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INTRODUCCION

«Después de esto, Nabot, de Jezrael, tenia en Jezrael una vifia junto al
palacio de Acab, rey de Samaria; y Acab dijo a Nabot: “Cédeme tu vifia
para hacer un huerto de hortalizas, pues estd muy cerca de mi casa. Yo
te daré otra vifia mejor, o, si te parece bien, te daré en dinero su valor”.
Pero Nabot le respondié: “Gudrdeme Yahvé de cederte la heredad de
mis padres”. Volviése Acab a su casa entristecido e irritado por la res-
puesta que le habfa dado Nabot de Jezrael: “No te cederé la heredad de
mis padres”. Acostase en su lecho, vuelto el rostro, y no quiso comer.
Jezabel, su mujer, vino a él y le dijo: “;Por qué estds triste y no quieres
comer?” El le respondié: “He hablado a Nabot de Jezrael y le he dicho:
Cédeme tu vifia en venta, y si no quieres, yo te daré otra vifia en su
lugar. Pero él me ha contestado: No te daré mi vifia”. Entonces Jezabel,
su mujer, le dijo: “;Y eres ti el rey de Israel? Levdntate, come, y que se
alegre tu corazén. Yo te haré con la vifia de Nabot de Jezrael”.

Escribié ella unas cartas en nombre de Acab, sellélas con el sello de
éste y se las mandé a los ancianos y a los magistrados que habitaban con
Nabot en su ciudad. He aqui lo que escribié en las cartas: “Promulgad
un ayuno y haced sentar a Nabot a la cabeza del pueblo, y poned ante
él a dos malvados que depongan contra él, diciendo: T has maldecido
a Dios y al rey; y sacadle luego y lapidadle hasta que muera”.

Las gentes de la ciudad de Nabot, ancianos y magistrados que habi-
taban en la ciudad, hicieron como Jezabel les decia, segin las cartas que
les mandé. Promulgaron un ayuno, trajeron a Nabot ante el pueblo, y
dos malvados vinieron a ponerse ante él y depusieron asi contra Nabot
delante del pueblo: “Nabot ha maldecido a Dios y al rey”. Luego le saca-
ron fuera de la ciudad y le lapidaron, y murié. Mandaron decir a Jeza-
bel: “Nabot ha sido lapidado y muerto”. Cuando Jezabel supo que
Nabot habia sido lapidado y muerto, dijo a Acab: “Levantate y ve a
posesionarte de la vifia de Nabot de Jezrael, que se negé a cedérrela por
su precio, porque Nabot no vive ya, ha muerto”. Acab, al ofr que Nabot
habia muerto, se levantd para bajar a la vifia de Nabot de Jezrael y tomar
posesién de ella.

Entonces fue la palabra de Yahvé a Elias, tesbita, diciendo: “Levanta-
te y baja al encuentro de Acab, rey de Israel, a Samaria. Estd en la vifia
de Nabot, adonde ha bajado para posesionarse de ella. Dile: ‘Asi habla
Yahveé: ;No eres tii un asesino y un ladrén?’ Y le dirds: ‘Asi habla Yahvé:
En el lugar mismo donde han lamido los perros la sangre de Nabot,
lamer4n los perros tu propia sangre’”. Acab dijo a Elfas: “;Me has halla-
do, enemigo mio?” Y Elfas le respondié: “Te he hallado. Porque ti te
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has vendido para hacer el mal a los ojos de Yahvé, yo haré venir el mal
sobre ti, yo te barreré, yo exterminaré a cuantos pertenecen a Acab,
esclavo y libre en Israel, y haré tu casa semejante 2 la de Jeroboam, hijo
de Nabat, y a la casa de Basa, hijo de Ajiya, porque ti me has provoca-
do y has hecho pecar a Israel. Asf habla Yahvé de Jezabel: “Los perros
comerén a Jezabel cerca del muro de Jezrael. El que de la casa de Acab
muera en la ciudad serd comido por los perros, y el que muera en ¢l
campo serd comido por las aves del cielo™.

Nadie hubo que como Acab se vendiera para hacer el mal a los ojos
de Yahvé. Jezabel, su mujer, le incitaba a ello. Obré de manera entera-
mente abominable, yéndose tras los idolos, como lo hacfan los amorre-
0s, que arrojé Yahvé de delante de los hijos de Israel.

Cuando hubo oido Acab las palabras de Elias, rasgé sus vestiduras, se
vistié de saco y ayuné; dormia con saco y caminaba humillado, y Yahvé
diri-gi6 a Elfas, tesbita, su palabra, diciendo: “sHas visto cémo se humi-
lla Acab ante mf? Porque se ha humillado ante mi, yo no haré venir el

mal durante su vida; durante la vida de su hijo haré yo venir el mal sobre
su casa’» (1 Re 21).

Se trata de una historia conocida, «tan antigua como el tiempo, como
la prictica de todos los dias», comenta Ambrosio de Mildn .. Un gober-
nante, Acab de Samaria; su mujer, Jezabel; un pobre sibdito, Nabot de
Yezrael; y un profeta, Elias el tesbita, son los protagonistas de una histo-
ria de avaricia, vanidad, abusos, corrupcién administrativa, mentiras y
homicidios, pero también de pobreza, rectitud, fidelidad a la tradicién,
profectas, reclamos divinos, pasién por la verdad y la justicia.

Es la historia siempre actual de las teorfas y de las praxis del poder.
Con los interrogantes de siempre: ;Puede la ética primar en la politi-
ca? ;Se puede poner limite a los abusos de poder? ¢Qué papel juegan
las opiniones y las pasiones personales en la administracién de la polis?
¢Cuiles son los idolos de los gobernantes? ¢Qué importancia tiene la
educacién en todo esto? ;Cémo puede transformarse una institucién
vendida al mal en otra orientada al bien comn?

El presente ensayo pretende responder a estos interrogantes presentan-
do los contenidos fundamentales de la ética politica catdlica, tal y como
ha sido elaborada por el Magisterio Social de I Iglesia®. La historia ecle-
sial ha conocido a muchos Nabot, Acab, Jezabel y Elias. Especialmente a
ellos, y después a todos los creyentes y a las mujeres y hombres de buena

1 SAN AMBROSIO, De Nabuthe Lraelita, 1,1 (PL 14,731).

2 Cf. los textos del magisterio social en CONFERENCIA EPISCOPAL EPANOLA (ed.), Concilio
Ecuménico Vaticano I Constituciones. Decretos, Declaraciones (BAC, Madrid 2004); F. GUERRE-
RO (dir.), El magisterio pontificio contempordneo, o.c.
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voluntad, el Magisterio Social ha ofrecido y sigue ofreciepdo unos «prin-
cipios de reflexion, criterios de justicia y directrices de accién» (OA‘4), no
s6lo relativos a la vida de la polis, sino también al mundo del trabajo y de
la economia, de la cultura y de la familia. Pretendiendo una lectura siste-
mitica de la ética politica catélica, el ensayo se desarrolla en cuatro ref?—
rencias tedricas fundamentales: la persona humana y la comunidad politi-
ca (cap.1 al 5); el origen del poder (del 6 al 10); los fundamentos de la
comunidad politica (11 al 15) y su praxis (16 al 2.0). o

La primacfa de la ética en politica ha sido la inspiracién constante y
profunda de todo el ensayo. En muchos aspectos, el discurso, en sus
diferentes desarrollos disciplinares, no ha hecho otra cosa que respon-
der a este desafio: la ética puede y debe ser el aspecto primordial de la
politica. De aqui se derivan, por un lado, la atencién a todos aquellos
presupuestos tedricos y pricticos que niegan este prlmad.o, ¥, por otro,
la recuperacién de la centralidad de la educacién en la' vida de la polis.

Los fundamentos éticos presentados también han sido comparados
con algunas lineas emergentes de la cultura laica qoqt?mporinea. Esta
aproximacion especifica nace de la proﬁmda} conviccién de que la polis
pertenece a todos y de que puede construirse en un sano y maduro
pluralismo, donde también los catélicos, como los demds Fludadano§,
estdn llamados a dar su propia aportacion teérica y practica. El Vati-
cano II, de hecho, en su Constitucion pastoral sobre la Iglesia y el mundo
contempordneo, invita a todos los creyentes a ocuparse dela construc-
cién de la ciudad humana en un espiritu de «real e intima solidaridad
con el género humano y su historia», conscientes de la «legi.tima mt'xl-
tiplicidad y diversidad» de las teorias y de las opciones politicas, y dis-
puestos a ofrecer su propia «cooperacién para salvar la persona huma-
na y edificar la sociedad humana» (GS 1-3). .

En la redaccién del ensayo ha influido mi experiencia de docente de
Etica filoséfica, en el Instituto Teoldgico Pugliese de Molfetta y en l.a
Pontificia Universidad Gregoriana de Roma, a lo que se afiade mi de‘c,h—
cacién en el campo de la formacién social y politica, en colaboracién
con estructuras eclesiales a nivel local y nacional. En particular, han
sido valiosas y clarificadoras las experiencias de aquellos, esPec’ialmente
jovenes y con responsabilidades politicas directas, que contindan apos-
tando por un modo de hacer politica éticamente sano, constructivo y
fecundo. Es decir, de cuantos estdn en sintonia con el testimonio de
Luigi Sturzo:
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«Toda mi vida ha sido una continua batalla por la primauté (como dicen
los franceses) de la moral en Ia vida publica. He encontrado catélicos indul-
gentes en la violacién de la moral en la vida ptiblica. Muchas veces, sin darse
cuenta, ceden a la tentacién de aprobar el uso de medios ilicitos f)ara obte-
ner el éxito. Las palabras patria, monarquia o reptiblica se utilizan como ide-
ales a los que hay que sacrificar a los adversarios sin mirar hasta qué limites
la justicia (y también Ia caridad) nos permite llegar»>,

3 G.DERosa, Luigi Sturzo (Utet, Turin 1977) 338.
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ENSAYO DE ETICA POLITICA




1
POLITICOS POR NATURALEZA

«Vivir en una sociedad civil es inherente a la naturaleza misma del
hombre», declaraba Leén XII1', el papa de la Rerum novarum. La
expresién evoca la afirmacién aristotélica: «el hombre por naturaleza es
una ser sociab» (zoon politikon)»*. Es sabido que el patrimonio aristo-
télico pervivia en la cultura catélica de finales del siglo XIX, tanto a tra-
vés de la elaboracién realizada por Agustin —«la raza humana es pre-
cisamente la [...] mds social por naturaleza (sociale natura)»*— como
a través de la tomista: «el hombre es por naturaleza un animal social
(animal sociale), como explica AristSteles» . La naturaleza social (en
términos cldsicos: politica®) de la persona humana constituye el primer
punto cardinal de la ética politica catdlica, y ello sera reafirmado cons-
tantemente en las diferentes intervenciones magisteriales. El ejemplo
mds autorizado estd representado por la declaracion del Vaticano II,
que, comentando la pigina del Génesis, afirma:

«Dios no creé al hombre en solitario. Desde el principio los hizo
hombre y mujer (Gén 1,27). Esta sociedad de hombre y mujer es la
expresion primera de la comunién de personas humanas. El hombre
es, en efecto, por su intima natutaleza, un ser social (ex intima sua
natura ens sociale est), y no puede vivir ni desplegar sus cualidades sin
relacionarse con los demds» (GS 12).

La descripcién de la persona humana no seria completa si se anali-
zase sélo su naturaleza politica, descuidando una dimensién de rela-
cién con Dios, consigo mismo y con todas las cosas creadas. Surge una
visién de la persona humana, una Weltanschauung, con estructura en

1 LEON XIH, Jmmortale Dei (1885) 2.

2 ARISTOTELES, Politica, 1253 a 3; of. Etica a Nicémaco, 1169 b 18.

3 SAN AGUSTIN, De civ. Dei, XI1,27.

4 STHII q.95 a4; alli se cita ARISTOTELES, Politica,

3 Se debe a la contaminacién ideolégica del lenguaje haber opuesto, y a menudo distinguido neta-
mente, los términos social y politico. Para profundizar véase la voz de E. BERTI, «Societa civile-Societa
politica», en E. BERTI - G. CAMPANINI (dirs.), Dizionario delle idee politiche, o.c., 813-824.
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forma de cuadrilitero, como fue definida por La Pira®y concretada
por el Vaticano II (cf. GS 12-13), tal y como aparece grificamente:

Dios

Consigo mismaj— Persona | Los demis

Creacién

Se es persona humana, en sentido pleno, en la medida en el que se
ponen en préctica estas cuatro relaciones fundamentales, cuando se
armonizan entre si, en un dindmico proceso de desarrollo de las pro-
pias potencialidades segin un proyecto muy concreto. Es lo que
encontramos sintéticamente expresado en los dos relatos de la creacién

del libro del Génesis:

1. «Dios dijo: “Hagamos al hombre a nuestra imagen y semejanza.
Domine sobre los peces del mar, las aves del cielo, los ganados, las
fieras campestres y los reptiles de la tierra”. Dios creé al hombre a
su imagen, a imagen de Dios los cre6, macho y hembra los cred.
Dios los bendijo y les dijo: “Sed fecundos y multiplicaos, poblad la
tierra y sometedla; dominad sobre los peces del mar, las aves del
cielo y cuantos animales se mueven sobre la tierra”. Y afiadié: “Yo
os doy toda planta sementifera que hay sobre la superficie de la tie-
rra y todo 4rbol que da fruto conteniendo simiente en si. Ello serd
vuestra comida. A todos los animales del campo, a las aves del cielo
y a todos los reptiles de la tierra, a todo ser viviente, yo doy para
comida todo herbaje verde”. Y asi fue. Vio Dios todo lo que habia
hecho, y he aqui que todo estaba muy bien. Hubo tarde y mafiana:
dia sexto» (Gén 1,26-31).

6 G. LA PIRA, Premesse della Politica. .., o.c., 32.
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2. «FEl Sefior Dios dijo: “No es bueno que el hombre esté solo; le daré
una ayuda apropiada’. El Sefior Dios formé de la tierra todos los ani-
males del campo y todas las aves del cielo y los llevé ante el hombre
para ver cémo los llamaba, ya que el nombre que él les diera, ése seria
su nombre. El hombre impuso nombre a todos los ganados, a todas
las aves del cielo y a todas las bestias del campo; pero para si mismo
no encontré una ayuda apropiada. Entonces el Sefior Dios hizo caer
sobre el hombre un suefio profundo, y mientras dormia le quit6 una
de sus costillas, poniendo carne en su lugar. De la costilla tomada del
hombre, el Sefior Dios formé a la mujer y se la present6 al hombre,
el cual exclamé: “Esta si que es hueso de mis huesos y carne de mi
carne; ésta serd llamada hembra porque ha sido tomada del hombre”.
Por eso el hombre deja a su padre y a su madre y se une a su mujer, y
son los dos una sola carne. Los dos estaban desnudos, el hombre y su
mujer, sin avergonzarse uno del otro» (Gén 2,18-24).

En los pérrafos citados, evidentémente, no encontramos un plantea-
miento sistemdtico sobre la relacién con Dios, consigo mismo, con los
demis y con la creacién. El fragmento se centra en los mandamientos
fundamentales de trabajar y amar que, como proyecto y mandamientos,
son ontolégicamente fundantes de una relacionalidad con estructura en
forma de cuadrildtero. La persona humana esy lega a ser ella misma, en el
plan de Dios, ya que es capaz de trabajar y de amar en didlogo fecundo y
constante con su Creador, consigo misma, con los demds y con la crea-
cién.

Este planteamiento también vuelve en las consecuencias (las llama-
das maldiciones) de la caida original. El pecado invalida tanto la reali-
dad relacional como la laboral:

«A la mujer le dijo: “Multiplicaré los trabajos de tus prefieces. Con
dolor parirds a tus hijos; tu deseo te arrastrard hacia tu marido, que te
dominara”. Al hombre le dijo: “Por haber hecho caso a tu mujer y por
haber comido del 4rbol prohibido, maldita sea la tierra por tu culpa.
Con trabajo sacaris de ella tu alimento todo el tiempo de tu vida. Ella
te dard espinas y cardos, y comerds la hierba de los campos. Con el
sudor de tu frente comerss el pan hasta que vuelvas a la tierra, pues de

ella fuiste sacado; porque polvo eres y en polvo te has de convertir™

(cf. Gén 3,16-19).
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Dejando las demds dimensiones fundamentales, aqu{ interesa decir
que tanto subrayar como negar la naturaleza politica significa negar la
naturaleza de la persona que, como ensefia la Escritura, desde su con-
cepcién, es fruto de relaciones, vive y se realiza en funcién también de
su relacionalidad con los demis.

La voluntad del sujeto humano individualmente considerado es indis-
pensable para que esta naturaleza politica se realice, como para las demds
dimensiones constitutivas. Desde el momento en que hemos decidido
ser nosotros mismos, en una Jograda autonomfa y responsabilidad, no
hemos hecho otra cosa que elegir poner en préctica las dimensiones fun-
damentales. Entonces, la dimensién politica para ser viva y fecunda
exige un acto concreto de voluntad; en otras palabras, una eleccién. La
comunidad humana no es un organismo independiente de los demis
hombres o mujeres, sino un ser compuesto, que debe parte de su exis-
tencia a la voluntad de los seres humanos que la componen.

«El crecimiento de la polis —afirma Eric Voegelin— no es un ine-
vitable proceso biolégico; los hombres no estin obligados a formar
parte de la polis por una llamada o por instinto. El hombre no es un
animal gregario (ageldion zdon); es un politikon zoon, es decir, que el
fin, el #élos, de la comunidad est4 situado en el reino del consciente,
de una voluntad capaz de operar la distincién entre lo bueno y lo
malo, entre lo justo y lo injusto»”.

La persona humana posee en si aquella «orientacién hacia los
demés», aquel «ser social por intima naturaleza» (cf. GS 12-13), aquel
impulso (orme, dirfa Aristételes®); su «existir es en relacién» (MD 7).
Pero esta dimensién fundamental de su naturaleza debe convertirse en
una eleccién, hecho de conciencia, es decir, entrar en el dmbito de
aquella ley por la que siempre esté llamado «a amar y a hacer el bien y
evitar el mal»®. La naturaleza politica comporta la libertad de la per-
sona humana y su capacidad para distinguir el bien del mal. La polis es
el lugar en el que esta eleccién se pone en prictica diariamente o por
el contrario es negada.

7 E. VOEGELIN, Plato e Aristotle, 11 (Lousiana University Press, Baton Rouge-Londres 1957); trad.
it.: Ordine e Stovia. La filosofia polisica di Aristotele (Pellicani, Roma 1999) 115. Sobre Voegelin véase
R. D’AMBROSIO, Ordine, umaniti e politica.. ., o.c.

8 Cf. ARISTOTELES, Politica, 1253 a 30.

9 GS 16. En términos aristotélicos «es precisamente el hombre, respecto a los demds seres vivien-
tes, quien tiene, él solo, la percepcién del bien y del mal, de lo justo y de lo injuston: Politica, 1253
a7-18.

2
«HOMO HOMINI LUPUS?»

HOMBRE DE MI TIEMPO

Todavia eres aquel de la piedra y de la honda,

hombre de mi tiempo. Estabas en la carlinga,

con las alas malignas, las meridianas de muerte,

—te he visto— dentro del carro de fuego, en las horcas,
en las ruedas de la tortura. Te he visto: eras td,

con tu ciencia exacta persuadida al exterminio,

sin amor, sin Cristo. Has seguido matando,

como siempre, como mataron los padres, como mataron
los animales que te vieron por primera vez.

Y esta sangre huele como en el dia

cuando el hermano dijo al otro hermano:

«Vayamos a los campos». Y aquel eco frio, tenaz,

lleg6 hasta mi, dentro de tu jornada.

Olvidad, oh hijos, las nubes de sangre,

salid de la tierra, olvidad a los padres:

sus tumbas se hunden en las cenizas,

los péjaros negros, el viento, cubren su corazén .

Todo lo que Salvador Quasimodo expresa poéticamente no es otra
cosa que fruto del rechazo de la dimensién politica en todas sus for-
mas, hasta aquellas extremas del carro de fuego, de la horca, de las rue-
das de tortura. La poesfa nos plantea antiguas preguntas. ;Es verdad
que homo homini lupus, como decia Plauto 2 ;Por qué razones el
impulso que nos lleva hacia la comunidad a menudo degenera? ;Por
qué el odio, el rechazo, la violencia, la guerra? ;Cudl es el error antro-
poldgico (cf. CA 13) de aquellas ideologias que han negado la dimen-
sién politica de la persona humana? ;Dénde est4 la raiz de esa ética
individualista® de la que habla el Vaticano II?

'S, QUASIMODO, Poesie e discorsi sulla poesia (Mondadori, Milan 1996) 144; trad. esp.: A.
COZLINAS (ed.), Poesia completa. Sal e Quasimodo (Linteo, Orense 2004), edicién bilingiie.
PLAUTO, Asinaria, acto I1.
p 3 GS 30. Sobre el individualismo es titil una referencia al cldsico de E A. HAYEK, Individua-
fism..., 0.C.
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En la doctrina catdlica la respuesta a todas estas preguntas es s6lo
una: el pecado. La Iglesia interpreta la naturaleza humana a la luz de
la Revelacién: «Para conocer al hombre, al hombre verdadero, al hom-
bre integral, hay que conocer a Dios», decia Pablo VI*. Convertirse
uno en lobo del otro tiene su origen en aquel dia en el que «la mujer
comié del fruto y después le dio también al hombre» (cf. Gén 3).
Aquel acto puso las relaciones interpersonales bajo el signo del peca-
do, llevé a la persona humana a ofuscar su relacionalidad, a hacer
arduos la acogida y el amor al otrofa. La historia de la socializacién
humana est4 marcada por el pecado: del vayamos a los campos de Cain
al dltimo delito cometido contra la persona, todavia eres aquel hombre
de mi tiempo. En la medida en que los hombres y las mujeres estdn sin
amor, sin Cristo, todo estd condenado irremediablemente a repetirse.
Sin la referencia a la Jocura del pecado original, la historia se hace
incomprensible para los creyentes y quizds no sélo para ellos®.

Sin embargo el pecado original dafia la socializacién humana, pero
no la elimina del todo (non deleat extrema vestigia, ensefiaba San Agus-
tin ). Siempre existe la posibilidad de una recuperacién, de un itine-
rario educativo, de fe y humano, que restaure cuanto ha sido ofuscado
o seriamente dafiado.

4 PaBLO VI, «Omelia alla chiusura del Concilio Vaticano Il», en Insegamenti di Paolo VI, II1
(Ed. Vaticana, Ciudad del Vaticano 1996) 718. )

5 Cf. B. PASCAL, Pensées (1669); ed. esp.: X. ZUBIRI (ed.), Penmsamientos (Alianza, Madrid
2004).

6 SAN AGUSTIN, De civ. Dei, XIX,12.

3
«ONE-DIMENSIONAL MAN?»

Desde el punto de vista tedrico, la historia del pecado original ense-
fia cémo negar la relacién con Dios ha tenido un efecto negativo e
inmediato sobre las relaciones con los demds, consigo mismo y con la
creacién (véanse las maldiciones como consecuencia del pecado origi-
nal). La estructura en cuadrilitero sélo tiene sentido si se basa sobre
todos y cada uno de los cuatro puntos de referencia, sin excluir nin-
guno. El One-Dimensional Man (por usar la famosa férmula de Mar-
cuse'), como otras posibles visiones de la persona humana que niegan
una o mds dimensiones, siempre provocard, en ltimo término, un
dafio a la dignidad humana.

La discusién o negacion de la relacién con Dios, que es definida por
el Magisterio como «la solucién ates, que priva al hombre de uno de
los elementos fundamentales, como el espiritual» (CA 55), puede
hacer surgir perplejidades e interrogantes. Es aqui donde la lectura teo-
légica se pone como desafio a aquel pensamiento moderno ?, que a
menudo elabora antropologias filoséficas, sin quererse interrogar sobre
el rechazo de la dimensi6n trascendente de la persona humana, que es
fuente directa e indirecta de la negacién de la socializacién, como se
concretard mds adelante en el capitulo de las ideologfas.

Asi presentado el cuadro podria llevar a una oposicién integral entre
la concepcién religiosa (en cuadrilitero) y la laica (tridiaca), que pro-
vocarfa dafios no sélo al didlogo y al encuentro entre las dos culturas,
sino también a la sociedad y a su pluralismo cultural, religioso y de
representacién politica. Por otra parte, no es posible silenciar el pro-
blema, fingiendo ignorarlo.

Una posibilidad de encuentro se intenté en el mundo clésico. Cuan-
do Sécrates, Platén y Aristételes pusieron de manifiesto la naturaleza

! H. MARCUSE, One-Dimensional Man..., o.c.

2 Cf. G. Muccl, «l postmoderno e la compagnia della cultura cristianar: La Civilta Cattoli-
ca 11 (1997) 236-244, y, del mismo autor, una serie de articulos sobre el tema en los wltimos
nimeros de la revista.
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politica de la persona humana lo hicieron en un contexto mas amplio
de biisqueda del concepto de orden, estudiado en su relacién con la
sociedad, la historia y lo trascendente’.

La ciencia politica nacié, en el contexto griego cldsico, como reflexién
sobre el orden de la persona y de la pofis, en un momento en el que esta
tiltima atravesaba un petiodo de grave crisis. Sécrates, con su insistencia
en la educacién (paidéia); Platén, con su concepcién de la polis entendi-
da como un hombre escrito en grande (macroanthropos); Aristételes, como
defensor de una antropologia concreta y de una clara ciencia politica,
son los pensadores de referencia para comprender un estudio sobre el
orden y su funcién heuristica en toda reflexién filoséfica.

Su proceso cognoscitivo fue un intento de resistir al orden del tiempo,
que sirvié de causa externa de la toma de conciencia del valor de la psi-
que humana (nous) y de su fuerza de resistencia al desorden. En sintesis,
la interpretacién del orden nace en el momento en el que la conciencia
busca comprender su naturaleza, superando la ignorancia inicial y
moviéndose hacia una conciencia de su fundamento trascendente.

Y descubriendo poder resistir al desorden, la razén también toma
conciencia de poseer una tensidn existencial hacia el orden, entendido
como el orden del alma, de la sociedad y de la realidad trascendente.

¢No podria ser éste el terreno comiin en el que las filosofias de inspi-
racién religiosa y laica podrian encontrarse para un didlogo fecundo
sobre la persona humana, sobre la ética y sobre las consecuencias poli-
ticas de este pensamiento? Digo terreno comisin en cuanto:

— ¢l pensamiento de Sécrates, Platén y Aristételes conserva una
riqueza y una actualidad tal como para fecundar las antropologias
y las éticas modernas;

— el discurso de la zensidn existencial hacia el orden, en cuanto que
continda la busqueda y comprobacién, no es la admisién, ni
mucho menos imposicién, de una revelacién religiosa; es sélo el
reconocimiento de una estructura fundamental en la persona
humana, entendida como «ser espiritual totalmente abierto al ser
en general»

3 Cf. E. VOEGELIN, Order and History, 5 vols. (Louisiana Universtiy Press, Baton Rouge-Lon-
dres 1956-1987).

4 K. RANHER, Horer des Wortes (Kosel Verlag, Munich 1937); wrad. esp.: Oyente de la palabra:
Sundamentos para una filosofia de la religion (Herder, Barcelona 1967).
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— alargar el horizonte, en el debate politico, es condicién necesaria y
previa para que la politica no se reduzca a pura técnica de gestién
del poder y la ética politica conserve aquel anhelo por un guid més
justo y mds verdadero, que supera la contingencia humana;

— el orden es una realidad que se construye en la contingencia histé-
rica de una determinada polis; es decir, las diferentes tradiciones
culturales participan en el proceso de elaboracién y actuacién sin
imponer el propio patrimonio, sino dando a todos y recibiendo de
todos, porque la polis es de todos.




4
:QUE ETICA POLITICA?

Ademis, la estructura en forma de cuadrilétero de la persona huma-
na es de fundamental importancia cuando se considera e/ lugar que
ocupa una reflexién ética en las relaciones humanas, desde las familia-
res a las internacionales, pasando por la vida politica de nuestras ciu-
dades y comunidades nacionales.

Son muchos los que consideran la ética politica una reflexién limi-
tada, incapaz de dar respuestas serias y eficaces al curso de los aconte-
cimientos histéricos. En muchos casos, la ética politica se presenta o se
ha presentado débil en la reflexién sobre el mundo politico moderno.
¢Por qué se ha reducido a ciencia menor, utilizada sélo (y mal) en los
momentos de crisis del sistema politico? ;Cudles son las causas?
Encuentro principalmente dos: la reflexién ética carente de una base
antropolégica, y la herencia maquiavélica.

a)  La reflexién ética carente de una base antropolégica

La antropologia genera la ética, es decir, la respuesta filoséfica al
;quién soy yo? genera la respuesta filosofica al ;qué debo hacer?, en un
lugar concreto que es la polis. Cuanto La Pira afirma para la sociologfa

" también vale para le ética: «ésta siempre pende de una determinada
antropologfa, de la cual imita la solidez y la debilidad»'. No es posible,
diremos en términos modernos, escribir un cédigo ético para la poli-
tica si no existe una clara concepcién de persona humana. Cualquier
visién ética debe fundamentarse siempre en una antropologia con
estructura de cuadrildtero.

La ética politica no es el conjunto de las recezas morales para que los

gobernantes roben menos, la sociedad sea mis justa, la solidaridad y la

1 G. LA PR, Premesse della Politica..., o.c., 7. Sobre el aspecto antropolégico de las institu-
ciones cf. M. DoucLas, How Institutions Think, o.c.
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paz sean garantizadas, etc. Se trata de una reflexién sobre la naturaleza
humana, considerada en su relacién con los demds. La ética politica,
antes de nada, no comienza en los procesos politicos e institucionales,
sino en la capacidad relacional de la persona humana, en la comunidad
de los hombres, desde la més pequefia, la familia, hasta la més grande, los
organismos internacionales, en la que cada zéon politikon encuentra a los
demds, se relaciona y se realiza con ella y no sin ellos porque sin las rela-
ciones sociales no puede vivir ni desarrollar sus cualidades (cf. GS 12).

Esto tiene valor tanto en el plano terico como en el plano préctico-
personal. En la medida en la que tomo conciencia de la importancia
de mi dimensién politica, puedo seriamente interrogarme sobre el
bien y sobre el mal de ésta, sobre mi responsabilidad para realizar mi
bien asi como el de los demés.

La escasa consideracion de la base antropolégica de la ética ha con-
tribuido enormemente a reducir la ciencia politica a una mera técnica
del poder y de sus procesos institucionales. Magquiavelo constituye la
piedra angular de este proyecto teérico.

b)  La herencia maquiavélica

«Hablando ir genere —escribfa Nicol4s Maquiavelo en 1513—,
puede decirse que los hombres son ingratos, volubles, disimulados,
huidores de peligros y ansiosos de ganancias. Mientras les hacemos
bien y necesitan de nosotros, nos ofrecen sangre, caudal, vida e hijos,
pero se rebelan cuando ya no les somos ttiles» 2.

Surge una nueva figura de hombre, extrafia a Ia antigua filosoffa politi-
¢a en cuanto que no considera ni la dimensién racional ni espiritual de la
persona humana, que casi se reduce al rango de bestia. Dirigiendo la mira-
da a la realidad tal y como como se presenta, Magquiavelo evita seguir a

«quienes concibieron republicas y principados, que jamds vieron, y
que sélo existian en su fantasia acalorada. Hay tanta distancia entre
saber cémo viven los hombres, y cémo debieran vivir, que el que para
got’)ernarlos aprende el estudio de lo que se hace, para deducir lo que
serfa mds noble y mds justo hacer, aprende mis a crear su ruina quea
reservarse de ella»?,

ZN. MAQUIAVELO,’EI Principe, o.c., cap. XVII.
3 Ibid., cap. XV.
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Se evita la ruina si nos atenemos al dato histérico-concreto tal y
como como se plantea, distinguiendo todos aquellos medios y estrata-
gemas para que un jefe politico pueda conservar el poder que ha con-
quistado, incluso con dificultades.

Es opinién generalmente compartida considerar £/ Principe como la
obra que ha inaugurado, en el campo tedrico, la autonomia de la poli-
tica de la ética y de la religion, es decir, «el inicio del pensamiento poli-
tico moderno» % una eldstica y constante reelaboracién de los precep-
tos éticos, cuando el mandamiento de la conservacién del poder lo
exige o parece exigirlo.

Con tal de conservar el poder, el principe debe orientarse a una
accién en todos los terrenos que no debe ahorrar nada ni a nadie,
como se afirma en los Discursos sobre la primera década de Tito Livio:

«Hacer cada cosa en aquel estado nuevo; como es hacer en las ciu-
dades nuevos gobiernos con nuevos nombres, con nuevas autoridades,
con nuevos hombres; hacer a los ricos pobres, como hizo David cuan-
do llegé a ser rey, qui esurientes implevit bonis, et divites dimisit inanes,
edificar mas alld de esto nuevas ciudades, deshacer las edificadas,
mudar a los habitantes de un lugar a otro; y en definitiva no dejar cosa
intacta en esa provincia, y que no exista ni grado, ni orden, ni Estado,
ni riqueza que, quien la tiene, no la reconozca de ti»>.

Para conservar el poder, por una parte, para la corrupcién de la natu-
raleza humana, por otra, también debe ser capaz de crueldad, de todo
tipo de vicios necesarios, dado que la virtud normalmente no provoca
beneficios sino dafios®.

Desaparece completamente la cldsica indicacién del ejercicio del
poder para promover el bien de los individuos y de la polis; todo se
reduce a la mera técnica de la conservacién. La misma virtud de
Maquiavelo se convierte en habilidad sofista, conexién natural de fuer-
za, voluntad y astucia; no es otra cosa que «voluntad de potencia poli-
tica» . Esta es necesaria e indispensable para que exista un verdadero
Estado, con un principe, nuevo ejemplo moral, mitad hombre y mitad
bestia, de la que una mitad es zorro y la otra leén®.

4 G. RITTER, Die Dimonie der Mach, o.c.; wad. it.: I volto demoniaco del potere, o.c., 39.
5 N. MAQUIAVELO, Discursos sobre la primera década de Tito Livio, o.c., lib. 1, cap. XXVI.
6 Cf. Ip., El Principe, o.c., cap. XV.

7 G. RITTER, Die Dimonie der Macht, o.c.; trad. it.: I volto demoniaco del potere, o.c., 46.
8 Cf. N. MAQUIAVELO, El Principe, o.c., cap. XVIIL
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Nos podemos preguntar: ;Maquiavelo es cristiano? Segtin De Gra-
zia, las ideas maquiavélicas son mds bien convencionales y cristiano-
paganizantes, en cuanto Maquiavelo, aun no habiendo sido nunca irre-
verente ni con Dios ni con la Iglesia, tiene una préctica religiosa muy
particular y una doctrina religiosa que se propaga en muchas, y quizds
inesperadas, direcciones, que lo llevan a distanciarse abiertamente del
cristianismo”®.

Entonces podemos preguntarnos: ;Puede un cristiano ser magquia-
vélico? También una limitada profundizacién de la teorfa maquiavé-
lica no deja ninguna duda sobre el caricter irreconciliable con la fe
cristiana; es mds, pone de manifiesto cémo su teoria fue una de las
traiciones mds nefastas y peligrosas del mensaje cristiano. Y, sin
embargo, ;por qué muchos creyentes se animan a compartir las tesis
magquiavélicas?

«Ayer como hoy —recuerda Luigi Sturzo— muchos estdn de acuerdo
con Maquiavelo, pero se guardan de confesarlo; al contrario, buscan
enmascarar su actitud inmoral bajo velos (a menudo transparentes) de
la fatalidad histérica, del mal menor, del bien nacional, y también de la
utilidad religiosa. Maquiavelo no escondié su pensamiento detrss de
estos velos hipécritas y erigié en teorfa el triunfo de la utilidad, conce-
bido como exigencia preponderante del Estadon *.

A qué se debe esta situacién? En muchisimos casos, la razén va
unida a la difundida carencia formativa en materia de fe, que nos lleva
a no saber discernir ideas ni proyectos que vienen de Dios de aquellos
que estdn contra El Sin embargo, no hay que olvidar los casos en los
que la profesién del credo maquiavélico no es otra cosa que un indice
del aspecto demoniaco del poder que ha corrompido a muchos polid-
cos, incluso creyentes. Aspecto del que nos ocuparemos mds adelante.

? S. DE GRrAZIA, Machiavelli to hell, o.c.; tad. it.: Machiavelli all'inférno, o.c., 104-105; cf.
también G. RITTER, Die Dimonie der Macht, o.c.; trad. iv.: Il volto demoniaco del potere, o.c., 31.

Y0 L. STURZO, Morale e polisica (Viglonco, Turin 1946) 27-29; trad. esp.: La politica y la moral
(Losada, Buenos Aires 1940).

5

CIUDADANO SE LLEGA A SER:
EL PAPEL DE LA EDUCACION

«En cuanto ser social —precisa Pablo VI—, el hombre construye su
destino en una serie de reagrupamientos particulares que exigen, para
su cumplimiento y como condicién necesaria de su desarrollo, una
sociedad mds vasta, de carécter universal: la sociedad politica. Toda
actividad particular debe situarse en esta sociedad extensa, y asumir,
con ello mismo, la dimensién del bien comiin. Ello sobreentiende la
importancia de la educacién a la vida asociada» (OA 24).

Ya que se trata de un proyecto a seguir, de una naturaleza que no se
realiza autométicamente por nacimiento o fatalmente por interven-
ci6n no humana, de una voluntad personal que debe orientarse al bien
y evitar el mal en toda su dimensién fundante, es necesario cuidar asi-
duamente la educacién politica en un contexto educativo mds amplio.
Ofrezco algunos puntos de reflexién sobre el argumento:

1. En la medida en la que se cree que la ética politica es parte funqa—
mental de la ética general, al mismo tiempo la educacién politica
es parte de una paidéia més general, también el.la con estructura en
forma de cuadyildtero. Asi planteada, la educacién a la dimensién
politica entra de pleno derecho en todos los itinerarios educativos
(primarios, secundarios, para jévenes y adultos). El debate, como
se hace en Italia desde hace diferentes afios, sobre la ensefianza de
la educacién civica a menudo esconde, por una parte, una confu-
si6én tedrica y prictica; por otra, una falta de voluntad politica para
sanar, de una vez para siempre, el déficit formativo.

2. Cualquier proyecto y accién educativa exigen, antes que nada, que
se tomen seriamente las distancias de la teorfa maquiavélica. Visto
que la politica no puede reducirse a una pura gestién técnica del
poder, la teorfa y la accién educativa deberdn, sxgu.xendo la estela
clésica, partir del verdadero contenido de la politica que, como
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ensefia Voegelin', no se diferencia radicalmente de los interrogan-
tes de hoy y se refiere a la verdad de las cosas de las cuales todos se
ocupan. ;Qué es la felicidad? ;Cémo debe vivir un hombre para ser
feliz? ;Qué es la virtud? ;Qué es, sobre todo, la virtud de la justi-
cia? ;Cudl es, desde el punto de vista territorial v demo rifico, la
. ﬁ . - . y - . g

dimensién 6ptima de una sociedad? ;Cudl es el mejor sistema edu-
cativo? ;Cudles son las mejores profesiones y cudl es la forma 6pti-
ma de gobierno? Todas estas preguntas nacen de la vida de cada dia
e interpelan a la persona y a la polis con fuerza y determinacién.

3. La educacién politica, segin la tradicién cldsica y el Magisterio
social (cf. GS 25), debe transmitir y hacer adquirir las vircudes que
fundamentan el orden social y garantizan su bondad intrinseca, en
cuanto que perfeccionamiento de la persona humana y desarrollo
de la sociedad son interdependientes entre si. La estrecha relacién
entre educacién para la virtud y estructura politica dependen de
una visién general, que canoniza la ética como la ciencia de las vir-
tudes y la politica como la ciencia de los medios institucionales
necesarios para el conocimiento y la prdctica de las virtudes en los
ciudadanos®. Hoy dia, desgraciadamente, se est4 muy lejos de con-
siderar las virtudes como el bien superior, indispensable tanto para
alcanzar la felicidad personal como para edificar la polis correcta. La
reflexién de Alasdair Maclntyre ha demostrado con claridad cémo
la ética moderna, de rafz utilitarista o kantiana, vive en un gran
malentendido:

«Este malentendido es el resultado de una larga historia que desde
el final de la Edad Media llega hasta el presente, una historia en el
curso de la cual han cambiado los elencos predominantes de las virtu-
des, ha cambiado la concepcién de cada una de las virtudes particula-
res, y el concepto mismo de virtud se ha transformado en otro de
aquello que era»’.

! Cf. E. VORGELIN, Wissenschaft..., o.c.; trad. it Il mito del monds nuovo. .., 0.c., 60.

2 El elemento cognitivo y el préctico de la educacién son puestos de manifiesto, por Aristéte-
les, con los términos: muthesis y epimélia, en Etica a Nicomaco, 1099 b 28-32; manthino, akoto
y ethizo, en Politica, 1332 b 11.

® A. MACINTYRE, Alser virtue. .., 0.c.; trad. it.: Dopo la virtis. Saggio di teoria morale (Feltrine-
Ili, Mildn 1988) 270. Cf. también R. GUARDINI, Turgenden. Meditationem ubre Gestalsen sistli-
chen Lebens (M. Griinewald, Maguncia 1967).
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Hasta que el malentendido no sea reconocido y profundizado,
el didlogo entre la ética laica y la de inspiracién catélica serd muy

dificil.

. Tanto en el empefio educativo como en el politico-institucional

(como en la redaccién de cartas constitucionales y de proyectos
politicos), los ejemplos de colaboracién entre cultura la'lca y ctis-
tiana han sido posibles porque se reconocia una base tedrica comin
a todas las Weltanschauung implicadas”. En esta misma linea pare-
ce ir un reciente ensayo de Gian Enrico Rusconi, donde se repro-
pone el tema de la religién civil. El debate relativo representa una
sefial positiva de atencién al problema. Quedan algunas cuestiones
por aclarar. ;Por religion civil se entiende una nueva forma de 1d_ef)'
logia? ;Cémo plantear el camino de comparacién y elaboracién
entre los diferentes grupos culturales y religiosos que podrian con-
tribuir a una re-definicién de religién civil? ;En qué medida el pacto
constitucional es ya religion civil?

Para que el estudio y la praxis de las virtudes contribuyan a realizar la
polis, la educacién politica tiene que referirse a un contexto concreto
histérico y geografico, relativamente pequefio como para poder ser
comprendido y vivido por el educando y el educador. En.el momento
en el que se habla tanto de aldea global, hablar de co.mumdad europea
podtia sonar extrafio. Es necesario hacer una aclaraaér%. La educacién
politica no puede, al menos en su primera fase, relac‘lonarse con las
grandes realidades sociales e institucionales. Con motivo del especb_o
lazo entre crecimiento personal y crecimiento de la po/ss, tanto indivi-
dual como piiblico, el estudio y la praxis de la ética politica deben par-
tir de dimensiones cercanas y experimentadas. Estas pueden ser la
familia, la escuela, el pequefio grupo, el territorio del propio -barrio
y/o ciudad; en otros términos, el zerritorio, es decir, «el espacio que
existe entre individuos», como dirfa Arendt ©.

4 Cf G. LA PR, Premesse della Politica. .., o.c., 189-237; A. MORO, Scritti e discorsi, 5 vols.

(Cinque Lune, Roma 1982-1984).

5 G. E. RUSCONI, Possiamo fare a meno di una religione civile?, o.c.; cf. también M. ViroL,

Repubblicanesimo (Laterza, Roma-Bari 1999).

8 Cf. H. ARENDT, Eichmann in Jerusalem. .., o.c; trad. it.: La banaliti del male..., 269.
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6. La invitacién a participar, que caracteriza casi todos los itinerarios
de formacién politica, tendria que ser reformulada y vivida inspi-
rdndose en la férmula agustiniana del habitare e diluyere (que gusta
tanto a Arendt’). Agustin ensefia que se habita en un lugar en la
medida en que se le ama: quia per dilectionem inhabitant®. Nues-
tras ciudades, 2 menudo, se convierten mds en espacios anénimos
de residentes que en comunidades de habitantes. ;Es posible pensar
en itinerarios educativos que ayuden a redescubrir y vivir el placer
de ser habitantes de una ciudad?

7. Del compromiso educativo no pueden sustraerse las formaciones
politicas, que saben bien cémo su historia ha estado llena de pro-
yectos, integridad y fecundidad politica en la medida en que la for-
macién era seria y constante. En esta éptica no estarfa fuera de
lugar, ni serfa inmoral, hacer depender la cuota de financiacién
ptiblica de los partidos politicos de la actuacién de programas for-
mativos para aquellos que ya ocupan cargos piblicos y para otros
que se preparan para ellos. '

8. El compromiso educativo, en sus diferentes recodos teéricos 4
précticos, es el medio mis poderoso para poner nuestra esperanza
en una polis justa y madura, proyecto y no ilusién.

Sélo si son claros los presupuestos antropolégicos puede abrirse una
debate sobre la naturaleza del poder, ya que el «principio, sujeto y fin
de todas las instituciones sociales es y debe ser la persona humana,
como aquella que de su naturaleza tiene sumamente necesidad de
sociabilidad» (GS 25).

Las infamias de Acab y de Jezabel tuvieron origen en su avidez: para
ellos Nabot valfa mucho menos que su vifia. Su interioridad corrupta

los cegé, hasta llegar a olvidar la verdadera fuente del poder ¥ su recto
ejercicio.

7 Arendt dedicé a Agustin de Hipona su tesis doctoral: Der Liebesbegriff bei Augustin. Versuch
einer Philosophischen Interpretation (. Springer, Berlin 1929); trad. esp.: El concepto de amor en
San Agustin (Encuentro, Madrid 2001).

8 SAN AGUSTIN, I Epistolam ad Parthos Tractatus IV, 4; trad. esp.: «Homilias sobre la Prime-
ra Carta de San Juan a los Partos», en Obras complezas, XVIII (BAC, Madrid 22003) 569.
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«Cuando Samuel se hizo viejo, nombré jueces en Israel a sus hijos.
Su hijo mayor se llamaba Joel, y el menor, Abias. Eran jueces en Ber-
seba. Pero sus hijos no siguieron sus caminos; se volvieron ambiciosos,
se dejaban sobornar y dictaban sentencias injustas. Por eso se reunie-
ron todos los ancianos de Israel, fucron a Ramd a ver a Samuel, y le
dijeron: “Tt eres ya viejo, y tus hijos no siguen tus caminos. Dz,l,nos
un rey para que nos gobierne, como tienen todas las naciones”. A
Samuel le desagradé que le dijesen: “Danos un rey para que nos
gobicrne”, y se puso a invocar al Sefior. Pero el Sefior dijo a Samuel:
“Obedece la voz del pueblo en todo lo que te diga, porque no te han
rechazado a ti, sino a mi, para que no reine sobre ellos. Asf se han por-
tado conmigo desde el dia que los saqué de Egipto hasta hoy, abando-
nindome para servir a dioses extranjeros, y asi se portan ahora contigo.
Atiende su petici6n; pero adviérteles bien y hazles saber los derechos del
rey que van a tener’» (1 Sam 8,1-9).

Comienza con esta pagina la fascinante historia de l.a fealeza en Israel.
Lucro, placeres, injusticia y quizds un poco de envidia por los otros
pueblos llevaron a los israelitas a pedir un rey. La propuesta entristece
a Samuel y ofende a Dios. Sélo El es el rey, el sefior, el patrén. De
todas formas, el rey serd concedido a condicién de que Israel y su rey
reconozcan continuamente, en su credo y en su praxis, todo lo que

‘mis tarde el rey David rezara:

«Bendito seas i, Sefior, Dios de Israel, nuestro padre, desde la eter-
nidad y para siempre. Tuya es, Sefior, la grandeza, el poder, el honor,
la majestad y la gloria, pues todo cuanto hay en el cielo y en Ia tierra
es tuyo. Tuyo, Sefior, es el reino, porque te alzas soberailamente sobre
todo. La riqueza y la gloria te preceden, td eres el duefio de todo, en
tu mano est4 la fuerza y el poder, en tu mano encuentran estabilidad

y grandeza todas las cosas. Ahora, Dios nuestro, te damos gracias y ala-

bamos tu glorioso nombre» (1 Crén 29,11-14).

Todo el Primer Testamento atestigua a Dios como la tnica y exclu-
siva fuente de todo el poder. En la medida en la que Dios lo compar-
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te, lo transfiere a un rey humano, éste estd obligado a tenerlo como un
don del Altisimo, a ejercerlo en su Nombre y segun su Voluntad.

Sobre esta estela el Apéstol ofrece una admirable sintesis sobre la
concepcidn cristiana del poder:

«Que cada uno se someta a las autoridades constituidas. No hay
autoridad que no venga de Dios y los que hay han sido puestos por
Dios. Asf que el que se opone a la autoridad, se opone al orden pues-
to por Dios; y los que se oponen recibirin su propia condenacién. Los
gobernantes no estin para amedrentar a los que obran bien, sino a los
que obran mal. ;Quieres vivir sin miedo a la autoridad? Pérrate bien,
y tendrds su aprobacién; pues la autoridad est4 al servicio de Dios para
ayudarte a portarte bien. Pero si te portas mal, échate a temblar, por-
que no en vano la autoridad lleva la espada y est4 al servicio de Dios
para castigar al delincuente. Por lo cual es necesario que os sometdis
no solamente por temor al castigo, sino mis bien por un deber de con-
ciencia. También por esta razén pagdis los impuestos, porque los
gobernantes estin al servicio de Dios y se dedican a ese oficio. Pagad
a cada uno lo que le corresponda: contribuciones, impuestos, respeto,
honores, lo que haya que darle» (Rom 13,1-7).

Siguiendo la argumentacién de Pablo, se expresa una sintesis sobre
los ejes teolégicos relativos al poder:

1. La fuente de todo poder es Dios, que establece toda autoridad; la
referencia implicita es la Creacién: Dios es el principio y fin de
cada cosa, sumo poder que crea ex nbilo sui et subiects y pone al

hombre como cabeza de la creacién para que pueda subyugarla y
dominarla (cf, Gén 1,28).

2. El poder politico proviene de Dios pero 7o es dios. Aqui estd implicita
la leccién evangdlica de la distincién de poderes, de su diversidad y
autonomia: «Dad a Dios lo que es de Dios y al César lo que es del
César» (Mt 22,21). Una de las paginas mds claras e iluminantes sobre
la distincién de poderes es la del Vaticano IL. En ella se concreta que
Iglesia y Estado no tienen que confundirse, sino distinguirse en su

LCEf. PT parte IL; GS parte, II cap. IV. Para el comentario a Romanos, of. H. SCHLIER, Der

Rémerbrief (Verlag Herder, Friburgo 1977). Sobre €] concepto de poder véase B. BARNES, The
Nature of Power, o.c.
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autonomia e independencia. Ambas estén, por diferente titulo, al ser-
y ) )
vicio de la vocacidn personal y social de vodos *.

. El poder politico es necesario. Los comentaristas de Pablo con-

cuerdan en que la ocasién que llevé al apéstol a pronunciarse sobre
la autoridad fue la actitud de rechazo de la autond'ad civil por parte
de algunos cristianos que no se con51deraban. Vmculados'a leygs
humanas, olvidando que personas y grupos tienen necesidad e
una comunidad para realizar el bien comin y que de esta necesi-

dad nace la comunidad politica (cf. GS 74).

. Los poseedores del poder, en su ¢jercicio, son funcionarios de Dios,

sus didconos (Theon didkonos); su autoridad es recor.10c1da co;lo
voluntad de Dios, es decir, significa que el poder politico no es dia-
bélico, sino que es un servicio a Dios.

. La referencia a la diaconia remite al fragmento evangélico sobre el

poder como servicio: «Los jefes de las naciones domma}n sobre ellas
¥ los grandes ejercen sobre ellas el poder. Que no sea asf entre voso-
tros; quien quiera ser grande entre vosotros, se convierta en vues-

tro siervo [didkonos/» (Mt 20,20-28).

La autoridad del Estado ha sido sustraida del maguiavelismo,. pero
también ha sido arrancada de la mano .de los dioses; es decir, h’a
sido privada de su divinidad. El cristianismo opera una de las miés
incisivas desacralizaciones del poder en la historia.

. La misi6n especifica de la autoridad es por tu bien (502 éis 20 agathon)°.

En la carta a los Romanos, Pablo no precisa cudl es este bien; en la
Primera a Timoteo, por el contrario, el papel de quien gf)ble:ina
estd dirigido «a una vida pacifica y t-ranqull.a., con toda pieda ly
dignidad» (1 Tim 2,2). En el lenguaje conciliar se afirma qluc‘:D a
autoridad politica existe precisamente en funcién .de aquel bien
comtin, en el cual ella encuentra significado y ple.n:fl )us'nﬁcaqon', y
por el cual obtiene su ordenamiento juridico, originario y propio»

(GS 74).

2 1, cap. IV; DH 11; CA 25. 5
3 gagrfngif;i esC;el::ecida a la aristotélica de Eiica a Nicémaco, 1094 b 8, y Polftica, 1252 b 28.
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8. Los que ostentan el poder alaban a aquel que civilmente acttia bien
y castigan (Yevan la espada) a los que, en sentido civico, son malos.

9. Los cristianos estén invitados a no temer a aquellos que detentan
el poder en la medida en la que obran el bien. También estén obli-
gados a obedecerlos, no sélo por miedo al castigo, sino también
por motivos de conciencia, en cuanto que implican a Dios y su Ley
(cf. Tit 3,1-2; 1 Pe 2,13-14). En esta Sptica, pagar impuestos y
tasas, sentit temor y respeto se fundan en reconocer a los gobernan-
tes como didconos de Dios (Theou didkonos), al servicio del bien.

10. La re}acién con el poder politico estd basado en razones de con-
czencia; por tanto prevé, incluso aunque no se cite en el fragmen-
to, la objecién de conciencia, cuyo canon est4 recogido en Hch
5,29: «hay que obedecer a Dios antes que a los hombres»*. Se debe
obedecer en la medida en que el mandamiento no contradiga la
voluntad de Dios. El mismo poder, de hecho, puede convertirse en
diabélico (aspecto sobre el que volveremos mds adelante).

11. El cristiano, aun comprometiéndose a vivir correctamente su rela-
cién con la autoridad, no puede olvidar cuanto Jests declaré ante
Pilato: «Mi reino no es de este mundo; si mi reino fuese de este
mundo, mis servidores habrfan combatido para que no fuese
entregado a los judios; pero mi reino no es de aqui abajo» (Jn
18,36). De ahi se deriva que «somos ciudadanos del cielo» (Flp
3,20), de donde esperamos el regreso de Cristo, que instaurar, de
manera definitiva, su Reino de justicia y de paz’. Es uno de los
temas de la Carza a Diogneto® y es cuanto desarrollars completa-
mente Agustin en su De civitate Dei.

4 Interesante es el paralel 4si ;
paralelo con el mundo clésico. En Edipo Rey (628-629) se lee: «— :
Destodas formas, debes obedecer. —CREONTE: Pero no a qu};en :e};na mal». )¢ lee: «—Epire:
Cf. Heb 11,9-13; 13,14; 1 Pe 1,175 2,115 1 Cor 7,29-32; Tit 2,11-15.

6 «Discurso a Di 7 s 7
BaC sl Oxgsgtneto», en D. Ruiz BUENO (ed.), Padres apostdlicos y apologistas griegos (s.1])

7

SECULARIZACION Y RE-DIVINIZACION
DEL PODER

El cristianismo, introduciendo en la teorfa y praxis de la politica una
verdad de naturaleza soteriolégica, ha contribuido considerablemente
a una divinizacién radical del poder'. Sin embargo, tal proceso no se
puso en marcha sin dificultades: notables fueron los intentos de re-
divinizacién de las instituciones. La misma praxis cristiana contenia
gérmenes, posteriormente declarados heréticos, que la llevaban hacia
una concepcién del poder politico como tnico referente de si mismo:
nos referimos a aquel complejo fenémeno cultural y religioso que lleva
el nombre de gnosticismo. ‘

Podemos afirmar que todos aquellos que niegan la parousia de Cris-
to y profesan una escatologfa del reino en la historia tienen que consi-
derarse, por diferentes razones y por diferentes presupuestos tedricos,
gnésticos. De hecho, el gnosticismo es un movimiento milenario, que
ahonda sus raices en la antigua cristiandad y que sufrié profundas
transformaciones después de la Edad Media y se convirtié en la dltima
y més poderosa fuente de desorden por su influencia en las ideologfas.
Ciertamente, el gnosticismo moderno es diferente de aquel antiguo:
las teorfas gnéstico-ideoldgicas de nuestro tiempo se basan en una par-
ticular concepcién de la persona humana, de la historia y del mundo,
negando, continuamente y de diferentes modos, la tensién existencial
entre el tiempo v la eternidad (la metaxy platénica) y divinizando lo
temporal y el poder relativo.

Todas las corrientes gnésticas han realizado un descarrilamiento
(derailment es el término voegelianiano?), saltando de una concepcién
de una existencia bajo la gufa de Dios a otra sin Dios. En términos
maritainianos, podria decirse que las corrientes gndsticas representan

UE. VOEGELIN, The New Science of Polirics..., oc.

2 Cf. ibid. Son varios los autores que Voegelin afronta en su requisitoria anti-gnéstica: Joaquin
de Fiore; Scoto Eriugena; H. Knollys; T. Moro; R. Hooker; G. W. Hegel; A. Comte, . Nietzsche;
K. Mark; M. Heidegger. Sobre la ideologfa cf. también K. MANNHEIM, ldeology and Utopia, o.c.
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el intento de «definir el humanismo con la exclusién de toda ordena-
cién a lo sobrehumano y con la abjuracién de toda trascendencia»®. El
nicleo de doctrina comtin a todas estas corrientes es la inmanentiza-
cién del sentido de la vida humana. Mientras el cristianismo est4 lla-
mado a buscar continuamente, con la dificultad del discernimiento,
en la voluntas Dei el sentido de la existencia, del mundo y de la histo-
ria, y a esperar el pleno cumplimiento de todo en el Reino que tiene
que venir, el pensamiento gnéstico estd profundamente inmerso en
este mundo y se engafia, como ha afirmado Juan Pablo 11, &/ construir
el paraiso en él (CA 25). Realiza una dilatacién del alma tanto como
para incluir a Dios y presumir de poseer completamente su querer y
sus pensamientos, como para comprender en profundidad su proyec-
to sobre todo y sobre todos, convirtiéndose en su indiscutible intér-
prete y representante.

En la sintesis de una fiel interpretacién del Magisterio, se pone de
manifiesto el tipo de comunidad politica que procede de un proceso
de inmanentizacién del significado de la vida y de divinizacién del

poder:

«El Estado moderno, nacido con el Renacimiento y madurado con
la Reforma, reivindicé sus tftulos de origen y, aun queriendo en el
fondo la separacién, proclamé su autonomia en nombre del derecho
natural, autonomia que se convierte en distanciamiento en nombre de
la libertad, gposicién en nombre de la democracia, lzicidad en nombre
de los radicalismos burgueses y obreros, totalidad en nombre de los
nacionalismos y racismos y dictaduras de cada secta. Cada uno de
dichos principios negaba el cristianismo bajo aspectos particulares»,

3 ]. MARITAIN, Humanismo integral..., o.c.
4 L. STUrzO, LEglise et I'Ftat, o.c.

8
EL PODER TOTALITARIO

Desde el mismo momento en que la ideologia, en su nicleo funda-
mental, es una negacién de la trascendencia, un inmanentismo de naru-
raleza mistica', el movimiento politico generado por ella lleva a una
divinizacién del poder con actitudes injuriosas para la dignidad y la
libertad personales. Nace de ella una visién del Estado como realidad
de la idea ética, como diria Hegel?, de la que los totalitarismos han sido
la encarnacién més evidente y dafiina, auténtica ciencia exacta orienta-
da al exterminio, como dirfa Quasimodo?.

Sus presupuestos de partida pueden ser sintetizados de la siguiente
forma:

1. insatisfaccién por el stazu quo;

2. la conviccién de que las dificultades presentes deben atribuirse a la
estructura intrinsecamente deficiente de este mundo;

3. la conviccién de que es posible salvarse del mal de este mundo;

4. el resurgimiento, en el proceso histérico, de un mundo bueno a
partir de otro malo;

5. el cambio del orden del mundo como prerrogativa de la accién
humana;

6. el deber gnéstico de buscar soluciones para determinar tal cambio.

Y H. DE LUBAC, Le drame de lhumanisme athée (Editions Spes, Paris 1945); trad. esp.: £l drama ’

del humanismo ateo (Encuentro, Madrid 1997).

2 G. W. . HEGEL, Grundlinien der Philosophie des Rechrs (Nicolaische Buchhandlung, Berlin
1821); trad. esp.: Fundamentos de la filosofia del derecho (Libertarias-Prodhufi, Madrid 1993).

3 S. QuASIMODO, «Uomo del mio tempon, en Poesie e discorsi sulla poesia, o.c., 144; trad. esp.:

A. CoLNAS (ed.), Poesia completa, o.c.
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En el background cultural de estas convicciones estén las modifica-
ciones de la idea cristiana de perfeccién. Y del cristianismo no sélo
cambian algunos presupuestos tedricos, sino también elementos claves
del simbolismo de fe. Ejemplos de simbolos son:

— La nueva era. Esta es la dltima y definitiva fase, el cumplimiento de
un largo camino histérico expresado a menudo con el simbolo del
Tércer Reino. Piénsese en la ley de las tres fases (teoldgica, metafisi-
cay cientifica) de Turgot y Comte; en la dialéctica de los tres estados
de la libertad y de la completa explicacién del espiritu autocons-
ciente de Hegel; en la dialéctica de los tres estados del comunismo
de Marx y Engels; en las tres grandes fases del cristianismo de Sche-
lling; en el III Reich nazi.

— El jefe. Es consagrado como el dux, el homo novusal final de la Edad
Media, en el Renacimiento, en la Reforma y en E/ Principe de
Maquiavelo; como superhombre, expresion acufiada por Goethe en
Fausto y después utilizada, desde una perspectiva diferente, por
Condorcet («superhombre progresista»), Comte («superhombre
positivista»), Marx («<superhombre comunista»), Nietzsche («super-
hombre dionisiaco»); como profeta ylo precursor (Comte fue consi-
derado tanto jefe como intelectual-precursor; lo mismo sucedié
con Marx y Engels, que, ademds, con la distancia de una genera-
cién, fueron considerados precursores respecto a Stalin y Lenin).

— El libro sagrado. Ejemplos histéricos pueden ser las obras de Scoto-
Eriugena, de Dionisio Areopagita, los textos de Joaquin de Fiore,
de Diderot y de D’Alambert, las obras de Comte, las de Marx, los
escritos de Hitler y de Stalin; cuyo intento era alimentar espiritual
e intelectualmente al seguidor, por una parte, y, por otra, la de
defenderlo, por medio de la prictica de la prohibicién de las doc-
trinas contrarias a la propia.

— La causa. Es un simbolo puritano: todo idedlogo se esfuerza en el
triunfo de la propia ideologia, la siente como una misidn, a la que
consagrarse con todo su ser.

Ya que son una negacidn radical de la teologia cristiana y de su sim-
bolismo, las ideologias siempre han interesado al Magisterio Social de
la Iglesia. Ya con la enciclica Liberzas de 1888, mucho antes de que el
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mundo viviese las atrocidades de los sistemas totalitarios soviético y
nazi, la Iglesia habia puesto de manifiesto que desvincular la autoridad
civil de cualquier dependencia de Dios llevaba al Estado a atribuirse
una facultad ilimitada de accién y a crear una tirania cruel®. A la luz
de las barbaries cometidas por estos regimenes politicos, el Vaticano II
no dudé en expresar su anatema: se condenan todas aquellas formas de
régimen politico que impiden la libertad civil o religiosa, multiplican
victimas y crimenes politicos, prefieren el interés de una faccion o de los
mismos gobernantes antes que el bien comdin (cf. GS 73-75).

La firmeza de la condena, ampliamente compartida por otras reli-
giones y culturas, la repitié Juan Pablo II celebrando el L aniversario

del fin de la II Guerra Mundial:

«El totalitarismo destruye las libertades fundamentales del hombre
y conculca sus derechos. Manipulando a la opinién publica con el
martilleo incesante de la propaganda, empuja Eicilmente acederala
llamada de la violencia y de las armas y termina por demoler el senti-
do de la responsabilidad del ser humano. Entonces, por desgracia, no
nos damos cuenta de que cuando llegamos a pisotear la ligertad, se
ponen las premisas de un peligroso deslizamiento hacia la violencia y
el odio, antesala de la “cultura de la guerra”. Justo esto tuvo lugar: no
fue dificil a los jefes inducir a las masas a la decisién fatal, mediante la
afirmacién del mito del hombre superior, la aplicacién de politicas
racistas o antisemitas, el desprecio de la vida de cuantos eran conside-
rados enfermos o asociales, la persecucién religiosa o la discriminacién
politica, la asfixia progresiva de toda libertad a través del control poli-
cial y condicionamiento psicolégico derivado del uso unilateral de los
medios de comunicacién. Precisamente a dichas tramas se referia el
papa Pio XI cuando, en la carta enciclica Miz brennender Sorge de 14
de marzo de 1937, hablaba de “tétricos planes” que aparecfan en el
horizonte»®.

Con estos regimenes, escribfa Pablo VI, el didlogo se hace «bastante
dificil, por no decir imposible, el «didlogo calla» y habla el sufrimien-
to de tantos mdrtires cristianos, hombres y mujeres de buena voluntad,
que han combatido pacificamente contra los regimenes totalitarios,
obedeciendo a Dios, o a la propia conciencia para los no creyentes, mds

que a los hombres (cf. ES III parte; Hch 5,29).

4 Cf. LeON X111, Libertas praestantissimun (1888) 20, texto posteriormente retomado por Pio XII,
Summi pontificatus (1939) 20.
5 JuaN PABLO 11, Carta sobre el L aniversario del final de la I1 Guerra Mundial (1995) 7
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El Magisterio Social también ha contemplado la posibilidad de una
resistencia armada. Es cuanto dice con claridad Pablo VI:

«[...] es grande la tentacién de rechazar con la violencia semejantes
injurias contra la dignidad humana. Y aun asf lo sabemos: la insurrec-
cién revolucionaria —salvo en el caso de una tirania evidente y pro-
longada que atentase gravemente contra los derechos fundamentales
de la persona y dafiase de manera peligrosa el bien comun del pais—
engendra nuevas injusticias, introduce nuevos desequilibrios y provo-
ca nuevas desgracias. No se puede combatir un mal real al precio de
un mal mayor» (PP 31).

Asi planteada, la posibilidad de que los creyentes abracen las armas
para combatir a los responsables de semejantes injurias debe ser some-
tida al discernimiento personal y comunitario para comprobar si aqui
se entra en el salvo en el caso de y limitada a determinados y concretos
ambientes. Los ejemplos de las Iglesias locales que han combatido
pacificamente contra las instituciones injustas y violentas, sangre de
sus mirtires (Dietrich Bonhoeffer, Edith Stein, Maximilian Maria
Kolbe, las victimas en la Resistencia italiana y en la espanola, Vilmos
Apor, Jerzy Popieluszko, Ceferino Jiménez Malta, Oscar Romero, los
mirtires argelinos de 1996, por citar sélo algunos nombres ) deben de
ser el punto de referencia de creyentes y comunidades que han testi-
moniado aquella resistencia interior’, fruto de fortaleza, justicia y paz.

Es precisamente la reflexién de quien ha sufrido en su propia carne
las consecuencias de los regimenes totalitarios la que nos lleva, ademds
de la debida condena, a la pregunta sobre el porqué de tanta violencia.
Hay que reconocerle 2 Hannah Arendt el mérito de haber realizado
uno de los estudios més profundos sobre el totalitarismo®. Omitiendo
su profundo andlisis histérico, queremos referirnos a la respuesta que
la estudiosa alemana da, en su The Origins of Totalitarianism, a nues-
tra pregunta. El régimen totalitario, profundamente marcado por su
matriz hegeliana, destruye la libertad y la identidad de la persona, tra-
tando de construir un #nico individuo, anula la originalidad de los
individuos e impone una nueva escala de valores. Cada uno es incita-

6 Véanse los «nuevos martirologios», como L. ACCATTOLI, Nuovi martivi (San Paolo, Cinise-
ilo B. 2000).

7 D. BONHOEFFER, Widerstand und Ergebung (Verlag, Minich 1970); trad. esp.: Resistencia y
sumision (Ariel, Madrid 1969). .

8 H. ARENDT, The Origins of Totalitarianism, o.c. Cf. también Ip., Eichmann en Jerusalén...,
o.c; Ip., Ebraismo ¢ Modernita. .., o.c.
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do contra el otro, se destruye el espacio entre las personas, es decir, la
libertad, y cada uno pasa de un estado de islamiento politico a otro de
enajenamiento total de los demds y del mundo.

«Lo que prepara a los hombres modernos —escribe Arendt— al
dominjo totalitario es la enajenacién que da la experiencia limite, nor-
malmente padecida en ciertas condiciones sociales marginales como la
vejez, ya que se ha convertido en una experiencia cotidiana de las
masas crecientes de nuestro siglo. El inexorable proceso en el que el
totalitarismo influye en las masas por él organizadas aparece como una
evasion suicida de esta realidad»’.

La persona enajenada no es la persona que vive en soledad, sino la
que ha perdido su yo, vive desenraizada, no reconocida, no perteneciente
al mundo; en una palabra, no es naday tiene necesidad del sistema, que
es todo. Es precisamente esta visidon antropolégica la que nos permite,
evitando todos los revisionismos, expresar una condena universal del
totalitarismo, en cuanto méxima negacién de la Declaracion Universal
de los Derechos Humanos, que se basa en la tutela absoluta de la digni-
dad y de la libertad de todos los seres humanos.

Sin embargo, otra pregunta ética hay que plantearla sobre aquellos
que han participado como protagonistas de las violencias perpetradas
por los regimenes totalitarios: ;Cémo puede una persona humana lle-
gar a tanta maldad, quizds sin un minimo replanteamiento o un pos-
terior arrepentimiento?

En 1961 Hannah Arendt fue enviada a Jerusalén, como correspon-
sal del The New Yorker, para cubrir el proceso contra el nazi Adolf
Eichmann; las crénicas fueron publicadas posteriormente en su Eich-
mann in Jerusalem: a Report on the Banality of Evil. La experiencia del
proceso permiti6 a Arendt formular la tesis segtin la cual para hacer el
mal no es necesario ser malvado. Una persona normal, banal, también
puede ser malvada si estd dentro de un sistema en el cual obedece y
hace el mal que el sistema ordena, sin pensar. Es lo que encontramos,
con diferentes presupuestos, en un texto de 1942 de Bonhoeffer:

«Parece que sé trata de una ley socio-psicolégica. La potencia de uno
exige la estupidez de los demds. El proceso segin el cual esto puede
llegar no es tanto el de la atrofia o el de la pérdida repentina de deter-
minadas facultades humanas —por ejempl{)) intelectuales—, sino mds

9 Ip., The Origins of Totalitarianism, o.c.; wrad. it.: Le origini del wotalitarismo, o.c., 654-655.
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bien aquello por lo que, bajo la aplastante impresién producida por la
ostentacién de potencia, el hombre es despojado de su independencia
interior y, de este modo, renuncia mds o menos inconscientemente, a
asumir una actitud personal ante las situaciones que se le presentan» '°.

La estupidez, la ausencia de pensamiento son el hecho trigico de
nuestros tiempos, llevando a la pérdida de la capacidad de juicio. En
este contexto afirma Arendt:

«El mal, en el III Reich, habia perdido la propiedad que permite a la
mayoria reconocerlo por aquello que es —la propiedad de la tenta-
cién—. Muchos alemanes y muchos nazis, probablemente la gran
mayoria, tendrian que haberse sentido tentados de 7o matar, #o robar,
#o enviar a morir a sus vecinos de casa (que naturalmente, aunque no
conociesen los horrores particulares, ellos szbian que los judios eran
conducidos a la muerte); y tendrian que haberse visto tentados a 7o
sacar de estos crimenes ventajas ni convertirse en cémplices suyos.
Pero Dios sabe cudnto bien habrian aprendido al resistir a estas tenta-
clones» ",

Arendt piensa haber extraido del proceso Eichmann la leccién de la
espantosa e inimaginable banalidad del mal*. Existe una estrecha rela-
cién entre ausencia o carencia de pensamiento e implicacién en siste-
mas violentos. Una persona banal, como Eichmann u otros ciudada-
nos normales, se hacen funcionales a un sistema totalitario porque se
les borra la autonomia del pensamiento.

Desde el punto de vista ético es doble la responsabilidad. Son cul-
pables los defensores del poder totalitario porque han hecho estdpidas
a las personas con el fin de manifestar e imponer mejor su poderfo.
Son culpables, ademds, todos los individuos y las instituciones (pién-
sese en el papel de las comunidades cristianas) que han permitido o
favorecido, de diferente forma, el hurto de la independencia interior® o
la enajenacion. A los sistemas totalitarios s6lo se puede resistir en la
medida en la que se reacciona pensando y actuando, es decir, educin-
dose, para no sucumbir al mal invasor. Aquellos que han padecido la

10 D, BOHOEFFER, Resistenza e Resa (Paoline, Cinisello MI) 65.

W H. ARENDT, Eichmann en Jerusalén..., o.c.; trad. it.: La banalita del male, o.c., 156-157.

12 Tbid., 259. La reciente publicacién de los Diarios de Eichmann podré aportar luz a este dis-
cutida, pero fascinante, tesis de Arendt.

13 D). BOHOEFFER, Resistenza ¢ Resa, o.c., 65.

4 Y. ARENDT, The Origins of Totalitarianism, o.c.; tad. it.: Le origini del totalitarismo, o.c.,
654-655.
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la dureza de la cdrcel —témese a modo de ejemplo a Dietrich Bonho-
effer y Antonio Gramsci— han resistido con su pensamiento, su bis-
queda intelectual y la elaboracién escrita para no ser absorbidos com-
pletamente por el sistema totalitario.

Pero eso no vale s6lo para la experiencia limite de la detencién o de
los campos de concentracién, sino que sirve como indicador ético
general: pensamiento y praxis, inspirados en la virtud, son el mejor
remedio, no sélo en los sistemas totalitarios, sino en todo sistema poli-
tico que corra el riesgo de, aunque sea en pequefias dosis, ofender o
dafiar la dignidad de la persona humana; dado que las antiguas formas
de totalitarismo o de autoritarismo «adn no han sido debeladas y, por
tanto, existe el peligro de que se recobren con vigor» (CA 29). Que-
den como advertencia perenne, contra todas las formas de totalitaris-
mo, las palabras de Primo Levi:

«Si esto es un hombre
Vosotros que vivis seguros
En vuestras tibias casas,
Vosotros que encontrais volviendo a la noche
La cena caliente y rostros amigos:
Considerad si esto es un hombre
Que trabaja en el barro
Que no conoce paz
Que lucha por un trozo de pan
Que muere por un si o por un no.
Considerad si ésta es una mujer,
Sin cabellos y sin nombre
Sin m4s fuerza para recordar
Vacios los ojos y frio el regazo
Como una rana de invierno.
Meditad que esto ha sucedido:
Os ordeno estas palabras.
Esculpidlas en vuestro corazén
Estando en casa y yendo por la calle,
Acurrucdndoos o levantdndoos;
Repetidlas a vuestros hijos.
Aungque se os caiga la casa,
O la enfermedad os lo impida,
Vuestros hijos vuelven a vosotros sus rostros .

15 P Levi, Se questo ¢ un uomo (Einaudi, Turin 1976) 9; trad. esp.: S esto es un hombre (El
Aleph, Barcelona 2002).
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¢HAN ACABADO REALMENTE
LAS IDEOLOGIAS?

El nuevo orden europeo nacido tras 1989 a menudo ha llevado a dar
por terminados los saberes ideolégicos. Sobre este argumento ya se inicié,
en los afos 50, un debate que tomaba el nombre de fin de las ideologias.
La caida del Muro de Berlin, por un lado, y algunas sefiales de crisis de
liberalismo capitalista, por otra, a menudo han hecho pensar errénea-
mente en la muerte de todas las ideologfas .

La tentacién ideoldgica, no sélo en sus formas totalitarias, recorre
toda la historia del pensamiento y de la praxis humana, se presenta y
se asienta como una explicacion iltima y suficiente de rodo (OA 28) y
como tal nunca puede agotarse. En esta ptica no sorprende que la
doctrina catdlica haya tomado distancia no sélo de los diferentes tota-
litarismos, sino también de todas las ideologfas, ya que las ha conside-
rado movimientos anticristianos. Clarisima es la posicién de Pablo VI,
que llega a una sintesis centenaria sobre el problema:

«El cristiano que quiere vivir su fe en una accién politica concebida
como servicio no puede adherisse, sin contradecirse a s{ mismo, 2 sis-
temas ideoldgicos que se oponen, radicalmente o en puntos sustan-
ciales, a su fe y a su concepcién del hombre. No es licito, por tanto,
favorecer la ideologia marxista, su materialismo ateo, su dialéctica de
violencia y la manera como ella entiende la libertad individual dentro
de la colectividad, negando al mismo tiempo toda trascendencia al
hombre y a su historia personal y colectiva. Tampoco apoya el cristia-
no la ideclogfa liberal, que cree exaltar la libertad individual sustra-
yéndola a toda limitacién, estimuldndola con la bisqueda exclusiva
del interés y del poder, y considerando las solidaridades sociales como
consecuencia mis o menos automdticas de iniciativas individuales y
no ya como fin y motivo primario del valor de la organizacién social»

(OA 26).

L Cf. D. BELL, The End of Ideology..., o.c., o incluso una sintesis del debate en C. J. WAXMAN
(ed.), The End of Ideology Debat, o.c. Un eco de este debate se encuentra en OA 29
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Sélo un sano discernimiento personal y comunitario puede hacernos
evitar la trampa ideolégica:

«;Es necesario subrayar las posibles ambigiiedades de toda ideologia
social? Unas veces reduce la accién politica o social a ser simplemente
la aplicacién de una idea abstracta, puramente tedrica; otras, es el pen-
samiento el que se convierte en puro instrumento al servicio de la
accién, como simple medio para una estrategia. En ambos casos, ;no
es el hombre quien corre el riesgo de verse enajenado? La fe cristiana
es muy superior a estas ideologfas y queda situada a veces en posicién
totalmente contraria a ellas, en la medida en que reconoce a Dios,
trascendente y creador, que interpela, a través de todos los niveles de

lo creado, al hombre como libertad responsable» (OA 27).

Las ideologfas son auténticas religiones seculares, dice Juan Pablo II
(cf. CA 25). La combinacién entre religién y proceso de secularizacién
remite inmediatamente a la conocida tesis de Carl Schimtt, de la Poli-
tische Theologie: «Todos los conceptos més fundamentales de la moder-
na doctrina del Estado son conceptos teolégicos secularizados» 2. El
Estado moderno siempre ha sentido, desde Hobbes en adelante, la
necesidad de una zeologia civil. El Magisterio Social siempre ha entre-
visto en las ideologfas no una aceptable y sana zeoria del Estado, fun-
dada en la recta razén, sino una religion secular, fundada en la negacién
de la verdad trascendente. Sin embargo, en la construccién de la ciu-
dad terrena, los catélicos no pueden encerrarse de forma integrista en
su ortus conclusus, sino que deben colaborar con los representantes de
las diferentes ideologias para realizar el bien comin; como afrontare-
mos en los dltimos capitulos.

2 C. ScHMITT, Politische Theologie, o.c., 1. Véase también Ip., «Der Begriff des Politischen»,
a.c. Sobre el argumento véase también E. VOEGELIN, Die Politischen Religionen (Bermann-Fischer,
Estocolmo 1939) 67
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EL PODER DEMOCRATICO

El juicio ético del Magisterio Social sobre la democracia se inspira con-
siderablemente en el relativo camino histérico que hunde sus raices en
Ia historia de don Romolo Murti, precursor de la democracia cristiana.
Intetlocutor privilegiado del movimiento murriano fue Leén XIII. El
pontifice de la Rerum novarum, ya en 1888, en la enciclica Libertas,
habfa mencionado timidamente el problema de la democracia: igual-
mente no estd prohibido «preferir gobiernos moderados de tipo demo-
cratico, salvada siempre la doctrina catdlica acerca del origen y el ejerci-
cio del poder politicor'. Once afios después, recibiendo a algunos pere-
grinos franceses, Leén XIII utilizaba por primera vez el término demo-
cracia cristiana: con muchas dificultades, la reflexién sobre la forma
democrética de gobierno comenzaba a conquistar un espacio auténo-
mo dentro del magisterio pontificio, a menudo unido a concepciones
medievales y conservadoras. Al movimiento de Murri hay que recono-
cetle el mérito de haber sido el estimulo para la reflexién de Le6n XIII.

En 1901 fue publicada la enciclica Graves de communi, en la que
Leén XIII afrontaba con méxima claridad el problema de la democra-
cia cristiana. El primer aspecto tratado es el terminolégico, y a través
de éste el Papa llega a la definicién de una democracia cristiana enten-
dida como un movimiento

«que debe estar necesariamente fundamentado en los principios de la
fe y proveer ventajosamente a las clases humildes, pero siempre de
forma que se busque el perfeccionamiento moral, en consonancia con
los bienes eternos para los que han sido creados. Por tanto, para ella
nada puede violar g justicia: el derecho de adquisicién y de propiedad
debe conservarlo integro y tutelar la diversiccilad de clases, propia de
toda sociedad bien construida; exige, en una palabra, que el colectivo
humano se comporte de aquella forma y con aquel caricter que le dio
su autor Dios»2,

! LEON X111, Libertas praestantissimun (1888) 32.
2 1., Graves de communi (1901) 5.
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Leén XIII, aun reconociendo la validez de tal movimiento, lo vacia-
ba de todo valor politico. El fue consciente de esta operacién y puede
considerarse que representé un intento de mediacién entre la posicién
de Murri y la de los intransigentes. En esta perspectiva, la democracia
cristiana se convierte en una actio benefica in populo, es decir, en una
accién que dirige su mirada, segtin la ley natural y la divina, a aliviar
los sufrimientos de los mds pobres®.

Ciertamente, la doctrina leoniana sobre la democracia no era com-
pleta, se resentfa de las laceraciones del Movimiento Catélico italia-
no, temfa fuertemente avalar un compromiso politico muy similar al
iniciado por los socialistas (no olvidemos que, en estos afios, mien-
tras Murri hablaba de democracia cristiana, Labriola propugnaba su
democracia social). Por este motivo, la enciclica tomaba posiciones
extremadamente equilibradas y en sus conclusiones retomaba todo el
discurso, también en sus aspectos politicos, en el dmbito moral y
religioso:

«En opinién de algunos, la llamada cuestién social solamente es de
carécter econémico; por el contrario, con certeza, ésta es principal-
mente moral y religiosa, y por ello es necesario resolverla segin las
leyes morales y religiosas»*.

La reflexién pontificia de los afios siguientes estuvo fuertemente
influenciada, una vez mis, por el Movimiento Catélico italiano y
europeo. Se produjo la publicacién de las instrucciones pontificias que
privaban a la democracia cristiana de cualquier autonomia (1902), la
disolucién de la Obra de los Congresos (1904), la fundacién de la Liga
Democritica Nacional, la suspensién de Murri (1907), la I Guerra
Mundial y después la experiencia del Partido Popular Italiano. Fueron
afios en los que la contribucién de Murri, la reflexién de Le6n XIIT 'y
la experiencia democrética de los catdlicos italianos se enriquecicron
de nuevos elementos que llevaron a la experiencia del partido fundado
por Sturzo y, después, a la completa reflexién elaborada por Pio XII,
de la que derivaron las experiencias democréticas tras la II Guerra

Mundial®.

3 Ibid., 6.
4 1bid., 10.
5 Cf E TRANIELLO - G. CAMPANINI, Dizionario storico del movimento cattolico in Italia, o.c.
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En su Radiomensaje naviderio sobre el problema de la democracia
(1944) Pio X1I presenta la verdadera democracia que se opone al abso-
lutismo del Estado, ya que est4 fundada en un derecho positivo huma-
no, en sintonfa con el derecho divino. Citando la enciclica Libertas,
afirma que no estd prohibido preferir gobiernos democriticos, siempre
que se salve la doctrina sobre el origen divino del poder y el deber
moral de estos gobiernos de promover el bien comiin y fijar aquellas
normas que hacen sana a la democracia®.

Gradualmente, a través del Magisterio de Juan XXIII y del Concilio
Vaticano II, se pasard de una genérica y motivada tolerancia por la
democracia a la valoracién de ésta y, como creyentes, a la «obligacién
de promover la democracia» (OA 24; cf. CA 46).

La atencién de la Iglesia no se centra en la estructura exterior de la
democracia, sino en el hombre como sujeto, fin y fundamento de ésta
(cf. CA 46). En sintesis, la democracia debe:

— ser sana, equilibrada, fundada sobre los valores;

— basarse en un Estado de derecho;

— asegurar la participacién de los ciudadanos en sus procesos;

— promover y favorecer la reafirmacién de los derechos humanos;
— gobernar los procesos econémicos;

— inspirar su praxis de relaciones internas en el principio de subsidia-

riedad.

En los procesos de elaboracién y de construccién de la democracia,

. tienen que evitarse todos los dogmatismos religiosos o los oportunismos

sin valores. ‘

A los primeros se refieren todas las praxis politicas que cambian los
principios democriticos por visiones religiosas o laicas monoliticas e
integristas: segun sus representantes, los principios éticos no deben
inspirar dindmicamente las opciones politicas, sino determinar mecs-
nicamente normas y praxis (piénsese en algunas democracias desarro-
lladas en contextos de integrismo religioso). En este caso la democra-
cia se transforma en régimen teocratico.

6 Sobre la relacién entre origen divino del poder y democracia of. PT 31.
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A los segundos se refieren aquellas praxis donde los principios éticos,
en nombre de la libertad més desenfrenada, ya no tienen una funcién
determinante de la polis, o la conservan en casos limites. En este caso
la democracia se transforma en régimen populista.

En otros términos, dogmatismos y oportunismos, como ha demos-
trado Zagrebelsky, en su interesante I “Crucifige” e la democracia, son
formas de adulacién de la democracia: «éstos no sirven a la democra-
cia, sino que se sirven de ella»’.

Los contenidos éticos representan un pardmetro indispensable tanto
para las antiguas democracias, que a menudo no logran resolver sus
patologfas, como para aquellas jévenes que tienen que afrontar inesta-
bilidades y debilidades casi crénicas. En todo caso, la claridad del
Magisterio no debe llevar a pensar que la democracia sea algo abstrac-
tamente preestablecido y propuesto dondequiera’y como sea. Es un pro-
ceso dindmico que, partiendo de una genérica y motivada educacién,
construye (o reforma) lentamente su estructura, sin descuidar los pun-
tos éticos anteriormente €xpuestos. ‘

Desde el punto de vista practico, una vez aclarados los presupuestos
éticos, Ia atencién deberfa centrarse en lo que Robert Dahl, en su tlti-
mo On democracy, ha propuesto como condiciones esenciales que favo-
recen las instituciones democréticas. Estas son:

1. Funcionarios elegidos para el control de la policfa y del ejército.
2. Ideas y cultura politica democrdticas.

3. Ausencia de ingerencias externas por parte de paises hostiles a la
democracia.

A éstas hay que afiadir dos condiciones favorables a la democracia:

4. Una economia de mercado y una sociedad moderna.

5. Escaso pluralismo subcultural®.

Estas deben ser entendidas como las condiciones estructurales y for-

males sobre las que hay que construir una democracia que, garanti-
zando tanto el bien de los individuos como el de los grupos sociales,

7 G. ZAGREBELSKY, I/ «Crucifige» e la democracia, o.c., 6.
8 R. A. DAHL, On Democracy, o.c.; trad. it.: Sulla democrazia (Lateza, Roma-Bari 2000) 155.
Sobre el tema véase también G. SARTORI, Democracia cosa ¢, o.c.
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alcanza la finalidad de construir una sociedad regulada por la justicia,
en un clima de amor y de paz.

Una sana democracia puede contener en si todos aquellos antidotos
que no le permitan degenerar en un sistema de abusos y de violencias.
De hecho, no ha nacido un solo Acab, sino que, lo que es peor, «cada
dia nace un Acab y nunca muere para este mundo», comenta Ambro-
sio’. Ademds no ha sido matado un solo Nabot, sino que «cada dfa un
pobre es matado»™. Es el precio que la politica paga cuando olvida sus
puntos éticos esenciales.

9 SAN AMBROSIO, De Nabuthe Lraelita, 1,1.
10 1bid.
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«La comunidad politica —ensefia el Concilio— nace, precisamen-
te, para buscar el ﬁicn comin, en el que encuentra su justificacién
plena y su sentido y del que deriva su legitimidad primigenia y pro-
pia» (GS 74).

La sintesis de la expresién no quita nada a la profundidad concep-
tual expresada. En ella se ponen de manifiesto los aspectos mds sobre-
salientes:

1. Elexistir en funcién (propter illud commune bonum exsistit). La visién
catblica del poder se funda en una doble base: el poder tiene su fuen-
te en Dios y su finalidad estd en el bien comiin. Surge con extrema
claridad, con motivo del fundamento tomista del Magisterio Social,
la alusién a Aristételes: la politica es el arte que tiene como fin reali-
zar lo bello y o justo de la polis, es decir, su bien, que es lo mismo que
el del individuo (eudemonia), pero es mds importante y ms perfecto
que éste'. Relacionar sustancialmente Ja comunidad politica con la
realizacién del bien comiin quiere decir considerar insuficientes o
inaceptables las posiciones que ven el fin de la comunidad en garan-
tizar la paz y la defensa (Hobbes), en la tutela de los derechos huma-
nos (Revolucién francesa y Revolucién americana), en la defensa de
la libertad (Spinoza, Kant), en el bienestar del individuo (Bentham;
el self-interest del utilitarismo), en la realizacién de nuevas relaciones
econémicas (Marx) o de un Estado ético (Hegel).

2. La plena justificacién y el significado (suam plenam iustificationem et
sensum obtinet). La moderna reflexién sobre la politica ha sufrido un
tremendo empobrecimiento desde que se ha preferido sustituir la
finalidad del bien comiin por la de la maximizacién de la utilidad, o
de los procedimientos para la equidad, o de la defensa de la libertad.

1 ARISTOTELES, Ftica @ Nicomaco, 1094 b; véase también Politica, 1253 a.
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Parece como si no existiese ya, especialmente en el pensamiento libe-
ral, un principio general que responda a la pregunta sobre el porqué
de nuestro estar juntos en la polis, sin perderse en los bajfos de un
pensamiento reducido’y temporal. Prueba de todo ello es la dificultad
de tantas democracias, tanto jévenes como antiguas, para afrontar los
momentos de crisis institucionales y culturales.

3. La ordenacién juridica originaria y propia (ex quo ius suum primige-
num et proprium depromit). Es el bien comin el fundamento ético
del contrato social, de la juridicidad. De hecho, Juan Pablo IT afirma:

«Una civilizacién juridica, un Estado de derecho, una democracia
digna de este nombre se definen no sélo por una eficaz estructuracién
de los ordenamientos, sino sobre todo por su enraizamiento en las
razones del bien comtn y en los principios morales universales escri-
tos por Dios en el corazén del hombre»?.

Vuelve la referencia a Aristételes: la politica es la inteligencia practi-
ca (phronesis) que dispone de medios destinados al fin personal y
comunitario, al bien del individuo y de la polis. Su disposicién de
medios es la actividad legislativa (nomotética). Consigue que la ley
tenga un valor instrumental y esté estrechamente relacionada con el
fin de la polis, es decir, el bien. Consigue también que el bien comin
sea el principio ético de todas las leyes, no sélo de las politicas, sino que,
visto que contiene la referencia a la persona y a su bien en conjunto,
puede afirmarse con razén que se refiere a toda ley.

Pero, ;qué es el bien comtin?

«El bien comiin es el conjunto de condiciones de la vida social que
permiten tanto a los individuos como a los grupos alcanzar la propia
perfeccién mds plena y rapidamente» (GS 26).

La visién que deriva de los dictdimenes conciliares es de tipo dind-
mico. Hablar de condiciones o de logro de una perfeccién significa
introducir a la comunidad politica en un proceso de crecimiento con-
tinuo, atentos tanto a su dato filoséfico fundante como a la situacién
contingente. Expresada de esta forma, esta dinimica nos remite direc-
tamente a cuanto la tradicién aristotélica manifestaba para la virtud y

2 Juan PaBLO TI, «Discorso allAssociazione Nazionale Magistrati»: L'Osservatore Romano (1-4-
2000) 3.
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a su conquista. El bien comiin es una virtud y, como tal, es el modo
en el que una sociedad se «cultiva, elige ser y continta eligiendo ser»,
en una «constante evolucién»? y verificando el camino realizado.

Ademis, el bien comiin aqui presentado pone a la persona y a la socie-
dad (grupos) en relacién no antitética. Dando por hecho que el bien de
la polises mas grande que el del individuo, su miembro, el bien de la per-
sona estd en linea sustancial con el de la comunidad, y viceversa. Las
raras oposiciones entre los dos bienes nunca son negacién de uno de los
dos, sino jerarquia entre ellos con vistas a un bien final y superior.

Estamos muy lejos de una visién utilitarista del bien comitin como
suma de los bienes individuales, segin los cuales la mejor politica es la
que procura la mayor felicidad para el mayor mimero de personas; la
peor es aquella que igualmente genera la miseria®. El bien comin no
es la simple suma de los intereses particulares, sino que implica su
valoracién y composicién basada en una equilibrada jerarquifa de valo-
res. Fsta también exige una elevada comprensién de la dignidad y de
los derechos de la persona y de su relacién ontoldgica con la comuni-
dad, en virtud de su vocacién politica.

Un planteamiento parecido también se establece en términos criti-
cos respecto a la teoria contractual, en el caso en que, como en Rawls,
se teorice una concepcién del bien comin que excluya a priori el
recurso a doctrinas teleoldgicas o metafisicas®. Asi se plantearfa una teo-
ria y una praxis politica que excluye lo trascendente, con todos los ries-
gos que ya hemos puesto de manifiesto. La esencia del contrazo, el
nticleo central del Estado de derecho, es para el Magisterio de la Iglesia
catélica un ordenamiento que reconoce una verdad trascendente; de lo
contrario, corre el riesgo de convertirse en totalitario:

«Si no existe una verdad trascendente, con cuya obediencia el hom-
bre conquista su plena identidad, tampoco existe ninglin principio
seguro que garantice relaciones justas entre los hombres: los intereses
de clase, grupo o nacién, los contraponen inevitablemente unos a
otros. Si no se reconoce la verdad trascendente, triunfa la fuerza del

3 J. ANNaS, The Morality of Happiness, o.c., cap.IL.

4 Cf. J. S. MILL, Utilitarianism, o.c., cap.Il; J. Rawis, A Theory of Justice, o.c.; trad. it: Una teo-
ria della giustizia (Feltrinelli, Milan 1991) 36; A. SeN, On Ethics and Economics, o.c.; ID., Resources,
Vaalues and Development, o.c.; la seccién de ensayos «l capitalismo tra Max Weber e Mackie Messer:
MicroMega 4 (1996) 31-144.

5 1. RAWLS, Una teoria della giustizia, o. c., 373. Un andlisis y una valoracién de la posicién actual
de Rawls no puede prescindir de explicaciones expuestas en ID., Political Liberalism, o.c.
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poder, y cada uno tiende a utilizar hasta el extremo los medios de que
dispone para imponer su propio interés o la propia opinién sin respe-
tar los derechos de los demds. Entonces el hombre es respetado sola-
mente en la medida en que es posible instrumentalizarlo para que se
afirme en su egoismo. La raiz del totalitarismo moderno hay que verla,
por tanto, en la negacién de la dignidad trascendente de la persona
humana, imagen visible de Dios invisible y, precisamente por esto,
sujeto nartural de derechos que nadie puede violar: ni el individuo, el
grupo o la clase social, ni la nacién o el Estado» (CA 44).

Hay que subrayar un dltimo elemento: el Magisterio ha intentado
traducir en la prictica la indicacién ética del bien comiin, ofreciendo
elementos sintéticos de condiciones esenciales y primarias. El Concilio
habla de cosas necesarias como:

«el alimento, el vestido, la vivienda, el derecho a elegir libremente el
estado de vida y a fundar una familia, a la educacién, al trabajo, al
buen nombre, al respeto, a la necesaria informacién, a la posibilidad
de actuar segiin el recto dictado de su conciencia, a la salvaguarda de

la vida privada y a la justa libertad también en el campo religioso»
(GS 26).

Para garantizar tales condiciones, recuerda Pablo VI, es necesario
recorrer un camino que va de condiciones infrabumanas a situaciones
dignas y justas para el individuo y la comunidad:

«Menos humanas: las carencias materiales de los que estin privados
del minimo vital, y las carencias morales de los que estin mutilados por
el egoismo. Menos humanas: las estructuras opresoras que provienen del
abuso del tener o del abuso del poder, de la explotacién de los trabaja-
dores o de la injusticia de los convenios. M4s humanas: la ascensién de
la miseria a la posesién de lo necesario, la victoria sobre las calamidades
sociales, la ampliacién de los conocimientos, la adquisicién de la cultu-
ra. Mds humanas también: el aumento de la consideracién de la digni-
dad de los demds, la orientacién hacia el espiritu de pobreza, la coopera-
cién en el bien comun, la voluntad de paz. Mas humanas todavia: el
reconocimiento, por parte del hombre, de los valores supremos, y de
Dios, que de ellos es la fuente y el fin. Mds humanas, por iltimo y sobre
todo: la fe, don de Dios acogido por la buena voluntad del hombre, y la
unidad en la caridad de Cristo, que nos llama a todos a participar, como
hijos, en la vida del Dios vivo, Padre de todos los hombres»®,

6 Cf. PP 21. En la perspectiva de los derechos inalienables véase CA 47; los mensajes de JUAN
PABLO II, En el respeto de los derechos humanos el secreto de la paz (Jornada Mundial de la Paz 1999);
Paz en la tierra a los hombres que Dios ama (Jornada Mundial de la Paz 2000).
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La traduccién en proyecto politico, y la relativa legislacién, del com-
promiso por el bien comuin entra, por lo demds, en lo que se define como
Estado del bienestar, o Welfare State, por utilizar la expresién acufiada por
el arzobispo de York, William Temple, en un escrito de 19417. Aun
estando directamente inspirado en los principios éticos de justicia
social, destino universal de los bienes, solidaridad y subsidiariedad, es
en la visién del bien comiin donde el Welfare State encuentra su plena
justificacién®.

El debate actual sobre su crisis encuentra a la Iglesia alineada con
los que reconocen los dafios provocados por la degeneracién del
Estado Social en un Estado Asistencial, si bien reafirman su impor-
tancia para responder de manera cada vez mds adecuada a muchas
necesidades y carencias, poniendo remedio a formas de pobreza y de
privacién, indignas de la persona humana. Juan Pablo II, en su dis-
curso a la Pontificia Academia de las Ciencias Sociales, precisa:

«Es esencial que la accién politica asegure un equilibrio de mercado
en su forma cldsica, mediante la aplicacién de los principios de subsi-
diariedad y de solidaridad, segin el modelo del Estado social».

Dicha intervencién

«evitard también un sistema de asistencia excesivo, que cree mds
problemas que no pueda resolver. Si hace asi, serd una manifestacion
de civilizacidn auténtica, un instrumento indispensable para la defen-
sa de las clases sociales desfavotecidas, a menudo pisoteadas por el
poder desorbitado del mercado global»®.

De hecho, el andlisis hay que llevarlo al nivel internacional, dado
que ya se ha cambiado el centro de la cuestién social del dmbito nacio-
nal al nivel internacional. El fenémeno de la globalizacién econémica

'y financiera estd determinando el desmantelamiento del Welfare State,

tanto en los paises en vias de desarrollo como en las sociedades occi-
dentales .

7 Cf. V. BOGDANOR (ed.), The Blackwell Encyclopaedia of Political Science (Blackwell, Oxford
1987) 636-637.

8 Sobre los fundamentos éricos del Estado Social véase: GS 69; SRS 38-45; CA 48; CONFE-
RENCIA EPISCOPAL ITALIANA, Democracia economica, sviluppo e bene comune (1994); CONFEREN-
C1a EPISCOPAL ITALIANA, Stato sociale ed educazione alla socialite (1995). :

9 JuaN PaBLO II, «Discorso ai membri della Pontificia Academia delle Scienze Sociali»: L'Osser-
vatore Romano (30-4-1997) 3.

10 Cf. CA 21 y 48; JuaN PaBLO 11, Dalla giustizia di ciascuno nasce la pace di turti (1998) 2-
4; R. DAHRENDORF, Economic opportunity..., o.c.; trad. it.: Quadrate il cerchio..., o.c., 38; A.
SEN, Development as Freedom, o.c.
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El crecimiento del paro y la pobreza en los paises occidentales, la
diferencia entre paises pobres y paises ricos, siempre puede atribuirse a
la creciente globalizacién. Hoy dia ésta es ademds —como dirfa el ani-
lisis marxista— una superestructura ideoldgica til al poder econémico.

Si la globalizacién se encamina a ser (o ya lo es) esta deletérea cons-
truccion ideoldgica, ;de quién serd la responsabilidad?

A partir de los afios ochenta, sobre todo, hemos asistido a una expan-
sién del capitalismo tal que, gracias a las nuevas tecnologfas y en parti-
cular a situaciones sociopoliticas, las empresas han globalizado recursos
financieros, produccién, comercio, consumos e incluso hasta modelos
socioculturales occidentales. Con ritmos vertiginosos, las multinacio-
nales han comenzado a ocupar lugares de produccién, a fundar y crear
nuevas sociedades, a menudo sin respetar ningun limite nacional o ley
estatal. Mientras, los Estados asisten impotentes, sufriendo la 16gica del
sistema, ya que la mayoria de las decisiones vitales para el orden eco-
némico-politico no se toman por las instituciones politicas, sino por los
diferentes globalizadores (global players). Muchas veces el tnico patrén
es el mercado.

La consideracién ética tiene que referirse antes que nada a este
dogma capiralista, negéindolo y proponiendo una iniciativa econémica
que responda a directivas politicas concretas:

«Sélo la iniciativa individual y el simple juego de la competencia —nos
recuerda Pablo VI en 1967— no serfan suficientes para asegurar el
éxito del desarrollo. No hay que arriesgarse a aumentar todavia mis la
riqueza de los ricos y la potencia de los fuertes, confirmando asf la
miseria de los pobres y afiadiéndola a la servidumbre de los oprimi-
dos. Por tanto, son necesarios programas para animar, estimular, coor-
dinar, suplir e integrar la accién de los individuos y de los cuerpos
intermedios. Corresponde a los poderes publicos elegir, o también
imponer, los objetivos que hay que perseguir, las metas que hay que
alcanzar, los medios para llegar a ellas, estimulando al mismo tiempo
todas las fuerzas agrupadas en esta accién comitin» .

La globalizacién salvaje, el desmantelamiento de hecho del Estado
Social son, sobre todo, fruto de la contumacia de instituciones politi-
cas que han perdido autoridad por diferentes causas, corrompidas por

11 PP 33; of. también OA 76; G. B. GUZZETTI, Cristianesimo ed economia, 2 vols. (Méximo,
Milén 1987). Sobre la funcién social de la propiedad privada véase el articulo 33 de la Consti-
tucién Espafiola.
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las multinacionales y por los poderes ocultos, desacreditadas en su
papel de garantes de la promocién de la justicia, la paz y el bienestar
para todos.

Asi se termina traicionando completamente la Declaracién Universal
de los Derechos Humanos (n.22-27), que propone/exige a los Estados
firmantes la obligacién de garantizar derechos concretos en el campo
econémico y social (derecho al trabajo, a la justa retribucién, al des-
canso, a la asistencia sanitaria, etc.).

Si escuchamos directamente a los interesados, es decir, a las voces pro-
cedentes de los pafses explotados, nos damos cuenta de que la falta de
respeto a estos derechos no sélo se agrava, sino que asume nuevas y mds
perversas formas. En este sentido, encontramos el esclarecedor anilisis
propuesto por José Bittencourt 2, pastor presbiteriano brasilefio:

1. En el centro de lo que se define como la tercera guerra global «esté
la perversa nocién de las masas de los pobres como obstdculo al cre-
cimiento econémico, es decir, a la expansién del mercado total.
Segtin esta légica econémica, las masas empobrecidas reclaman
derechos fundamentales sin una contraparte conflictiva en la forma
de la produccién. Por ello seria mejor si no existiesen.

2. Los paises pobres son excluidos de los procesos de decisién tanto
politicos como econémicos (piénsese, por ejemplo, en el debilisimo
peso politico-decisional de su representacién en el eje de la ONU).
No se trata sélo de la marginacién (término que servia antes de la lle-
gada de la globalizacién salvaje), sino de «deliberada exclusién de
personas, de grupos, de paises y de regiones del mundo».

3. Desde el momento en que estdn implicados en los procesos econé-

micos, también lo estdn como fuerza de trabajo explotada por los
bajos costes. Igualmente no existen en el mapa del poder econémi-
co-politico mundial, salvo en los casos de critica emergencia huma-
nitaria por situaciones que pueden degenerar en desérdenes, gue-
rras y miseria indescriptibles. «Estamos llegando a un punto en el
que ser explotados es un /ujo, porque significa no ser excluidos».

12 J. BITTENCOURT, «On theology and economy»: Echoes (publicacién del World Council of
Churches) 9/96. Cf. también A. ANGULO, «La solidarietd...», a.c., 130-141.
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4. Lasituacién exige «una nueva concepcién de la nocién de dignidad
humana, que es radicalmente negada. La resistencia a nivel simbé-
lico a las ideologfas que justifican el dominio y la exclusién debe ser
firme. El lenguaje de la publicidad ha invadido todos los discursos,
sin exceptuar el politico, cientifico y religioso. El primer paso en
esta batalla es desenmascarar y revelar los valores religiosos (idold-
tricos) camuflados en el discurso econdmico».

Pero lo mismo puede decirse de estos hombres y mujeres, de los gru-
pos sociales que viven las mismas situaciones de pobreza y de margi-
nacién en los paises occidentales.

La globalizacién serd éticamente aceptable cuando en los proyectos
y en los resultados exista realmente la globalizacién de una nueva civi-
lizacién basada en el respeto de la dignidad humana, en la justicia y en
la solidaridad. Hasta que una parte minima de los movimientos de
capital corresponda a los intercambios de bienes y de servicios; hasta
que la deuda externa de los paises en vias de desarrollo no sea comple-
tamente cancelada; hasta que las diferencias entre paises ricos y paises
pobres, como entre pudientes y pobres en los paises mds ricos, no dis-
minuya; hasta que la politica no sea la dnica y soberana garantia del
progreso de los pueblos; hasta que no exista una opcién preferencial
por el desarrollo integral y pleno de los paises pobres®, la globalizacién
seguird siendo un fenémeno inaceptable en su ldgica y realizacién, a
pesar de algunos de sus resultados positivos parciales.

«Nunca las nuevas realidades —afirmé Juan Pablo II durante el
Jubileo de los trabajadores— que invierten con fuerza en el proceso
productivo, como la globalizacién de la hacienda, de la economfa, de
los comercios y del trabajo, deben violar la dignidad y la centralidad
de la persona humana ni la libertad y la democracia de los pueblos. La
solidaridad, la participacién y la posibilidad de gobernar estos radica-
les cambios constituyen, si no la solucidn, ciertamente la necesaria
garantia ética para que las personas y los pueblos no sean instrumen-
tos, sino protagonistas de su futuro. Todo ello puede ser llevado a cabo
¥, ya que es posible, se convierte en obligacién» ™.

13 Sobre la opcién preferencial por los pobres cf. GS 26-75; PP 20-21; los textos de las Con-
ferencias Episcopales de Medellin (1968), Puebla (1979}, Santo Domingo (1992); SRS 38-39,
42; CIC 1905-1912; D. DORR, Option for the Poor: a Hundred Years of Vatican Teackhing (Gill
and Macmillan, Dublin 1983).

14 JUAN PBLO II, «Omelia della celebrazione del Giubileo dei lavoratori»: L Osservatore Romano
(2-5-2000) 2.
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El compromiso para realizar el bien comiin se extiende también a
dos realidades relevantes, que se han ido imponiendo cada vez mis con
el paso de los afios:

a) Los medios de comunicacion social. Considerada la creciente afirmacion
¢ influencia de los medios de comunicacidn social, su influencia en la
transformacion de la mentalidad personal y social, los gobernantes
estdn llamados a vigilar sobre el bien comiin que ellos laudatoria-
mente promueven. A menudo éste se ofusca, si no se niega, especial-
mente en el momento en el que los medios de comunicacién se con-
vierten en un verdadero y auténtico poder, que llega a controlar y
manipular la verdad de toda realidad. También aqui, como en el sec-
tor econémico, los poderes publicos no pueden abdicar de su fun-
ci6n de garantes del bien de todos (cf. IM 12; OA 20).

b) La cuestion medioambiental. A partir de comienzos de los afios 70,
Pablo VI, seguido después por sus sucesores, a menudo intervino
sobre la explotacion descontrolada de la naturaleza. Entre otras cosas,
las diferentes intervenciones se orientaban a poner de manifiesto
cémo el medioambiente es un bien de todos que tiene que ser pre-
servado, especialmente por parte de los que tienen la responsabili-
dad del bien comiin, como son los gobernantes, las instituciones
educativas, el mundo cientifico y empresarial .

15 OA 21. Las primeras intervenciones de Pablo VI en esta materia son de 1971, en Insegna-
menti di Paolo VI, IX (Ed. Vaticana, Ciudad del Vaticano 1972) 224-227, 973-978. Para un estu-
dio véase G. B. GUZZETTI - E. GENTILI, Cristianesimo ed ecologia (Ancora, Mildn 1989).
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LA JUSTICIA COMO REGILA

«El gobernante es el guardidn [phylax] del justo», afirma Aristételes .
Tanto la tradicién clésica como el Magisterio Social siempre han con-
siderado la justicia como fundamental e indispensable para la armonia
y el bienestar de la sociedad. «Si no se respeta la justicia —se pregun-
ta retéricamente San Agustin, analizando la crisis irreversible del
Imperio romano—, ;qué son los reinos humanos sino grandes bandas
de ladrones (magna latrocinia)?»*.

La justicia corresponde a la persona en cuanto virtud cardinal (sicur
in cardine), virtud completa, que resume en sf todas las virtudes. Esta
es el estado habitual de la persona madura (spoudaios)y se realizaen la
relacién con los demds (prds éteron)*: «Ahora bien, la justicia (is-
kaiosyne) es un hecho politico (politikon); el derecho (dike) es el prin-
cipio que ordena la participacién politica y también es la eleccién de
lo que es justo»®.

Sobre estos fundamentos el Magisterio ha establecido una estrecha
relacién entre realizacién del bien comin y justicia:

«En la época actual —afirma Juan XXIII— se considera que bien
comiin consiste principalmente en la defensa de los derechos y debe-
res de la persona humana. De ah{ que la misién principal de los pode-
res publicos deba tender a dos cosas: de un lado, reconocer, respetar,
armonizar, tutelar y promover tales derechos; de otro, facilitar a cada
ciudadano el cumplimiento de sus respectivos deberes» (PT 60).

Reconocer, respetar, armonizar, tutelar y promover los derechos de la per-
sona quiere decir ejercitar la justicia, en cuanto el derecho es el fin

! ARISTOTELES, Etica a Nicémaco, 1134 b 1.

2 SAN AGUSTIN, De civ. Dei, IV,4. La referencia implicita a Cicerdn: «Sine summa iustitia rem
publicam regi non posse» (De Republica, 2, 21).

3 ARISTOTELES, Etica a Nicémaco, 1129 b 27. «Ordinet hominem in his quae sunt ad alterump,
dice Santo Tomds de Aquino, STHII-1L, q.57 a.1.

4 ARISTOTELES, Politica, 1253 a 39. Sobre la relacién entre justicia y politica véase O. HOFEE,
Politische Gerechtigkei. .., o.c.
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mismo de la justicia: unde manifestum est quod —afirma Santo Tomds
de Aquino— 7us est obiectum iustitiae’.

La actividad legislativa de toda democracia representa uno de los
rasgos fundamentales para medir no sélo su fidelidad en la realizacién
del bien comun, sino también su eficacia y eficiencia a nivel organiza-
tivo y politico. Esta exige, sobre todo, la absoluta libertad de quien
legisla, gobierna y juzga. Ya he aludido a la terrible presién que los
poderes econdmicos y los grupos ocultos ejercen sobre los gobiernos
nacionales; lo mismo puede afirmarse para el poder judicial, cuyas res-
ponsabilidades no son menores respecto a los politicos:

«Misién de la Magistratura es hacer justicia, dando cumplimiento
pleno a los derechos y a los deberes reconocidos y tutelar los intereses
protegidos por la ley en el cuadro de los valores éticos fundamentales,
que en Italia, como normalmente sucede en los Estados democriticos
de nuestro tiempo, estdn inscritos en la Constitucién y constituyen la
base civil de la convivencia organizada»®.

Para custodiar la justicia no es necesario servir a ningtin patrén: ni
multinacional o poder oculto o masoneria desviada o servicios secre-
tos ilegales o grupos religiosos integristas’. Tutelar la justicia exige a los
tres poderes del Estado inspirarse continua y fielmente en la ley fun-
damental del Estado, en su Acta Constitutiva.

La historia de Israel ensefia que, cuando Israel traicionaba la Ley, se
producian las injusticias mds grandes, perjudicando especialmente a
los dltimos, por los que Dios estaba obligado a pronunciarse y a inter-
venir:

«En el Antiguo Testamento Dios se nos revela a st mismo como libe-
rador de los oprimidos y defensor de los pobres, el cual exige de los
hombres la fe en El y la justicia hacia el préximo. Solamente con la
observancia de los deberes de la justicia se reconoce verdaderamente
como liberador de los oprimidos. A través de su accién y su ensefian-
za Cristo ha unido de forma indisoluble la relacién con Dios y la rela-
cién con los demds hombres. Cristo ha vivido su vida en el mundo
como una total donacién de si mismo a Dios, para la salvacién y para
la liberacién de los hombres. Con su predicacién, El ha proclamado

5 STHILL q.57 a.l.

6 Juan PaBLO T, «Discorso all’Associazione Nazionale Magistratin: L'Osservatore Romano (1-
4-2000) 5.

7 Cf. C. PALERMO, 1/ guarto livello...., o.c.
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la paternidad de Dios delante a todos los hombres y la intervencién
de la divina justicia en favor de los necesitados y de los oprimidos»®.

Tutelar la justicia exige que los gobernantes promuevan derechos y
vigilen la legalidad de sus ciudadanos, partiendo de los aspectos més
elementales®. La referencia a la fundamental equidad —justicia con-
mutativa— de todos los acuerdos y de los intercambios entre indivi-
duos y grupos sociales privados, de los derechos de propiedad, del
pago de las deudas y de las prestaciones laborales, de las obligaciones
libremente contraidas, de los precios de mercado. Equidad que debe
basarse en el respeto a la dignidad humana de todas las personas, sin
discriminacién alguna, en cuanto que, concluirfa Aristételes, quien «es
guardidn del justo también lo es de la igualdad» ™.

También es tarea del Estado garantizar la justicia distributiva, que
regula el modo en el que cada uno participa de los recursos necesarios
para su desarrollo, en la éptica del bien comiin y en proporcién a las
prestaciones y necesidades de cada uno.

A partir del siglo x1x el Magisterio también hizo a menudo referen-
cia a la justicia social. En muchos aspectos, ésta coincide con la justicia
legal, es decir, con la actividad politica de promocién y ordenamiento
al bien comin. Fue Pio XI quien consagré el uso del término, ofre-
ciendo una definicién clara:

«Y es precisamente propio de la justicia social exigir de los indivi-
duos todo lo que es necesario para el bien comun. Ahora bien: asi
como un organismo viviente no se atiende suficientemente a la totali-
dad del organismo si no se da a cada parte y a cada miembro lo que
éstos necesitan para ejercer sus funciones propias, de la misma mane-
ra no se puede atender suficientemente a la constitucién equilibrada
del organismo social y al bien de toda la socidad si no se da a cada
parte y a cada miembro, es decir, a los hombres, dotados de la digni-
dad de persona, todos los medios que necesitan para cumplir su fun-

cién social particular (DR 52).

8 111 SINODO DE LOS OBISPOS, La Justicia en el mundo (1971) 12.

9 Para la justicia conmurtativa, la distributiva y la social véase: QA 58-59; GS 63-69; CA 8-
11; OBIsPOS DE ESTADOS UNIDOS, Giustizia economica per turti (1987); trad. it.: en Regro-Docu-
menti 3 (1987) 66-116; CIC 1928-2414. Para los fundamentos clésicos véase ARISTOTELES, Ftica
# Nicémaco, libro V.

10 ARISTOTELES, Etica a Nicémaco, 1134 b 1.
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En resumen, la justicia social implica que las personas tienen la obli-
gacién de ser activas y productivas en la vida de la sociedad, y que la
autoridad tiene el deber de hacerlas capaces de participar de este
modo: es esa especie de justicia que establece la correccidn (diortho-
tikon) en las relaciones sociales"'. Esta aproximacién deja abierta, quizds
intencionadamente, la definicién de las obligaciones y prestaciones
necesarias para garantizar la justicia social: toda autoridad politica,
examinada por los mecanismos de control y sostenida por la partici-
pacién activa de los ciudadanos, determinard dindmica y paulatina-
mente los pardmetros de la justicia social.

Tutelar la justicia se diversifica también segtin los papeles de los
poderes del Estado, como precisa la Pacem in terris:

«Para que la organizacién juridica y politica de la comunidad rinda
las ventajas que le son propias, es indispensable que los poderes publi-
cos acttien y resuelvan las dificultades que surjan con procedimientos
y medios idéneos, ajustados a las funciones especificas de su compe-
tencia y a la situacién actual del pais. Esto implica:

4) que el poder legislativo tiene la obligacién de no descuidar jamds

- en su actuacién las normas morales, las bases constitucionales del
Estado y las exigencia del bien comuin;

b) que el poder ejecutivo resuelva todos los casos en consonancia con
el derecho, teniendo a la vista la legislacién vigente y con cuidadoso
examen critico de la realidad concreta;

¢) que el poder judicial administre la justicia con plena imparciali-
dad y sin dejarse arrastrar por presiones de grupo alguno. Es también
exigencia de la realidad que tanto el ciudadano como los grupos inter-
medios tengan a su alcance los medios legales necesarios para defen-
der sus derechos y cumplir sus obligaciones, tanto en el terreno de las
mutuas relaciones privadas como en sus contactos con los funciona-

rios publicos» (PT 69).

;Son suficientes estas indicaciones éticas para saciar aquel deseo de
justicia, que se da tanto en los paises occidentales como en los que
estin en vias de desarrollo? ;Cémo encaja la visién catélica de la justi-
cia en el debate moderno? %,

H1hid, 1131 b 25.

12V/¢ase E D’AGOSTINO, «Giustizia», en E. BERTI - G. CAMPANINI (dirs.), Dizionario delle idee
politiche, o.c., 357-368; S. VECA, Etica e Politica, o.c., parte II; el ndmero monogréfico «Dei
delitti e delle pene»: MicroMega 1 (2000).
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Los ejes parecen ser tres:

1. El utilitarismo. Como ya he mencionado, mientras que la actividad
legislativa siga inspirada, directa o indirectamente, en el principio
utilitarista, en su traduccién moderna de liberalismo desenfrenado,
no podr4 haber un punto de encuentro con las modernas égicas
globalizadoras. La intervencién legislativa no garantizard nunca la
justicia, en la medida en que se convierte en instrumento que favo-
rece la carrera de los mds ricos en perjuicio de los mis pobres. Es lo
que hizo Jezabel: utilizd el poder real, por medio de falsos actos
administrativos, para que el rico Acab usurpase la vifa del pobre

Nabot (cf. 1 Re 21,8-16).

2. El contractualismo. El anilisis ya citado por Rawls representa un

punto de partida adecuado para el descubrimiento de criterios
comunes de justicia. Como ya he dicho, queda abierto el problema
de los fundamentos del contrato: en el momento en el que se
rechaza el presupuesto metafisico del orden justo a realizar, que por
naturaleza supera el pardmetro individual, se corre el riesgo de caer
en la trampa de una justicia 2 medida de los intereses individuales
y en su forma extrema. Para decirlo con Maclntyre debemos elegir
entre Nietzsche y Aristételes, es decir, entre el individualismo libe-
ral y la tradicién de las virtudes, en particular de la justicia bisagra
de la polis. La determinacién de los intereses individuales no puede
ser precedente ni independiente respecto a la construccién de cual-
quier vinculo moral o social entre los individuos. Si ello ocurre, el
contrato social no se basa en una busqueda y participacién en pre-
supuestos morales por realizar, sino en el individualismo, avidez y
otros valores econémicos, hoy dia, por desgracia, cada vez mas
decisivos en las relaciones de justicia .

3. El compromiso por los derechos fundamentales. La celebracién del L ani-

versario de la Declaracién Universal de los Derechos del Hombre
(1948) ha representado, no sélo para la comunidad catélica, sino
también para otras comunidades religiosas y hombres de buena
voluntad, una ocasién para consagrar la Declaracién como tabla de

13 Cf. A. MACINTYRE, A., Affer virtue..., o.c., caps. 16-18.
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los devechos fundamentales. Ella ciertamente no los confiere, sino
que, reconociéndolos como inscritos en la naturaleza humana,
representa una indispensable orientacién para la promocién del
bien de la persona y de la sociedad. Una nueva fase de reflexién
sobre la justicia, tentando responder a la pregunta sobre ella, podrd
desarrollarse en la medida en la que la universalidady la indivisibi-
lidad de los derechos humanos lleva a todos los hombres y las
mujeres, a los grupos y a las instituciones a «asentar los derechos
humanos en las diferentes culturas, asi como a profundizar en su
perfil juridico para asegurar su pleno respeto» ™.

14 Juan PaBLO 11, Dalle giustizia di ciacuno nasce la pace di tutti (Giornata Mondiale della Pace
1998) 2. Cf. también GS caps. IV-V; CA 47-52 y los mensajes de JUAN PABLO I1, Ne! risperzo dei
diritti umani, il segreto della pace vera (Giornata Mondiale della Pace 1999); Pace in terra agli
womini che Dio ama (Giornata Mondiale della Pace 2000). Véase ademis la Internacional Cove-
nant on Civil and Political Rights, adoptado por la Asamblea General de la ONU, con fecha 16
de diciembre de 1966.

13
EL AMOR COMO ESTILO

La conviccién de que el amor al préjimo y la justicia no pueden
nunca separarse recorre todo el Magisterio Social hasta nuestros dias.
En particular, una se considera estrechamente unida a la otra por los
motivos que el Sinodo de 1971 puso de manifiesto con claridad:

«El amor cristiano al préjimo y la justicia nunca pueden separarse
entre si. De hecho, el amor implica una absoluta exigencia de justicia,
es decir, el reconocimiento de la dignidad y de los derechos del préji-
mo; la justicia, a su vez, alcanza su plenitud interior tinicamente en el
amor. Y ya que cada hombre es en realidad imagen visible del invisi-
ble Dios y es hermano de Cristo, precisamente por esto el cristiano
encuentra en cada hombre a Dios mismo y en la absoluta exigencia de
justicia y amor, que es propia de Dios»!. '

Sin embargo, cuanto se ha definido a nivel teérico no encuentra aco-
gida ni en la mentalidad ni en la praxis de los fieles.

«Se dice que —escribia Luigi Sturzo en 1943— la ley del amor no
es un ley politica; sirve para la Iglesia, para las familias, para las rela-
ciones privadas. Que cada uno se regule con sus principios, y por
tanto el cristiano har4 bien en seguir el precepto del amor, pero por su
cuenta. La sociedad politica tiene otras leyes: no puede ni presuponer
la ley del amor, ni inspirarse en ella para sus actos, jse descompondria!
[...] Se trata de un razonamiento erréneo [...] La politica es de por s
un bien: hacer politica es, en general, un acto de amor hacia Ia colec-
tividad» 2.

La reflexién de Sturzo fue casi seguro el eco de la ensefianza de Pio XI.
El pontifice habia sido autor de esa recuperacién del concepto tomis-
ta de amor social (dilectio socialis)?, en el que la politica se convertfa en

111X SINODO DE LOS OBISPOS, La justicia en el mundo (1971) 13.
2 1. STURZO, Lz vera vita. Sociologia del soprannarurale (Zanichelli, Bolonia 1960) 247.
3 SaNTO TOMAS DE AQUINO, De caritate, 2.9.
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el campo de la mds alta caridad*® y donde el mismo término caridad
comenzaba a ser adoptado cada vez més estrechamente en relacién con
el de justicia social®.

Aunque esté claro a nivel magisterial, no siempre lo ha estado en lo
que respecta a la formacién y praxis de los fieles, especialmente de aque-
llos comprometidos en politica. El discurso sobre el amor ha sufrido un
terrible empobrecimiento moral, tanto como para poder afirmar con
Mounier que el amor ya es presentado como una virtud enguirnaldada
de amapolas®: una actitud débil, moral, ineficaz, narcisista, con comple-
jos de inferioridad, vulgar y egocéntrica. En este cuadro es igualmente
previsible la separacién neta o la oposicién que los creyentes han adop-
tado entre la actitud del amor y la praxis politica, como pone de mani-
fiesto Sturzo.

Por tanto, se trata de recuperar, tanto en el plano teérico como en el
educativo, este estrecho nexo. Nos sirve de gran utilidad la reflexién de
Agustin de Hipona, no sélo por su acostumbrada profundidad, sino
también por el extraordinario parecido entre la crisis de su tiempo y la
nuestra.

El amor «crea, da origen a la ciudad» (fecerunt itaque civitates dua
amores duo). El amor es, por tanto, la méxima fuerza aglutinadora. Por
lo que respecta a la ciudad terrena, es el «amor de si hasta la indife-
rencia hacia Dios»; para la ciudad celeste es «el amor a Dios hasta la
indiferencia hacia si»”. Habiendo reducido todas las pasiones al amor,
entendido como centro gravitacional del hombre, Agustin ve en el
amor la fuerza que explicita y realiza plenamente la sociabilidad de la
persona. El zdon politikon aristotélico no representa la plenitud de lo
humano, que en cambio sf estd en el amor y de manera suprema en el
amor a Dios®.

Implicitamente Agustin nos ensefia cémo hacer del amor la indicacién
ética para la comunidad politica: sobre la recuperacién plena de la socia-

4 Pio X1, «Discorso alla FUCI (18-12-1927)», en D. BERTETTO (ed.), Discorsi di Pio XiI, 1
(SEI, Turin 1959) 745.

5 QA 137; igualmente véanse los textos sobre la «civilizacién del amor»: PP 66-75; PABLO VI,
«La civiltd del’amore prevarrd (Omelia chiusura Anno Santo 1975)», en Insegnamenti di Paolo
VI, XIII (Ed. Vaticana, Ciudad del Vaticano 1976) 1556-1568; DM 14; CA 10.

6 E. MOUNIER, Laffrontement chrétien (Seuil, Paris 1962); trad. esp.: Obras completas (Sigue-
me, Salamanca 1988).

7 SAN AGUSTIN, De civ. Dei, XIV,28.

8 Cf. E. MOUNIER, Manifeste au service du personnalisme (Montaigne, Paris 1936); trad. esp.:
Obras completas (Signeme, Salamanca 1988).
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bilidad de la persona se injerta la invitacién y programa para realizar el
amor en la polis. Ya sea en el 4mbito familiar, ciudadano o mundial, la
persona estd llamada, segiin San Agustin, a «amar el bien y a los amigos
como se ama a si mismo y lo quiere para ellos como para si»°.

En la teorfa politica moderna uno de los mayores obstéculos en la
acogida de esta indicacién ética es la consagracién de la conflictividad
como elemento constitutivo de la politica. Aqui nos referimos a la
famosa tesis de Carl Schmitt: el conflicto es la esencia auténtica e
imborrable del politico, ya que «la especifica distincién politica a la que
es posible conducir las acciones y los motivos politicos es la distincién
entre amigo 'y enemigo»'.

El amor en la polis es cada vez mas un principio irrealizable precisa-
mente por una fundacién conceptual de la politica que niega en la raiz
la posibilidad de vivirlo en la polis y se concentra s6lo sobre el control
y sobre la gestién, mds o menos racionales, de los elementos mds per-
versos de la persona y de su convivencia con los demds. Pero, ses pre-
cisamente esto la politica? ;No es, por el contrario, la unién de perso-
nas en la biisqueda del bien comiin y de la verdadera amistad (philia),
unida a la virtud de la justicia? ',

Es evidente que un elemento conflictivo, enraizado en la naturaleza
humana, alberga constantemente en la vida politica. Antes incluso de
Maquiavelo, Agustin, en su De civitate Dei, habia puesto de manifies-
to cémo el poder degenera a menudo en rivalidad y luchas . No se
niega la presencia del elemento conflictivo, sino que se contesta el
hecho de que esto pueda ser fundamento del edificio politico; por el
contrario, es considerado como degeneracién del mismo (parékbasis es
el término aristotélico) 2. No existird nunca una ética politica tendente
a realizar el bien comun, la justicia y el amor en la po/ss, si el presupues-
to antropolégico es negativo. El conflicto hay que reconocerlo y acep-
tarlo como dato de perversién y, a través de la educacién y la praxis de

9 SAN AGUSTIN, De civ. Dei, XIX,3,2. La afirmacién se ubica en la seccién que se ocupa de
las virtudes; es evidente la influencia aristotélica en la relacién entre virtudes, amistad politica y
felicidad (cf. ARISTOTELES, Etica a Nicémaco, VIII).
10 C. ScumiTT, «Der Begriff des Politischenn, a.c.; trad. it.: «Il concetto di “politico”™, a.c.,
108.
U Cf. ARISTOTELES, Etica a Nicémaco, 1159 b - 1161 b.

12 §AN AGUSTIN, De civ. Dei, XIX,4-6. G. RITTER, Die Diimonie der Macht, o.c., tad. it: I’

volto demoniaco, o.c., basindose precisamente en San Agustin y analizando la relacién amigo-ene-
migo llegard a definir esto como la fuente de lo demonfaco en el poder (p. 38), aspecto sobre el
que volveremos al final de presente capitulo.

13 ARISTOTELES, Etica 2 Nicomaco, 1159 a-1161 b; Politica, 1279 2 18-25.
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la politica, tiene que ser reconducido a una sana y legitima competitivi-
dad, de la que el bien comin necesita para ser realizado.

En el momento en el que el elemento conflictivo asciende como
piedra angular del edificio politico lo mina en su base, generando
una profunda confusién en aquellos que aspiran a una polis como
casa de todos. Donde no son salvaguardadas la justicia y la caridad,
los ciudadanos se encuentran confundidos en un contexto en el que
el mapa de los amigos-enemigos es su tnica guia. Y las ideas confu-
sas en politica, escribe Mounier, «son ideas feroces, cargadas de ren-
cor, abatidas por el desorden» . O bien son la negacién de la politi-
ca, el inicio de la guerra.

14 E. MOUNIER, Manifeste au service du personnalisme..., o.c.; trad. esp.: Obras completas
(Sigueme, Salamanca 1988).

14
LA PAZ COMO CLIMA

ESCORrRzO DE SIGLO

Tenia que ser el mejor de todos nuestro siglo XX.
Ya no tendr4 tiempo para demostratlo,

tiene los afios contados,

el paso incierto,

el aliento fatigado.

Han sucedido demasiadas cosas
que no tenian que haber sucedido,
y lo que tenfa que llegar,

no ha llegado.

Tenfamos que haber llegado a la primavera
y la felicidad, entre otras cosas.

El miedo tenfa que haber abandonado los montes y los valles,
la Verdad tenfa que haber llegado a la meta
antes que la mentira.

Algunas desgracias

ya no tenian que haber sucedido,
por ejemplo la guerra

y el hambre, etc., etc.

Tenfa que haber sido respetada
la enfermedad de los inermes,
la confianza, y asf sucesivamente.

Quien tenfa que gozar del mundo
se encuentra ante una tarea
irrealizable.

La estupidez no es ridicula.
La sabiduria no es alegre.
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La esperanza
no es ya esa joven muchacha
et caetera, desgraciadamente.

Dios tenfa que creer finalmente en el hombre
bueno y fuerte,

pero el bueno y el fuerte

siguen siendo dos seres distintos.

:Cémo vivir? —me ha escrito alguien,
a quien pensaba hacerle
la misma pregunta.

Desde el comienzo y del mismo modo que siempre,
como se ha visto anteriormente,

ya no hay preguntas mds apremiantes

que las preguntas ingenuas. L

Las preguntas ingenuas de la poetisa polaca Wislawa Szymborska
también son nuestras preguntas. ;Por qué; todavia y a pesar de todo,
la guerra?

«La guerra es la continuacién de la politica con otros medios», afir-
ma en su famosa obra Kart Clausewitz, y, dado que toda politica es
diferente de las demds, no se puede dar una teoria abstracta de la gue-
rra, sino que las guerras son siempre histéricas, concretas, es decir, gue-
rras decididas por la politica, con fines politicos?.

La tesis despeja inmediatamente el campo de la ineluctabilidad de la
guetra, como castigo constante del destino o de quién sabe qué divini-
dad, y sittia nuestro discurso en el campo de la responsabilidad huma-
na. En este sentido se ponen de manifiesto, ademds, las responsabilida-
des politicas relativas a la paz; a pesar de que hay que recordar que:

«Si, la paz es deber de los Jefes. {Pero no sélo de los Jefes! [...] la paz
es deber de todos, tanto porque la paz no tiene su reino sélo en la poli-
tica, sino que lo tiene en tantas otras esferas inferiores, que, en la préc-
tica, comprometen también nuestra personal responsabilidad; y tanto
porque la paz tiene su fuente operativa en las ideas, en los 4nimos, en
las orientaciones morales, antes que en la actividad exterior. La paz,
antes que ser una politica, es un espiritu»®,

1 X, SZYMBORSKA, Gente sul ponte (Scheiwiller, Mildn 1996) 57-59.

2 K. CLAUSEWITZ, De la guerre (1832); trad. esp.: De la guerra (Idea Books, Cornella 2002).

3 PaBLO VI, «La pace dovere di tutti e programma della nostra storia (Giornata Mondiale della
Pace 1970)», en Insegnamenti di Paolo VI, VIII (Ed. Vaticana, Ciudad del Vaticano 1971) 5.
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La paz —shalom en hebreo— es serenidad interior, plenitud de vida
en las relaciones con Dios, consigo mismo, con los demds, con la natu-
raleza, es respeto de la justicia especialmente hacia los dltimos, es
armonfa social. La primera referencia es, entonces, cuinto espacio
ocupa la educacién a la paz en los tan dificiles y precarios itinerarios
de formacién politica, que la autoridad estatal programa y realiza.

El déficit educativo camina a la par del tedrico, desde el momento
en el que «existe una gran filosofia de la guerra, en cuanto fenémeno
positivo, pero no existe una gran filosofia de la paz», como ha obser-
vado Norberto Bobbio*. La fuerte cultura de la guerra, alimentada por
los medios de comunicacién social, pervierte las mentes de los nifios y
de los j6venes, exaltando modelos de fuerza y violencia, presentando
la paz como una eleccién débil y estéril, creando falsos modelos de
vida. El resultado es tener gobernantes y ciudadanos casi nasuralmen-
te proclives a creer en la ineluctabilidad y necesidad de la guerra. Las
grandes referencias éticas (las Constituciones y los mismos principios
cristianos) son arrinconados o traicionados en el momento en el que
la politica estd en su dltimo estadio, préxima a la guerra.

Las guerras de finales del siglo Xx (por ejemplo las del Golfo y la de
los Balcanes) han demostrado, en toda su cruda realidad, la debilidad
de la politica para evitar la guerra. ;De qué naturaleza es esta debili-
dad? No es sélo cultural o pedagdgica, sino que también estd determi-
nada, muy a menudo, por los poderes econémicos fuertes que tienen
secuestrados a los gobiernos nacionales. Mientras que las guerras anti-
guas nacfan del deseo de expansién territorial, las modernas estdn
generadas por el deseo de expansién y de dominio econémicos. Sin
embargo, la raiz es una sola: el deseo de dominio (nibil aliud quam
vincere volunt®, afirma San Agustin). En la raiz del dominio-posesién
se asienta el estrecho nexo que une la estabilidad de la paz y la conje-
tura econémica: ‘

«La paz no es la simple ausencia de guerra, ni puede reducirse Gni-
camente a hacer estable el equilibrio de las fuerzas adversas; ésta no es
el efecto de una dominacién despética, sino que es definida con toda
exactitud como obra de la justicia (Is 32,7). Es ¢l fruto del orden
impreso en la sociedad humana por su divino Fundador, y que debe

4 N. BoBBIO, «Pace», en N. BOBBIO - N. MATTEUCC! - G. PASQUINO, Dizionario di politica,
o.c., 736.
5 SAN AGUSTIN, De civ. Dei, XIX,12,1.
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ser realizado por los hombres que aspiran ardientemente a una justi-
cia cada vez més perfecta. De hecho, el bien comtin del género huma-
no est4 regulado, sf, en su esencia, por la ley eterna, pero en sus exi-
gencias concretas est4 sujeto a continuas vatiaciones a lo largo del
tiempo; por ello nunca la paz es algo que se alcance de una vez para
siempre, sino que es un egiﬁcio que tiene que ser construido conti-
nuamente. Ya que la voluntad humana es frigil y ademds estd herida
por el pecado, la conquista de la paz exige de cada uno el constante
dominio de las pasiones y la vigilancia de la legitima autoridad. Sin
embargo, esto no basta. Dicha paz no puede obtenerse sobre la tierra
si no es tutelado el bien de las personas y si los hombres no pueden
intercambiarse con confianza y libremente las riquezas de su 4nimo y
de su ingenio. La firme voluntad de respetar a los demds hombres y a
los demds pueblos y su dignidad, y la asidua prictica de la fraternidad
humana son absolutamente necesarias para la construccién de la paz.
De tal modo, la paz es fruto también del amor, que va mds alld de
cuanto puede aportar la simple justicia» (GS 78; ct. PP 76).

He aqui la doble tarea que respecta a la autoridad politica: educar a
la paz y promover las condiciones de justicia social y ecudnime distri-
bucién de los recursos. Querer la paz no es ya un piadoso deseo, dic-
tado por la efimera conmocién por los crimenes de guerra, sino que
siempre es un compromiso, a todos los niveles, para que la politica
promueva el bien de todos y en todas partes, con intervenciones para
el desarrollo, sin someterse a las lgicas de las multinacionales, espe-
cialmente de armas y de petréleo. En este 4mbito se sitda la firme opo-
sicién a la carrera de armamentos, definida por el Vaticano II como
una de las plagas mds graves de la humanidad (GS 81). Fundada sobre
el s vis pacem, para bellum, axioma desesperado y desastroso, como decia
Pablo VI, la carrera armamentista ni promueve ni conserva la paz,
sino que agrava las causas de guerra procedentes de las diferencias eco-
némicas, en cuanto invierte ingentes sumas de dinero que podrian
destinarse al desarrollo integral de los pueblos mds pobres.

En la doctrina catélica queda aiin la referencia a las condiciones que
nos pueden hacer hablar de guerra como legitima defensa con la fuer-
za militar. Esta se justifica solamente si, sometida a rigurosas condi-
ciones de legitimidad moral, se dan al mismo tiempo las siguientes
condiciones:

6 PaBLO VI, «Difendere la vita umana per costruire la pace nel mondo (Giornata Mondiale
della Pace 1977)», en Insegnamenti di Paole VI, XV (Ed. Vaticana, Ciudad del Vaticano 1978) 6.
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«— Que el dafio causado por el agresor a la nacién o a la comunidad
de las naciones sea duradero, grave y cierto.

— Que todos los demds medios para poner fin a la agresién hayan
resultado impracticables o ineficaces.

— Que existan fundadas razones de éxito.

— Que el empleo de las armas no provoque males y desérdenes mds
graves que el mal que se pretende eliminar. El poder de los medios
modernos de destruccién obliga a una prudencia extrema en la
apreciacién de esta condicién.

Estos son los elementos tradicionales enumerados en la doctrina
de la llamada “guerra justa”. La valoracién de estas condiciones de
legitimidad moral corresponde al juicio prudente de los que tienen la
responsabilidad del bien comiin» (CIC 2309).

Es evidente que estas condiciones son la extensién a nivel comunita-
rio del principio de legitima defensa personal. Es evidente, ademis, que
su aplicacién debe satisfacer a/ mismo tiempo las cuatro condiciones.

Haber conservado la referencia a la guerra de defensa no significa
negar la doctrina sobre la paz anteriormente expuesta, sino ofrecer una
indicacidn ética concreta a los gobernantes, en los casos particulares en
los que los pueblos son objeto de agresién duradera, grave y cierta. Por
diferentes aspectos, éstas remiten a la legitimidad del recurso a la lucha
armada en los sistemas totalitarios (a los que hemos aludido en el capi-
tulo 8), y su inequivoco fundamento ético: el deber de justicia de pro-
teger a los oprimidos indefensos incluso con las armas, en el caso en el
que los otros medios hayan demostrado ser ineficaces.

En esta linea se entiende la llamada a la ingerencia humanitaria, ast

formulada por Juan Pablo II:

«Cuando las poblaciones civiles corren el peligro de sucumbir bajo los
golpes de un injusto agresor y no sirven para nada los esfuerzos de la poli-
tica y de los instrumentos de defensa no violenta, es legitimo ¢ incluso
un deber comprometerse con iniciativas concretas para c%esarma.r al agre-
sor. Sin embargo, éstas deben circunscribirse en el tiempo y concretarse
en sus objetivos, llevadas a cabo con pleno respeto del derecho interna-
cional, garantizadas por una autoridad reconocida a nivel supranacional
¥, ademds, nunca dejadas a la mera légica de las armas»7.

7 JUAN PABLO 11, Pace in terma agli womini che Dios ama (Giornata Mondiale della Pace 2000) 11.




68 ENSAYO DE ETICA POLITICA

La intervencién armada siempre queda como la extrema ratio. Se
pone como una especie de constriccidn, una necesidad para reestablecer
la justicia: «De hecho —explica San Agustin— es la injusticia del ene-
migo la que obliga /ingerit] al sabio a aceptar guerras justas y el hom-
bre debe dolerse de esta injusticia ya que pertenece a los hombres, si
bien de ésta no tendria que surgir la necesidad de hacer la guerra»®. Si
de esta necesidad el verdadero cristiano, el sabio agustiniano, no puede
v no debe de hecho enorgullecerse, sigue siendo inderogable la invita-
cién lanzada por Juan Pablo 11, en el afio jubilar, a

«arrepentirse de las palabras y de los comportamientos que a veces han
sido sugeridos por el orgullo, por la voluntad de dominio sobre los
demds, por la enemistad hacia los seguidores de otras religiones y hacia
grupos sociales més débiles, como los inmigrantes y los gitanos [...]
[hacia] todos aquellos que han sido ofendidos en su dignidad humana
y cuyos derechos han sido conculcados; las mujeres son humilladas y
marginadas demasiado a menudo, y reconocemos las formas de aquies-
cencia de las que también los cristianos se han hecho culpables»”.

Hay que hacer una tltima referencia a los politicos que desempe-
fian su servicio al bien comun, inspirados por la fe cristiana. La ver-
dadera paz terrena que las instituciones estdn llamadas a realizar
siempre es «imagen y efecto de la paz de Cristo», que es un compro-
miso no violento en el «poner la otra mejilla, es amor hacia los ene-
migos, es envainar la espada» (Mt 5,38-48; 26,52-56), incluso cuan-
do existen buenas razones para empufiarla, es don de si mismo hasta
el martirio (GS 78). Ahora el desafio que se pone a todos los cre-
yentes, especialmente a aquellos comprometidos en la politica, es
anunciar el Evangelio de la Paz, no sélo a los individuos, sino tam-
bién a los pueblos. Asf suenan en las palabras de un gran construc-
tor de paz, don Tonino Bello:

«He aqui el problema auténtico que domina nuestras Iglesias. Hacer
entrar en la conciencia de todos que estos discursos de Jestis no valen
s6lo para nuestros ejercicios ascéticos privados, sino que deben ser el
tejido que una a todos los pueblos [...] Ha llegado la hora en la que

El tema es comentado por C. M. MARTINI en su intervencién en el convenio sobre Pace e guerra
nel XXI secolo (Roma, 12-7-2000) (texto disponible en la pagina web de la dideesis de Mildn).

8 SAN AGUSTIN, De civ. Dei, XIX,7.

? Texto de la «Preghiera Universale di Confessione delle Colpe ¢ Richiesta di Perdono»: L'Os-
servatore Romano (13-3-2000).
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es necesario decidirse para retroceder (;0 empujar?) en la defensa de la
paz en el terreno de la no violencia absoluta [...] La no violencia es el
camino que Jesucristo, el Siervo sufriente de Yahvé, nos ha indicado
sin equivocos. En este camino hasta la conciencia laica nos estd prece-
diendo; serfa penoso que nosotros creyentes, destinados por vocacién
a ser la vanguardia que introduce el valor de la utopfa evangélica, cayé-
semos en el papel de tedricos de las prudencias carnales» .

10 A, BELLO, Scritti di pace (Mezzina, Molfetra 1997) 234-237.
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LO DEMONIACO Y LA POLITICA

Bien comin, justicia, amor, paz, incluso dentro de la amplia diver-
sidad de las raices culturales y religiosas y de las praxis politicas,
constituyen, al menos idealmente, la referencia de todos los Estados
que desean rechazar el modelo totalitario e instaurar una sana y com-
pleta democracia.

En este contexto consideramos titil hacer una referencia a un peligro

que acecha a los sistemas totalitarios, intencionalmente comprometidos
en favorecer el bien de los individuos y de los grupos sociales, pero efec-
tivamente esclavos de légicas que la Escritura define como demoniacas y

el Magisterio describe como estructuras de pecadp. Asi se expresaba Juan
Pablo II:

«Si la situacién actual hay que atribuirla a dificultades de diferente
indole, se debe hablar de “estructuras de pecado”, las cuales se asien-
tan en el pecado personal y, por consiguiente, siempre estén unidas a
actos concretos de las personas, que las introducen, consolidan y hacen
dificil su eliminacién. Y asi, estas mismas estructuras se refuerzan, se
difunden y son fuente de otros pecados, condicionando la conducta
de los hombres. “Pecado” y “estructuras de pecado” son categorfas que
no se aplican frecuentemente a la situacién del mundo contempori-
neo. Sin embargo, no se puede llegar fécilmente a la comprensién pro-
funda de la realidad que tenemos ante nuestros ojos sin dar un nom-
bre a la rafz de los males que nos aquejan» (SRS 36).

En el vasto campo de accién de Satands estd también el del poder: el
diablo siempre intenta aduefidrselo, de dividirlo (diabillo), de ponerlo
contra Dios y sus justos; no sélo conquista a los jefes sino «a todos,
pequefios y grandes, ricos y pobres, libres y esclavos» (Ap 13,16-17).
Los modos de conquistar no se refieren sélo a las formas extremas de
los totalitarismos y sus crimenes, sino que también tocan la teorfa y la
praxis de todas las situaciones.

Aun siendo muy consciente del obrar negativo y parcialmente vicro-
rioso del demonio, la tradicién cristiana siempre ha evitado definir a
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la comunidad politica como civitas diaboli'; s6lo ha que_rido poner en
guardia ante la accién del enemigo de Dios por excelencia que no aho-
rra nada ni nadie para apartar del verdadero bien y pervertir las mentes.

Pero, ;en qué se manifiesta lo demoniaco en las instituciones no tota-
litarias y fundadas en principios sanos?

«El demonio —afirma Ritter— no es la simple negacién del bien,
no estd en la esfera de la total oscuridad que se contrapone a la plena
luz, sino que estd en la media luz crepuscular, de la ambigiiedad, de lo
incierto, alli donde esti lo mds profundamente siniestro».

Campos de exterminio, genocidios, deportaciones, ejc?cuciones suma-
rias, negacién de los derechos fundamentales y criminalidad organ{z:itda
son sin duda la 7ozl oscuridad'y la maldad desnuda y cruda; en la visién
cristiana éstas hay que relacionarlas con las formas mds diabélicas. Por el
contrario, permanece la dificultad de identificar el crep'zisculo del tenta-
dor y el modo en que se manifiesta en nuestras instituciones. .

En la base de un atento andlisis histérico y atribuyendo el mérito a
Magquiavelo por haberlo desenmascarado, Ritter reconoce el origen de
lo demonfaco en idolatrar la relacién amigo-enemigo:

«Esta es la esencia demoniaca del poder, que incluso alli donde se
luche con efectiva seriedad por un fin ideal, a la larga el éxito sélo se atri-
buye a quien combata con mayor vigor por su interés egoista y para
hacer valer su voluntad personal, y que una esta voluntad'de”hacerse
valer con la puesta en juego de su causa. Declarando “enemigo” a todo
aquel que se opone al camino del éxito y poniendo esta relacién aml’%o-
enemigo por encima de toda otra valoracién, también pierde para él el
momento ético su validez auténoma e incondicionada»’.

Declarar enemigo a todo lo que se me opone constituye el punto de
partida de quien cree y obra como si la esencia del poder fuese la lucha
en si y por si. Asf nos lo ensefia Luigi Sturzo:

«Siempre hay que tener presente el propésito de no llevar la lucha
politica hasta el fondo para la destruccién del adversario, de no hacer
imposible el entendimiento con los partidos que se combaten, de no
cortar nunca los puentes en el terreno electoral y parlamentario. El
enorme error de reducir el pais a dos bloques fijos y cerrados para la eli-

1 Cf. SAN AGUSTIN, De civ. Dei, libros IV y XIX. )
2 G. RITTER, Die Dimonie der Mach, o.c.; trad. it.: 1] volto demoniaco del potere, o.c., 13.

3 Ibid., 38.
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minacién del competidor deberia de ser pregonado con sumo interés.
Existen partidos que no tienen otro interés que la conquista del poder:
para tales dpau'tidos la derrota es una verdadera pérdida; su labor serd de
nuevo la de ganar adeptos para otra lucha. Por el contrario, los partidos
que tienen un ideal mds alto, la realizacién de un programa moral y
social, saben utilizar la derrota para un plan de accién mis ventajoso.
Nosotros somos partidarios de este segundo tipo de partidos»*.

Cuando quien gobierna una institucién transforma la normal com-
petitividad en conflictividad permanente, identificindose a si mismo
con la causa politica, abandona el interés comiin por el propio,
poniendo a la institucién en un estado de perversién. El cuadro ético
de referencia no cambia; es decir, los sujetos en cuestién nunca se atre-
verfan a negar los principios morales fundantes, sino que précticamen-
te su accibn estaria poseida por lo demoniaco. Su mal no es nada banal
(como lo define Arendt?), sino que ahonda sus raices en deliberadas y
ponderadas reflexiones.

Es ttil una referencia a algunas constantes de lo demonfaco:

1. La afirmacién desmesurada de si. Una de las mds agudas descripcio-
nes la encontramos en I/ Santo, de Fogazzaro. El protagonista,
Benedetto, se dirige asi al ministro:

«Hablo de usted y de otros como usted que se creen gente honesta
porque no se manchan las manos con el dinero del Estado, que se
creen gente moral porque no se entregan a los places sensuales. Le diré
dos cosas. Mientras tanto, ustedes adoran placeres més perversos.
Ustedes hacen de si mismos dioses falsos, ustedes adoran el placer de
contemplaros en vuestro poder, en vuestros honores, en la admiracién
de la gente. Sacrificdis a vuestros dioses culpablemente muchas victi-
mas humanas y la integridad de vuestro caricter»®,

Considerindose tnico, insuperable, insustituible, el politico ini-
cia un deleitoso proceso de autorreferencia, que lo aleja de las per-
sonas y del servicio a su bien, mientras que maquiavélicamente
diviniza su propio papel y poder. La ética politica sélo puede admi-
tir una afirmacién de si en el cuadro de reglas concretas y férreas,
en el contexto de un servicio que hace mds bien a los demds que a

4 G. DE Rosa, Luigi Sturzo, o.c., 390.

5 H. ARENDT, Ebraismo ¢ modernita, o.c., 227.

6 A. FOGAZZARO, Il Santo (Mondadori, Mildn 1985) 228; trad. esp.: £l Santo (Imprenta Artis-
tica de José Blass y Cfa., Madrid s.a.). Cf. también M. WEBER, Politik als Beruf, o.c.
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sf mismo, dado que no existe un verdadero servicio que no sea
sacrificio a cualquier nivel.

2. El cinismo. Cinico es aquel que, como escribia Oscar Wilde, «cono-
ce el precio de cada cosa y el valor de ninguna»’. Son muchos los
actos politicos inspirados en un resignado cinismo. ;No hace que
ello obstaculice el crecimiento econémico y cultural de los ciuda-
danos, teniendo la posibilidad de promoverla? ;No es cinico y
resignado quien, pudiendo obtener ventajas en términos electora-
les y de poder, no se pone en marcha para renovar la polis de la que
es responsable? ;No es diabélico quien ha dejado crecer la crimina-
lidad organizada con tal de no desestabilizar equilibrios consolida-
dos para su conveniencia? ;No es perverso elegir y nombrar suce-
sores o colaboradores, de los que se conoce precisamente su pésima

calidad moral o decadente profesionalidad?

3. La ambigiiedad. El demonio es el principe de la divisién y de la
mentira. Porque es siervo del bien comin en su verdad y totalidad,
quien manda debe elegir y sus elecciones deben ser claras y pibli-
cas. No puede gobernar a los demas quien nunca dice claramente
de qué parte estd y por qué. El decir 5%, s, no, no, no es una cues-
tién de estilo, sino de autenticidad. «Que vuestro hablar —manda
Cristo— sea si, si; no, no; lo demds viene del maligno» (Mt 5,37).

4. La mentira. ;Cuéntas victimas han causado las mentiras expresadas
por razén de Estado? En su The Art of Political Lying, Swift hablan-
do del politico mentiroso lo define sintéticamente asf: «El nunca se
pregunta si una determinada proposicién sea verdadera o falsa, sino
mis bien si, en aquel momento o en aquel contexto, sea conve-
niente sostenerla o rechazarla»®.

5. La calumnia. En la mayor parte de los casos, el enemigo, si no exis-
te, hay que inventarlo. Insinuaciones, cotilleos, sospechas y dudas
crean aquel humus en el que al enemigo se le hace asumir todas
aquellas caracteristicas que tienen la pretensién de legitimar la dia-
bélica maldad que les ha reservado quien ejerce el poder. Jezabel

7 Q. WILDE, El abanico de Lady Windermere (Nauta, Barcelona 1973).
871, SWIFT, The Art of Political Lying (1710) (Blackwell, Oxford 1966) 11.

15. 1O DEMONIACO Y LA POLTICA 75

escribe cartas calumniosas contra Nabot (1 Re 21,8-16) y Ambro-
sio, interpretando su pensamiento, afirma: «Calumniaré para des-
pojar; y para que la propiedad del pobre sea robada, y sea golpea-
da su vida»®.

sExiste un modo para resistir a lo demoniaco presente en el poder?
El anilisis de Ritter nos ofrece un cuadro concreto de resistencia
humana basindose en un ejercicio constante de razdn, derecho y moral:
la comunidad politica, fundada en cualidades morales concretas, estd
llamada a expresar una repugnancia inteligente, fuerte y activa contra
los politicos demoniacamente poseidos. En ella, quien ejerce el poder

«debe unir en si los contrastes més fuertes: ser apasionado y a la vez
sensato, lleno de fe en su misién y a la vez consciente de sus limites.
Debe poder mantenerse firme con sus enemigos y a la vez estar dis-
puesto a la reconciliacién, alli donde ésta sea racionalmente posible.
Verdaderamente es una rara unién de facultades contradictorias, pero
también es el presupuesto indispensable para toda grandeza histérica
verdadera» '°.

A las tentaciones en el desierto, Cristo responde con la firmeza deri-
vada de la profunda conciencia de su misién (Lc 4,1-13). La tentacién
material de mantenerse a cualquier precio, de la adquisicién del poder
universal, de la intervencién de una divinidad reducida a dews ex
machina no son obstdculos insuperables a los que se debe fatalmente
sucumbir. Existe un modo de concebir el mundo, la relacién consigo,
con los demis, con la creacién y con el mismo poder, que se enraiza
en una total dedicacién a Dios y a los hermanos, en una praxis politi-
ca que implica las mejores cualidades éticas de la persona. Las llama-
das de los profetas, como Elias, no siempre caen en el vacio. A veces
generan auténticas virtudes en los gobernantes. '

9 SAN AMBROSIO, De Nabuthe Israelita, 9,41. '
19 G. RITTER, Die Dimonie der Macht, o.c.; trad. it Il volto demoniaco del potere, o.c., 191-

192. El fragmento est4 en linea con la conclusién del famoso ensayo de M. WEBER, Politik als
Beruf, o.c.
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16
LA VOCACION A LA POLITICA

Por un inescrutable plan, todo pueblo debe su nacimiento a su fun-
dador, y aquel que siendo el primero llevé las personas a formar una
comunidad politica, afirma Aristdteles, fue autor del bien mds grande
(méghiston aghathon)'. Para ser capaz de ello, éste debe ser una perso-
na humanamente madura (spoudiios), dedicada al bien, bajo la forma
estable de las virtudes.

Sécrates, Platén y Aristételes elaboran un pensamiento politico en
un contexto en el que la ética de la politica era tedrica y pricticamen-
te negada, hasta ral punto que Aristételes llegé a constatar: «No es para
nada comiin que los poderosos sean superiores en virtudes»2 Sin
embargo, ello no impidié al pensamiento cldsico legar a la historia un
pardmetro ético fundamental: «Quien manda debe poseer la virtud
moral en su plenitud»®. Y su cualidad moral siempre serd evidente,
dado que el «cargo revela al hombre»*.

El Magisterio catélico, basdndose en esta tradicién, siempre ha con-
siderado que las finalidades éticas del poder se realizan sobre todo,
pero no sélo, por medio de la calidad moral de quien lo ejerce’, el cual,
por este motivo, serd juzgado con rigor (Sab 6,6). No es un dato que
diferencia sélo a la ética catélica. Serfan muchos, incluso no creyentes,
quienes suscribirfan cuanto Marco Aurelio recuerda: quien ejerce el

. poder debe ser «simple, puro, honesto, serio, natural, justo, pio, bené-

volo, afectuoso y constante en el cumplimiento de los deberes»®.
Es la influencia maquiavélica la que nos hace creer que el poder
puede ejercerse y conservarse también sin virtudes. Por el contrario, es

L ARISTOTELES, Politica, 1253 a 31.
2 Ip., Etica a Nicémaco, 1157 a 36.
3 Ip., Polirica, 1260 a 17. En Etica a Nicomaco (1095 a 1-11), Aristételes desaconseja a los

inmaduros, por edad o por cardcter, ocuparse de politica, en cuanto que para ellos la experiencia -

politica serd poco ventajosa.
41p., Etica a Nicémaco, 1129 B 30.
5 El dato estd presente a partir de LEON XII1, Jumortale Dei (1885) 2.
6 M. AURELIO, Recuerdos, V1, 30.
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la excelencia de las virtudes la que permite al politico dedicarse a la
cosa ptiblica con todo su ser, no por ganancia o poder, sino por el bien
de quien se sirve y con la clara conciencia de que este bien estd por
encima de todo. «Entender y preservar el bien de la polis —escribe
Aristételes— es la mejor y més perfecta cosa» 7; en otros términos,
«nunca es licito —afirman los padres conciliares— anteponer el pro-
pio interés al bien comin» (GS 75).

Ello no significa que se exija a nuestros politicos un grado de per-
feccién moral para que sean semidioses. Las virtudes son una dindmi-
ca y constante adhesién al bien, con todos los limites propios de la
naturaleza humana y en el contexto en el que vivimos. Se exige la dedi-
cacién al bien personal y comunitario de forma auténtica y cotidiana,
en el estilo de un verdadero y auténtico ministerio: «De hecho, la vues-
tra —precisé Juan Pablo IT durante el Jubileo de los politicos— puede
ser considerada como una verdadera y auténtica vocacidn a la accion
politicar®. Se exige vivir no de la politica, como forma de ganancia, sino
para la politica, como nos recuerda Max Weber en su famosisimo Poli-
tik als Beruf La politica no puede y no debe ser nunca una fuente de
ingresos, sino un servicio hecho a los demis con las weberianas pasidn,
responsabilidad y previsién®. Sobre este sélido fundamento se recono-
cen después, segtin las caracteristicas del politico y del contexto en el
que vive, las demds actitudes por madurar.

A los politicos que responsablemente se dedican al bien de la cosa
piiblica, el Concilio Vaticano I reserva su estima y su elogio (GS 75).
La referencia asume atin mds valor en el actual contexto si se piensa
en el pasotismo con el que se juzga a la clase politica. Son muchos los
que condenan 4 justos por pecadores, no reconociendo a aquellos que
viven la politica inspirados por grandes referencias éticas y conforta-
dos por positivos y honestos resultados. Para ellos, al cansancio de la
actividad politica se suma la escasa o negativa consideracién de los
ciudadanos. Quien estd verdaderamente dedicado !/ bien comdin mds
grande es reconocido con agradecimiento privada y publicamente,
con la misma intensidad con la que se denigra a quien vive desho-
nestamente 4e la politica.

7 ARISTOTELES, Etica a Nicémaco, 1094 B 7.

8 JuAN PasLo 11, «Discorso del S. Padre per il Giubileo dei Governanti e dei Parlamentari»:
L’Osservatore Romano (5-11-2000) 2.

9 M. WEBER, Politik als Beruf, o.c., 184-216.
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También el ciudadano esté obligado a dedicarse al bien de la poks.
Se recordard cuanto Pablo recomienda a los fieles de Roma: la sumi-
sién a los poderes publicos, el compromiso por el bien, el pago de los
impuestos, el temor y el respeto por la autoridad (Rom 13). Por cuan-
t0 el elenco refleje la mentalidad paulina, en términos de relacién con
el' poder, sigue siendo vélido y fundante el principio ético que lo ins-
pira: los ciudadanos deben practicar estas virtudes porque la autori-
dad, derivada y ejercida segtin la voluntad de Dios, es para tu bien (so1
eis t0 agathon). Asi se perfila un edificio comunitario que se apoya en
las virtudes morales y sociales de los ciudadanos y de los gobernantes
indispensables para la creacién y el crecimiento de una bumﬂnida;z’

nueva (GS 30).




17

LA COMPETENCIA EN
LA ACTIVIDAD POLITICA

«La politica —decia Otto Bismark— es una ruin necesidad, que
exige cualidades igualmente ruines y sélidas. Hay que tratar precisa-
mente no con los mejores instintos de la naturaleza humana: codicias,
ambiciones, hipocresias, envidias, celos, y con fuerzas vivas como son
los intereses materiales. ;Querrfais tratar esta materia con el humilde
dnimo del anacoreta? Quien no se sienta capacitado, que no se meta.
Gloriarse, en politica, de ser inhdbiles pero honestos es pronunciar
una estiipida blasfemia, es confesar que se es inhibiles y deshonestos.
La primera honestidad de los hombres de Estado, cuando se sienten
inhdbiles, es retirarse, si quieren seguir siendo al menos honestos» .

La pégina de Bismark se comenta por si sola, aunque hay que hacer
una reflexién no tanto sobre los resultados de quien gobierna sin un
minimo de competencia, sino sobre la estrecha relacién que une su
madurez ética con sus capacidades técnicas y administrativas. El tema
tiene rafces antiquisimas: desde Sécrates hasta Marco Aurelio, el ejer-
cicio del poder va unido a una prictica atenta de las virtudes, acom-
pafiada de una distinguida profesionalidad. En la Edad Media todo se
encaminaba a la obtencién de un soberano cultural y moralmente pre-
parado, tanto como para decir a Juan de Salisbury: Rex illiteratus quasi

ASinus coronatus.

El Vaticano II considera la competencia'y la experiencia absolutamen-
te indispensables para que los cristianos comprometidos en el campo
sociopolitico logren realizar la justicia, la caridad y la paz (GS 72).
Competencia y experiencia no sélo ayudan a quien se compromete en
politica por el bien comiin, sino que son indispensables en cuanto que
el complejo mundo politico puede encarnar la dimensién ética sélo en
la medida en la que ésta orienta o transforma los procesos politicos
desde su interior. Teorfas y praxis, leyes y costumbres, mecanismos

L P CHIMIENTI (ed.), Bismark ne suoi ricordi e nei suoi pensieri (Laterza, Bari 1902) 148-149.
2 JUAN DE SALISBURY, Policraticus, 1159.
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burocriticos y dindmicas institucionales, personas y grupos tienen que
ser conocidos lo mds posible, incluso en sus aspectos mds diabélicos;
de lo contrario, se corre el riesgo de terminar siendo los inhdbiles de
Bismark, que ficilmente se convierten también en deshonestos.

Un papel importante asume la burocracia, como apoyo técnico y
organizado de la actividad politica, en cuanto, como decia Weber, «el
poder est4, en primer lugar, en la vida cotidiana, administracién»>. La
burocracia representa aquel instrumento indispensable para que los
gobernantes logren realizar el bien comiin de manera eficiente. Dada
su delicada posicién de puente de conjuncién entre el proyecto y la
actuacién de las directrices politicas, especialmente con relacién a los
ciudadanos, la administracién publica se ve tocada por diferentes
vicios y virtudes. Desde el punto de vista ético, puede afirmarse en
general que, por disposiciones legislativas y sobre todo por praxis,
muchos de los déficit éticos de la clase politica invalidan la burocracia
misma; por tanto, los criterios de fondo para reformar la administra-
cién publica son los mismos que los de la clase politica: dedicacién al
bien comtn, sentido de la legalidad y de la justicia, profesionalidad.

Por el contrario, la renovacién exigida a la administracién publica no
puede estar motivada por una transferencia zouz courr del modelo
empresarial. La introduccién de motivados y circunscritos pardmetros
empresariales debe salvar la naturaleza especifica de la administracién
publica: ésta es la mano de una mentey de un corazén politicos que no
realizan el bien porque es conveniente en términos empresariales. El
Estado no es una empresa, ni puede ni debe nunca serlo: el beneficio
es uno de los fines de la empresa (el tercero tras la persona y el traba-
jo), por el contrario, para el Estado es el bien comun. Por tanto, la
administracién publica puede y debe imitar a la empresa en los crite-
rios de eficacia, pero sélo en la medida en la que realizan el bien
comtn. Las intervenciones de Welfare a menudo también pueden ser
econdmicamente no convenientes, pero obligadas, indispensables y no
delegables totalmente en el sector privado: piénsese, por ejemplo, en el
servicio sanitario y en la educacidn escolar*.

5 M. WeBER, Wirtshaft und Gesellshafs, o.c.; trad. iv.: Economia e politica, 1 (Comunita, Mildn
1998) 214. :

4 Cf los arts. 27, 43 y 44 de la Constitucién Espafiola; C. M. MARTINI, Letica dello Stato
Sociale, discorso alla Prima Conferenza nazionale della Sanita (Roma, 24-11-1999).
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La construccién de la polis es tarea que respecta no sélo a los cre-
yentes, sino a todos. La colaboracién no es sélo una necesidad dictada
por el pluralismo cultural vigente, sino que es referencia ética general,
porque nadie puede considerarse duefio absoluto de lo que pertenece
a todos.

En esta éptica hay que mencionar el problema de la colaboracién de
los creyentes con los representantes de las ideologfas. La confusién
generada en la materia impone el méximo de claridad. La colaboracién
debe atenerse a los siguientes fundamentos éticos y criterios generales:

a) Iglesia y comunidad politica

El Vaticano II, consciente de la herencia histérica y de la diversidad
de sujetos y situaciones, ha querido definir la relacién entre las dos
comunidades con estas palabras sintéticas:

«La comunidad politica y la Iglesia son independientes y auténo-
mas, cada una en su propio terreno. Ambas, sin embargo, aunque por
diverso titulo, estdn al servicio de la vocacién personal y social del
hombre. Este servicio lo realizardn con tanta mayor eficacia, para bien
de todos, cuanto més sana y mejor sea la cooperacién entre ellas, habi-
da cuenta de las circunstancias de lugar y tiempo» (GS 76).

Se trata de un principio general que debe ser aplicado a las situacio-
nes de las Iglesias locales, especialmente en lo que se refiere a las for-
mas de posibles colaboraciones, acuerdos, concordatos, proyectos
comunes que la comunidad cristiana puede aceptar, sin olvidar que la
Iglesia:
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«No pone, sin embargo, su esperanza en privilegios dados por el poder
civil; més atin, renunciar4 al ejercicio de ciertos derechos legitimamente
adquiridos tan pronto como conste que su uso puede empafiar la pureza
de su testimonio o las nuevas condiciones de vida exijan otra disposicién.
Es de justicia que pueda la Iglesia en todo momento y en todas partes pre-
dicar la fe con auténtica libertad, ensefiar su doctrina social, ejercer su
misién entre los hombres sin traba alguna y dar su juicio moral, incluso
sobre materias referentes al orden polftico, cuando lo exijan los derechos

fundamentales de la persona o la salvacién de las almas» (GS 76) .

b) La comunidad cristiana sujeto del discernimiento

Pablo VI consagré en términos extremadamente claros este principio:

«Corresponde a las comunidades cristianas analizar objetivamente
la situacién de sus paises, esclarecerla mediante la luz de la palabra
inalterable del Evangelio, deducir principios de reflexién, normas de
juicio y directrices de accién segtin las ensefianzas sociales de la Igle-
sia, tal y como como se han elaborado a lo largo de la historia [...]

Corresponde a las comunidades cristianas discernir, con la ayuda
del Espiritu Santo —en comunién con los obispos responsables, en
diglogo con los demds hermanos cristianos y todos los hombres de
buena voluntad—, las opciones y los compromisos que conviene asu-
mir para realizar las transformaciones sociales, politicas y econémicas
que se consideran de urgente necesidad en cada caso» (OA 4).

Las tipologfas que el universo catélico presenta en esta materia son
amplisimas. Todas se mueven entre dos extremos que hay que evitar:
Ja reduccién, por un lado, de la misién cristiana a una accién socio-
politica y, por otra, la cerrazén de la comunidad en si misma, nueva
forma de una deletérea fuga mundi (cf. GS 42-44). El discernimiento
no sélo es el lugar en el que se decide lo que ha de hacerse, sino que,
ante todo, es el espacio de reflexién en el cual la comunidad se forma
sobre cémo evangelizar el propio territorio, con el testimonio de justi-
cia, caridad y paz, sobre su modo de colaborar, con los hombres de
buena voluntad, en el espiritu del bien comun, segiin el método pro-

pio del Magisterio Social de la Iglesia (Ver-Juzgar-Actuar?).

! Para una profundizacién histérica y tedrica sobre la relacién Iglesia-Estado véase el ya cita-
do L. STURZO, LEglise er I’Fras; G. DELLA TORRE, Lz citi sul monse. Contributo ad una. teoria
canonistica sulle relazioni tra Chiesa e Comunita politica (AVE, Roma 1996).

2 Cf. MM 246; GS 4; OA 4 y 42; SRS 1; CA 5, 43, 56-59.
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El discernimiento comunitario estd precedido y seguido del personal,
que lleva a un compromiso del creyente individualmente en politica. De
hecho, en la medida en la que el discernimiento comunitario es autén-
tico hard surgir vocaciones laicales para el compromiso politico.

A la comunidad cristiana en su conjunto corresponde una presencia
en el campo sociopolitico segiin los criterios expresados, pero es de los
fieles lacios la zarea y la obligacién del apostolado del mundo social y
politico, del compromiso directo por la promocién del bien comin 2
nivel nacional e internacional (cf. AA 13-14).

o) El desafio del didlogo con el mundo

No terminaremos nunca de apreciar la riqueza humana y teoldgica
de la enciclica de Pablo VI Eeclesiam suam, manifiesto programdtico de
cuanto el nuevo pontifice esperaba del Concilio en curso, ensefianza
sublime para comunidades y creyentes que, en el trabajo y en el com-
promiso social y politico, entran en contacto con hombres y mujeres
de otras culturas y religiones. Pablo VI propone a todos los catélicos
una praxis humilde, hecha de escucha del mundo, fundada en la «esti-
ma, simpatfa, bondad», y que excluye toda «condena aprioristica, polé-
mica, ofensiva y habitual», toda «vanidad de initil conversacién», pero
que mira al beneficio del interlocutor en el respeto de la dignidad y
libertad de los demds, por una «mds plena comunién de sentimientos
y convicciones» (cf. ES III). Es con este tipo de didlogo como el con-
flicto amigo-enemigo comienza a transformarse positivamente en
amigo-adversario.

Para que este didlogo se instaure es necesaria una distincién entre fal-
sas doctrinas filoséficas y movimientos sociopoliticos, como explica
sintéticamente Juan XXIII:

«Es completamente necesario distinguir entre las teorfas filos6ficas
falsas sobre la naturaleza, el origen y el destino del universo y del hom-
bre, y las corrientes de cardcter econémico y social, cultural o politico,
aunque tales corrientes tengan su origen e impulso en tales teorfas, por-
que una doctrina, cuando ha sido elaborada y definida, ya no cambia.
Por el contrario, las corrientes referidas, al desenvolverse en medio de
condiciones mudables, se hallan sujetas por fuerza a una continua
mudanza. Por lo demis, ;quién puede negar que, en la medida en que
tales corrientes se ajusten a los dictados de la recta razén y reflejen fiel-
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mente las justas aspiraciones del hombre, puedan tener elementos
moralmente positivos dignos de aprobacién»>.

d) La variedad de opciones personales y de partido

Una misma fz cristiana puede llevar a compromisos diferentes (cf. OA
50; GS 76). El Magisterio no afronta el problema de la representacién
politica de los catélicos, en la forma de un partido de inspiracién cris-
tiana, tal y como se ha producido y existe en algunas comunidades
nacionales (un ejemplo por todos puede ser la Democracia Cristiana en
Italia). Ello no quiere decir que los diferentes casos no estaban (y no
estan) presentes en la atencién de los pastores, sino que la formacién
de una representacién politica es confiada a la autonomia de los laicos,
en cuanto la Iglesia 7o estd unida a ningin sistema politico. De hecho,
no existe ningtin fiel o partido politico o institucién civil que pueda
arrogarse el derecho de expresar y representar el pensamiento y la
voluntad de la comunidad catélica, tanto universal como local. De ello
se deriva que no corresponde a la comunidad cristiana promover, legi-
timar o sostener partidos politicos, y que, ademds, los catélicos com-
prometidos en una asociacién politica estdn obligados a una actitud de
respeto, comprension y caridad hacia los catélicos con posiciones politi-
cas diferentes (OA 50).

Aqui la reflexién ética se encuentra con el plano histérico y sigue
siendo vélido lo que escribia Sturzo en 1936:

«La participacién o la conquista del poder por parte de tales partidos, lla-
mados catdlicos, y las diferentes posiciones hacia las corrientes socialistas o
conversadoras o liberales, pone algunos problemas concretos, y no todos
ficiles ni superables; el primero, el de un distanciamiento de la Jerarquia
catélica, en el sentido de la autonomia politica del partido: lo que era nece-
sario por un lado y por otro para no implicar en la responsabilidad de un
partido a la Iglesia, ni minusvalorar la personalidad del partido frente a
otros partidos y al Gobierno. El otro problema, relacionado esencialmente
con el primero, se refiere a las directrices sociales y econémicas; y bajo este
aspecto no podia no producirse una especificacién y divisién entre catdli-
cos conservadores y cat6licos democraticos o sociales»*.

3 PT 159, cita después retomada por PABLO VI, en OA 30.
41, STURZO, Scritti storico-politici (Cinque Lune, Roma 1984) 33.
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e)  Los sujetos con los que colaborar

La especificacién histérica entre catélicos de centro-izquierda y caté-
licos de centro-derecha se basa en el presupuesto de que no es posible
excluir a priori formas de colaboracién basindose en posiciones here-
dadas acriticamente por la historia pasada:

«Por las razones expuestas, puede a veces suceder que ciertos con-
tactos de orden prictico que hasta ahora parecfan totalmente indtiles,
hoy, por el contrario, sean realmente provechosos o se prevea que pue-
den llegar a serlo en el futuro. Pero determinar si tal momento ha lle-
gado o no, y ademds establecer las formas y las etapas con las cuales
deban realizarse estos contactos en orden a conseguir metas positivas
en el campo econémico y social o en el campo cultural o politico, son
decisiones que sélo puede dar la prudencia, virtud moderadora de
todas las que rigen la vida humana, asf en el plano individual como en

la esfera social» (PT 160).

La prudencia del discernimiento llevari a los creyentes, individual o
colectivamente, a establecer qué colaboracién es posible, tanto con los
representantes de la ideologfa liberal como con los de tradicién mar-
xista y a concretar el grado de compromiso en proyectos y estructuras
basadas en estas ideologias, una vez asegurados los valores, sobre todo
de libertad, de responsabilidady de apertura a lo espiritual, que garan-
tizan el desarrollo integral del hombre (cf. OA 31-35).

Permanece invariable la prohibicién de colaborar y participar en los
grupos masénicos. Desde el pronunciamiento de Ledén XIII, en la
enciclica Humanum genus de 1884, la Iglesia ha expresado dicha
prohibicién por razones tedricas y précticas, considerando la masone-

- ria fundada en presupuestos filoséficos y morales contrarios a la doc-

trina catdlica. Incluso si se constatan actitudes favorables de algunas
logias hacia la Iglesia, permanece el juicio negativo sobre ella, el veto de
inscripcién a cualquier logia, «el estado de pecado grave y la prohibi-
cién de acceder a la santa comunién» para aquellos que pertenezcan a
ella’.

Teniendo su origen en la irreconciabilidad teérica, la normativa se
extiende al plano politico en cuanto que no es posible colaborar con

3 CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Declaracion sobre la Masoneria (26-11-1983).
Véase también EDITORIAL, «La Chiesa ¢ la Masonerfa oggi», a.c., 217-227; «Catrolicesimo €
masonerfa: due sfere concentriche?», a.c., 531-534; C. PALERMO, X! quarto livello...., o.c.
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quien sigue un modelo de sociedad mecanicista, en el que la confian-
za absoluta en los poderes de la razén excluye toda referencia a lo tras-
cendente. Al aspecto de proyecto se afiade —/ast but not least— el pro-
blema politico del secretismo de las logias y de su presencia dentro de
los sistemas democraticos*®.

Un Estado democritico, en cuanto Estado de derecho fundado en
sélidos principios éticos, no puede ni debe tolerar grupos que trabajen
en secreto, a menudo con légicas que son la negacién tedrica y précti-
ca de aquel bien comin entendido como armonia social al que todos
individual y socialmente contribuyen abierta y sinceramente. La his-
toria de la masonerfa nos ha demostrado cémo a menudo su praxis
politica no sélo es secreta sino auténoma e independiente de la auto-
ridad politica, que es el primer y sumo garante de la promocién del
bien comin.

f)  Fl testimonio especifico de los creyentes comprometidos
en politica

A menudo se oye recomendar la honestidad y la justicia a los politi-
cos creyentes como testimonio especifico al que estin obligados, en
virtud de su fe. Esta posicién es francamente inaceptable. La honesti-
dad y la justicia son virtudes que deben distinguir a todos los ciuda-
danos de la polis, sin exclusién de nadie. No porque sea creyente, sino
porque es ciudadano como los demds, y entre los demds estd obligado
a no robar dinero publico, a no arrogarse diabdlicamente el poder, a
promover la justicia y la caridad, etc. Lo especifico del cristiano en
politica tiene por el contrario otras peculiaridades.

El punto de partida es considerar la doble ciudadania: el evangélico
estar en el mundo pero no ser del mundo lleva a vivir en la propia patria
como forasteros. Los creyentes siempre deben ser conscientes de esperar
cielos nuevos y tierra nueva. Sin embargo, tal espera no debe «debilitar,
sino mis bien estimular la solicitud en el trabajo relativo a la tierra pre-
sente» 7. No ha desaparecido completamente aquella acusacién, a
menudo fundada, del cristiano como mal ciudadano, como escribfa

6 Véase el art. 22 de la Constitucién Espafiola.
7 Cf. Jn 15-17; «Discurso a Diognetos, en D. Rutz BUENO (ed.), Padres apostdlicos y apologss-
tas griegos, o.c., 357; GS 39.
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Rousseau ; acusacién que es negada tanto tedrica como pricticamen-
te predescubriendo las raices profundas del compromiso social y poli-
tico de los creyentes.

Comprometerse en la polis porque se estd inspirado por la fe no sig-
nifica absolutamente reducir la fe a ideologia. La fe estd por encima de
toda ideologfa y la valora con un criterio propio. En un clima de sano
y maduro didlogo, los creyentes comprometidos en politica deben pre-
sentar la propia fe sin desnaturalizarla de la referencia trascendente,
viviéndola como un humilde interrogante para los no creyentes, espe-
cialmente de aquellos formados en saberes ideoldgicos. Quien sigue a
Cristo sabe bien que, si no existe ninguna verdad #ltima para guiar y
orientar la accién politica, entonces la politica ficilmente puede ser

instrumentalizada para los fines de poder (CA 46).

8 7. J. ROUSSEAU, Dy Contrar Social; ou Principes du droir politigue (1762); trad. esp.: £l Con-
traro Social (Espasa-Calpe, Madrid 1998).
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LA PARTICIPACION
EN LA VIDA DE LA «POLIS»

La clara exposicién conciliar pone en segundo lugar, tras el empefio
educativo, la participacién de los ciudadanos en la vida publica. Nin-
guno tiene derecho a encerrarse en una durea de soledad, sino que todos,
educativamente motivados, deben aceprar las dificultades de la vida
social, asumir las responsabilidades propias, segtin las propias capacida-
des, y participar en la vida publica en un clima de verdadera libertad.

La participacién libre y activa se expresa de muchos modos: se parte
del derecho-deber del voto para llegar a la presencia en las estructuras
institucionales y politicas —los primeros entre éstas los partidos (cf.
GS 75)—, con el fin de realizar mejor y més plenamente el bien
comun.

Sobre el tema de la participacién activa y responsable de los ciuda-
danos, por obvias razones histéricas, el consenso es casi undnime: no
se puede pensar en una sana y justa comunidad politica si no en la
medida en la que todos puedan participar.

Los problemas nacen no de la afirmacién del principio general, sino
en el andlisis de las praxis politicas que, aun profesando abiertamente
la participacién de los ciudadanos, obtienen escasisimos resultados en
la materia.

El Magisterio eclesial pone una inseparable relacién entre educacién
y participacién politica. S6lo quien es educado a la vida de la po/is par-
ticipa consciente y plenamente, segtin las propias capacidades, en su
gobierno y en su crecimiento. En esta 6ptica se comprende la cons-
tante referencia al cultivo de las virtudes morales y sociales en todos los
ciudadanos.

Para contribuir al bien comin se parte de la coherencia personal y
cotidiana. El primer signo de la participacién estd en la praxis piblica
de cada uno. El Concilio pone de manifiesto una plaga social muy

difundida:
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«Hay quienes profesan amplias y generosas opiniones, pero en rea-
lidad viven siempre como si nunca tuvieran cuidado alguno de las
necesidades sociales. No s6lo esto; en varios paises son muchos los
que menosprecian las leyes y las normas sociales. No pocos, con
diversos subterfugios y fraudes, no tienen reparo en soslayar los
impuestos justos u otros deberes para con la sociedad. Algunos subes-
timan ciertas normas de la vida social; por ejemplo, las referentes a la
higiene o las normas de la circulacién, sin preocuparse de que su des-
cuido pone en peligro la vida propia y la vida del préjimo» (GS 30).

El abanico de los que no tienen ningiin cuidado de la sociedad, llegan-
do a ser bestias, como dirfa AristSteles ', presenta diferentes tipologfas:
desde las pequefias infracciones e incoherencias a los grandes problemas
del crimen organizado. Para todos puede afirmarse que la dedicacién a la
polis se recupera con procesos educativos continuos.

En particular, quien niega la necesidad y normas de la sociedad de
manera grave debe ser condenado, pero la condena y la detencién (o
las penas alternativas) son estériles para la persona y la sociedad si no
van acompafiadas de una reeducacién. Lo sabe bien quien lucha siem-
pre por el valor reeducativo de la pena: aquellos que por diferentes
razones se han excluido del contexto social, con una praxis desviada,
no pueden ser olvidados en las instituciones penitenciarias, sino que
deben ser gradual y efectivamente reinsertados en la polis, una vez que
el proceso de reeducacién haya dado los frutos propuestos. Es respon-
sabilidad de la autoridad politica promover y comprobar las actuacio-
nes practicas de estas indicaciones éticas, generalmente presentes en las
constituciones’.

Entre aquellos que no se dedican a la polis, ni participan con virtud,
existe una figura social muy refinada y sutil, también peligrosa y dafii-
na: el free rider, descrito en la famosa paradoja de Olson’. Se trata del
libre bateador que, sobre todo en los grupos mds amplios, descarga en
los demés el peso de la participacién activa en los procesos y se bene-
ficia gratuitamente de los frutos del trabajo de aquéllos. Las socieda-
des desde siempre han tenido que enfrentarse con quien se sirve de los
demds para sus propios intereses. La novedad de la tesis moderna con-

! ARISTOTELES, Politica, 1253 a 3-6.

2 Véase el art. 25, par. 2.° de la Constitucién Espafiola; C. M. MARTINI, Sulla giustizia, o.c.,
cap. IL

3 Cf. M. OLSON, The Logia of Collective Action. .., o.c.; trad. it.: La logica dell azione collettiva.
1 beni pubblici ¢ la teoria dei gruppi (Feltrinelli, Mildn 1983), caps. Iy IL.
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siste en consagrar esta accién como la mds racional. De ello se deriva,
por tanto, una oposicién entre racionalidad individual y racionalidad
colectiva: el interés de los individuos es contrario al interés comiin; por
consiguiente, la actitud del free rider es aceptable éticamente.

La confutacién de la tesis, a este punto, no es muy dificil. Se basa en
las claves éticas ya afrontadas, y que recuerdo sintéticamente: a) el
interés o bien comiin radica en el bien de la persona, estd en conso-
nancia con éste, no en oposicién, y en parte es su perfeccién en cuan-
to mejora la relacionalidad, dimensién fundante e integrante de la per-
sona humana; 4) el bien comun sin duda es superior al privado, pero
nunca en contradiccién radical con éste; ¢) el bien comun se puede y
debe realizarse con el apoyo de todos, sin excluir a nadie, segin las
capacidades de cada uno; 4) quien no hace su parte dafia a la comuni-
dad tanto como, aunque de forma diferente y menos violenta, aquel
que se opone o destruye la sociedad; ¢) la sociedad tiene derecho-deber
de utilizar formas particulares de coercién hacia los free rider de todo
tipo; f) en particular tienen que ser castigados con extrema dureza
aquellos gobernantes que se comportan como free rider, incluso de
manera oculta.

En una palabra, la actitud del free rider es la que los estudiantes de
Lorenzo Milani estigmatizaron como avaro:

«Después ensefiando aprendi muchas cosas. He aprendido que el
problema de los demds es igual al mio. Hacer esto todos juntos es poli-
tica. Hacerlo solos es avaricia» *.

Recordemos un tltimo fenémeno entre las formas de no participa-
cién activa en la vida social y politica: la delegacion en blanco. Se trata
de la praxis de diferentes ciudadanos, en algunos contextos histéricos
de una considerable mayorfa, que limita la propia participacién sélo al
voto, no siempre vivido como imstrumento para promover el bien
comun, sino sélo como medio para consolidar précticas caciquiles y
corruptas®. También en el caso en que el voto fuese vivido éticamen-
te, eligiendo los candidatos mds virtuosos y competitivos, si no va
acompafiado de un compromiso de participacién, éste se transforma-

4 SCUOLA DI BARBIANA, Lettera ad una professoressa (LEF, Florencia 1967) 14; trad. esp.: Carta
a una maestra (PPC, Madrid 1998).

3 Cf. GS 75; CONFERENCIA EPISCOPAL ITALIANA, Lz Chiesa italiana ¢ le prospettive del Paese
(1981) 33-34; el art. 23 de la Constitucién Espafiola.
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ria ficilmente en una delegacidn en blanco. La dificultad de los com-
promisos éticos de los responsables de la cosa publica impone a los ciu-
dadanos participar, en diferentes formas y lugares, para expresar a los
politicos propuestas culturales y operativas, apoyo humano y politico,
control ético sobre los programas, los medios y los resultados.

Sin embargo, sucede también que la falta de participacién no sélo es
imputable a la inmadurez politica de los ciudadanos, sino que tiene
que ser achacada también a los perversos mecanismos en virtud de los
cuales muchos gobiernos corruptos han excluido a los ciudadanos de
una participacién activa, tanto en fase de elaboracién politica como de
control social e institucional de su actuacién.

20

LA VIGILANCIA
SOBRE EL QUE GOBIERNA

Cada sistema politico debe la garantia de legitimidad y coherencia a
sus principios inspiradores, a la presencia y plena funcionalidad de los
sistemas de control: en primer lugar, al judicial y; en segundo, a todos
aquellos lugares que permiten a los ciudadanos intervenir, contribuir y
controlar los procesos politicos. Las experiencias realizadas en esta
materia son muchas: partidos con una fuerte participacién en la base,
comisiones institucionales abiertas, varios tipos de consultas de los ele-
mentos sociales (proposiciones de ley, referenda, peticiones), oficina
del defensor del pueblo...

El principio ético inspirador de todos estos instrumentos e iniciati-
vas puede considerarse, con razén, la vigilancia. Las responsabilidades
politicas, por su gravedad y dificultad, necesitan ser constantemente
sometidas a una asidua y firme vigilancia.

Participar en los diferentes lugares de control de la actuacién de los
politicos entra dentro de los deberes de todo buen ciudadano, que
siente la polis como suya y contribuye a su crecimiento al tiempo que
comprende su desarrollo. Los lugares de control, si no planteados
reductivamente como #ribunales civiles, también son ocasién de creci-
miento politico, en el que los ciudadanos hacen experiencia directa de
cuanto pueden contribuir al bien comun. _

Una vigilancia particular hay que ponetla en los procesos de corrup-
cién. A pesar de las diferentes proclamas y compromisos oficiales con-
tra la corrupcién —piénsese en diferentes convenciones nacionales e
internacionales'—, el comienzo del nuevo milenio ha vuelto a centrar
la atencién de la opinién publica en casos como el de la llamada zan-

1 Por ejemplo, véase el Foreign Corrupt Practices Act, firmado por Estados Unidos en 1989; la
convencion OECD, Recommendation of the Council of the OECD on Bribery in International
Business Transactions (Paris 1994); UNION EUROPEA, Project de protocolo i la convention relative &
la protection des intéréss financiers des Communautés europ (Bruselas, 8-12-1995); la ley ita-
liana n.300, de 29-9-2000.
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gentopoli italiana, la corrupcién del grupo de Helmut Khol en Alema-
nia, de Fzer Weizman en Israel, de politicos en paises en vias de desa-
rrollo, etc. Una reflexién ética presupone siempre un andlisis del fend-
meno que no se reduzca a la condena del comportamiento, sino que
encuentre las causas y los déficit éticos por afrontar.

"La corrupcién, auténtico vicio por sus miltiples formas, se presenta
tan asentada hasta convertirse en una auténtica estructura de pecado®.
Me refiero no a los casos individuales de politicos o funcionarios publi-
cos que se apropian indebidamente de dinero o de recursos puiblicos,
sino a un sistema general, caracterizado por factores como:

— el ndmero relevante de reatos de corrupcién, chanchullos, desfal-
cos, abuso de poder, violacién de la ley de la financiacién piblica
de los partidos, receptacion;

— la expansién de la corrupcién hasta los niveles periféricos de la
administracién estatal;

— el incremento del poder de personas y grupos centralizadores y
corruptos (partidocracia), a menudo colusorios con las diferentes
mafias;

— el agotamiento de los sistemas de control y la corrupcién de los
jueces;

— la sumisién de la administracién publica, obtenida por diferentes
medios;

— el voto obtenido por contraprestaciones o intimidacién;
— el intento de cobertura legislativa al sistema corrupto;

— una creciente mentalidad publica y privada que no considera estos
reatos graves en si, sino a menudo necesarios e incancelables.

La respuesta que debe darse a esta estructura de pecado es doble: edu-
cativa y legislativa.

2 Cf. SRS 36-38. Para un andlisis sobre el problema de la corrupcién véase CAMARA DE LOS
DIPUTADOS, La lotta alla corruzione (Laterza, Bari 1998); AA.VV.,, «Corruzione e politica in
Europay, a.c., 67-142; U. E. SAVONA - L. MEZZANOTTE, La corruzione in Europa, o.c.

20. LA VIGILANCIA SOBRE EL QUE GOBIERNA o7

a)  La respuesta educativa

Si muchos (ciudadanos, politicos y burécratas) estdn afectados por
el vicio de la corrupcién, la causa hay que buscarla, sobre todo, en su
formacién en la vida virtuosa de la pofis. Uno se hace ciudadano con
una seria formacién, de tal modo que, si en una sociedad se detecta un
céncer de corrupcidn, es necesario combatirlo precisamente mediante
una cura formativa, para que pueda asi renovarse. No es necesario que
volvamos a repetirlo.

Por el contrario, se trata de detenerse en un dato hasta ahora des-
cuidado: el valor del exemplum. En vez de toparnos con quien cree y
trabaja por el mds grande de los bienes, el comin, nos encontramos a
menudo con politicos y burdcratas dignos sucesores de Acab de Sama-
ria. El poder es utilizado para enriquecerse, usurpando a los muchos
Nabot, y el tejido social, ya precario por su débil formacidn, resulta
ficilmente vulnerable a la corrupcién.

«Si en la mente de los ciudadanos —escribia Sturzo ya en 1958—
ha penetrado la idea de que para despachar un negocio es necesario el
sobre o el porcentaje para el cuidadoso intermediario, debe concluir-
se que las historias circulantes de boca en boca no son todas inventa-
das. Son demasiado detalladas para ser sélo fanfarronerfas, insinuacio-
nes, sospechas, indicios o apariencias. ;Qué hacen en los pasillos y en
las antesalas de los ministerios y por las escaleras ciertas personas que
ya conocen los conserjes? ;Por qué no desalojar los ambulacros? {Lim-
pieza! ;Limpieza moral, politica y administrativa! Sélo asi podran los
partidos presentarse ante los electores de manera digna para obtener
los votos; no haciendo valer los favores hechos a categorias y grupos;
no con promesas personales de puestos y de promociones, sino sélo en
nombre de los intereses de la comunidad nacional, del pueblo italia-
no; en definitiva, de la Patria; porque la moralizacién de la vida publi-
ca es el mejor servicio que pueda hacerse a nuestra Patria»’.

Sin embargo, la vigilancia, a pesar de las evidentes dificultades, corres-
ponde a los ciudadanos. Cuando la corrupcién comienza a calar ram-
bién en los organismos institucionales de control, ellos son los tnicos
que ejercen vigilancia y operan para que ésta provoque cambios politi-
cos e institucionales, a partir del ejercicio del libre voto para la promo-
cién del bien comuin» (GS 75).

3 Escrito del 2 de enero de 1958, recogido en G. DE ROSA, Luigi Sturzo, o.c., 467.
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Es honesto no cargar con toda la responsabilidad a los ciudadanos,
especialmente cuando quien ha tenido y tiene responsabilidad educa-
tiva en la formacién de las virtudes politicas ha callado frecuentemen-
te, abdicado o dado un testimonio contrario. Me refiero al papel de las
comunidades cristianas y al de los intelectuales.

Habiéndonos referido ya ampliamente a las primeras, pretendemos
ahora aludir a los segundos y, de manera particular, a la funcién critica
por ellos ejercida. La famosa leccién de Gramsci constituye atin un
punto de referencia para el papel del intelectual, especialmente en el
plano politico:

«Todos los hombres son intelectuales [...] pero no todos los hom-
bres tienen en la sociedad la funcién de intelectuales. (El hecho de que
alguien, en algin momento, se fria dos huevos o se cosa un roto de la
chaqueta, no significa que todos sean cocineros o sastres.) Cuando se
distingue entre intelectuales y no-intelectuales nos referimos sélo a la
inmediara funcién social de la categorfa profesional de los intelectua-
les, es decir, se tiene en cuenta la direccién sobre la que gravita el peso
mayor de la actividad especifica profesional, si en la elaboracién inte-
lectual o en el esfuerzo muscular-nervioso. Esto significa que se puede
hablar de intelectuales, no se puede hablar de no-intelectuales, ya que
los no-intelectuales no existen» .

Las consideraciones de Gramsci ponen de manifiesto la necesidad de
personas preparadas culturalmente, pero, al mismo tiempo, capaces de
mediar los contenidos para el pueblo y capaces también de proyectar y
realizar actividades inspiradas por tales contenidos: sin duda, es impor-
tante que los intelectuales se adhieran a los programas politicos, se con-
Jundan en la sociedad civil, «se conviertan y se sientan parte integrante
de ésta»*. Gracias al indispensable servicio prestado por los medios de
comunicacién social, no faltan los 4mbitos politicos de reflexién y criti-
ca; por el contrario, escasean andlisis libres de intereses y gicas parti-
distas, que tiendan a formar interlocutores, a ofrecer instrumentos para
interpretar la complejidad politica, concentrindose en contenidos y pro-
gramas de elevado perfil.

4 A. GRAMSCI, Gli intelletruali e Lorg della cultura (Einaudi, Turin 1949) 6.
5 Ip., «l Mezzogiorno e la rivoluzione socialista», en R. VILLARI, [ Sud nella storia dTtalia
(Laterza, Roma-Bari 1981) 471.

20. 1A VIGILANCIA SOBRE EL QUE GOBIERNA Q@

b)  La respuesta legislativa

La corrupcién representa un fenémeno gravisimo y, como tal, debe
ser castigada. La mentalidad corriente y la misma mens legislativa no
tienen ninguna duda en admitir la gravedad de reatos como el trifico
de drogas, de armas y de clandestinos, la usura, el contrabando, la
prostitucién, la extorsién, cuya relevancia penal aumenta si se practica
dentro de una asociacién (para delinquir) e incluso con intimidacién.
No siempre ocurre lo mismo para los reatos de corrupcién de los
administradores publicos, los cuales no sélo determinan ingentes
dafios morales, sino que crean y consolidan un sistema no muy dife-
rente de lo que comdnmente se define como mafia. Por este motivo,
se exigen las mismas penas que son aplicadas por delitos relativos al
crimen organizado.

Por el contrario, se siguen dando, como afirmé en su dia Juan Pablo II,

«iniciativas de individuos y de grupos organizados que no dejan de
transgredir la ley atentando contra la vida y los bienes de los demds, y
también se organizan para obtener modificaciones en el ordenamien-
to en funcién de los propios intereses, més alld de los principios éticos
y de la consideracién del bien comiin. Igualmente se ve minada la raiz
de la segura y pacifica convivencia» .

Considerar a los reatos de corrupcién moralmente graves, en el
Magisterio de la Iglesia, se basa en la conviccién de que sustraer
dinero y otros recursos puiblicos penaliza sobre zodo a los pobres, no
ofreciéndoles aquellos bienes y servicios indispensables para el desarro-
llo de la persona’. En el plano local, como en el internacional, la his-
toria de Acab y Nabot nos empuja a decir que todo abuso de poder
siempre es, directa o indirectamente, un dafio a los pobres. «Cudn-
tos son asesinados para que vosotros dispongdis de lo que os gusta»,
advierte Ambrosio dirigiéndose a los ricos y potentes Acab de todos
los tiempos?®. :

:Nos llevari el endurecimiento de las penas a debelar el fenémeno
de la corrupcién? Ciertamente no. La corrupcién, en cuanto vicio, es
una tentacién constante, y ninguna persona sabia suefia un paraiso en

6 Juan PasLo 11, «Discorso all’Associazione Nazionale Magistratin: L'Osservatore Romano (1-
4-1981) 471.

7ID., Dalla giustizia di ciascuno nasce la pace di tuti (1998) 5.

8 SAN AMBROSIO, De Nabuthe Lraelita, 5,20.
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tierra con ciudadanos con sélo virtud y ningidn vicio. Pero, si bien el
fenémeno nunca serd completamente debelado, las buenas leyes y una
sana educacién politica podrdn, al menos, reconducirlo a una dimen-
si6bn mds reducida.

El profeta Elias logré convertir a Acab, y éste se humillé delante de
Dios reconociendo sus propias perversidades. Dedicacién, competen-
cia, colaboracién, participacién, vigilancia son las virtudes posibles,
son la sobria necesidad de la mente®, como ensefia Ambrosio, que per-
mite a la comunidad politica ser un lugar habitable y amable. Un lugar

feliz.

? Ibid., 14,62.

CONCLUSIONES

Avidez y ¢jercicio corrupto del poder eran una misma cosa en Acab.
El profeta Elfas, amonestindolo, le recuerda sus deberes hacia los demds
y hacia Dios; lo invita a no venderse a la mala politica como al todo de su
existencia.

La politica no es todo. Lo expresé muy bien Albert Camus, en una
conferencia pronunciada en Nueva York en 1946:

«La politica debe, en cuanto sea posible, ser reconducida a sus jus-
tos limites. Su fin no debe ser ofrecernos un evangelio o un catecismo,
ni moral ni politico [...] El papel de la politica es tenernos en orden
la casa, no ocuparse de nuestras cuestiones intimas»'.

La politica no es todo. Por dos motivos:

— Desde el punto de vista antropolégico: la persona nunca es uni-
dimensional'y, por tanto, quien absolutiza su dimensién relacional en
la polis no sélo incide negativamente en su contexto social, sino que
también se hace dafio a si mismo. La psicologia ensefia que cultivarse
en una Unica dimensién constitutiva es fuente de malestar, que tam-
bién degenera en formas patoldgicas.

— Desde el punto de vista del compromiso personal: la actividad poli-
tica ciertamente es una manera exigente de vivir el compromiso cristia-
no al servicio de los demds, pero no es la tinica. En otras palabras, no
podemos hacer de la politica un absoluto —como por ¢jemplo en el
totalitarismo—, ni mucho menos convertirla o practicarla como reali-
dad agobiante (cf. OA 46); piénsese en los que viven sélo de politica.
En términos aristotélicos diremos que el compromiso politico es el
Justo medio (mesdtes) entre negar la dimensién relacional y absolutizar-
la. Y, como toda virtud, tal compromiso exige el crecimiento y com-
promisos personales: no existen medidas estindar, aplicables indiscri-
minadamente en los diferentes perfodos histéricos y en las diferentes

1 A, Camus, «La crisi dell'vomo (1946)»: Linformazione bibliografica 2 (1995) 192.
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situaciones sociales, para establecer el limite entre un auténtico com-
promiso politico y su fandtica absolutizacién.

La politica no es zodo, pero sirve al todp. Pablo VI circunscribe su fun-
cién a resolver todo problema, en dar soluciones a las relaciones entre los
hombres, en realizar las condiciones constitutivas del bien comtn, en
tener en orden la casa, como dirfa Camus. El suyo es un servicio noble y
Virtuoso, necesario y precioso, indispensable e insustituible. Toda perso-
na, en su entereza relacional, tiene necesidad del servicio en la politica.
Incluso la intimidad de la propia relacién con Dios, la intimidad entre
un hombre y una mujer, de la vida amistosa necesitan de la estructura
politica, en cuanto éstas dependen zambién, y en algunos aspectos exclu-
sivamente, de las condiciones de bien comtn que la autoridad politica
realiza. ;Alimento, trabajo, casa, educacién publica, estandares cultura-
les, clima de justicia y de paz, libertad religiosa, crecimiento econémico,
etc., no inciden considerablemente en la serenidad de la propia intimi-
dad? Y estas cosas, ;a quién hay que exigirlas si no a la politica? ¢«No fue
la politicala que privé a Nabot de su vida (y de su vifia)?

De este modo no se hace otra cosa que recuperar la estrecha relacién
entre actividad politica y grado de felicidad de los ciudadanos, del que
el discurso aristotélico representa su primer fundamento:

«Puesto que la felicidad es una actividad del alma segtin la virtud
perfecta, hay que tratar de la virtud, pues acaso asf consideraremos
mejor lo referente a la felicidad. Y parece también que el que es de
veras politico se ocupa sobre todo de ella, pues quiere hacer a los ciu-
dadanos buenos y obedientes a las leyes»2,

Para Aristételes, las virtudes éticas son inculcadas en la persona
humana a través de procesos que por su eficacia dependen de un
ambiente politico-institucional adecuado. Quien gobierna tendr4 que
crear instituciones aptas para aprender y practicar las virtudes. En este
sentido el fin principal de la politica es imprimir un cierto cardcter en
los ciudadanos, es decir, hacerlos buenos (agurhéi) y capaces de accio-
nes bellas (kald), indispensables para obtener la felicidad. Asi se pone
de manifiesto la estrecha relacién entre politica y felicidad personal:
ésta es fruto de una vida conforme a virtud en una polis que proteja,

2 ARISTOTELES, Etica a Nicomaco, 1102 a 5-10.
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realice y gobierne los medios necesarios para alcanzarla, con particular
referencia a la educacién (paidéia) y al cuadro legislativo (la parte
nomotética de la ciencia politica)°.

La felicidad es actividad (enérgheia) que comporta un compromiso
serio y constante —se puede decir, una auténtica /ucha— contra todas
las perversiones personales y politicas, contra todo lo que nace en la
concupiscencia y animosidad personales y se asienta en la polis. Una
lucha exenta, como afirmaba Pio XI, de toda violencia y odio, conver-
tida en honesta discusion, fundada en la bisqueda de la justicia, una
forma de la lucha existencial entre el ser para el bien, por Dios y el ser
contra el bien, contra Dios, testimoniada no sélo en la Escritura, sino
en tantisimos textos religiosos (cf. QA 113; CA 14).

Esto podria ser un modo para dar al compromiso politico su justo
papel, evitando todo extremismo y considerdndolo parte vital de una
persona, que se compromete auténticamente y lucha con pasién en la
realizacién del bien y para conseguir la felicidad, en armonia consigo
misma, con los demds, con la creacién y, para quien cree, con Dios.

Sigue siendo memorable cuanto decia Luigi Sturzo en una confe-
rencia en Népoles, en 1902, sobre el tema de la lucha que implica
tanto el plano personal como el social. Es una pigina programdtica
entre las mds bellas y sintéticas de los creyentes comprometidos en
politica con el corazén y con la mente:

«Nosotros, sefiores, tenemos dos términos delante: el proyecto de la
sociedad que es relativo a nosotros y la consecucién individual del
bien que nos lleve hacia el absoluto; por esto luchamos.

Si en la sociedad no existiese la resistencia del bien frente al mal, de
los elementos de equilibrio frente aquellos de desequilibrio, del amor
contra el egoismo, de la verdad contra el error, no existirfan ni luchas,
ni vida, ni progreso. Estamos 4vidos de la necesidad indefinida de bien
a esta Jucha improba, asidua, prolongada, dentro de nuestro espiritu y
en el eje de la vida social. Estamos convencidos de que nuestra lucha,
suscitando las energias, determinaré el bien de la historia, y las pagi-
nas de ésta estin llenas de santos ideales, viven de la vida de grandes
hombres, de los sacrificios y de los herofsmos de pensamiento y de
accién, de la vitalidad del bien, que es la luz junto a las tinieblas de
muchos errores y de muchos males.

Pero si el término de nuestros esfuerzos, la corona de nuestra victo-
ria tuviese que ser un absoluto aunque indefinido, pero marcado en

3 Ibid., 1099 b 30-34; 1103 b 1-25; 1141 b; véase también E. VOEGELIN, Ordine ¢ Storia. La
Sfilosofia politica di Aristotele, o.c., cap.Il.
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los limites del tiempo y del espacio; si todo el bien indefinida y pro-
gresivamente, si, pero todo el bien se realizase aqui abajo y toda la ver-
dad se transformase en la realidad siguiente a lo contingente, nosotros
dejarfamos de ser hombres racionales, de aspirar al infinito; serfamos
una especie de infinito relativo (un absurdo) y el bien social limitarfa
nuestra existencia en un hecho. Circunscritos a la tierra, o todo tendria
que convertirse en nuestra felicidad personal o nosotros deberfamos de
ser absorbidos en la felicidad colectiva; el limite o de nosotros mismos
o de la sociedad nos quitaria la fuerza indefinida de la vida y la reali-
dad de la felicidad... El contraste del limite de lo real con el infinito
del ideal nos haria caer en la aniquilacién; Nietzsche tendria razén.

Miés alta es la finalidad de nuestros esfuerzos, aun teniendo como
objetivo necesario nosotros y la sociedad; y al discutir lo relativo diri-
gimos la mirada al absoluto y también en el extremo estado de mise-
ria y de infelicidad exclamarfamos con Job: creo que resucitaré y con mi
mismo cuerpo veré al Dios Salvador; hacia tal finalidad la sociedad rea-
liza sus destinos.

La revelacién cristiana nos predice dos momentos-limite en la vigi-
lia del fin del mundo, antes de que el absoluto juicio haga justicia a

nosotros y a toda la historia de la humanidad, para asignar a cada uno SE gﬁ&ls\{/loll\é% EDT I;:CIAN})I(’)I;II%& Eg’g}ig/ gllsﬁ g{ TEEI\ICADE
1 . . o Iy « »,

de nosotros el absoluto del premio y de la pena; estos momentos-limi DE AUTORES CRISTIANOS, EL DIA 22 DE

te estdn designados por dos profecias soc1ales-mora}les. La primera: y JUNIO DEL ANO 2005, FESTIVI-

serdn un solo rebafio y tendrdn un solo pastor, ]a mixima de la armonia DAD DE SANTO TOMAS MORO,

social reliiiosa; la segunda: vendrd el Anticristo y atraerd a los hombres MAgg,II%R%& IéOAS_ }%RES

para que lo sigan, hasta llegar a seducir si fuese posible también a los ele- PALACIOS, 12.

gidos, la méxima del desequilibrio social religioso; cuyo choque for- MADRID

midable, fatal, indica el extremo limite del progreso humano y reli- LAUS DEO VIRGINIQUE MATRI

gioso, la mds violenta reaccién del mal contra el bien... Y después

vendrén los cielos nuevos y la tierra nueva: erunz coeli novi et terra
4

novar®,

4 L. STURZO, Sintesi Sociale (Zanichelli, Bolonia 1961) 24-56. El tema es afrontado en pers-
pectiva eclesial en Chiesa e Stato, o.c., 153.




