuya raiz, en cuyo
nucleo, se encuentre un profundo y amplio sentido de lo sagradon».

Estas apreciaciones, de las que, naturalmente, cabe disentir, re-
cuerdan el impresionante parrafo final de uno de los mas bellos libros
de Bloch: «si el cristiano piensa todavia en la emancipacion de los
oprimidos y de los que sufren, si para el marxismo la profundidad del
reino de la libertad subsiste y se identifica realmente con el contenido
sustancial de la conciencia revolucionaria, entonces la alianza entre
revolucion y cristianismo en las guerras de los campesinos no habra
sido la ultima; y esta vez tendra éxito»”’.

(78) O.c., 487-495.
(79) Atheismus..., 353.
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