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Los Santos Lugares de la Pas

Tu cara tendr
Quo vadis,
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actualidad, que pueden ser ttiles y de interés para conocer el mundo en que

vivimos y cuestiones que pueden facilitar la misién evangelizadora de la
Iglesia.
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Whatsapp y en Telegram.
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Introito

Nos salen muchos articulos de tendencias en esta primavera que nos
explican algunas de las cosas que estin en la calle y, por tanto, que también
tienen que estar en estas Selecciones que hacemos cada mes.

El mundo digital empieza a dar sefales de agotar (no de agotarse) a las
personas que las usan, incluso a quienes las usan para ligar (o liar), y ademis, la
decisién de darte la propiedad sobre tu cara como identificador. El burka va a
necesitar mucha reflexién y muchas ideas antes de que nos lo impongan o nos
impongan quitarlo: se empieza por ahi. las explicaciones del rebrote catélico
ya se miran desde sus consecuencias electorales. La empatia ha empezado a ser
comprendida como limitacién y pecado, alquien te quiere cardo Vv,
emparentado con eso, pero al otro lado, la soledad como pandemia. Y después
de esta ensaladilla rusa, una pregunta ;a dénde vas, humanidad?

Después de los entrantes, el plato principal: algo sobre Habermas y
Ratzinger que explicaron el mundo desde presupuestos distintos pero que
fueron capaces de encontrarse y hablar.

Para los postres hemos dejado también algo contundente. Para dar
emocion a nuestra vida hemos puesto el texto de "Cor ad cor loquitur”, con
afin de insistir en que no va contra nadie, no senala a nadie y busca apoyar a
todos; una llamada a la comunién y luego algunos articulos sobre la Semana
Santa que esta al caer y los Santos lugares. Me he encontrado también con un
texto similar al que cierra el primer parrafo, pero con el titulo en latin: Quo



vadis, humanitas? que evidentemente estin relacionados. Este es de la
Comisién Teoldgica Internacional.

Y ya, para los perezosos que prefieren escuchar a leer, tres cuestiones,
la conferencia de Monsefior Luis Arguello (Arzobispo de Valladolid) sobre la
dignidad de la persona, en la sede de la Insigne Cofradia Penitencial de
Nuestro Padre Jesus Nazareno de Valladolid.

El reportaje de Rome Reports que cuenta ;Como se organiza un viaje papal
y por qué es tan complejo? (ya sabes que todo lo relacionado con el viaje
apostolico de Leén XIV a Espafia en conelpapa.es)

Por ultimo, la conferencia de Maria Solano Altaba "Amigos de Lolo, de la
verdad y la esperanza" en el encuentro anual de los responsables de
comunicacién de las didcesis espaiiolas. Tuvo lugar en Jaén, y se centrd en la
figura del Beato Manuel Lozano Garrido, Lolo.


https://www.youtube.com/watch?v=ttRnq7bS9l8
https://www.youtube.com/watch?v=w3IEklNfznk&t=137s
https://conelpapa.es/visita_papa_leon
https://www.youtube.com/watch?v=U9NYaMEiPyQ
https://amigosdelolo.com/
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El cansancio de ligar como quien pide comida rapida

Las apps de citas han cambiado nuestra forma de relacionarnos. El primer
estudio sobre percepcion social del amor, que acaba de difundir el Centro de
Investigaciones Socioldgicas (CIS), sefiala que el 82% de los espafoles conoce
las aplicaciones para ligar y que un 25% se ha abierto un perfil en ellas. Por
Enrique Alpafiés en El Pais

Prohibir el burka en Espana

No sé6lo Francia ha prohibido el velo integral. Posteriormente, también lo
han hecho otros paises europeos, Bélgica, Paises Bajos, Dinamarca, Austria y
Suiza, con modelos de relacién Iglesia-Estado bastante dispares entre si y
alejados a su vez de la laicidad francesa. La seguridad, el funcionamiento de los
servicios publicos, la integracién o la cohesion social... han motivado el veto
de vestimentas que oculten el rostro en la via publica o en ciertos espacios
administrativos. Por Victor J. Vazquez en El Mundo

Tu cara tendra copyright: La ley pionera que va a blindar nuestros datos
biométricos

La futura Ley de Propiedad Intelectual danesa reconoceri la voz, el rostro
y el cuerpo de sus ciudadanos como creaciones culturales para protegerlos de
los montajes hechos con IA. Por Jose Maria Robles en El Mundo



La dulzura del leén

En una llamativa voltereta cultural, una nueva corriente intenta arrojar la
empatia al s6tano tenebroso de todos los males. Tres autores norteamericanos
han publicado recientemente ensayos que la describen como un pecado dafiino
0 una emocién téxica y suicida. Durante la dltima década, su descrédito ha
avanzado en paralelo al auge del odio. Por Irene Vallejo en El Pais

El catolicismo importa mas que en 1980

El catolicismo es hoy mds importante para entender la politica que lo que
era en 1980. No deja a nadie indiferente. Los catélicos lo interpretan como
una confirmacién del mundo y del tiempo en el que viven. Los no catélicos lo

consideran una exageracién: ;como va a ser la religion mas relevante ahora?
Por Luis Miller en El Mundo

La soledad, otra pandemia silenciosa: No es bueno que el hombre esté solo

En Espaiia, en apenas medio siglo, el nimero de personas que viven solas
se ha multiplicado por ocho. No es una impresion: estudios de la Fundacién
ONCE vy del Observatorio Demografico del CEU alertan de millones de
espaioles que reconocen sentirse solos. Se apuntan causas culturales,
socioldgicas e incluso econémicas. Pero todas parecen converger en un mismo
epicentro: el debilitamiento de la familia. Por Javier Lozano en Mision

¢A donde vas, humanidad?

La vertiginosa aceleracién tecnolégica y los hitos de la ciencia
contemporanea despiertan un asombro justificado ante las capacidades de la
humanidad. Somos testigos de un desarrollo que exige un discernimiento ético
y espiritual urgente para dilucidar en qué medida nos hallamos ante un



progreso verdadero o frente a un retroceso imparable. Por Javier M2 Prades
Lépez en ABC

Entrevista In Memoriam: Jiirgen Habermas (1929-2026): el tltimo filésofo
de la modernidad

La filosofia no es s6lo una ciencia entre otras: articula nuestra comprensiéon
de nosotros mismos respondiendo a los nuevos conocimientos y a las nuevas
situaciones de la vida, en la medida en que estos perturban y amplian nuestra
comprension anterior del mundo y de nosotros mismos. en El Grand Continent

Joseph Ratzinger/Benedicto XVI y el diagnéstico de nuestro tiempo. Una
aproximacién teoldégico-juridica

La influencia personal ejercida por el joven profesor Joseph Ratzinger en la
metodologia y en el debate doctrinal del Concilio Vaticano II, aunque discreta,
resultd determinante para el formato teoldgico y candnico del Concilio. Ahora
es cuando se la conoce en todo su significado histérico. Vendra luego su
aportacion teoldgica al Magisterio de la Iglesia a lo largo del pontificado de
San Juan Pablo II, favorecida por la cercania personal y la relacién fluida y
cordial con el Papa. Por Antonio Maria Rouco Varela en Real Academia de las

Ciencias Morales y Politicas

‘Cor ad cor loquitur’, el corazén habla al corazén

La Comisién para la Doctrina de la Fe de la Conferencia Episcopal
Espaiiola ha publicado una nota doctrinal sobre el papel de las emociones en el
acto de la fe. Esta reflexién estd motivada por los diversos signos de un
«renacer de la fe cristiana» en la sociedad, asi como el surgimiento de
«diversas iniciativas de primer anuncio» suscitadas por el Espiritu Santo y que
facilitan el encuentro con Cristo. En Conferencia Episcopal Espariola

Quo vadis, humanitas?



Pensar la antropologia cristiana ante algunos escenarios futuros de la
humanidad. El objetivo del documento no es tan solo el de discernir las
consecuencias antropolégicas de los descubrimientos tecnocientificos y, en
consecuencia, las opciones éticas de las personas y de las sociedades actuales. El
documento se orienta en positivo hacia una propuesta teoldgica y pastoral de
la vida humana entendida como vocacién. Por la Comisién Teoldgica
Internacional en Vatican.va

Una especial llamada a la comunién

La presencia del Papa en Espafia y su encuentro con instituciones diversas
de la sociedad espanola, en Madrid, Barcelona, Las Palmas y Tenerife sera
también una oportunidad para un nuevo didlogo entre Iglesia y sociedad que
ensanche la mirada respecto a nuestros problemas locales y los abra a la
universalidad. Por Luis Argiiello Garcia en L'Osservatore Romano

Semana Santa en Espana: origen, historia, comidas, y mucho mas

La Semana Santa en Espafia como a nivel mundial se encuentra con la
ultima semana de Cuaresma del calendario catdlico, y es una de las mayores
expresiones de la religion en Espafia. Estd ubicada entre el Domingo de
Ramos y el Domingo de Resurreccién. En Hablemos de culturas

Los Santos Lugares de la Pasién de Cristo: de historias, mitos y peleas por
cada piedra

Jerusalén es el epicentro de la Semana Santa. Alli discurrié la pasién de
Cristo, y cada ano ve como se recrea ese bucle de dolor y esperanza en los
llamados Santos Lugares, un recorrido que se apina en un puiiado de calles
donde todo se superpone, una mezcla de evangelios, tradicién oral y
arqueologia que apasiona incluso sin necesidad de fe. Por Carmen Rengel
en Huffingtonpost






El cansancio de ligar como quien pide comida rapida

Enrique Alpanés

El Pais

E1 25% de los espatioles ya tiene un perfil en una aplicacién de citas, pero cada vez mds
usuarios muestran su hastio frente a un modelo con dindmicas téxicas

Decia el escritor y columnista José Luis Alvite que las citas son la envoltura
social de lo que no es mds que un instinto. Su frase no ha perdido vigencia,
pero en los ultimos anos se le ha anadido una nueva capa al viejo arte del
cortejo; una tecnoldgica, ludica y capitalista que convierte el proceso de
conocer a alguien en algo emocionante y adictivo. Hasta que deja de serlo. Las
apps de citas han cambiado nuestra forma de relacionarnos. El primer estudio

sobre percepcién social del amor, que acaba de difundir el Centro de
Investigaciones Sociolégicas (CIS), senala que el 82% de los espafioles conoce



las aplicaciones para ligar y que un 25% se ha abierto un perfil en ellas. El
estudio Como las parejas se conocen y permanecen juntas, de la Universidad de

Stanford, mostraba cifras ain mas contundentes: mas del 60% de las parejas
actuales se conocen en linea, lo que marca un cambio radical respecto al pasado.
Esto tiene un efecto eminentemente positivo: hoy en dia es mas facil conocer a
alguien y no se necesita la intermediacién de amigos o salir a una discoteca para
hacerlo. Pero este cambio tiene efectos colaterales y riesgos cada vez mais
evidentes.

Cuando en 2008 se empezaron a popularizar las primeras redes sociales, habia
cierto optimismo por parte de periodistas, sociélogos y politicos. Twitter iba a
convertirse en un dagora publica, un contrapoder capaz de derrocar las
dictaduras. Facebook era un lugar amable donde conectar con viejos amigos del
instituto (antes de que esos viejos amigos del instituto se volvieran feroces
antivacunas, fascistas, terraplanistas o una combinacién de todo lo anterior).
Hoy los gobiernos de medio mundo empiezan a poner coto a los desmanes de
las plataformas, limitando su acceso a los menores e intentando controlar la
desinformacién y los discursos de odio. El viraje en la percepcién social de estas
plataformas ha sido total.

Las aplicaciones para ligar surgieron un poco mads tarde. Grindr fue la primera,
en 2009, pero era mas minoritaria al estar dirigida a hombres que tienen sexo
con hombres. El verdadero punto de inflexién llegd en 2013 con Tinder, a la
que siguieron Bumble y Hinge. Para entonces, el publico ya estaba mas
familiarizado con las dindmicas de las plataformas sociales, era menos naif.
Quiza por ello adopt6 las aplicaciones con un mayor escepticismo.

También hubo, desde el principio, mayores criticas y analisis de estas
herramientas. Hay una ingente cantidad de literatura, ensayos y articulos
cientificos que hablan sobre los riesgos de estas plataformas y muchas personas
que han ayudado a construir una teoria critica de las nuevas formas de ligar.
Una de ellas es Marita Alonso.



“Las redes y las apps de citas dominan la forma en que nos vinculamos; un
ecosistema relacional donde reina la hiperconexién y la soledad, el
individualismo y la pérdida de comunidad’, sefiala Alonso a raiz de esta
reflexion. “En el caso de las apps, la critica es més obvia por el mero hecho de
que, si el objetivo fuera crear relaciones sélidas, serian un éxito como red
social, pero un fracaso como negocio, porque entrarias, encontrarias a alguien
y te borrarias la cuenta. Estas apps se benefician mds de la desconexién que de
la conexién”.

Marita Alonso es periodista, si lee usted frecuentemente EL PAIS, seguramente
le suene su nombre. Sus articulos suelen colarse entre lo mds visto con
frecuencia. Tiene Alonso una capacidad especial para hacer un anilisis
socioldgico a partir de un detalle menor como la longitud de los calcetines, la
verborrea etilica o el consumo de carne. Es como una sociéloga de la frivolidad,
combina en sus temas las tendencias sociales, los estudios académicos y las
anécdotas divertidas. Y de entre todos los temas aparentemente pequeios (“que
son los que de verdad te cuentan el mundo”) el que miés le llama la atencién es
el amor. Por eso escribid, en 2017, Antimanual de autodestruccion amorosa. Por

eso ha vuelto a tratar el tema en el recientemente publicado La Venus del

smartphone.

Entre la publicacién de uno y otro, tiene la sensacién de que las tendencias se
han exagerado, que las dindmicas téxicas han ido a mds y que la gente estd mas
curtida, méds desencantada. Las cifras parecen darle la razén. Segun un estudio
de YouGov en Reino Unido, mas del 40% de usuarios dicen sentirse cansados o
frustrados con el uso de apps de citas. El informe Online Nation 2024 de Ofcom

muestra que su uso disminuyé significativamente entre 2023 y 2024, con una
caida de casi el 16% en el uso de las 10 aplicaciones de citas mds populares.

Los motivos son variados y seria precipitado sefialarlos de forma rotunda,
sefiala la experta. Pero hay pistas. “En El banquete, de Platén, se dice que cuando
hay escasez es cuando emerge el deseo. En el mundo de las citas sucede lo
contrario. Hay tanta gente que no sientes ya deseo, solo hastio”. Abrir Tinder y
deslizar a izquierda o derecha puede acabar siendo monétono. Ver selfis en el



espejo del gimnasio, fotos en resorts vagamente exdticos, atardeceres en la
playa. Leer las biografias de gente que se define como sincebollista, muy fan de
las croquetas, amigo de mis amigos; que tiene aficiones como viajar, ir a la
playa o ver series.

Se llama sobrecarga de eleccién y es algo similar a lo que nos sucede ante el
menu de Netflix o de HBO al ver un carrusel infinito de series y peliculas. En el
ano 2000, dos cientificos del comportamiento lo explicaron con un
experimento. En un supermercado pusieron 24 tipos de mermeladas en un
estante. La gente miraba mucho (el 60% lo hacia), pero compraba poco (solo el
3%). Cuando redujeron las opciones a solo seis tipos de mermeladas, las tornas
cambiaron. Par6 menos gente (un 40%), pero compré mucha mas (un 30%).
Las personas no somos botes de mermelada ni series de terror ambientadas en
los afios ochenta, pero los perfiles sonrientes que aparecen en las apps tampoco
son exactamente personas. Se produce al verlos una cierta desconexion,
despojamos a los avatares de su naturaleza humana. Por eso en este ecosistema
se normalizan actitudes que dificilmente se dan en el mundo fisico, como el
ghosting, el breadcrumbing, el zombieing...

Puede que todos estos anglicismos suenen innecesariamente modernos, pero
mas alla de las cuestiones lingiiisticas son palabras importantes. “Se ha
empezado a crear un léxico emocional muy rico e interesante, porque lo que no
se nombra no existe y estd muy bien que pongamos nombre a nuestras
experiencias. Asi podemos compartirlas y sentirnos identificadas en las de otras
personas’, apunta Alonso. Muchos de estos neologismos nombran actitudes
que han existido siempre. “Por ejemplo, el ghosting es el nuevo, ‘se fue a por

tabaco y no volvié”. Pero hay otras que han surgido o se han reforzado en el
entorno de internet, con la sobreabundancia de citas tan normalizada gracias a
las apps. Como explica la sociéloga Eva Illouz, el sexo casual “debilita las reglas

de la reciprocidad” y despoja al companero de cama de su singularidad, asi
podri ser rdpidamente descartado y sustituido. Las posibilidades de repetir son
tan inciertas que nadie se ocupa demasiado del otro. Ahora conseguir una cita
puede ser tan mecanico y eficiente como pedir comida a domicilio. Y tenemos
la misma responsabilidad emocional con el ligue que con el repartidor.



Un mundo de solteros exigentes

En Estados Unidos, el 41% de las mujeres y el 50% de los hombres de entre 25y
34 anos eran solteros en 2023, un porcentaje que dobla los datos de hace 50
anos. La tendencia se observa en todo el mundo. Entre 2010 y 2022, la
proporcién de personas que viven solas (una definicién imperfecta de la
solteria, pero cuyos datos son mds faciles de encontrar) aument6 en 26 de los
30 paises de la OCDE. En Espana, segtin el Censo de Poblacién y Viviendas,
habia 660.000 personas viviendo solas en 1970, un 1,9% de la poblacién. En el
censo de 2025 habia cinco millones y medio de hogares unipersonales, lo que
representa el 27% de las casas. La tendencia es clara y sostenida en el tiempo.
Cada nueva generacion tiene menos probabilidades de estar casada o cohabitar
con una pareja que las generaciones anteriores de la misma edad.

Esta crisis no solo afecta a las parejas estables y mondgamas. Los jovenes
socializan menos, salen con menos personas y comienzan a tener relaciones
sexuales mas tarde que antes. En general tienen menos sexo. Se da la paradoja
de que ahora que el sexo es mas facil de conseguir de lo que ha sido nunca en la
historia, tenemos mucho menos. Los indices de actividad sexual han caido a su
nivel mds bajo desde hace 30 afnos. La tendencia es ain mas acusada entre las
nuevas generaciones, segun reflejan cifras del Pew Research Center de 2020.
Como dice la antropdloga Helen Fisher, “los mileniales son los nuevos
victorianos” de la austeridad sexual.

No parece el mejor escenario econdémico para las grandes plataformas del sexo
y el amor. Pero los nimeros dicen otra cosa. En 2022, el mercado de las apps de
citas estaba valorado en casi 8.000 millones de délares, y la prevision es que
roce los 14.500 millones de ddlares para 2030. Es un pastel grande y hay pocos
comensales. “El mercado de las apps de citas estd controlado bédsicamente por
tres empresas: Match Group, Bumble Inc y Grindr tienen el oligopolio del
amor”, explica Inma Benedito, periodista econémica y usuaria de estas
aplicaciones. Puede que el usuario medio vea muchas mas aplicaciones en la



tienda de su mévil. Cambia el nombre, cambia la interfaz, pero el dinero va al
mismo sitio. “Las personas de a pie pueden tener la percepcion de que Tinder y
Hinge son completamente diferentes, por ejemplo, pero ambas estin bajo el
paraguas de Match Group, que también es propietaria de OkCupid o Meetic”.

Benedito conté sus experiencias conjugando lo personal y lo sociolégico en el
libro Too match. Este diario de fracasos amorosos surgié de la plataforma

Substack donde la autora narraba sus citas, desde el humor y la autoparodia.
Pasé por casi todas. “Las diferencias tanto en el mecanismo como en la interfaz
de todas estas apps son absolutamente intencionales”, explica. Pero
superficiales. “Los mecanismos, interfaces y, si me apuras, algoritmos pueden
ser diferentes, pero eso es solo el envoltorio. Debajo de todo eso hay un
producto, y somos nosotras. En ese sentido, me temo que, por mucho que
vayamos de una app a otra, somos los que estamos y estamos los que somos”.

Este articulo se publicé en El Pais. Puede leer aqui el original.
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Prohibir el burka en Espana

Victor J. Vazquez

El Mundo

La ocultacion del rostro en el espacio piiblico contradice presupuestos bdsicos de la
convivencia democratica, pero no tengo claro que en Espafia esta prdctica esté
extendida ni que exista un riesgo cierto de segmentacion de la esfera piiblica

«NADIE PUEDE, en el espacio publico, llevar una vestimenta destinada a
ocultar su rostro». Con estos términos el legislador francés estableci6 la
primera prohibicién europea del velo integral. El fundamento juridico de la
norma, a diferencia de la que anos antes vet6 el uso del velo en las escuelas, no
fue la laicidad republicana. Laico es, en dltimo término, un adjetivo que se

predica del Estado, imponiendo una obligacién de neutralidad a las



instituciones, pero, como advirtié el Conseil d Etat, este principio no se proyecta

sobre el ciudadano como una carga para su libertad religiosa.

La ley, no obstante, encontr¢ justificacién mediante una triada de conceptos.
La seguridad, la igualdad y la dignidad de las mujeres y, finalmente, las
exigencias de la convivencia civica, le vivre ensemble. La Republica, se dijo, no

puede vivirse con el rostro velado. Y la Republica, podriamos anadir, es, desde
esta logica, una vivencia obligada en un determinado umbral.

Pero no sélo Francia ha prohibido el velo integral. Posteriormente, también lo
han hecho otros paises europeos, Bélgica, Paises Bajos, Dinamarca, Austria y
Suiza, con modelos de relaciéon Iglesia-Estado bastante dispares entre si y
alejados a su vez de la laicidad francesa. El fundamento de estas prohibiciones,
justificado con una retdrica mds pragmadtica y menos existencial que la de la
gala, no es ajeno a su eje argumental. La seguridad, el funcionamiento de los
servicios publicos, la integracién o la cohesidn social... han motivado el veto de
vestimentas que oculten el rostro en la via publica o en ciertos espacios
administrativos.

Se trata, en todos los casos, de normas formalmente neutrales, en tanto
prohiben cualquier prenda que oculte el rostro, aunque materialmente tengan
su razén de ser en impedir una préctica, la del uso del burka o el niqab, que
ciertas mujeres entienden prescrito por su religion musulmana.

El velo integral, afios después de la singular prohibicién francesa, se ha
convertido en una cuestién europea. Todos los paises parecen obligados a
encarar democraticamente este debate en algiin momento, si bien la respuesta -
permitir, prohibir y con qué alcance- no sera comun. El Tribunal Europeo de
Derechos Humanos, quien ha avalado la prohibicién del velo integral a la luz
del Convenio, ha reiterado que, en la gestiéon del pluralismo religioso, los
Estados han de disfrutar de un amplio margen de decisién, pues son también
distintas su historia, sociologia y circunstancias.



Como es sabido, el burka y el nigab han entrado en nuestro debate

parlamentario a través de tres proposiciones de ley: una ya rechazada, de Vox, y

dos pendientes, registradas por Junts y el PP. Todas ellas, mas alla de matices,
p g p y

prevén la prohibiciéon del velo integral en la via publica, por lo que parece

posible que haya mayoria parlamentaria para hacer efectiva esa interdiccién.

No obstante, la prohibicién plantea un interrogante constitucional previo, si
consideramos que el uso de esas prendas es una manifestacién de la libertad
religiosa. De hecho, tanto admirados colegas como el propio Gobierno han
sostenido que la Constitucién no permite esta prohibicién. El uso voluntario
del burka o el niqab, en su opinién, estd amparado por la libertad religiosa y el
legislador careceria de competencia para vetarlo.

No comparto esta interpretaciéon de forma tan concluyente. Estoy de acuerdo,
como afirma el profesor Miguel Presno, en que no se puede imponer una
particular interpretacién moral de la dignidad a los actos ajenos. Exigir a una
mujer, por su propia dignidad e igualdad, que no vele su rostro significaria
asumir que ese mismo titulo es valido para, por ejemplo, ilegalizar la opcién de
los religiosos que hacen profesion solemne y son recluidos en clausura.
Enjuiciar desde un parametro emancipador muchas practicas confesionales
puede conducir, de hecho, a que no fuera reconocible el derecho a la libertad
religiosa ni la propia autonomia personal. La frontera entre el legitimo
paternalismo del Estado, presente en tantos ambitos, y wun iliberal
perfeccionismo moral no es, de todas formas, algo siempre facil de trazar, como
demuestran, particularmente, otros debates sobre la soberania de las mujeres
sobre su propio cuerpo. Vivimos, como explica el filésofo Macario Alemany,
rodeados de exponentes de un paternalismo juridico que aceptamos y que
consideramos necesario.

Pero, al margen de la dignidad, el concepto de espacio publico tiene en esta
discusién una dimensién que no creo que pueda ser soslayada. No se trata ya de
que en ciertas dependencias, como colegios u hospitales, o en los medios de
transporte, los elementos cldsicos del orden publico puedan justificar —como
creo que pueden- la prohibicidon de velarse el rostro. Lo relevante es que, en



una sociedad democratica, la idea de espacio publico es una ficcién necesaria
para el concepto de ciudadania. Como salvaguarda de ese ambito fisico de
integracién social creo que el Estado puede considerar la pertinencia de exigir
no vivirlo de forma oculta. Podriamos decir que la nocién de orden publico
posee aqui una dimensién moral o social que nos recuerda algo demasiado a
menudo pasado por alto: que hay otros presupuestos de la democracia que
pueden necesitar tutela, mas alla de los derechos.

Es determinante, no obstante, que cualquier regulacién restrictiva sea
formalmente neutral, es decir, que no denote el prejuicio del legislador hacia
una religiéon en si misma considerada, sino que sean las exigencias civicas
inherentes a la participaciéon en el espacio publico las que fundamenten la
norma. A mi juicio, el vinculo trazado entre inmigracién, islam y burka, junto a
las apelaciones a la identidad esencial de la nacién que Vox hacia en la
exposiciéon de motivos de su proposicion de ley, se aleja de la neutralidad en los
propositos que es exigible al legislador.

Que prohibir el velo integral sea una opcién no significa que sea una medida
necesaria u oportuna. Si, segin dicen los pocos estudios disponibles, el uso del
velo integral en Espana es muy residual, y considerando la posibilidad de que
ciertas interdicciones puedan ser a la postre el origen de profecias
autocumplidas, entiendo que haya razones para ser prudentes y para que desde
los poderes publicos se afronten estas practicas de sumision y discriminacion al
margen de instrumentos coercitivos.

CONVIENE aqui también considerar que en nuestra actual experiencia
constitucional la cuestién religiosa no ha significado, como tal, un factor de
desestabilizacién. La férmula del articulo 16 de la Constitucién, con todas su
ambigiiedades, ha sido exitosa para la integracién de nuestras querellas
histéricas, y la nacién espanola se ha definido politicamente haciendo
abstracciéon de la religiéon. Ha sido también algo caracteristico de nuestro debate
parlamentario, cuando ha versado sobre cuestiones de especifica dimensién
moral, que éste haya discurrido en términos de razén publica. Es decir, sin



apelaciones a dogmas religiosos sino a razones seculares desde cualquiera de las
posturas en liza.

La plasticidad de nuestro modelo de laicidad y una comprensién —digamos—
benevolente del hecho religioso también han contribuido hasta ahora, con
menos dramatismo que en paises vecinos, a la integracién de un pluralismo
religioso inédito en el momento en que se gestd la Constitucién. Dicho de otra
forma, con cierto equipaje de costumbres y creencias, ser espaiol ha resultado
mas facil que, por ejemplo, ser francés.

La ocultaciéon del rostro en el espacio publico, como he sefialado, contradice
presupuestos bdsicos de la convivencia democritica, pero no tengo tan claro
que ahora mismo en Espafia esta practica esté verdaderamente extendida ni que
exista un riesgo cierto de segmentacién de la esfera publica. En cualquier caso,
las razones que se esgriman para defender la necesidad o no de una prohibicién
tienen que plantearse, con un minimo respeto al ideal deliberativo y con
conciencia de la entidad de la cuestién, en el lugar apropiado para ello, que se
llama Parlamento.

Victor J. Vazquez es profesor titular de Derecho Constitucional en Ia

Universidad de Sevilla. Ha publicado libros sobre neutralidad institucional y
libertad de expresion, como La libertad del artista. Censuras, limites y cancelaciones

(Athenaica)
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Tu cara tendra copyright: La ley pionera que va a

blindar nuestros datos biométricos
Jose Maria Robles

El Mundo

La futura Ley de Propiedad Intelectual danesa reconocerd la voz, el rostro y el cuerpo

de sus ciudadanos como creaciones culturales para protegerlos de los montajes hechos
con IA

La OCU danesa ide6 en 2014 una ocurrente campaia para concienciar a la
poblacién de los riesgos que conlleva regalar datos personales en el entorno
online. La organizacién que vela por los derechos de los consumidores del pais
noérdico (Forbrugerrddet Teenk) alquil6 una panaderia de Copenhague, instal6
dentro varias cdmaras ocultas y puso a despachar a una dependienta que no
cobraba a los clientes por el género. En su lugar, les proponia un trueque.



Una hogaza a cambio de echar un vistazo a los cinco tltimos mensajes recibidos
en el mévil.

Media docena de magdalenas por el nimero de teléfono de un familiar.

Un rollito de canela si el comprador accedia a revelar déonde y con quién habia
pasado la tarde anterior.

El experimento pretendia visibilizar cémo en el mundo digital nos
comportamos mucho mas despreocupadamente que en el real en relacién a
informacién tan valiosa como la relativa a la red de contactos, las rutinas que
implican geolocalizacién o los eventos especiales que acaban en el carrete de
fotos del movil.

La reaccién de la mayoria de los clientes fue la misma: «Nej, tak» (No, gracias).

Preferian volverse a casa con las manos vacias antes que entregar siquiera unas
migajas de intimidad a aquella dependienta tan preguntona. Una actitud que
contrasta con la que tal vez habrian mostrado si emporios tecnolégicos como
Meta (Instagram, WhatsApp, Facebook) o Alphabet (Google, Gmalil,
YouTube) se la hubieran pedido para acceder a sus servicios.

Forbrugerrddet Taenk recogi6 gracias a aquella campafia mas de 10.000 firmas
de ciudadanos que reclamaban una mayor proteccién frente a las grandes
plataformas de Silicon Valley. Y la panaderia de atrezo se convirtié6 en una
referencia icénica para quienes trabajan en defensa de la seguridad y la
privacidad en la Red.

Ahora Dinamarca vuelve a ser noticia por rebelarse contra el Big Tedi. Esta vez,

de la mano del Ministerio de Cultura y en el contexto del desarrollo
hiperacelerado de la inteligencia artificial generativa (IAGen), que hace que
resulte més sencillo que nunca crear videos, imagenes o audios falsos pero de
apariencia creible y, en bastantes ocasiones, con propdsitos vejatorios. 2026, sin
embargo, no es 2014. Preparar un montaje digital y ponerlo en circulacién



cuesta hoy tan poco esfuerzo como —valga de nuevo el simil- ir a comprar el
pan. Y su impacto ya no se circunscribe al perimetro de las redes sociales.

Lo resumia en estas paginas dias atrds Margaret Mitchell, ex codirectora del
departamento de Etica de Google. «Estd aumentando un riesgo singular: la
creciente dificultad para distinguir entre realidad y ficcién. La IA generativa ha
simplificado la creacion de contenido que parece auténtico sin serlo. La falta de
estandares de divulgacién o marcas de agua impide saber si algo fue generado
por IA y, de hecho, gran parte del puablico ni siquiera lo desea», subrayaba.

Coincidiendo con su presidencia de turno de la UE, Dinamarca decidi6 el
pasado verano reformar la Ley de Propiedad Intelectual (Ophavsretsloven) para

poner coto a las ultrasuplantaciones. Preocupado no sélo por la difusién masiva
de fotos y clips con contenido sexualmente explicito, discursos difamatorios
contra cualquier minoria, noticias falsas y declaraciones politicas manipuladas,
sino también por el aumento de ciberataques que utilizan ingenieria social y
tecnologia punta para robar informacién personal o financiera, el ministro
Jakob Engel-Schmidt se puso manos a la obra para sacar adelante una
normativa pionera en Europa: la que sitia lo relativo a la proteccién de la
identidad biométrica en el marco de los derechos de autor. En virtud de ella, la
voz, el rostro y la apariencia fisica de cada danés tendrin la consideraciéon
juridico-econémica (copyright) de un libro o una pelicula.

Tras incorporar diferentes enmiendas, la nueva ley iba a entrar en vigor el
proximo 31 de marzo. La convocatoria anticipada de elecciones presidenciales
anunciada hace un par de semanas obligd a suspender de momento su
aplicacién. En cualquier caso, y dado que el borrador habia recibido un apoyo
multipartidista unanime, lo légico seria que el ejecutivo entrante lo retomase a
pesar de tener que presentarlo de nuevo ante el Parlamento.

Copenhague aspira a convertir este blindaje en un estandar europeo. «Estamos
enviando un mensaje inequivoco: todo el mundo tiene derecho a su propio
cuerpo», declar6 el titular de Cultura en la presentaciéon del borrador. «Los



seres humanos pueden ser introducidos en una madaquina fotocopiadora y
utilizados indebidamente para todo tipo de propdsitos, y no estoy dispuesto».

El enfoque danés se sustancia en varias cuestiones clave. Por ejemplo, la
introduccién de apartados especificos para el publico en general (articulo 73-a)
que restringen el uso no autorizado de la imagen o la voz de otra persona en
montajes generados con I[A. O la disposicion separada para artistas o
intérpretes (articulo 65-a) que extiende el amparo de sus obras frente a copias o
manipulaciones sin autorizacién a los 50 afos posteriores a su muerte.

El Estatuto de la Reina Ana (Inglaterra, 1710) estd considerado el primer
copyright moderno. Fue pionero en reconocer el derecho exclusivo del autor -y

no del impresor— sobre sus obras, dindole cobertura legal y alumbrando el
concepto de dominio publico (el libre uso al cabo de un tiempo estipulado).
Desde entonces, los derechos de autor han sido el parapeto que ha protegido de
la rapifia a las mas altas manifestaciones de la creatividad humana: novelas,
cuadros, partituras...

La IAGen ha hecho saltar por los aires este esquema. En los reels de Instagram

cualquiera puede toparse estos dias con Cristiano Ronaldo y Leo Messi en una
secuela disparatada de Jurassic Park. A Donald Trump haciendo el moonwalk de

Michael Jackson con la misma chaqueta de lentejuelas que el rey del pop y a
Chiquito de la Calzada con las mallas de Spiderjarl. A Russell Crowe, Brad Pitt
y Mel Gibson paseando en motorino por Roma vestidos como en Gladiator,

Troya y Braveheart. Y Pedro Sanchez y Alberto Nufez Feijéo se dan unos

cuantos mamporros en un ring calcado al de Pressing Catch.

El mencionado articulo 73 de la ley danesa marca una excepciéon para las
reproducciones que sean «una expresion de caricatura, sitira, parodia, pastiche,
critica al poder, critica social, etc», a menos que la imitacién constituya
desinformacién que pueda perjudicar gravemente los derechos o intereses de
terceros.



Al dejar de hablar de privacidad para hacerlo de propiedad, Dinamarca abre
una via paralela en dicha tradicién y adopta un enfoque singular por
empoderador y coercitivo. Segin sus impulsores, la normativa facilitard el
emprendimiento de acciones legales contra las dichosas ultrasuplantaciones.
Asi, los ciudadanos tendran derecho a exigir la eliminacion del material
infractor en la plataforma tecnoldgica que lo albergue. En caso de no hacerlo
con prontitud tras ser notificadas, dichas plataformas podrian enfrentarse a
severas multas por parte del organismo regulador danés y a la exigencia de
elevadas compensaciones econémicas por parte de los usuarios afectados.

«Estamos dispuestos a tomar medidas adicionales», dej6 claro Engel-Schmidt
en verano. En caso de que las megacorporaciones tecnoldgicas se pusieran de
perfil, el asunto podria incluso llegar a la Comisién Europea. «Por eso creo que
se lo tomaran en serio», vaticiné el ministro.

Los tecnélogos daneses habian observado que las solicitudes de retirada de
contenido en Instagram y TikTok rara vez se ejecutan. La justicia que demanda
el ciudadano comun suele terminar en el limbo. «Algunos proveedores
fomentan activamente la generacion de deepfakes; otros, pasivamente, la
permiten», admite el profesor Anders Segaard, experto en Procesamiento del
Lenguaje Natural de la Universidad de Copenhague.

«Creemos que esta proteccién nos brindard mejores condiciones para hacer
valer los derechos de los usuarios», concuerda Thomas Heldrup, responsable de
Protecciéon y Cumplimiento de Contenido de la Alianza Danesa por los
Derechos.

La reforma de la Ophavsretsloven podria verse como un puerto refugio frente a

las deficiencias de la Ley de Servicios Digitales (DSA, por sus siglas en inglés),
aprobada por la UE en 2022 y criticada por demasiada vaga. También como un
cortafuegos casi desesperado frente a la tecnologia empleada con fines espurios.

Siendo grave, el wvishing o fraude telefénico con voz clonada parece

rudimentario al lado de los prodigios que puede obrar la IA generativa. A la



consultora Arup le estafaron hace un ano 25 millones de ddlares después de que
un empleado de su departamento de Contabilidad creyera que estaba hablando
por videollamada con un alto directivo, y no con su copia digital. El fabricante
de coches Ferrari estuvo a punto de sufrir un timo similar, frustrado in
extremis cuando un empleado formul6 al falso directivo una pregunta que sélo
el de carne y hueso sabia responder.

Lo que viene es aun mas peliagudo. A mediados de 2023, la startup Worldcoin
—cofundada por Sam Altman, el padre de ChatGPT- logré que miles de jévenes
de todo el mundo se dejaran escanear el iris a cambio de unos tokens valorados

en torno a los 100 euros. La Agencia Espaiiola de Proteccién de Datos se vio
obligada entonces a advertir a Worldcoin.

«Lo que plantean los daneses es extraordinariamente interesante. Hay que ir
hacia una mayor regulacion de la identidad digital y hacia una mayor
proteccién de nuestra imagen», reconoce Ricard Martinez, profesor de
Derecho Constitucional de la Universitat de Valencia y director de la catedra de
Privacidad y Transformacién Digital. «Corremos un riesgo sistémico al
permitir que grandes corporaciones controlen aspectos de nuestra personalidad
que han necesitado del poder coactivo y normativo del Estado y sus
instituciones para garantizar las libertades de todos. Corremos el riesgo de
convertir la democracia en una lucha de deepfakes y manipulaciones

goebbelsianas. Me alineo con los Estados que estin empezando a poner limites.

La aplicacién de esta ley deberia ser inmediata y urgente».

Martinez explica que hemos llegado a la situacién actual después de una serie
de carambolas. Primero, los operadores de las redes sociales nos convencieron
para que les cediésemos alegremente nuestros datos para categorizar usuarios
(profiling) y realizar estudios de mercado. Después, parte de esa informacién

acabé generando un negocio millonario para dichos operadores —el de la
publicidad personalizada— ante el que los reguladores no actuaron. Por dltimo,
el nulo esfuerzo programador para asignar a las imdagenes una identidad
rastreable y el sprint de la IAGen han provocado el aluvién de
ultrasuplantaciones. «Son 20 afios de un problema mal resuelto», resume.



Borja Adsuara, abogado experto en Derecho Digital, considera que la ley
danesa estd «mal enfocada» y alega que el derecho al honor, a la intimidad y a la
propia imagen estan suficientemente salvaguardados en Espafa por el articulo
18 de la Constitucion, la Ley Organica 1/1982 y el Codigo Penal. «Tu imagen
no es una creacién tuya, por mucho que seas un artista y te maquilles para
construir un personaje», aclara. «Hay cosas que yo creia que estaban claras
desde el Derecho Romano. Pero si le damos personalidad juridica al Mar
Menor y derechos a los animales...».

La estrategia danesa también comporta riesgos o podria tener consecuencias
imprevistas. Los derechos al honor y a la intimidad personal y familiar son
inalienables, pero los derechos de imagen si se pueden explotar
econémicamente, como hacen los futbolistas o las modelos. Para evitar que le
sucediera como a Scarlett Johansson, victima de deepfakes porno y del descaro

de OpenAl —-dot6 a ChatGPT de una modulacién muy parecida a la suya como
sistema operativo en la pelicula Her—, Matthew McConaughey ha acudido a la
Oficina de Patentes y Marcas de EEUU (USPTO). Alli ha sido el primer

intérprete en registrar su voz, su imagen vy la frase («Alright, alright, alright»)

que lo catapulté a la fama. McConaughey no es un odiador algoritmico; de
hecho es inversor de ElevenLabs, una compaiia-catilogo que pone al alcance
voces de personalidades con todas las garantias legales.

Mucho peor le ha ido a su colega danés Mads Mikkelsen. El Departamento de
Seguridad Nacional estadounidense poste6 en su cuenta en X el pasado
diciembre el baile borracho del actor en la pelicula Otra ronda para celebrar el
éxito de sus redadas contra inmigrantes sin papeles. El estudio Zentropa exigid
la retirada del clip, enfatizando que el uso no autorizado de la escena de su filme
violaba la Ley sobre Propiedad Intelectual. Seguridad Nacional notific6 en otro
comentario que seguiria publicando «sobre Mads» hasta que mejorase «el
ambiente», en la linea de los mensajes del presidente Trump en Truth Social.

Pero el shitposting institucional es harina de otro costal... o de otra panaderia.
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La dulzura del leon

Irene Vallejo

El Pais

Durante la iiltima década, el descrédito de la empatia y la compasion ha avanzado en
paralelo al auge del odio

Supongamos que, ante las matanzas, sufrimientos e injusticias mundiales,
alguien siente un irrefrenable pélpito de tristeza. Muchos le dirian que no
entiende las reglas del juego ni la légica de la dura y despiadada realidad que
habitamos. Tacharan a esa persona de ingenua, sentimental o narcisista en pose
de bondad. Le recordaran que la solucién es ficil: los bobos apenados y los
insensatos benevolentes pueden hospedar en su propia casa a quien reclama
ayuda o refugio. La compasién gozé en ocasiones de buena reputacion, pero su
aura se desvanece hoy ante nuestros 0jos.



En una llamativa voltereta cultural, una nueva corriente intenta arrojar la
empatia al s6tano tenebroso de todos los males. Tres autores norteamericanos
han publicado recientemente ensayos que la describen como un pecado daiiino
o0 una emocién toéxica y suicida. Durante la dltima década, su descrédito ha
avanzado en paralelo al auge del odio. Fogosos, los partidarios del pufietazo en
la mesa nos explican cosas: los derechos humanos son decadentes; no dejes para
mafana a quien puedas deportar hoy; la diversidad no es divertida; la paz es un
delirio de biempensantes; la justicia social, coartada para envidiosos; las ayudas
publicas, nidos de pardsitos. En resumen, el buenismo estd cavando nuestra
tumba.

La palabra empatia proviene del 1éxico médico griego. Siglos después, los
intelectuales ilustrados le dieron nuevo significado, el nuestro: la capacidad
para entrar en la piel de otra persona y explorar sus pensamientos,
impregnarnos de sus pasiones y resonar con sus angustias. Entre los antiguos
existié una idea similar, la simpatia cédsmica. El filésofo estoico Posidonio hizo
famosa la imagen de un universo cuyas partes, quieran o no, conscientes o
ignorantes, existen como miembros de un gran organismo comun. No somos
un archipiélago sino un gran continente vivo. El emperador romano Marco
Aurelio, desde la cima del poder, escribié: “Nacemos para colaborar”. Hoy, el
hombre mads rico del planeta afirma que preocuparse por los demis se ha
desbocado hasta el punto de rozar lo autodestructivo. Nuestro derroche de
empatia —sostiene— estd conduciendo al suicidio de la civilizacién.
Necesitamos que nos salven de nuestra amabilidad.

La vieja sabiduria ensefiaba a sentir como propio el dolor de otros, incluso de
los distintos, extranjeros o herejes. ;Quién es nuestro préjimo?, preguntaron a
Jestis. Contest6 con la parabola del buen samaritano, ese forastero infiel que
cuid6é de un judio herido, pese a la enemistad entre sus pueblos. También el
romano Aulo Gelio, a su manera, ofrecié una respuesta en forma de fibula.
Cierto dia en el Circo Maximo, ante los ojos de todos, temblaba de miedo un
esclavo condenado a ser pasto de las fieras. Inesperadamente, el le6n mas
enorme se le acerc6 moviendo la cola manso y alegre, como los perros



zalameros, y lamié sus manos. Entonces el desdichado, llamado Androcles,
abrazé al animal. El publico, boquiabierto, rompié en un clamor. Llamado ante
el César, Androcles relaté una peripecia asombrosa. Afios atras habia huido de
su amo, procénsul en Africa, a causa de sus azotes injustos y diarios. Se refugié
en una cueva solitaria, donde al rato vio aparecer a un leén que cojeaba,
dirigirse hacia él, levantar una pata y extenderla como si pidiera ayuda. Aténito
y conmovido, Androcles le arrancé una enorme espina que tenia clavada,
extrajo el pus y curd la herida. Convivieron durante tres anos hasta que el
esclavo fugitivo fue capturado y condenado a muerte. Quiso el azar que entre
las fieras que iban a devorarlo estuviera su viejo colega de clandestinidad, que le
devolvié el favor. Por peticién undnime, los dos amigos fueron indultados y
vivieron juntos en Roma, donde la gente prendia flores en la melena del
animal, diciendo: “Ese es el ledn que dio hospedaje al hombre, ese es el hombre
que cur6 al le6n”.

Cabe preguntarse si, en un cambio del péndulo histérico, tras censurar los
cuentos tradicionales, demasiado crueles para la sensibilidad infantil, ahora
llega el turno de eliminar las tramas que ensefian a nuestros nifios empatia
descontrolada. Para los autores que la tildan de pecaminosa, téxica y suicida —
Joe Rigney, Allie Beth Stuckey, Gad Saad—, los peligros son gravisimos.
Permitir, en nombre del buen corazén, que la sociedad sufra un chantaje
emocional. Capitular ante quienquiera que se presente como victima. Tomar,
rehenes del sentimiento, malas decisiones. Elegir la cémoda opcién de ser
amables en lugar de firmes. Y, lo peor de todo, dejar que nos manipulen para
apoyar politicas colectivas de proteccién a los fragiles, en su opinién nocivas y
despilfarradoras.

Ya advertian las maximas del oriculo de Delfos que nada es bueno en demasia.
Todos los rasgos de caracter, incluso los mas prestigiosos, pueden volverse
asfixiantes, desde el amor a los hijos al afan de tener razén en las tribunas de
opinién. Las profesiones que exigen una zambullida en el sufrimiento humano,
como la medicina, la enfermeria o el trabajo social, requieren herramientas
mentales y apoyo para no anegarse y mantenerse capaces de ayudar. Pero hay
un salto inmenso entre intentar ejercer mejor la empatia y considerarla una



amenaza total. Estos libros, preocupados por su abuso, no parecen inquietarse
por su ausencia. Como si lo alarmante no fuese la avaricia, la arrogancia y la
violencia, sino nuestra excesiva compasion. Como si los Androcles
contemporineos estuvieran amenazados por los animales lesionados, pero no
por los sefiores procénsules que azotan —o bombardean— a diario.

La pensadora alemana Edith Stein, como Marco Aurelio, creia que “estamos en
la tierra al servicio del préjimo”. En su tesis doctoral, dedicada a El problema de

la empatia, afirmé que solo a través de los demds podemos expandir las

fronteras que limitan nuestro conocimiento del mundo. A la vez, reconocia que
ponerse en lugar de otra persona requiere autoconocimiento y humildad: no
intentar suplantarla con tu propia memoria y tus deseos, sino entender que
cada ser humano es un todo y un centro de gravedad en si mismo. La vida de
Edith —judia, filésofa, feminista, monja carmelita y santa— persiguié esa
huidiza sabiduria. Primera doctora en Filosofia en Alemania, reclamé que las
mujeres pudieran ser profesoras universitarias. Se convirtié al catolicismo al
tiempo que denunciaba el feroz antisemitismo europeo. Ensefi6, escribié y, por
admiracién a santa Teresa, ingresé en la orden del Carmelo. Edith y su
hermana fueron arrestadas en 1942 por la Gestapo y llevadas con otros
religiosos a dos campos de concentracién en los Paises Bajos. En el campo de
Westerbork coincidié con otra gran mistica judia del siglo XX, Etty Hillesum.
Esta dltima registré en su Diario la estampa de aquella monja con una estrella

amarilla que rezaba ante el lugubre frontal de los barracones. Finalmente
enviaron a Edith a Auschwitz, donde fue conducida a un barracén “para
ducharse”.

Ciertos magnates prometen hoy un futuro resplandeciente en Marte,
escoltados por robots y cohetes, cuando la Tierra quede desahuciada. Mientras
tanto, rechazan encarnizadamente los avances cotidianos para las personas a su
alrededor: insignificancias como mejores condiciones laborales o servicios
publicos bien financiados. El dorado porvenir de la especie tiene mas glamour
que las necesidades de los habitantes de intemperies. El cometido de salvarnos a
todos les despierta pasion, pero escasa compasién. Tal vez ahi encontremos la



verdadera paradoja de la empatia: puede ser facil amar a la humanidad, lo dificil
es amar al préjimo.

Irene Vallejo es filéloga y escritora, Premio Nacional de Ensayo de 2020 por EI
infinito en un junco (Siruela).

Este articulo se publicé en El Pais. Puede leer aqui el original.
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El catolicismo importa mas que en 1980

Luis Miller

El Mundo

Hay menos vocaciones y menor implicacién eclesial, pero definirse como catélico en
una encuesta tiene hoy mds capacidad explicativa sobre el voto que hace medio siglo. Y
ese es el dato politicamente relevante

DESDE QUE ESPANA entr6 en la neurosis politica en la que seguimos
instalados, me gusta animar cenas y eventos con la siguiente afirmacién: el
catolicismo es hoy mads importante para entender la politica que lo que era en
1980. No deja a nadie indiferente. Los catdlicos —que, como veremos, también
tienden a ser politicamente conservadores- lo interpretan como una
confirmacién del mundo y del tiempo en el que viven. Los no catdlicos -
mayoritariamente progresistas— lo consideran una exageracién: ;como va a ser



la religion mas relevante ahora, después de décadas de intensa secularizacién y
pérdida de influencia social de la Iglesia? Ambos tienen, en parte, razén. Y
precisamente por eso la frase necesita una aclaracién. Es lo que me propongo
en esta tribuna: explicar el sentido -paraddjico, pero real- en el que el
catolicismo ha vuelto a ser central para entender la politica espanola.

En 1980, el 55% de los catélicos votaba a partidos conservadores (UCD y AP).
Esa proporcién cayd durante las décadas siguientes y en 2001 estaba ya por
debajo del 50% entre quienes optaban por la derecha (PP). En la actualidad, en
cambio, segtin datos del CIS, el 64% de los catélicos —casi dos de cada tres— vota
a la derecha (PP y Vox). Durante bastante tiempo, la caida paulatina del peso
social del catolicismo vino acompanada de una menor vinculacién entre
identidad religiosa y comportamiento politico. Pero en la primera década del
siglo XXT esa tendencia se revirti6 y el alineamiento volvi6 a intensificarse.

Lo mismo ocurre entre los no creyentes. En 1980, el 70% votaba a la izquierda
(PSOE y PCE); esa proporcién descendi6 hasta el 63% en 2001 (PSOE e IU),
pero ha vuelto a situarse cerca del 70% en la actualidad (PSOE vy
Sumar/Podemos). Si ampliamos la mirada a los tltimos 50 afios, el resultado es
paraddjico: el porcentaje de catélicos ha pasado de superar el 80% en la
Transicién a quedarse en poco mas de la mitad hoy. Sin embargo, pueden
distinguirse dos fases muy claras: una primera en la que se produjo un
desacoplamiento entre ser catélico y votar a la derecha; y una segunda, ya en
este siglo, en la que esa asociacién vuelve a intensificarse y adquiere mayor
nitidez ideolégica.

Conviene responder a la primera objecién habitual a mi argumento. Se me dice
que ser catdlico hoy no significa lo mismo que en 1980: que entonces la
identidad estaba mucho mas vinculada a la practica y que ahora es, en gran
medida, nominal o cultural. Pero los datos no muestran una ruptura tan
radical. En 1980, el 23% de los catélicos acudia a misa casi todos los domingos y
algo mas de la mitad lo hacia varias veces al ano. Hoy asiste regularmente en
torno al 19%, mientras que aproximadamente la mitad declara no hacerlo casi
nunca. La prictica ha descendido, si, pero no hasta el punto de convertir la



identidad en irrelevante. En cualquier caso, mi andlisis se refiere a la identidad,
no a la practica. Hay menos vocaciones y menor implicaciéon eclesial, pero
definirse como catélico en una encuesta tiene hoy mas capacidad explicativa
sobre el voto que hace medio siglo. Y ese es el dato politicamente relevante.

Si entendemos la religiosidad como identidad, Espaia era ya en 1980 uno de los
paises europeos donde la relacién entre identidad religiosa y voto era mas
intensa, y —lo que resulta mas significativo- sigue siéndolo hoy. Los datos de la
Encuesta Europea de Valores y de la Encuesta Social Europea muestran que a
comienzos de los afios 80 esa asociacidn era elevada en Espafa, pero también
en paises como Francia o Dinamarca. En la mayoria de ellos fue debilitindose
con el tiempo, a medida que la secularizacién avanzaba y los sistemas de
partidos se reconfiguraban. En Espafia ocurrié algo distinto: tras una primera
fase de desacoplamiento, en las dos tltimas décadas la vinculacién entre
religiosidad e intencién de voto se ha reforzado.

La religion predice posiciones culturales y morales. Ahi se aglutina la polarizacion

Hoy, entre los grandes paises de la Unién Europea, solo Polonia presenta un
nivel comparable de asociacion entre identidad religiosa y voto. En el centro de
Europa esa conexién se ha vuelto marginal. En otras latitudes —Israel, Turquia
o algunos paises balcinicos como Croacia- la intensidad es similar. Espana no
converge con Francia o Alemania; converge con sociedades donde la identidad
religiosa sigue estructurando el conflicto politico de manera visible.

Para entender mejor este proceso, el caso mds iluminador es Estados Unidos.
Alli, numerosos estudios han mostrado que la polarizacién politica estd
estrechamente ligada al creciente alineamiento entre religion y voto. Hace 50
anos, los catdlicos tendian a votar algo mds democrata y los protestantes, algo
mads republicano. Con el tiempo, esa diferencia entre catdlicos practicamente
desapareci6, pero se intensificd el sesgo republicano entre los protestantes,
especialmente entre los evangélicos. Segtiin datos del Pew Research Center, si
observamos a los cristianos en su conjunto, la brecha entre democratas y



republicanos ronda los 13 puntos: una divisién real, pero no extrema. Para
encontrar una fractura intensa hay que fijarse en los evangélicos, donde la
diferencia supera los 40 puntos. Lo relevante es que el catolicismo espafiol se
comporta hoy, electoralmente, de forma mads cercana a los evangélicos
estadounidenses —uno de los grupos mas polarizados de su sistema politico—
que al conjunto del cristianismo en Estados Unidos.

El caso estadounidense también ayuda a interpretar lo que ocurre aqui. Alli no
solo aumento la polarizacién ideoldgica, sino que se produjo una superposicién
progresiva de identidades: politica, religiosa, cultural e incluso sexual —los no
heterosexuales son mas propensos a votar progresista—. Las fronteras entre
unas y otras se alinearon hasta hacerse casi coincidentes. En Espana esta
sucediendo algo parecido.

En muchas cuestiones con un trasfondo moral —desde la inmigracion hasta el
feminismo o el aborto-, las divisiones entre votantes de izquierda y derecha
alcanzan diferencias de alrededor de 50 puntos en el grado de apoyo a estas
politicas. Es la distancia entre un apoyo masivo y una oposicién también
masiva, entre visiones del pais dificilmente reconciliables. La religién importa
politicamente no solo por la fe, sino porque predice posiciones en estas
cuestiones culturales y morales. Y es ahi donde hoy se concentra la
polarizacion.

LAS IDENTIDADES en la Espafia actual vienen en paquetes. Si votas a la
derecha, es mas probable que te declares catélico, defiendas mayores
restricciones migratorias, quieras que el aborto esté mds regulado, priorices el
crecimiento econdémico sobre la transicién climatica, consideres que el
feminismo ha ido demasiado lejos o reclames mas inversiéon en defensa. Si
votas a la izquierda, lo habitual es que sostengas la posicién contraria en la
mayoria de estos asuntos, ademds de que apuestes por una mayor intervencion
del Estado en la economia, por ejemplo, mediante la limitacién del precio de los
alquileres. Hay excepciones, por supuesto. Pero cuando se observa el
comportamiento medio, la divisién en bloques aparece con nitidez. Cuando las



identidades se alinean de este modo, pasar de un bloque ideolégico a otro
implica, en parte, cambiar de comunidad politica y cultural.

Hacer politica en una sociedad ideoldgica y culturalmente polarizada es mucho
mas dificil. El recurso fécil a apelar al consenso apenas funciona cuando quedan
tan pocos asuntos compartidos. Pero eso no significa que la cooperacién sea
imposible. Esa fue, precisamente, la lecciéon de la Transicién. Entonces las
diferencias eran profundas y visibles, incluso mas dramaticas que las actuales
(de una forma incluso mds dramdtica que ahora). Durante décadas nos
convencimos de que la democracia consistia en desplazarse hacia el centro
hasta difuminar las posiciones ideoldgicas. Fue, probablemente, una excepcién
histérica méas que la norma. Esa etapa ha terminado y conviene asumirlo.
Vamos a necesitar una nueva transicién: no un cambio de régimen, sino un
periodo de reconocimiento explicito de nuestras diferencias, una transicién de
la democracia a la democracia: aprender a convivir con diferencias mas visibles
y menos negociables.

Luis Miller es socidlogo y cientifico del CSIC y autor de Polarizados. La politica
que nos divide (Deusto, 2023)

Este articulo se public6 en El Mundo. Puede leer aqui el original.
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La soledad, otra pandemia silenciosa: No es bueno que

el hombre esté solo

Javier Lozano

Mision

Hace apenas unos meses, los telediarios abrian con una noticia estremecedora:
el cuerpo de Antonio aparecid en su casa de Valencia... quince afios después de

su muerte. Quince afios sin que nadie lo echara en falta. Casi al mismo tiempo,
llegaban imagenes desde Japon de ancianos que robaban en supermercados con
un objetivo insdlito: entrar en la circel para no morir solos. Y, mientras tanto,
crece el fenémeno de los hikikomori, jovenes que se encierran durante meses —a
veces anos— en sus habitaciones, desconectados por completo del mundo.
Historias distintas con el mismo trasfondo: la soledad convertida en un drama
silencioso. Un problema sistémico y global del que tampoco escapa Espaia.



En Espana, en apenas medio siglo, el nimero de personas que viven solas se ha
multiplicado por ocho. No es una impresién: estudios de la Fundacién ONCE y
del Observatorio Demogrifico del CEU alertan de millones de espafoles que
reconocen sentirse solos. Se apuntan causas culturales, sociolégicas e incluso
econ6émicas. Pero todas parecen converger en un mismo epicentro: el
debilitamiento de la familia. Alejandro Macarrdon, coordinador del

Observatorio Demografico del CEU, lo resume sin rodeos: el desplome de la
natalidad y la creciente desestructuracién familiar estan dejando a millones de
personas sin la red afectiva mas basica.

Vinculos destruidos

Muchos nifnos crecen sin apenas vinculos: no tienen hermanos ni primos con
quienes tejer complicidades. Muchos adolescentes se refugian en las realidades
virtuales y desconocen la amistad verdadera. Las elevadas tasas de divorcio
dejan tras de si legiones de adultos solitarios y vulnerables.

Al mismo tiempo, la cultura antifamilia y antinatalista ha exaltado la figura del
single: personas que rehuyen compromisos estables, priorizan su
autorrealizacién y descartan apostar por un proyecto de familia. El resultado es
una cadena que se rompe por todos sus eslabones. Miles de mayores pasan dias
enteros sin hablar con nadie, ya sea en sus propias casas o en residencias donde,
aunque estén atendidos y con otras personas, se sienten afectivamente solos.

“No hay conciencia suficiente de este problema. La correccidn politica no va al
nucleo duro del asunto y se queda inicamente en la soledad percibida, cuando
el verdadero problema es la soledad en el hogar: la mayoria ya no se casa,
muchos matrimonios se divorcian y la gente no tiene ninos. Ahi esta la clave,
pero decir esto es incomodo hoy en dia”, seiala Macarrén.

Problema de salud publica



La ruptura de los vinculos familiares y la falta de nifios estd generando
individuos mads aislados. “El divorcio es un mal social tremendo”, recalca. Si la
mitad de las personas no se casa y a eso le sumas que la mitad de los
matrimonios se divorcia, esto se traduce en proyectos de familia y de vidas
frustrados y, por tanto, en un colapso social, porque el matrimonio ofrece
estabilidad en la relacién y en la crianza de los hijos. Sin matrimonios no hay
nifos y sin nifios no hay sociedad.

La soledad, ademas, tiene graves efectos en la salud. Existe una correlacién
entre el aumento de la soledad y los casos de ansiedad, depresién y de suicidio,
males que en Espafa estin registrando datos histéricos. Y en los ninos y
jovenes existe mayor probabilidad de desarrollar patologias en la edad adulta
como las anteriormente citadas, ademds de trastornos de personalidad. Por su
parte, en las personas mayores hay evidencias de mayores tasas de demencia o
Alzhéimer cuanto mas solos estan. Pero, ademas, la soledad provoca un mayor
riesgo de enfermedades cardiovasculares y de diabetes. Un estudio asegura

incluso que la soledad es de cara a la salud equivalente a fumar 15 cigarrillos al
dia.

La necesaria alteridad

Para comprender este drama social hay que mirar primero a las personas. El
psic6logo Emmanuel Rodriguez de Vera, cofundador de Psicélogos Protego,

sefiala a Mision que la soledad es una percepciéon que, aunque sea dificil de
cuantificar, es real, como también lo es el dolor. “Igual que necesitamos comer
y dormir, necesitamos la alteridad, vivir con otros, para sobrevivir”.

La pirimide de Maslow, del psiclogo Abraham Maslow, ha calado en la

modernidad de tal manera que ha influido poderosamente en la inversién del
orden de preferencias del ser humano. En la base coloca las necesidades
fisiologicas, después unas necesidades mas sociales o formativas y en la ctspide
sitia lo que él llama la autorrealizacion. “Ahora tenemos la percepcién de que la
meta de una persona es autorrealizarse desplazando el lugar que ocupa el otro,


https://psicoprotego.es/

cuando en realidad la realizaciéon de la persona pasa por estar en contacto con
ese otro”, explica Rodriguez de Vera.

/Qué ocurre cuando uno sacrifica tener cényuge e hijos y descubre que esta
“autorrealizacién” no le ha llenado? Se genera frustracién, vacio y heridas
profundas que muchos -arrastran el resto de su vida. Y, como consecuencia,
mas soledad.

La tentacién para muchos —anade- es huir de esa soledad buscando sucedaneos,
como relaciones superficiales o incluso la compaiia de mascotas. En Espafia ya
hay mas perros que nifios menores de 14 afnos. Pero es en las redes sociales
donde este reemplazo se da con mds claridad:“Los likes o los mensajes generan
una sensaciéon parecida al afecto, nos hacen sentir acompanados y pueden
darnos cierto alivio, pero esto no sacia la necesidad de entrar en contacto con el
otro”, anade.

Este psicélogo incide en que buscar algiin momento de soledad con la finalidad
de descansar o recuperar fuerzas es algo bueno. “;Cémo sé que es bueno?
é
Porque esos momentos de soledad te dan fuerza y te llevan a volver al
encuentro con el otro”’, comenta. Por el contrario, si la soledad se centra en
buscarse y encerrarse inicamente en uno mismo, o para huir de una situacién
)
que no le gusta, esto es algo que acaba dafiando a la persona.

Una apuesta segura

Este experto insiste en que la clave para vencer la soledad pasa por el encuentro
con el otro, pero muchas veces existe miedo o recelo a este encuentro, pues “no
s6lo nos da carifo, también nos interpela o nos pone nerviosos. Pero es
precisamente esa alteridad lo que nos hace crecer, porque nos pone en la
realidad y nos ayuda a saber quiénes somos”.

Para romper la soledad es condicién necesaria “experimentar la comunién con
el otro, compartir la vulnerabilidad de nuestro dia a dia, no hace falta que sean
los secretos ocultos de nuestro corazén, pero sélo asi, compartiendo, es como



nos dejamos conocer”, anade. Alguien puede ser aparentemente muy sociable y
sentirse inmensamente solo, y otro puede parecer que no tiene grandes
habilidades sociales, pero si tiene alguien con quien compartir quién es y cémo
es. Y como dice la Escritura, “quien tiene un amigo tiene un tesoro”.

El antidoto

El lugar por excelencia en el que se comparte esta vulnerabilidad es la familia.
Es en el hogar donde uno se quita el escudo con el que sale al mundo. Llega a
casa y descansa, no sélo fisicamente, sino también psicolégicamente, y asi
comparte lo que tiene y no se siente solo.

Por ello, Rodriguez de Vera advierte de que el verdadero antidoto contra la
soledad son los vinculos auténticos y la familia, y que para sanar la soledad urge
recuperar estos grandes bienes que se han perdido. “Debemos ensefiar a los
jovenes la belleza de la vida familiar, mostrarsela como una vocacién, porque la
familia nuclear y la familia extensa es lo que mas combate la soledad, ademas de
cultivar los vinculos comunitarios y sociales”, agrega.

El ejemplo de familias con nifios caminando por la calle y viviendo con
normalidad su dia a dia es una excelente vacuna para acabar con esta epidemia.
“Que el mundo vea que son felices, que la realizacion estd en darse al otro y que
el amor existe arrastrard a miles, pues mucha gente herida, enganada y que no
conocia esta verdad dira: ‘Yo quiero esto para mi”, afirma.

Por su parte, Alejandro Macarrén apuesta por que este ejemplo vaya calando y
asi ponga los cimientos de una sociedad profamilia, lo que presionard a los
gobernantes a replantearse las politicas y leyes que nos han traido hasta aqui.
“Nos jugamos el futuro y la felicidad de mucha gente”, concluye.

La soledad del corazén



La soledad no es tnicamente una percepcién de la persona o de aislamiento con
respecto al mundo en el que vivimos. Hay una soledad mas dura aun, pues se
puede producir incluso estando rodeado de gente. Se trata de la soledad del
corazén, propiciada por un vacio existencial que tiene su fuente en la falta de
una trascendencia que llene el corazén.

El hombre —explica a Misidn el psiclogo Emmanuel Rodriguez de Vera- esta
hecho para amar y darse al otro, y “cuando no vive esa vocaciéon de entrega, se
siente vacio porque no ha hecho aquello que lo completa”. Esto genera una
insatisfaccion permanente que puede llegar a hundir a la persona. “Es una
dimensién trascendente que va mads alla de lo natural y para la que la psicologia
o la medicina no tienen respuesta. Y el que mejor lo expresa es san Agustin:
‘Nos has hecho para ti, Sefior, y nuestro corazén estd inquieto hasta que
descanse en Ti”, senala.

En su opinidn, el hombre tiene una “necesidad de plenitud” y hay aspectos,
situaciones o relaciones en la vida que parecen acercarse, pero que “cuando se
acaban nos ponen de manifiesto que no nos han llenado y que hay algo que nos
falta”. Ese algo es la “alteridad”, es decir, la fe, que para los catdlicos es “un
encuentro con Otro, que es Dios”. Esta relacién da sentido a esta vida, que es
una preparaciéon de lo que “se manifestard de la manera mas plena en el Cielo,
en la relacién definitiva con Dios”. Este psicélogo incide en que “cuando uno
descubre en esta vida que existe este Otro que supera todas tus necesidades
naturales, de repente dejas de estar solo, porque has descubierto el gran secreto,
una alteridad que va mis alld de la muerte”. Por eso, “la fe destruye la soledad de
una manera radical. Con ella ya no existe la soledad del corazén”.

La comunidad, fuente de vida

“« « oy
En soledad no se puede ser persona porque la persona por definicién es un ser
hecho para relacionarse, para tener un encuentro profundo con sus
semejantes’, asegura Antonio Sastre, codirector del master en



Acompanamiento Integral de la Universidad Francisco de Vitoria. Esto se
traslada a todas las areas de la persona, incluyendo la vivencia de la fe.

Como bien explica Sastre, la fe no se la da uno a si mismo, se recibe de otros.
Por eso, hace falta vivirla también con otros. Ademads, para que esa fe crezca
hace falta compartirla con otros hermanos porque, como dice san Pablo, “la fe
es un combate y si vamos solos, somos carne de canén. Necesitamos hermanos
que cuando tu flojeas, ellos te sostengan, recen por ti y te den una palabra de
animo’”.

El padre Luis Melchor, parroco de Santa Teresa de Jesus en Tres Cantos
(Madrid), incide en esta misma linea: “Cristo, para empezar su ministerio,
convoca a la Iglesia: retine a los 12 apéstoles y crea con ellos una familia con
quienes estar, rezar y descansar, y a quienes enviar, con quienes hacer mision,
de modo que esto forma parte de la naturaleza de la Iglesia”.

No todos estamos llamados a formar parte de un mismo carisma, pero si a vivir
nuestra fe con otros creyentes, y asi lo dice san Pablo a los romanos: “Nuestro
cuerpo, en su unidad, posee muchos miembros, y no desempefian todos la
misma funcién; asi también nosotros, siendo muchos, no formamos mas que
un solo cuerpo en Cristo, siendo cada uno por su parte los unos miembros de
los otros”.

Este articulo se publicé en la revista Mision. Puede leer aqui el original.
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¢A donde vas, humanidad?

Javier M.2 Prades Lépez

ABC

La vertiginosa aceleracién tecnoldgica y los hitos de la ciencia contemporinea
despiertan un asombro justificado ante las capacidades de la humanidad. Sin
embargo, esa admiracién convive con un sentimiento de incertidumbre no
menos profundo. La fragilidad a la que estamos expuestos se hizo patente
durante la pandemia, en la crisis ecolégico-ambiental o ante los conflictos
bélicos que presenciamos. Somos testigos de un desarrollo que exige un
discernimiento ético y espiritual urgente para dilucidar en qué medida nos
hallamos ante un progreso verdadero o frente a un retroceso imparable.

A mediados del siglo XX, Martin Heidegger formulé una paradoja que hoy
cobra una vigencia casi profética: «Ninguna época ha sabido tanto y tan
diversas cosas del hombre como la actual; pero tampoco ninguna época ha



sabido menos qué es el hombre que la actual». El filésofo alemdn no se limitaba
a constatar un inconveniente, sino que veia en esta paradoja una oportunidad
para pensar lo humano en todas sus dimensiones. A la misma tarea somos
convocados en este primer tercio del siglo XXI.

El desarrollo tecnocientifico ha dado alas a propuestas de «humanidad
aumentada» que no se detienen ante la frontera de lo bioldgico o lo social.
Tendencias culturales y filoséficas como el transhumanismo vy el
poshumanismo dominan ya el imaginario colectivo global. Los
transhumanistas consideran que el hombre puede emplear la tecnologia para
superar por completo sus limites fisicos, especialmente el envejecimiento y la
propia muerte. Es una visién antropocéntrica unilateral y, en cierto modo,
ingenuamente optimista, que bordea la presuncién. Por su parte, el
poshumanismo es mds sombrio: critica el humanismo tradicional hasta
rechazar la existencia de una forma humana que merezca ser custodiada en
cuanto tal. Al enfatizar la cibernética y desdibujar la frontera entre lo humano y
la maquina, el poshumanismo se muestra pesimista sobre nuestra condicién
concreta.

Estas corrientes reflejan de algiin modo una aspiracién inconfundiblemente
«humana»: el deseo de ir mas alld, de alcanzar una plenitud intuida pero no
poseida. Solo los humanos somos conscientes de nuestra finitud y, por ello,
somos los tnicos capaces de confrontarla con lo infinito, por muy distintas
respuestas que se ofrezcan a esta tensién insoslayable, como bien sabia
Kierkegaard. Pero ambas obligan a preguntarse si este afan por alcanzar algo
«sobrehumano» no desembocard, mas bien, en lo «inhumano». El asunto no
reside en el anhelo de superacién, que todos compartimos, sino en la
pretensién de llevar a cabo el imperativo nietzscheano: «Yo os ensefio el
superhombre. El hombre es algo que debe ser superado».

Sin duda, hoy disponemos de recursos que modifican la comprensién de
nosotros mismos. A diferencia de otros saltos tecnocientificos, ya no se trata de
meros instrumentos supuestamente neutrales que se pueden usar bien o mal.
La convergencia NBIC constituye un «entorno de vida» que moldea y altera



nuestras relaciones fundamentales: con la naturaleza, creando la ilusién de que
dejaremos de depender de las leyes fisicas y biolégicas; con los demas,
sustituyendo el calor de la comunidad viva por una conexién global, fria e
impersonal; con uno mismo, reduciendo la identidad humana a un conjunto de
datos optimizables; con Dios, eclipsando el misterio humano y divino bajo el
deslumbramiento de la auto fundamentacién tecnolégica. A medida que
delegamos el conocimiento en la [A, se debilita el saber critico y es frecuente
excluir del canon del conocimiento todo aquello que el algoritmo no pueda
procesar a gran velocidad, como los porqués filoséficos o religiosos.

También estdn a la vista las oportunidades. La teologia contemporanea invita a
acompanar el desarrollo desde un humanismo que lo convierta en verdadero
progreso. Entre otros, un paso decisivo es recuperar la memoria (anamnesis) de
la vida personal y social, que desciende hasta esa irreductible y misteriosa
profundidad de la conciencia en la que se distiende el tiempo: pasado, presente
y futuro, frente al instante efimero y omniabarcante de la red, sin raices ni
futuro. En la Urban Age, donde media humanidad vive en megalépolis
hiperconectadas, propone ademads cuidar las tradiciones vivas de las familias y
los pueblos para que no sean sustituidas por una conexién anénima en la
infosfera global.

La Comisién Teoldgica Internacional en su reciente documento 'Quo vadis
humanitas?' reivindica la apertura tipicamente humana hacia el infinito a través
del didlogo con los otros, y con el Otro, es decir, con Dios. Dante acert6 a
describir el proceso cuando reconocié un «transhumanar» inefable, prometido
en el cielo a los que crecen aqui en la experiencia de la gracia. Mientras
vivimos, se anticipa esa promesa en el intercambio de «llamada y respuesta»
entre Dios y el hombre, en el que la existencia aparece como un don recibido y
una tarea que nos vuelve protagonistas de la aventura intransferible que es cada
vida personal y comunitaria.

Desde esta perspectiva, la CTI llama a colaborar con los representantes de los
saberes, de las ciencias y las artes, en un esfuerzo comun para plasmar una
humanidad integral. Hace unas semanas, en un foro con lideres del sector
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informatico a nivel mundial en el que tuve el honor de participar, uno de los
expertos de la revolucién digital nos lanzé una pregunta estimulante a los
tedlogos: «;Cémo pueden ustedes comunicar lo que estin diciéndonos aqui y
ayudar a los ejecutivos de las grandes tecnoldgicas a descubrir esta riqueza de la
experiencia humana?». No rechazé la propuesta cristiana; se pregunté6 cémo
hacerla llegar a los centros de poder tecnolégico y econémico. A sesenta anos
de la clausura del Concilio Vaticano II, la teologia propone este trabajo
interdisciplinar para el bien comun.

El mundo no necesita precisamente un salto cualitativo hacia lo poshumano,
sino un desarrollo integral y solidario, de todo el ser humano y para todos los
seres humanos. Solo asi podremos vivir segin esa «estatura infinita» que
sostiene y alienta nuestra preciosa finitud. Dante, de nuevo, nos indica el
camino, como hizo Ulises con sus compaieros: «Pensad en vuestra naturaleza.
No fuisteis hechos para vivir como los brutos, sino para alcanzar virtud y
conocimiento».

Javier M.2 Prades Lépez es tedlogo en la Universidad San Damaso

Este articulo se public6 en ABC. Puede leer aqui el original.
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Entrevista In Memoriam

Jiirgen Habermas (1929-2026): el ultimo filésofo de la
modernidad

Daniel Steinmetz- Jenkins

El Grand Continent

El fil6sofo aleman mis traducido del mundo acaba de fallecer en Starnberg, en
Baviera.

Hoy publicamos la versién inédita de una de sus tltimas grandes entrevistas —
una defensa sin ilusiones de la [lustracién y de Europa—.

In memoriam.



El titulo de su libro, Audi eine Gesdhidhte der Philosophie (literalmente,
«También una historia de la filosofia»), despierta inmediatamente la
curiosidad, sobre todo en cuanto a lo que puede significar ese «también».

¢Por qué eligio este titulo?

A primera vista, se trata simplemente de un gesto de modestia. Toda historia
revela la perspectiva de su autor. jNecesito incluso la totalidad del primer
volumen de la traduccién inglesa en tres tomos para explicar mi perspectival
Sin embargo, si se analiza mds de cerca, mi enfoque de la historia de la filosofia
occidental es totalmente distintivo —y quiero también llamar la atencién sobre

este punto—.

Quiero mostrar que «nuestra» comprension moderna de la razén y la
autonomia es el resultado de procesos de aprendizaje. Con este proyecto, me

opongo implicitamente a un desmantelamiento filoséfico superficial de todo lo
que, desde la reflexion de Hegel sobre la Ilustracién, se denomina la
autocomprension critica de la modernidad. Porque esta se encuentra hoy en
peligro.

¢Por qué?

Estamos asistiendo, y no sélo en Alemania, a una profusién de estudios, incluso
entre mis colegas de las ciencias sociales, que dan por sentado el fin de la
modernidad con cierta indiferencia —o incluso cierta dureza—.

Y, en efecto, existen numerosos indicios empiricos de que no sélo estin
amenazados los grandes logros politicos de la modernidad, sino también de que
el estado de animo intelectual se vuelve, en general, contra los propios motivos
de la Ilustraciéon de los que el Occidente politico habia sacado hasta ahora su
fuerza. Lo que mas me llama la atencidén en estos rechazos, con un simple
encogimiento de hombros, de toda una época, es la insensibilidad ante el hecho
de que esta forma moderna de pensar se ha llevado a cabo de manera
autocritica desde el principio.
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Un legado intelectual de este tipo, cuyo propio modo de transmisién implica
una autotransformacién, no puede ser indiferentemente dejado de lado,
descartado y olvidado como un periodo pasado de la historia humana. Pero hoy
resulta igualmente insuficiente limitarse a insistir una vez mas en una tradicién
que en su dia se afirmé contra todo lo que era pura tradicién. Por eso
emprendo la ambiciosa tarea de demostrar, a través de una filosofia de la
historia, que nuestros conceptos autoritarios de razén y autonomia son el
producto de largos procesos de aprendizaje. Si esto puede demostrarse,
entonces estos conceptos poseen una resistencia muy diferente.

Lo que hemos adquirido mediante el aprendizaje s6lo puede, en el mejor de los
casos, ser superado por un aprendizaje posterior. Mientras no sea asi, lo
aprendido puede, como mucho, ser reprimido, pero no olvidado por completo.
Al estar reprimido, no desaparece, sino que permanece activo como resistencia.

No es casualidad que mi libro concluya con capitulos dedicados a las
condiciones de posibilidad de la investigacién cooperativa y a las practicas de la
moralidad racional y la democracia constitucional. Dado que son el resultado de
largos procesos de aprendizaje filoséfico, tales logros pueden, en el peor de los
casos, ser suprimidos, pero no sin dejar huellas en la historia a las que las
generaciones futuras podran volver.

Me opongo implicitamente a un desmantelamiento filosdfico superficial de todo lo que,
desde la reflexion de Hegel sobre la Ilustracion, se denomina la autocomprension critica
de la modernidad. Porque esta se encuentra hoy en peligro.

JURGEN HABERMAS

Usted adopta en la historia de la filosofia una posicion mas hegeliana de lo
que sin duda habia hecho nunca, al destacar una continuidad de

preocupaciones desde los presocraticos hasta el siglo XIX. ;Por qué este



énfasis en la continuidad en lugar de en la ruptura —o al menos en la

discontinuidad discursiva—?

Yo no veo las cosas asi.

La impresién —que quizas tiene usted— de que mi exposicién sigue la légica
interna de los problemas planteados de manera convencional se debe quizas al
hecho de que me esfuerzo por sacar a la luz los procesos de aprendizaje. Ahora
bien, a través de estos procesos de aprendizaje, la filosofia responde a los retos
que se le plantean de manera mis o menos contingente. Tal y como yo la
concibo, la tarea publica de la filosofia es elucidar y mejorar reflexivamente el
tipo de comprensiéon cotidiana del mundo y de nosotros mismos a la que
siempre nos enfrentamos en nuestro mundo vivido (Lebenswelt).

Esto es lo que significa la expectativa que se tiene de la filosofia: contribuir a
«una mejor comprension del mundo». La filosofia logra esto a la luz de los
mejores conocimientos disponibles en la sociedad sobre el mundo. En su
interpretacion, se siente especialmente desafiada por los nuevos avances del
conocimiento o por cambios histéricos sorprendentes que devaltan o amplian
la comprensién actual de uno mismo.

Entre los ejemplos contemporaneos se incluyen el papel de los descubrimientos
biogenéticos en la medicina reproductiva, el papel de los procesos de
inteligencia artificial en el mundo laboral o los cambios geopoliticos mas
profundos a raiz del declive de la superpotencia. El papel de la filosofia es
ayudar a explicar lo que los descubrimientos revolucionarios o los cambios
histéricos significan en cada caso para nosotros como seres humanos,
contemporineos e individuos. En cualquier caso, la filosofia se distingue de la
ciencia en sentido estricto por esta referencia reflexiva a la comprensién
individual y colectiva de uno mismo y del mundo que se da en la sociedad.

La filosofia es, sin duda, también una forma de pensamiento cientifico —y su
modo de elaborar una comprensién de uno mismo iluminada por la ciencia
requiere asimismo un enfoque cientifico para tratar los conocimientos



cientificos relevantes para el mundo vivido o para hacer frente a los cambios
politicos invasivos—. Sin embargo, seria facil confundir este papel particular de
la filosofia con la ciencia en general, ya que la actividad cientifica se desarroll6
en gran parte en el marco institucional de la filosofia hasta que surgié la ciencia
natural moderna y adquiri6 su independencia.

Pero, en mi opinidn, la filosofia se distingue como tal por su modo de elaborar

una comprensién general de uno mismo en relacién con todo lo que afecta al
trasfondo de nuestro mundo vivido orientador.

En este sentido, la filosofia no es sélo una ciencia entre otras: articula nuestra
comprension de nosotros mismos respondiendo a los nuevos conocimientos y
a las nuevas situaciones de la vida, en la medida en que estos perturban y
amplian nuestra comprensién anterior del mundo y de nosotros mismos.

Asi es como explico el inicio de la filosofia y, mds ampliamente, la aparicién de
esas visiones del mundo axiales que caracterizo brevemente y comparo en el
primer volumen de mi obra.

Estas visiones del mundo pueden vincularse al intento de explicar las
disonancias cognitivas que debieron surgir cuando la comprensién mitica del
mundo y el pensamiento mdgico ya no podian explicar las sofisticadas
observaciones cosmoldgicas, los experimentos médicos o las consideraciones
matematicas de las civilizaciones avanzadas de la Antigiiedad. A lo largo de su
historia, y sobre todo desde el advenimiento de la ciencia moderna, la filosofia
ha respondido de manera similar al aumento de los conocimientos sobre los
acontecimientos del mundo y, en un sentido mas amplio, a los choques sufridos
por nuestra comprension de nosotros mismos.

La tarea piiblica de la filosofia es elucidar y mejorar reflexivamente la comprension
cotidiana del mundo y de nosotros mismos.
JURGEN HABERMAS



Pero mas alla de su funcidn interpretativa, jno tiene la filosofia también

verdaderos objetos cientificos y no produce sus propios conocimientos?

Si, en este sentido, el campo de investigacién propio de la filosofia comprende
naturalmente las condiciones de la percepciéon y de todo conocimiento posible
en general, asi como el andlisis de las condiciones de la accién y de la
comprension lingiiistica.

Sin embargo, su verdadero tema es mds general: una elucidacién guiada
metddicamente de la comprension general del mundo y de nosotros mismos,
en la que nosotros y nuestros contemporaneos debemos apoyarnos siempre
para orientarnos en el mundo vivido. La filosofia estudia generalmente la
socializacién comunicativa de los sujetos capaces de actuar como condiciones
de posibilidad de la comprensién de si mismo y del mundo propio del mundo
vivido. Pero una historia de la filosofia también debe abordar los cambios que
su papel sufre dentro de su propia sociedad. Su funcién mds manifiesta es
aportar contribuciones criticas a la legitimacion de la forma respectiva de poder
politico. En nuestras sociedades occidentales modernas, sigue siendo una voz
influyente en los debates sobre cuestiones constitucionales fundamentales.

El libro vincula el poder de la razéon moderna con el desarrollo de las

primeras religiones y las visiones antiguas del mundo.

A primera vista, puede parecer sorprendente que haga del discurso sobre la fe y
el saber el tema de una historia de la filosofia occidental. Pero hay varias
razones para ello. Karl Jaspers me convencié en primer lugar cuando sostuvo
que la filosofia occidental pertenece a las visiones del mundo que surgieron
durante lo que él denomina la «edad axial» (Adisenzeit), es decir, hacia mediados

del primer milenio antes de nuestra era, en el marco de las cinco o seis
civilizaciones mds avanzadas de la época.

Por eso, antes de presentar la historia de la filosofia en sentido estricto, propuse
primero una breve comparaciéon de los origenes del judaismo, el budismo, el
confucianismo y el taoismo, asi como de la filosofia griega clasica hasta Platén.



Por un lado, esto al menos pone en perspectiva la historia de la filosofia
occidental. Porque, a pesar de los ambiciosos discursos interculturales
suscitados por ocasiones particulares, seguimos careciendo de una comparacién
suficientemente sistemadtica de las trayectorias histéricas de las grandes
tradiciones mencionadas, que se extienden hasta los discursos politicos
contemporaneos. Los intereses conflictivos y las amenazas potenciales son una
cosa. Pero las justificaciones que se les aportan constituyen la tinica moneda
con la que los problemas acuciantes que deben negociarse en una sociedad
mundial econémicamente integrada pueden resolverse de manera cooperativa.

En nuestro contexto, el examen de la era axial nos recuerda ademis que la
filosofia occidental moderna también surge de la combinacién de dos visiones
del mundo axiales con estructuras muy opuestas.

La combinacién del platonismo y las ensefianzas del cristianismo primitivo,
que tuvo lugar bajo el Imperio romano, influyé en la filosofia occidental
durante mil quinientos afos. Me interesan especialmente las consecuencias
decisivas que tuvo el legado biblico al determinar el curso del desarrollo. Por un
lado, moldeé los supuestos ontolégicos de la ciencia natural moderna a través
del nominalismo; por otro, determind la historia del derecho natural europeo a
través de la recepcion del derecho romano.

Hoy, considero especialmente importante recordar cémo el desarrollo hacia el
derecho natural racional moderno, acelerado por las guerras de religion, ya
condujo a la idea kantiana de una «condicién general del derecho» (allgemeiner

Redhtszustand) vinculante para todos los Estados. Segtin esta idea, un sistema de

leyes universales y estrictamente vinculantes, valido a escala mundial, deberia
garantizar que los ciudadanos de todos los paises disfruten, en principio, de los
mismos derechos individuales. El concepto actual de derechos humanos refleja
los principios de la teoria moral de Kant: la universalidad, el caricter
individualista y la validez vinculante de las normas justificadas.

Sin embargo, el contexto histérico, politico y social en el que esta idea abstracta
puede hacerse realidad fue tomado en serio por primera vez por Hegel y los



grandes pensadores que le sucedieron, aunque en un sentido profundamente
critico. Feuerbach, Marx, Kierkegaard y los pragmatistas estadounidenses
fueron los primeros en comprometerse simultineamente con Kant y Hegel y su
legado religioso, preparando asi el terreno para la filosofia contemporénea.

Nunca he creido en la idea ingenua del fin de la historia.
JURGEN HABERMAS

¢Pero no surgieron enfoques filoséficos totalmente diferentes a raiz de

Hume?

Por supuesto. Y por eso, por cierto, mi construcciéon de la historia de la filosofia
se basa en el debate entre Kant y Hume.

El resultado de este debate determina también la forma en que se entiende la
tarea de la filosofia en general y el tipo de filosofia que se desea practicar.

¢Es la filosofia una ciencia particular —una de las muchas disciplinas que utiliza
sus herramientas de analisis conceptual para estudiar su propio objeto
claramente delimitado—?. ;O bien, mds que una ciencia en sentido estricto, no
es su funcién esencialmente la de un intérprete que se esfuerza por elucidar
metddicamente la comprensiéon de uno mismo y del mundo en un momento
dado a la luz de lo que se conoce del mundo?

Con Hume y Kant, estas dos vias de la filosofia moderna no divergen,
naturalmente, de forma tan clara como para que los pensadores puedan
asignarse siempre facilmente a una u otra —y ciertamente no tan claramente
como para que ambas partes no aprendan constantemente unas de otras. No
obstante, es posible distinguir una comprensiéon estrecha, cientificamente
limitada, de la pretensién interpretativa mas amplia de un discurso de la
modernidad. Este ultimo sigue la linea trazada por el idealismo aleman.
Independientemente de los intercambios entre estas dos corrientes, esta



distincién puede hacerse sin juicio de valor. En su propio trabajo, sin embargo,
se tiende a alinearse con uno u otro lado.

Su critica de la «racionalidad cientifica», formulada a finales de la década de
1960, la presenta como una ideologia que legitima las sociedades capitalistas
al reducir la racionalidad a la resolucién de problemas, la politica a la
administracién y el cambio social a la eficacia. En su libro, el cientificismo
funciona como una respuesta a la pérdida de la seguridad metafisica,
comparable al literalismo de los cristianos fundamentalistas. Por otro lado,
el falibilismo, como concepto claramente cientifico, define un nucleo
esencial de su enfoque. ;Como describiria su actitud hacia el conocimiento y

la ciencia? ;Ha cambiado esta actitud?

Nunca he criticado la racionalidad cientifica como tal. La filosofia también debe
hacer uso de esta racionalidad. Tanto ayer como hoy, mis reservas nunca se han
dirigido contra el esclarecimiento cientifico —y mucho menos contra las
ciencias en si mismas—, sino contra el «cientificismo» (Szientismus), que busca
construir una «visiéon del mundo» sobre la base de los resultados de sentido
comun de las diversas ciencias.

Esta tendencia era mds evidente en el positivismo légico del Circulo de Viena,
que volvié a cobrar influencia tras la Segunda Guerra Mundial gracias a los
conocidos emigrados en Estados Unidos. Independientemente de su
importante labor filoséfica, es esta intencién la que siempre me ha parecido
enganosa. La idea de una «cosmovision cientifica» pasa por alto la necesidad de
conectarse con una comprensiéon de uno mismo y del mundo que la filosofia
encuentra siempre ya en el mundo vivido. Pues incluso en la alusién a la
naturaleza holistica de una «<imagen» del mundo en su conjunto contenida en el
concepto de «cosmovision», se refleja algo del caricter de esa comprensién de
fondo ya presente y encontrada en «nuestro» mundo vivido —que nunca es
plenamente objetivable y a través de la cual una persona se relaciona con algo
en el mundo—.



El cientificismo no busca explicitar y, si es necesario, corregir el sentido comin
como tal mediante interpretaciones filoséficas, sino sustituirlo por una visién

del mundo construida cientificamente.

En la década de 1960, critiqué sobre todo las consecuencias politicas de esta
idea, a saber, la desposesion de los ciudadanos de los Estados democriéticos por
parte de politicos que querian utilizar tal adoctrinamiento para promover un
régimen tecnocratico supuestamente inevitable. En la América de Elon Musk,
esto vuelve a resultar familiar...

En la concepcion de su historia de la filosofia, ;en qué medida le ha influido
Theodor W. Adorno, quien suponia que el contenido teoldgico se

transformaria y migraria de algiin modo al ambito de lo secular?

Adorno se interesaba por las transformaciones que sufren los contenidos
teoldgicos una vez que migran al ambito secular y, es cierto, esta idea siempre
me ha conmovido.

Ya fue determinante para mi cuando exploré la apropiacién de los motivos
teoldgicos en este sentido transformador en El discurso filosifico de la modernidad.

En mi historia de la filosofia, sin embargo, queria trazar las etapas por las que el
desarrollo mencionado del derecho natural cristiano hacia el derecho natural
racional moderno conduce a una justificacién discursiva de los derechos
fundamentales y los derechos humanos. De este modo, la filosofia puede
proporcionar una justificacién razonable de los principios constitucionales del
Estado de derecho democritico frente al creciente potencial de extremismo de
derecha actual. Asi, la filosofia puede aportar al Estado constitucional un apoyo
de un orden totalmente distinto al de la visién juridica positivista, que, en
definitiva, fundamenta la pretension de validez de una constituciéon no en la
fuerza de las buenas razones, sino tnicamente en la expresién de la voluntad
del legislador.

La idea de que la historia del mundo fuera un matadero no es un hedio fundado en la
naturaleza humana.



JURGEN HABERMAS

Adorno no sdlo creia que el mito ya contenia la [lustracidon; también parecia

sugerir que la propia Ilustracion se asemeja a un mito. ;Esta de acuerdo?

Adorno siguié a Horkheimer en esta linea de pensamiento en la Dialéctica de la
razén, y no fue hasta la Dialéctica negativa cuando esta fue sustituida por una

interpretacién estrictamente adorniana. Peter Gordon lo ha explicado
recientemente con gran claridad.

El punto de partida de Adorno es la idea de que el todo es falso (das Ganze ist
das Unwahre). Pero entonces la dialéctica negativa muestra como, desde el

interior de ese «todo falso» y en el resplandor de su violencia, podemos, no
obstante, asegurarnos de retener fragmentos de felicidad. Aunque concebida en
términos totalmente seculares, la radicalidad de esta idea delata su origen
teoldgico. He intentado explicar por qué no puedo seguir esta idea en mi larga
conversacion con Stefan Miiller-Doohm y Roman Yos, que acaba de publicarse
en inglés.

Max Weber es bien conocido por su distincion entre hechos y valores, o
entre ciencia y politica. Segin Weber, la ciencia puede producir
conocimientos universales, pero no puede crear sentido. El sentido sdlo
puede surgir de la interpretacion de los hechos a través de los valores. Si
seguimos a Weber en esto, abandonamos el ambito de la verdad universal y,
al mismo tiempo, nos enfrentamos a «visiones del mundo racionalmente
incompatibles». A diferencia de Weber, usted no comparte la vision

pesimista de la historia que se deriva de su argumento.

La perspectiva de Max Weber es la de un socidlogo e historiador que ve la
historia como un campo de batalla de sistemas de creencias rivales.

Hoy, la propia historia corrobora esta perspectiva, como lo demuestran
ejemplos evidentes como el renovado conflicto entre las potencias nucleares



que son la India y Pakistdn. Por otra parte, Weber no tuvo que enfrentarse al
contraejemplo que constituye el establecimiento de un orden internacional
basado en los derechos humanos.

El hecho de que las Naciones Unidas surgieran de los horrores de la Segunda
Guerra Mundial puede explicar por qué este sistema juridico es reconocido por
193 Estados. En nuestro contexto, sin embargo, lo interesante es el hecho
general de que las normas pueden pretender tener primacia sobre los valores
particulares de sus diversos destinatarios, siempre que la validez de dichas
normas se base en su reconocimiento general. Dicho consentimiento puede
basarse en compromisos y, por lo tanto, en el acuerdo contingente de intereses
diferentes. Sin embargo, se trata de una base fragil, ya que los intereses pueden
cambiar en cualquier momento.

Por esta razén, la validez de las normas juridicas debe basarse, en principio, en
razones de peso que resulten convincentes para todos sus destinatarios. Max
Weber no reconoce la racionalidad que las normas reconocidas pueden
reivindicar frente a las simples orientaciones de valor.

Por consiguiente, la cuestiéon de si serd posible domesticar el belicismo de las
grandes potencias sigue siendo, por el momento, una cuestién politica abierta.
La idea de que la historia del mundo fuera un matadero no es un hecho
fundamentado en la naturaleza humana.

Los origenes de la teoria critica residen en el marxismo, el psicoanalisis y la
critica del poder, de la ideologia y de la dominacidn. Estas ideas estin menos
presentes en su libro, aunque hayan desempenado un papel fundamental en
sus trabajos anteriores. ;Como situa este trabajo en relacion con la teoria

critica en sentido amplio?

En el prefacio de mi libro, también mencioné el ensayo de 1937 de Horkheimer
y Marcuse, «Filosofia y teoria critica» (Philosophie und Kritische Theorie),
publicado en la Zeitschrift fiir Sozialforschung, que puede considerarse el
documento fundacional de la Teoria Critica. Sigo en deuda con esta fuente por



las hipétesis tedricas sociales fundamentales que han constituido el trasfondo
de mi historia de la filosofia tal y como he intentado esbozarla.

Pero estas hipdtesis en si mismas no son el tema del libro.

Por otra parte, si me preguntan qué ha sido de la conexién con la tradicién del
marxismo occidental, recordaré que la investigaciéon de la Teoria critica se
centré desde sus inicios en explicar la estabilidad del capitalismo a pesar de
todas sus crisis. Y en lo que respecta a mi implicacién en la politica cotidiana de
Alemania Occidental, debo confesar que, como hombre de izquierdas, me
preocupaba principalmente la lucha por liberalizar la mentalidad politica de
una poblacién que, inicialmente, seguia profundamente apegada al régimen
nazi.

En cuanto al desarrollo capitalista, una transformacién revolucionaria del
orden econémico liberal establecido desde el final de la Segunda Guerra
Mundial ya no era, en cualquier caso, viable en las condiciones de la
competencia sistémica con el régimen soviético. Desde el final de la Guerra
Fria, la presién para una reforma radical del régimen del neocapitalismo
mundial s6lo podria haber venido, en el mejor de los casos, desde el interior de
las democracias capitalistas. A partir del periodo de la posguerra, mi propio
interés se orient6 hacia las reformas del Estado del bienestar que, de haber sido
lo suficientemente radicales, podrian haber cambiado las democracias
capitalistas hasta hacerlas irreconocibles.

Sin embargo, a la sombra de una superpotencia en declive, asistimos
actualmente al surgimiento de nuevos frentes con la infiltracién de la extrema
derecha en las democracias liberales, tanto a nivel nacional como mundial. En
Estados Unidos, los grandes grupos medidticos parecen estar alidndose para
establecer un régimen econémico libertario, autoritario y dirigido de forma
tecnocratica. En la actualidad, nos conformariamos con que nuestras
democracias capitalistas pudieran defenderse del populismo de derecha, pero, al
parecer, ni siquiera eso es ya posible sin amplias reformas del capitalismo.



El estado de dnimo intelectual se vuelve, en general, contra los propios motivos de la
Tlustracién de los que el Occidente politico habia sacado hasta ahora su fuerza.
JURGEN HABERMAS

¢Donde situa usted su libro en su propio proceso de aprendizaje intelectual

como fildsofo, pensador politico e intelectual en la esfera publica?

La perseverancia que exige esta ocupacién en mi vejez ha creado cierta
distancia entre mi y las teorias individuales a las que habia contribuido
anteriormente —como las cuestiones fundamentales de la teoria social, la
filosofia del lenguaje, la teoria moral y juridica, y la teoria democratica—.

En este proceso, he tomado conciencia de lo que la filosofia en general puede —
y deberia— lograr.

Por ultimo, me ha resultado sorprendentemente interesante conocer las
circunstancias dificiles y a menudo politicamente complicadas en las que
muchos de nuestros autores cldsicos crearon sus obras, sobre todo en
comparacién con las circunstancias relativamente sin obsticulos que yo he
conocido desde el final de la guerra. Es sorprendente ver cudntos de ellos
llevaron una segunda vida publica marcada por las luchas —ademas de su vida
como autores—.

Usted ha vivido una larga vida en la que ha sido testigo de la division de
Alemania tras la Segunda Guerra Mundial, de su reunificacion y del fin de
la Guerra Fria, asi como de su ascenso al rango de primera potencia politico-
econémica liberal del continente europeo. ;Podria haber imaginado los
cambios actuales como una posibilidad en la década de 1990, en una época en
la que muchos abrazaban una filosofia de la historia que sugeria el

advenimiento de su fin?

Nunca crei en la idea ingenua del fin de la historia.



Sin embargo, la abrupta ruptura actual con la historia del ascenso continuo de
Alemania bajo la protecciéon de Estados Unidos me ha tomado por sorpresa.
Para mi, sin embargo, esto no significa una ruptura con una «filosofia de la
historia» en el sentido habitual en que se entiende —el de una historia que
progresaria hacia un objetivo—.

Al fin y al cabo, se trata de otra cuestion distinta a la que aborda este libro, que
consiste en buscar el impulso de los procesos de aprendizaje alentadores en los
que podemos apoyarnos, plenamente conscientes de las contingencias
histéricas —procesos de aprendizaje con los que seria prudente intentar
retomar el contacto hoy—. La decision de Trump de dar la espalda a la
tradicién politica de Occidente ha dejado, evidentemente, a Alemania, y a
Europa en su conjunto, en una situacion bastante dificil.

Me preocupaba la lucha por liberalizar la mentalidad politica de una poblacion que, en
un principio, seguia profundamente apegada al régimen nazi.
JURGEN HABERMAS

Al igual que en Estados Unidos, la democracia liberal en Alemania parece
hoy asediada. Alternativa para Alemania (AfD) parece haber entrado en la
corriente dominante, como lo demuestra recientemente la creciente
voluntad de los Demdcratas Cristianos de cooperar con ella, especialmente

en materia de politicas antiinmigracion. ;Le sorprende este crecimiento de
la AfD?

Si, el crecimiento continuo de un partido cuyos dirigentes estin tan
estrechamente vinculados a ideas fascistas —tan estrechamente que ni siquiera
el partido de Marine Le Pen en Francia quiere tener nada que ver con ellos— es
alarmante, sobre todo porque ain no hemos encontrado una explicacién
plausible a su constante crecimiento.



Si esta evolucidon se debe, en esencia, a que muchos votantes se sienten
abrumados por la complejidad de los problemas a los que se enfrentan los
gobiernos nacionales, lo que les lleva a buscar soluciones sencillas en marcos
nacionales familiares, entonces no veo una salida politicamente defendible a la
situacién en la que nos encontramos.

Tras la deserciéon de Estados Unidos y la desintegracion politica de Occidente,
la Unién Europea no tiene mas remedio que cambiar de rumbo respecto a su
timida politica del statu quo y desarrollar una capacidad de actuar colectivamente

en la politica mundial. En primer lugar, la urgente necesidad de desarrollar una
politica de defensa europea comun apunta hacia una integracion europea
reforzada. En un mundo sumido en fracturas geopoliticas, ;cémo podrian los
Estados europeos —incluso Alemania por si sola— ser tomados en serio
politicamente de otro modo? Por otra parte, el nuevo canciller, Friedrich Merz,
sigue viviendo en el mundo de Wolfgang Schiuble y contintia considerando la
cuestion europea unicamente desde la perspectiva de la politica econémica
alemana.

Ante los cambios geopoliticos mundiales, no creo que el nuevo Gobierno
aleman tenga la envergadura necesaria para hacer frente a los extraordinarios

retos a los que se enfrenta.

Y parece poco probable que Europa sea capaz de escapar de la voragine de la
superpotencia en declive —y de los riesgos asociados a ella—.

Créditos. Esta entrevista es la versién integra de una entrevista publicada en
The Nation el 7 de julio de 2025.

Este articulo se publicé en El Grand Continent. Puede leer aqui el original.
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Joseph Ratzinger/Benedicto XVIy el diagnéstico de

nuestro tiempo. Una aproximacion teoldgico-juridica
Antonio M.2 Rouco Varela

Real Academia de Ciencias Morales y Politicas

. INTRODUCCION
1. El concepto «Nuestro Tiempo»

«Diagnosticar el tiempo» es tarea intelectual que presupone criterios de analisis
y valoracién de los acontecimientos que configuran la trama humana que los
teje en toda su complejidad social, econémica, politica, cultural y espiritual: la
propia de «lo humano». Es decir, presupone una metodologia de la ciencia
histérica siempre y cuando el diagnéstico se refiera al pasado. Y, valga la
pregunta, jtambién cuando se refiera al presente? Desde que las ciencias



empiricas del hombre —Ia sociologia, psicologia, teorias generales de la politica
y del derecho y, muy especificamente, la ciencia de la informacién, etc.— han
irrumpido en el campo cientifico del conocimiento del ser humano y de su
realidad, «hic et nunc», pareceria obvio contestar negativamente a la pregunta
que acabamos de formular. Sin embargo, desde que en el mismo periodo
histérico, marcado por el pensamiento personalista y existencialista, aparece y
se desarrolla lo que se va a llamar la «Zeit-Geschichte» o historia
contemporinea, hay que afirmar no solo la legitimidad cientifica de «historiar»
el presente sino ademds la necesidad intelectual, profundamente humana, de
hacerlo, por muy paradéjico que parezca a primera vista. No hay que olvidar
que el conocimiento del «tiempo», como condicionante esencial de la existencia
humana «sicut talis», presupone lo que Robert Spaeman en su optsculo «Das
unsterbliche Geriicht: Die Frage nach Gott und die Tduschung der Moderne»
(«El Rumor que nunca muere. La pregunta sobre Dios y el engafio de la
Modernidad») explicaba con una nada comun finura metafisica: «El futurum
exactum es inseparable del presente. Decir de un acontecimiento del presente,
que vendra un momento en que no haya sido nunca, quiere decir que en
realidad también no es ahora. En este sentido todo lo real es eterno... La

inevitabilidad del "Futurum exactum" implica la inevitabilidad de tener que

pensar en "un lugar" donde se guarda para siempre todo lo que acontece»!.

«Historiar» el presente exige conocer su contexto o marco existencial, o lo que
es lo mismo, «su sitio en la vida» que viene del pasado —al menos, del pasado
mads préximo— y que se abre al futuro presagiandolo e, incluso, prefigurandolo.
Conocer el tiempo, conocer «nuestro tiempo», postula su conocimiento en la
integridad de su trasfondo histérico-humano que incluye su contenido o

dimensién espiritual?.

«Nuestro tiempo», el mds inmediato, el de «la Pandemia Covid19», se ha
estudiado y se estd estudiando desde las perspectivas cientificas mds diversas,
sobre todo, desde aquellas a las que atafe directamente la amenazadora
patologia que ha puesto a toda la humanidad en una situacién de extraordinaria
y gravisima peligrosidad para la salud y la vida de las personas y de toda la
sociedad. La Medicina, la Biologia, la Psicologia, la Sociologia, las Ciencias de la
Economia, de la Politica y del Derecho... se ven reclamadas con urgencia. Sin



excluir la perspectiva religiosa, la de la Teologia, que no falta’. Ahora bien,
«nuestro tiempo» implica un dmbito de realidad y de significado humano que
va mais alld de la cronologia inmediata de la aparicién y desarrollo de «la
pandemia 19» y de la experiencia personal y colectiva que la ha acompanado.
«Nuestro tiempo» podria identificarse razonablemente con las tres décadas de
la transicidn del siglo XX a las dos primeras del siglo XXI. La hipodtesis de que
«el Mayo del 68» senalase el inicio de un nuevo capitulo de la historia
contemporanea, al menos de la referida a lo que hemos conocido como «el
mundo libre», posee una base de probabilidad cientifica mas que suficiente para
ese encuadre cronolégico de lo que podemos llamar y reconocer como «nuestro
tiempo». Maxime si, ademds, no olvidamos que en ese mismo mes de Mayo de
1968 se producia en el corazén de la Europa comunista detras del «Tel6n de
acero», en Praga, un movimiento universitario juvenil de signo contrario al
«Mayo parisino» aunque en forma cualitativamente mas expuesta a un tipo de
represion policial que no conocia un «minimum» de seguridad juridica.
Avanzado el mes de agosto, las tropas del Pacto de Varsovia ahogaban con
violencia militar y politica implacable la conocida como «Primavera de Praga».
El 16 de enero del afio si- guiente, Jan Palach, estudiante de «la Universidad
Carolina» se prendia fuego publicamente autoinmoldndose en defensa de la
libertad. Los datos hablan, pues, un lenguaje suficientemente inequivoco para
poder acotar un nuevo periodo histérico: el de ese medio siglo que va de 1968
hasta hoy. Susceptible de ser considerado historiograficamente como «nuestro
tiempo», como un tiempo histérico que se mantiene vivo y que perdura en el
presente.

2. Joseph Ratzinger/Benedicto XVI: testigo privilegiado de «nuestro

tiempo»

Como guia para acercarnos al conocimiento de la actualidad que estamos
viviendo con sélida base informativa y seriedad intelectual, en todo su
trasfondo histérico-espiritual, hemos elegido a Joseph Ratzinger/Benedicto
XVI. Catedrético de Teologia Catdlica en Bonn (1959-1963), Miinster (1963-
1966), Tubinga (1966-1969) vy, finalmente, Ratisbona (1969-1977); desde el 1
de marzo de 1977 hasta el 28 de febrero de 1982, Arzobispo de Munich



(Miinchen und Freising); Prefecto de la Congregacién para la Doctrina de la Fe
desde esa fecha hasta el 19 de abril de 2005, en el que es elegido Papa,
llamandose Benedicto XVI. Su Pontificado se extiende hasta el 28 de febrero de
2013, dia en el que se hace efectiva su renuncia, anunciada con anterioridad el
11 del mismo mes.

Las fuentes documentales, tan variadas y complejas en un mundo
informatizado al maximo, son imprescindibles para  investigar
responsablemente la historia contemporinea, pero no menos importantes
desde el punto de vista historiografico son los testimonios vivos de las personas
que la han protagonizado en sus momentos y en sus aspectos mas
trascendentales. Es el caso, para el periodo histérico que hemos tipificado como
«nuestro tiempo», de Joseph Ratzinger/Benedicto XVI. Si hubiera alguna duda
al respecto, la despeja brillan- temente la amplisima y minuciosa biografia de
Peter Seewald publicada en otofio del 2020 (un libro de 1150 paginas).
Periodista, primero, del «Der Spiegel», luego, del «Siiddeutsche Zeitung»; y, en

la actualidad, publicista de reconocido prestigio en los medios intelectuales y

literarios de la Republica Federal de Alemania®,

En la base de las escuetas referencias a los cargos académicos y ecle- siales que
jalonan su vida, la biografia de Joseph Ratzinger/Benedicto XVI des- vela una
trayectoria existencial caracterizada por una entrega incondicional y temprana
(desde los afios de la nifiez) al servicio de la Iglesia y a la realizacién de su
misién en el mundo y en la sociedad. Entrega y compromiso de un hombre de
profunda vida espiritual, conjugada con los rasgos de una personalidad afable,
bondadosa, humilde y sencilla, que ha irradiado siempre una admirable paz
interior, atin en las coyunturas mis dificiles. Los afios de seminarista menor en
Traunstein, en la Baviera alta de los Alpes, son los de la primera experiencia de
estar con la Iglesia cueste lo que cueste. El y sus compaferos del Seminario
Menor, que frecuentan las clases del «<Gymnasium» (Instituto de ensefianzas
me- dias) de esa hermosa localidad bavara, sufren la burla de sus compaferos
en la calle y en las aulas y, lo que mas les duele, son puestos en «la picota» por
varios de sus profesores. Fueron los primeros tiempos del régimen
nacionalsocialista en los que los catélicos de Baviera se levantaron contra la



retirada del crucifijo en las escuelas ordenada por las autoridades «nazis».
Vendran luego los dos afios de servicio militar cuando apenas habia cumplido
los 17 anos. Después de dos meses de internamiento en un campo de
concentraciéon norteamericano, vuelta al Seminario; ahora, al Seminario Mayor
de Frisinga (Freising) en condiciones materiales de extrema penuria, sin que
menguase por ello la ilusién purificada y serena de la busqueda de la verdad a
través del estudio intelectualmente apasionado de la Teologia —la ciencia de la
razén teolégica— que pronto podrd culminar en la Facultad de Teologia de la
Universidad de Munich. Al finalizar los semestres ordinarios da sus primeros
pasos como autor de un opusculo primerizo, dedicado al estudio de la verdad
en el «De Veritate» de Santo Tomas de Aquino, premiado por la Facultad. Su
tesis doctoral sobre «Casa y Pueblo de Dios en San Agustin» y, seguidamente,
su voluminoso escrito sobre la Teologia de la Historia en San Buenaventura
para la «habilitacién», de cara a la docencia universitaria, pondran un brillante
colofén a su carrera en la Universidad de Munich. Apenas concluida, recibe la
llamada para la Cétedra de Teologia Fundamental (semestre de verano de 1959)
de la Universidad de Bonn, todavia medio en ruinas. Las escaseces materiales y
académicas de todo orden se compensaban con el ambiente de franca y noble
camaraderia entre los profesores de las mas dispares Facultades. El mismo
cuenta coémo un colega comentaba que habia dos Facultades en la Universidad
que se ocupaban de algo que no existia: jDios! En contraste, por cierto, con la
cohesion interna de un profesorado convencido de que el cultivo universitario
de la ciencia no admite exclusiones gnoseolégicas. En su paso a Bonn publica su
primera obra teoldgica: «La Fraternidad cristiana». Su lectura se populariza
pronto y se traduce a los principales idiomas europeos. Todavia hoy es leida
con interés. Su actividad universitaria le lleva desde Bonn hasta Ratisbona,
pasando por Miinster y Tiibingen. Se caracteriza por una dedicacién exclusiva a
la docencia y a la investigacion con participacién intensa en el debate
intelectual y cultural de esas primeras décadas de la postguerra, tan vivo en la
Iglesia y en la nueva sociedad de Alemania y de la Europa Occidental. Por una
parte, asume sin vacilacién alguna, el existencialismo y neo-marxismo (el de la
Escuela de Frankfurt, sobre todo) como reto filoséfico para su Teologia y, por
otra, la teoria histérico-critica en la interpretacién de la Sagrada Escritura
como revulsivo intelectual, extraordinariamente inquietante, para la



metodologia de la ciencia teoldgica. Su «obra» oral y escrita refleja un
pensamiento teolégico que no se aparta ni un apice de la fe de la Iglesia.
Guardini, Josef Pieper, H. Urs v. Balthasar, Rahner, Congar, Danielou, Martin
Buber, Paul Hacker, Gottlieb S6hngen, Olegario Gonzailez de Cardedal y otros
muy ilustres pensadores y escritores formaron el circulo mas apreciado de sus
autores y amigos.

La influencia personal ejercida por el joven profesor Joseph Ratzinger en la
metodologia y en el debate doctrinal del Concilio Vaticano II, aunque discreta,
resulté determinante para el formato teoldgico y canénico del Concilio. Ahora
es cuando se la conoce en todo su significado histérico. Escogido como su
asistente personal por el Cardenal Joseph Frings, Arzobispo de Colonia
(dibcesis a la que pertenecia y pertenece la ciudad de Bonn) siendo un
jovencisimo Catedratico, devendra desde el primer momento de la asamblea
conciliar el que le prepara y redacta al Cardenal todas sus intervenciones. Su
primer efecto fue el de que el discurso de este en la primera sesién —octubre a
diciembre de 1962— da el vuelco a la organizacién de la tarea conciliar y a la
programacién de su temadtica tal como habian sido fijadas por la Comisién
Central Preparatoria. Se trataba, sin embargo, de un giro doctrinal y pastoral
en sintonia con el lema de su convocante, San Juan XXIII: el «aggiornamento».
El Papa buscaba una puesta al dia de la doctrina de la fe y del servicio pastoral
de la Iglesia «ad intra» y «ad extra» de ella misma, es decir, al mundo: a aquel
mundo que estaba saliendo todavia de la catistrofe de la II Guerra Mundial.
Como el mismo Ratzinger atestigua, su inicial entusiasmo conciliar de «perito»
oficial del Concilio fue conteniéndose progresivamente en sus dos tltimas
fases. Le preocupaba, en especial, la forma teoldégica de cémo se estaba
enfocando el tema de la relaciéon de la Iglesia con el mundo. Temia que una
interpretacion superficial de la Constitucién Pastoral sobre «la Iglesia en el
mundo de nuestro tiempo», «Gaudium et Spes», aprobada en la dltima sesién
conciliar, de diciembre de 1965, podria producir un excesivo optimismo en la
concepcion de lo que significa y en lo que consiste «el progreso» del hombre y
de la familia humana en su «iter histérico», con el riesgo de la pérdida del
horizonte escatolégico, esencial para la concepcién verdaderamente cristiana
de la vida.



Vendra luego su aportacién teolégica al Magisterio de la Iglesia a lo largo del
pontificado de San Juan Pablo II, favorecida por la cercania personal y la
relacién fluida y cordial con el Papa. El gran Magisterio del Papa polaco resulta
inexplicable sin la colaboraciéon intensa y constante de su Prefecto de la
Congregacién para la Doctrina de la Fe. El «ductus» intelectual de la
extraordinaria trilogia de las enciclicas sobre las tres Personas de la Santisima
Trinidad del inicio de su Pontificado, las enciclicas sociales —muy
destacadamente «la Centessimus Annus»—, la enciclica sobre el fundamento de
la Teologia Moral «Veritatis Splendor», la enciclica que estudia la relacién fe y
razén (Fides et Ratio) y la «Evangelium Vitae» —por citar las mds notables—
delatan la influencia del pensamiento teoldgico del Prefecto para la Doctrina de
la Fe inequivocamente. Elegido Sucesor de Pedro y Pastor de la Iglesia
Universal, completa el Magisterio de su antecesor con sendas enciclicas
dedicadas a las virtudes teologales de la caridad («Deus Caritas est») y de la
esperanza («Spe Salvi»), a las que afade en el afio 2009 una original enciclica de
doctrina social sobre el desarrollo de los pueblos, terminada y publicada en el
contexto de la crisis econémico-financiera del ano 2008. En coherencia
intelectual y existencial admirable con toda su trayectoria académica y pastoral
de profesor, de Arzobispo de Munich, de Prefecto de la Congregacién para la
Doctrina de la Fe y de Papa, no se arredra Benedicto XVI a la hora del juicio y
de la accién en asuntos y en momentos que tradicionalmente se denominan
como «temporales» o «mixtos»: los referidos al mundo de las realidades
econdmicas, sociales, politicas y culturales de su tiempo. Lo hace siempre a la
luz de la fe con aplicacién sistematica del principio metodoldgico del didlogo
«fe y razén» y siempre con el reconocimiento doctrinal de la autonomia propia
de las instituciones civiles.

De joven catedritico en Bonn (la recién estrenada capital de la Republica
Federal de Alemania) se posiciona claramente a favor de la tesis de Konrad
Adenauer sobre la necesidad de orientar la politica exterior del nuevo Estado
hacia una estrecha alianza con las democracias occidentales vencedoras —sobre
todo, con los Estados Unidos de América— que conlleva la opcién por la
Alianza Atlantica, en oposiciéon poco menos que frontal con la postura del



Partido Socialista de Alemania (el «SPD»), liderado por un politico muy
estimado por su integridad personal y su resistencia indoblegable al régimen
nazi: Schumacher. El objetivo de la unidad alemana, que implicaba la
integracion de las cuatro zonas en las que se habia repartido su territorio
después de la capitulacion, resultaba ilusorio al negarse la Unién Soviética a la
celebracién de un «referéndum» en su territorio, libre y sin injerencias de las
autoridades de ocupacién. Con la farsa pseudodemocritica de las elecciones
celebradas en los Estados del Centro y Este de Europa bajo su ocupacién militar
y dominio policial y politico, los soviéticos habian demostrado el nulo interés,
mas aun, el radical desacuerdo con la misma posibilidad del renacimiento de
una Alemania libre, unida y democratica. El profesor Ratzinger valoraba
igualmente como un acierto de K. Adenauer —de enorme trascendencia
histérica— el haberse apartado en su politica de reconstruccién nacional de la
concepcién «bismarkiana» de la unidad alemana (la de la «Kleine Deutsche
Losung») de inspiracién y fundamento cultural predominantemente prusiano y
luterano-liberal. Ratzinger mantendra siempre con invariable firmeza su
aprecio por la férmula de la democracia libre y social con fundamentos éticos,
enraizados en la tradicién cristiana de Europa, que habia adoptado la Ley
Fundamental de Bonn de 1949. Esa experiencia primera de la democracia de la
joven Reptblica Federal de Alemania lo acompanara a lo largo y a lo ancho de
su actuacién universitaria y de su presencia en los mas diversos foros publicos
de la sociedad y de la Iglesia en todos los continentes. Su estima por el modelo
de «la economia social de mercado» («die soziale Marktwirtschaft») y del
Estado libre y social y democritico de derecho («der freie, soziale,
demokratische Rechtsstaat») se manifestard siempre con mayor o menor
explicitud, incluso en los anos de su Magisterio Pontificio. Es el modelo
constitucional que preside desde la primera hora de su existencia histérica a la

nueva Alemania libre, la Alemania de la Republica de Bonn®.

Un lema y una confesién personal, desvelada en el ocaso de sus afios de Papa
emérito, resumen excelentemente la historia de su biografia —por tantos titulos
excepcional— de testigo singularisimo de nuestro tiempo. El lema de su escudo
episcopal: «Mitarbeiter der Wahrheit» —«cooperator veritatis»: «cooperador
de la verdad»>—. Una confesién: al preguntarle Peter Seewald en «Ultimas



Conversaciones» «;Cudl seria para Ud. "a posteriori” el hilo conductor, el rasgo
definitivo de su Pontificado?» «Diria que "el afio de la Fe" expresa bien esto: un
nuevo estimulo para creer, una vida desde el centro, desde lo dindmico,
redescubrir a Dios, redescubrirlo en Cristo, o sea, encontrar de nuevo la
centralidad de la fe». Y le confirma, ademds, que desde el principio de su
Pontificado habia tenido claro «el propésito positivo de colocar de nuevo en el

centro el tema: "Dios y la fe"»°.

3. Las Fuentes

Nuestra aproximacién —obviamente esquemadtica— al conocimiento del
diagnoéstico de «nuestro tiempo» de Joseph Ratzinger/Benedicto XVI se basa
en la lectura de sus grandes libros-entrevista: «Rapporto sulla Fede» con
Vittorio Messori (1985); con Peter Seewald, «Salz der Erde» (1996), «Gott und
die Welt» (2000), «Licht der Welt» (2016), «Letze Gespriche» (2016). A los
que hay que sumar la entrevista muy corta, «Letzte Fragen an Benedikt XVI>»,
con la que Peter Seewald culmina su monumental biografia del 2020.
Completamos esa lectura con la de algunas de sus mds significativas
conferencias, discursos y coloquios mantenidos antes y después de su
Pontificado: la conferencia conclusiva de las jornadas de estudio sobre la
enciclica «Fides et Ratio» con el titulo «Fe, Verdad y Cultura», organizadas por
la Facultad de Teologia de San Damaso de Madrid en febrero del afio 2000; el
coloquio con Jiirgen Habermas sobre «Dialektik der Sikularisierung: Uber
Vernunft und Religion» celebrado el 19 de enero de 2004 en la Academia
Catolica de Baviera en Munich; la alocucién y discurso respectivamente del
campo de concentracién de Auschwitz-Birkenau (2006) y de la Universidad de
Ratisbona (2006); el dirigido a la Universidad Sapienza de Roma no leido y si
publicado (2008); el del encuentro con el mundo de la cultura en el «Colegio de
los Bernardinos» en Paris (2008); el de las Naciones Unidas (2008); el de
Westminster-Hall a los representantes de la sociedad britanica (2010); el del
«Bundestag» en Berlin (2011). Entre los textos mds directamente destinados al
Magisterio interno de la Iglesia hemos elegido la enciclica «Caritas in Veritate»
—«Sobre el desarrollo humano integral en la Caridad y en la Verdad»— del 29
de julio de 2009. También aprovecha mucho la lectura de su discurso a la 61.2



Asamblea General de la Conferencia Episcopal Italiana sobre «la emergencia
educativa» del 2010 y de su articulo sobre «La Iglesia y el escandalo del abuso
sexual» publicado en la revista mensual del clero alemén, «Klerusblatt», en
febrero de 2019. Estimamos que nuestra seleccién de los textos estd en
consonancia con la naturaleza del tema escogido, inseparable del género
literario del relato de la historia contemporinea que conjuga al mismo tiempo
informacién y discernimiento critico. Sin ocultar el hecho de que su obra
escrita haya alcanzado ya los 22 volimenes en la ediciéon proyectada de sus
Obras completas que comprenden tanto su tiempo de profesor, de Cardenal, de
Arzobispo de Munich y de Prefecto de la Congre- gacién para la Doctrina de la
Fe como el de autor privado en sus afnos de pontificado, que no incluye todo su
amplisimo y denso magisterio pontificio.

II. «<NUESTRO TIEMPO»: UN TIEMPO DE CRISIS

En la lectura de J. Ratzinger/Benedicto XVI aparecen la palabra y la categoria
«crisis» como el criterio transversal de interpretacién y valoraciéon de nuestro
tiempo. La crisis de pensamiento, de valores, de comportamiento y estilos de
vida seria un hecho comprobable en la observacién y andlisis de «la sociedad
postsecular» («die postsikulare Gesellschaft»), que diria Jiirgen Habermas, y
que se ha ido globalizando imparablemente desde su centro ideolégicamente
mas influyente, el mundo euroamericano, para alcanzar luego a todo el antiguo
dominio europeo de la Unién Soviética y a los demds continentes. Apuntando
especialmente a la comunidad politica, el Cardenal Ratzinger en su «didlogo
con Habermas» en la Academia Catélica de Munich (enero de 2004) mantiene
la tesis de que «lo que sostiene al mundo», «los fundamentos morales

prepoliticos» («el derecho natural»)’, se encuentran radicalmente cuestionados:
ien crisis! A la pregunta de Peter Seewald en la entrevista de 2010, «Licht der
Welt» («Luz del Mundo»): «sPodemos salvar todavia este planeta por nuestras
propias fuerzas?». Contestaba: «De cualquier manera por sus propias fuerzas el
hombre no puede dominar la historia. Que el hombre estd amenazado, que se
amenaza a si mismo y amenaza el mundo se hace hoy de algin modo visible a
través de sus pruebas cientificas. Solo puede ser salvado si en su corazén crecen



las fuerzas morales; fuerzas que solo pueden provenir del encuentro con

Dios»®.

1. ;/Inicio, sintoma o causa de la crisis? E1 Mayo del 68

Nuestra generaciéon ha sido testigo y sujeto «paciente» y, en no pocos casos,
también agente activo de lo que ocurrié en Mayo de 1968 a lo largo de toda la
geografia universitaria del mundo occidental. Con un doble epicentro: el de la
Universidad de Berkeley en California y la Sorbona de Paris y con un mismo
vinculo ideolégico: «la teoria critica» de los profesores de la Escuela de
Frankfurt (Horkheimer, Adorno, sobre todo) con domicilios y encargos uni-
versitarios, oscilantes entre los Estados Unidos de América y la Republica
Federal de Alemania. Los universitarios de aquella hora histérica siendo
estudiantes, doctorandos, joévenes profesores asistentes, catedraticos... la
recordamos con una memoria que seguramente no ha perdido la fuerte
impresiéon de como la hemos vivido y protagonizado desde nuestra presencia
en una Universidad espanola o extranjera, o en la una y en la otra
alternativamente. ;Se trataba de una crisis universitaria mas, no infrecuentes en
la década de «los sesenta» en las Universidades espafolas y también en las
europeas? ;O de una verdadera revuelta, inicialmente universitaria, que pronto
alcanzaria a otros sectores de poblacién de las grandes urbes sin distincién de
barrios y distritos como habia sucedido en Paris y que se tradujo en una huelga
general que paraliz6 a toda Francia? La situacién politica cambia drasticamente
solo cuando las divisiones del ejército francés estacionadas en la antigua zona
francesa de ocupacion del sureste de Alemania (Baden-Wiittenberg), se ponen
en marcha hacia la capital por orden del Presidente de la Republica, General De
Gaulle. Es el fin de la tentacién revolucionaria. ;Hay que hablar, por lo tanto,
de «el Mayo del 68» como principio, sintoma o causa de una crisis politica,
cultural, moral y espiritual que continua e, incluso, se agrava en el actual
escenario de la sociedad globalizada? Una sociedad que rebasa las fronteras del
mundo occidental de la segunda mitad del siglo XX en el trance del paso al siglo
XXI. ;O se trata solo de un sintoma de un movimiento mas profundo de
mutacion de los paradigmas de reforma y renovacién politica, cultural, moral e,



incluso, de conversion religiosa que tiene lugar en la Europa de la postguerra,
al menos, en la Europa libre?

Cuando Peter Seewald pregunta a Benedicto XVI, ya Emérito, en sus «tltimas
conversaciones», por su articulo «Los nuevos paganos y la Iglesia» («Die neuen
Heiden und die Kirche»), publicado en la revista cultural mas famosa y més
abierta del catolicismo alemén de la primera mitad del siglo XX, «Hochland>»,
en 1958, —el ultimo ano de su docencia en Frisinga— el Papa evoca su
experiencia de joven coadjutor de una parroquia en la elegante urbanizacién
del nuevo «Munich», Bogenhausen: la Iglesia se llenaba, chicos y chicas
participaban activamente en sus actividades formativas; pero reaccionaban
remitiéndose a la opinidén escéptica de sus familias: «Pero papa dice— era
habitual oir en aquel entonces— que no tengo por qué tomar esto tan en serio.
Se podia percibir que, aun cuando institucionalmente todo seguia existiendo, el
mundo real se habia alejado ya un gran medida de la Iglesia». El articulo habia
causado sensacion y disgusto en colegas tanto de Frisinga como de Bonn.
Estuvo a punto de costarle su nombramiento como catedritico de Teologia
Fundamental. Su Arzobispo, el Cardenal Wendel, sin embargo, no le negé la

licencia para su traslado a Bonn’. Ese pronto llenarse de las Iglesias, terminada
la guerra, en los territorios de administracién «aliada» tapaba una no
insignificante dosis de hipocresia. Rememorando el final de sus afos de
Seminario y los primeros de su sacerdocio le relataba a su interlocutor: «Vivir
de nuevo en libertad, en un edn en el que la Iglesia podia comenzar de nuevo y
era solicitada y buscada, eso fue hermoso de ver. Simultineamente fuimos
testigos de como antiguos nazis de repente se sometian a la Iglesia. Por
ejemplo, uno de nuestros antiguos profesores de francés, un nazi terrible, lleno
de odio hacia los catdlicos, fue a visitar al Parroco en Haslach y le llevé un ramo

de flores, y otras historias por el estilo...»!?. Con la mirada retrospectiva de sus
afios universitarios el ya Cardenal Prefecto de la Congregacién de la Doctrina
de la Fe rememora su vivencia del «68» en Tubinga: una de las Universidades
mas agitadas por «el seismo politico-cultural» que sacudié entonces a la
Alemania de Bonn. Alude a panfletos blasfemos del verano del 69, pensados,
escritos y divulgados por docentes y alumnos de la Facultad Protestante de
Teologia, no sin connivencias con los de la Facultad Catélica. En ellos se



encontraban, por ejemplo, el titulo: «El Sefior Jesus, partisano». Seguian frases
como estas: «;Qué otra cosa puede ser la Cruz de Cristo sino expresién
sadomasoquista de ensalzamiento del dolor?» o «el Nuevo Testamento es un
documento cruel, una gran supercheria de masas». «Inspirindose en la critica
marxista a la religion, se recriminaba a la Iglesia ser complice de la explotaciéon
capitalista de los pobres...» Su esfuerzo coligado con el del colega protestante,
Prof. Wickert, para conseguir de los alumnos que se distanciaran de aquellas
octavillas blasfemas fracasa. «No» fue la respuesta. Ni siquiera «el grito del
Prof. Wickert para que desapareciera de entre nosotros aquel "Maldito sea

Jests" fue escuchado»!!. La ocupacién de aulas, la retirada de los micréfonos a
los profesores, la constante algarada... era lo habitual no solo en Tubinga, sino
también en otras universidades alemanas. Hubo respuesta del profesorado
universitario. Ante el clima de agresion instalado y poco menos que tolerado
por las autoridades politicas y universitarias, acobardadas, se crea la asociaciéon
«Freiheit der Wissenschaft» («Libertad de la Ciencia») a iniciativa del Prof.

Hans Maier de Minich, a la que se adhirié el Prof. Ratzinger desde Tubinga!2.
«La década de 1960 fue una época especialmente movida», — comenta y
pregunta al Papa Peter Seewald—: «la guerra de Vietnam, el movimiento
"hippie", la "Beatlemania”, la revolucién sexual... ;Eran conscientes los padres
conciliares de todos estos fendmenos?» La respuesta de Benedicto X VI refleja
nitidamente su juicio sobre el significado «epocal» del «68»: «Creo que tales
desarrollos se fueron preparando durante la primera mitad de los afios se-
senta, pero solo estallaron en todo su dramatismo en la segunda mitad de esa
década. En cualquier caso, durante el Concilio no dominaban la escena

mundial. Su gran estallido se produjo en el afio 68» 3.

¢Se trataba quiza de un retorno a un nuevo mundo pagano, tan cultivado por el
Nacionalsocialismo? El propio entrevistador, en su libro autobio- grafico,
publicado en el afio 2002 con el titulo muy revelador «Griiss Gott: Als ich
begann, wieder an Gott zu denken» («Dios te bendiga —la férmula popular de
saludo en Baviera— cuando yo comencé a pensar de nuevo en Dios»), contando
la historia de sus afios de universitario rebelde, anotaba: «Que una nueva ola
pagana pudiera irrumpir para acabar con lo que "los nazis" habian dejado —de

tradiciones cristianas—, parecia, sin embargo, impensable»'*. Lo cual no



impedia que la llamada «revolucién» sexual, politica, cultural,... se presentase
en la rebelién universitaria «del 68» no solo como «anti Iglesia», sino también
como radical anticultura; confusamente influida por las nuevas versiones del
comunismo-leninismo y adornada con un estilo de vida desenfadadamente
existencialista, entre rebelde y desesperado, que no se privé del recurso a la
violencia terrorista. En la Alemania libre: la Banda «Bader-Meinhof». En Italia:
«las «Brigate Rosse». La ETA y el IRA en Espana e Irlanda con significados
politicamente mas complejos. Benedicto XVI le reconoce a Peter Seewald en
sus conversaciones ultimas que nunca fue existencialista en su pensamiento, y
menos «a lo Heidegger». Aunque si habia leido a Sartre en sus afios de
Tubinga. Era imprescindible hacerlo, dice: «Su filosofia la escribié
fundamentalmente en cafés. Eso hace que sea menos profunda, pero mais
penetrante, mas realista. Tradujo a lo concreto el existencialismo de Heidegger.
En él se ven con mayor claridad las alternativas». En el mundo universitario de
Tubinga y en el clima intelectual y existencial, tan agitado y atormentado en el

que se movian estudiantes y profesores del «Mittelbau» (Profesores

asistentes...), resultaba inexcu- sable su lectura!®.

Para Benedicto XVI era evidente: con «el 68» se abre un capitulo nuevo en la
historia de la segunda mitad del siglo XX. Un capitulo «critico» —;quizd
frustrado?— que dejaba atris aquel esperanzado e ilusionado impulso de la
Europa libre, concluida la II Guerra Mundial: de la Europa que se esforzaba por
la recuperacion de los grandes valores universales de su gran tradicién cristiana
e ilustrada: la recuperacién de la libertad, de formas politicas, autén- ticamente
democriaticas, de conversiéon moral... En una palabra: ;habia que considerar
como fracasado el proyecto europeo de la edificacion de una nue- va
comunidad politica, unida en el respeto incondicional de la dignidad de la
persona humana y de la paz? En el horizonte histérico préximo se divisaba la
crecida de una corriente de crisis moral del hombre —crisis espiritual y
religiosa— que, en opinién del Cardenal Ratzinger, ni la caida del Muro de
Berlin, el 9 de noviembre de 1989, ni el derrumbe de la Unién Soviética en la
coyuntura histérica del transito del siglo XX al siglo XXI habian logrado
detener y mucho menos revertir. Incluso su propagacién a un mundo
definitivamente globalizado se hizo imparable. Leyendo a Joseph



Ratzinger/Benedicto XVI, e interpretindolo correctamente, resulta
intelectualmente inevitable el tener que reconocer que «nuestro tiempo» es un
tiempo de crisis, de una triple crisis: moral, antropoldgica y religiosa.

2. La crisis de la moral

En el «Informe sobre la Fe», en 1985, el Cardenal Ratzinger constata cémo uno
de los efectos moralmente mas graves de «la revolucién del "68"» es el que «en
la cultura del mundo desarrollado se ha destruido, en primer lugar, el vinculo
entre sexualidad y matrimonio indisoluble. Separado del matrimonio, el sexo
ha quedado fuera de 6rbita y se ha encontrado privado de puntos de referencia:
se ha convertido en una especie de mina flotante, en un problema y al mismo

tiempo, en un poder omnipresente»'®. En 2019, en la revista del clero aleman,
«Klerusblatt», publica el articulo «La Iglesia y el escindalo del abuso sexual»
(«Die Kirche und der Skandal des sexuellen Missbrauchs») que descubre cémo
el proceso de degradaciéon de la moral sexual ha llevado al escindalo de los
abusos, haciendo memoria histérica de cémo se origindé y se desarroll6
espiritual y culturalmente en la sociedad y en la Iglesia de la segunda mitad del
siglo XX. Escribe: «Trato de mostrar como en "los afios 60" ha tenido lugar un
tremendo acontecimiento que en su magnitud apenas habia ocurrido nunca a
lo largo de la historia. Se puede decir, que en los veinte afios entre 1960 y 1980
las reglas hasta entonces vigentes en las cuestiones de sexualidad se
desintegraron completamente, surgiendo una situacién de vacio de norma (de
"anomia"), que se ha tratado de parar» sin éxito. «Entre las libertades que la
Revolucién de 1968 quiso conquistar, se encontraba la libertad sexual total, que
no admitia ya ninguna norma. La predisposicién para la violencia, que
caracterizé esos afos, estd estrechamente unida a esta quiebra del alma... A la
fisonomia de la Revoluciéon del "68" pertenece también el que se considerase

permitida la pedofilia y se la diagnosticase como conveniente»!’.

En el «Informe sobre la Fe» habia ya advertido certeramente como
«consumada la separacion entre sexualidad y matrimonio, la sexualidad se ha
separado también de la procreacién. El movimiento ha terminado por desandar
el camino en sentido inverso, es decir, procreaciéon sin sexualidad. De aqui



provienen los experimentos cada vez mas impresionantes de la tecnologia
médica —de los cuales esta llena la actualidad—, y en los que precisamente la
procreacion es independiente de la sexualidad». El proceso de desconexién de
la naturaleza de la sexualidad-matrimonio-procreacién condujo primero,
inexorablemente, al intento vy, luego, a la praxis consolidada técnico-
biolégicamente de «transformar al hombre y manipularlo como se hace con
cualquier "cosa": un simple producto planificado a voluntad». De aqui se ha
seguido inmediatamente que «el aborto provocado, gratuito, y socialmente
garantizado se transforma en otro "derecho", en otra forma de "liberacién"». Y,
no mucho mads tarde, que la eutanasia, el poner fin a la vida supuestamente no
"digna de ser vivida" ("des Leben umwertes Leben" de las legislaciones
nacionalsocialistas), volviese a adquirir carta de naturaleza moral. La
problematica de la moral sexual y su crisis no dejara de estar presente en toda la

serie de conversaciones del Cardenal Ratzinger/Benedicto XVI con Peter
Seewald desde 1996 («Salz der Erde/Sal de la Tierra») hasta las dltimas ("Die

letzten Gespriche") de 2016, siendo Papa Emérito 8.

La perspectiva de Benedicto XVI respecto al hecho de la crisis moral no
quedaba circunscrita solamente al campo de la moral sexual. La detecta también
en el ambito de la moral socio-econémica, de la moral politico-juridica y de la
moral cultural. Mas atn, le preocupa extraordinariamente a lo largo de toda la
trayectoria de su vida de sacerdote, profesor y Cardenal, como «el negativo» de
la experiencia del éxito de una economia y de un orden social y politico que,
sirviéndose de sendas férmulas de economia politica y de politica de Estado,
habia logrado que la Alemania de la Republica Federal de Bonn hubiera podido
salir rapidamente de la ruina total en la que el régimen criminal del
Nacionalsocialismo habia sumido al pueblo aleméan y a su milenaria tradiciéon
cultural, impregnada de humanismo cristiano. Estas férmulas fueron: la
economia social de mercado y el Estado libre, social y democratico de derecho.
/Quién no recuerda el «deutsches Wirtschaftswunder» (el milagro econémico
alemdn) de los afos cincuenta en contraste clamoroso con lo que estaba suce-
diendo en la Alemania del Este (localizada en el territorio histérico de la
antigua Prusia)? La imposicién politica, econémica y social del marxismo
leninismo en su mas ruda aplicacién estalinista habia supuesto para su



poblacién una implacable tirania cultural y politica y carencias econémicas
endémicas. Ratzinger se declarara expresamente, ya en el ocaso de la vida,

como un «Adenaueriano»'’. El seguimiento de la problemitica econémica,
social, cultural y politica de «nuestro tiempo» se constituird, sin duda alguna,
en una de las constantes mds destacables de su actividad académica, intelectual
y pasional. Se involucra en sus aflos de citedra universitaria en Bonn y, muy
intensamente, en Miinster y Tubinga en el debate sobre «la Teologia Politica»
abierto por Johann B. Metz en innegable conexién con el pensamiento de Ernst
Bloch. Ante el peligro larvado de manipulacién tedrica —e innegablemente
practica— del sentido o, lo que es lo mismo, del significado de la redencién y de
la salvaciéon del hombre por Cristo, hace suyo el pensamiento del P. H. de
Lubac sobre las responsabilidades sociales del «Catolicismo». La opcién
sistematica por la idea neo-marxista de «libertad» de los llamados te6logos de la
Liberacién y su difusién en los anos sesenta y setenta lo mueve a tomar
posicién personal en los afios ochenta cuando la discusiéon intelectual del
problema se convierte en un gran debate pastoral que alcanza a toda la Iglesia.
Siendo Prefecto de la Congregacién para la Doctrina de la Fe, interviene en él
con aportaciones personales, independientemente de las dos «Instrucciones»
publicadas por su Dicasterio sobre la materia como documentos del Magisterio
pontificio. La valoracién pastoral de lo que estaba sucediendo se la deja clara a
Vittorio Messori en 1985: «En Occidente, el mito marxista ha perdido su
fascinacion entre los jovenes y entre los obreros. Ahora se trata de exportarlo al
Tercer Mundo por obra de los intelectuales que viven fuera de los paises
dominados por el "socialismo real". En efecto, solamente donde el marxismo-
leninismo no estd en el poder se encuentran algunos que tomen en serio su

ilusionaria "verdad cientifica"»2°. Valoracién que no excluye, antes al contrario,
que alerta de la gravedad moral del estado de sudesarrollo y de pobreza en que
se encuentran una buena parte de los paises del hemisferio sur. Su problematica
ocupari un lugar de permanente atencién en todo su tiempo de responsable de
la Congregacién para la Doctrina de la Fe y en los afios de su pontificado: una
atencién tenaz y operante. Su expresiéon doctrinal, mds sistematicamente
elaborada, se encuentra en la enciclica «Caritas in Veritate». Hecha ptublica en
2009, en el segundo afio de la gravisima crisis econémico-financiera provocada
por la quiebra de la Banca Norteamericana «Lehman Brothers», representa una



continuidad teoldgicamente creativa del secular Magisterio Pontificio en
materia de doctrina social de la Iglesia: «<Es necesario — advierte— corregir las
disfunciones, a veces graves, que causan nuevas divisiones entre los pueblos y
en su interior, de modo que la redistribucién de la riqueza no comporte una
redistribucién de la pobreza, e incluso la acentte, como podria hacernos temer
también una mala gestién de la situacién actual» (CV 42). Por ello, «se ha de
evitar —insiste— que el empleo de recursos financieros esté motivado por la
especulaciéon y ceda a la tentacién de buscar unicamente un beneficio
inmediato, en vez de la sostenibilidad de la empresa a largo plazo, su propio
servicio a la economia real y la promocién, en modo adecuado y oportuno, de
iniciativas econ6micas también en los paises necesitados de desarrollo» (CV
40). La relacién mercado-sociedad civil-estado debe ser aclarada, iluminada y
presidida por la primacia de la moral, sin perder de vista la realidad econdémica
concreta de la economia de mercado a la luz del imperativo de la justicia
conmutativa; pero también sin postergar las exigencias de la justicia
distributiva y de la justicia social. «La justicia afecta a todas las fases de la
actividad econémica». Es mas, su desarrollo ha de configurarse de acuerdo con
«las formas internas de solidaridad y confianza reciprocas». «Esto consentira
vivir y orientar la globalizacién de la humanidad en términos de relacionalidad,
comunion y participacién» (CV 35, 37, 40, 41).

La crisis de la moral socio-econémica concurre, por otra parte, con la de la
moral socio-politica que se muestra en una erosién creciente y continua de los
fundamentos de la sociedad libre y del Estado democritico tal como nacen y se
desarrollan ética y juridicamente después de la experiencia de la II Guerra
Mundial. El Cardenal Ratzinger llamara pronto la atencién sobre el peligro de
que se diluyan aquellos presupuestos éticos de los que vive el Estado libre y
secular de derecho a los que se referia el conocido «dictum» de Ernst-Wolfgang
Bockenforde: «El Estado libre y secularizado vive de presupuestos, que él no

puede garantizarse a si mismo»?!. El cuestionamiento tedrico y prictico del
derecho a la vida de toda persona humana desde su nacimiento hasta su muerte
natural, intrinsecamente vinculado al respeto a su integridad y a su identidad
biolégica, psicoldgica, familiar, cultural y religiosa —derecho connatural a su
dignidad inviolable— socaba bienes prepoliticos de cuya aceptacién individual y



social depende la supervivencia del matrimonio y de la familia, células basicas
del cuerpo social, y, consiguientemente, la misma viabilidad de la comunidad
politica. Si el Estado no es capaz de garantizar constitucionalmente este
derecho fundamental, no serd posible la convivencia y la cooperacién de sus
ciudadanos en la construccién libre, pacifica y solidaria del bien comtn con el
fin dltimo de la realizacién plena de la persona humana; ni siquiera quedara
garantizada la mera co-existencia ciudadana. La doctrina politica de los
llamados «nuevos derechos» propugnada por los promotores de «la ideologia
de género» conduce inexorablemente a la conclusién ecolégica-moral a la que
llega el Papa Benedicto XVI en la enciclica «Caritas in Veritate: «Si no se
respeta el derecho a la vida y a la muerte natural, si se hace artificial la
concepcioén, la gestacion y el nacimiento del hombre, si se sacrifican embriones
humanos a la investigacién, la conciencia comun acaba perdiendo el concepto
de ecologia humana y con ello de la ecologia ambiental... El libro de la
naturaleza es uno e indivisible, tanto en lo que concierne al ambiente como a la
vida, la sexualidad, el matrimonio, la familia, las relaciones sociales, en una
palabra, al desarrollo humano integral... Es una grave antinomia de la
mentalidad y de la praxis actual, que envilece a la persona, trastorna el
ambiente y dafa a la sociedad». (CV 51). Dos afios mas tarde, en el discurso
ante el «Bundestag» en Berlin (22.IX.2011), el Papa recordaba «que en las
cuestiones fundamentales del dere- cho, en las cuales esta en juego la dignidad
del hombre y de la humanidad, es evidente que el principio de la mayoria, no
basta» y que en una situacién politica donde esos fundamentos estin en juego
toda persona responsable tiene que buscar otros criterios para su actuacién en
la vida publica, criterios «suprapositivos», que incluyen los de la resistencia
activa, tal como la habian practica- do, atin a costa de sus vidas, por ejemplo,

los lideres de la oposicién al régimen nacionalsocialista en su patria,

Alemania??.

Esta crisis de la moral socio-politica, verificable en los mds variados contextos
de vida y de conducta personal y social, no seria explicable sin la crisis
doctrinal, puesta de manifiesto en un sector muy notable de tedlogos moralistas
catélicos, procedentes del mundo euroamericano y de sus Facultades de
Teologia. Se cuestionaban la concepcién metodolégica de la teologia moral



catélica y, ademads, sus principios basicos. Al abandonar la verdad natural y
revelada como fuente del conocimiento teolégico para establecer el
fundamento de la moral —aclara el Cardenal Ratzinger a Vittorio Messori—«se
ha llegado a la llamada "moral de fines" o —como se prefiere decir en los
Estados Unidos, donde, sobre todo, se ha elaborado y difundido— de "las
consecuencias"”, al consecuencialismo: nada es en si bueno o malo; la bondad de
un acto depende unicamente de su fin y de sus consecuencias previsibles y
calculables... algunos moralistas han tratado de suavizar el "consecuencialismo"
con el proporcionalismo: el obrar moral depende de la valoracién y de la
actitud que se adopte entre la proporcién de los bienes que estian en juego». En
el articulo ya mencionado sobre «la Iglesia y el escindalo de la pedofilia» de
2019 subrayara de nuevo: que «la crisis de la fundamentacién y exposicién de la

moral catdlica alcanzé a finales de los afios ochenta y en los afos noventa (del

pasado siglo) formas dramaticas»?3.

En el trasfondo ideolégico y existencial de esta crisis moral el Cardenal
Ratzinger detectaba un factor tedrico de una influencia todavia mayor: la
confrontacién de dos conceptos de conciencia, «el paulino» de la ley inscrita en
el corazén del hombre y el actual, segin el cual, «la conciencia aparece como
expresion del caracter absoluto del sujeto, sobre el que no puede haber, en el
campo moral, ninguna instancia superior. Lo bueno como tal no es
cognoscible. El Dios tinico no es cognoscible. En lo que afecta a lo moral y a la
religién, la dltima instancia es el sujeto. Esto es l6gico, si la verdad como tal es
inaccesible. Asi, en el concepto moderno de conciencia, estd la canonizacién del
relativismo, de la imposibilidad de normas morales y religiosas comunes...» En
la homilia de la Eucaristia, que inauguré el Cénclave en el que seria elegido
Papa, acunaria la expresion «dictadura del relativismo» para definir la
mentalidad dominante que venia rigiendo la opinién publica y el discurso

cultural y politico de las sociedades occidentales de fin de siglo y de fin de

milenio?*.

3. La crisis antropoldgica: la crisis del hombre



El contexto de la crisis de la moral resulta, pues, determinado por una nueva
edicion conceptual de la idea de «superhombre» —la idea-clave de las ideologias
totalitarias del siglo xx— que se infiltra progresivamente en el pen- samiento y
en el mundo cultural y politico de las sociedades contemporineas después del
«Mayo del 68». Lo que Martin Kriele identificaba en los afios 80 como
«liberacién por "el socialismo sin dominacién"» («herrschaftsfreier
Sozialismus») y «liberacién por el progresismo ‘"liberal"» («liberaler

Progressismus»)?°

escondia una concepcién autosuficiente del hombre a la que
el Cardenal Ratzinger se habia referido con frecuencia en sus publicaciones de
sus afnos universitarios y de los de Arzobispo y Prefecto de la Congregacién
para la Doctrina de la Fe. En su discurso ante «el Bundestag» —citado
anteriormente—, ya como Papa, encontraremos un sagaz andlisis de su
fundamento tedrico: «el concepto positivista de la naturaleza y de la razén...La
vision positivista del mundo es en su conjunto una parte grandiosa del
conocimiento humano y de la capacidad humana, a la cual en modo alguno
debemos renunciar en ningun caso. Pero ella misma no es en su totalidad una
cultura que se corresponda y sea suficiente al ser del hombre en toda su
amplitud». Y, anade, «debemos escuchar el lenguaje de la naturaleza y
responder a él coherentemente. Sin embargo, quisiera afrontar seriamente un
punto que —me parece— se ha olvidado tanto hoy como ayer: hay también una
ecologia del hombre... También el hombre posee una naturaleza que él debe
respetar y que no puede manipular a su antojo. El hombre no es solamente una
libertad que él se crea por si solo. El hombre no se crea a si mismo. Es espiritu y
voluntad, pero también naturaleza, y su voluntad es justa cuando él respeta a la
naturaleza, la escucha, y cuando se acepta como lo que es, y admite que no se ha
creado a si mismo. Asi, y solo de esta manera, se realiza la verdadera libertad

del hombre»2°.

El dominio cultural que esta concepcién positivista de la naturaleza y de la
razén ha ejercido sobre la opinién publica, la sociedad, la politica y el Estado
continda vigoroso. Ni «la caida del Muro de Berlin» y del «Telén de acero» en
1989/90, ni el ataque terrorista del 11 de septiembre de 2001 a las Torres
Gemelas de Nueva York —a los que nos hemos referido con anterioridad— ha-
brian logrado neutralizarlo. Antes al contrario, el crecimiento del «poder del



hombre» sobre las fuerzas fisicas y quimicas de la naturaleza y su capacidad de
control manipulador de la biologia y la psicologia humanas habria ido cada vez
a mas: ja un ritmo vertiginoso! Con lo que se hace inesquivable la pregunta por
quién y por cudles instancias se va a decidir su uso y, sobre todo, con qué cri-
terios, puesto que estd en juego el bien del hombre y el futuro de la humani-
dad. ;Estara garantizado su uso responsable si se fia todo a una concepcién del
hombre que se considera dotado de una libertad moralmente autosuficiente,
omnipotente?

El analisis que el profesor Ratzinger, luego Cardenal y Papa Benedicto XVI,
hace de la raiz intelectual/espiritual del problema se concreta finalmente en la
tesis de que en el fondo de la concepcidén positivista de la naturaleza y del
hombre opera la renuncia a conocer y a reconocer «la Verdad» en toda su
realidad, grandeza y trascendencia. En la Conferencia de Madrid de 2000, en el
didlogo con J. Habermas de Munich en el 2004, en la leccién de Ratisbona y en
su discurso dirigido a la Universidad Sapienza de Roma analiza con
discernimiento critico el éxito cultural postmoderno de ese positivismo
antropolégico que renuncia a la verdad y que, en su materialismo de fondo,
sobrepasa tanto la concepcién cristiana del hombre como la de la Ilustraciéon
idealista. Exito que explica la victoria cultural del principio pragmatico de que
lo que importa es el dia a dia de la vida en este mundo. Interesa menos —o
sencillamente no interesa— el preguntarse «si el hombre puede conocer la
verdad, las verdades fundamentales sobre si mismo, sobre su origen, y sobre su
futuro, o si vive en una penumbra que no es posible esclarecer y tiene que

recluirse a la postre, en la cuestién de lo ttil»*”. La opcién social y cultural por
la prioridad absoluta de lo 1til en la concepcién de «lo humano» representa,
consecuentemente, «el sitio en la vida» en el cual se impone el nuevo «canon
metodolégico» que determina lo que es ciencia y lo que no lo es. Solamente los
procesos de conocimiento de la realidad empirica, su «verificabilidad» y
aplicacién tecnoldgica lo son. Solo son ciencia las ciencias de la naturaleza y las
experimentales del hombre. ;La busqueda intelectual clasica y tipica de la
filosofia respecto a las fundamentales cuestiones del ser y del destino del
hombre no es ciencia? Y ;tampoco es ciencia la teologia? «El giro lingiiistico»
dado por una poderosa corriente de la filosofia contemporianea —se afirma—



seria suficiente para acreditar la cualidad cientifica de la filosofia, aunque al
precio de seguir admitiendo la limitacién de su horizonte gnoseolégico al
conocimiento de realidades que se suponen al alcance del hombre y de su
historia. Si la ciencia se cierra al conocimiento trascendente, al conocimiento
metafisico de la verdad, queda censurado el horizonte intelectual de la razén y
su apertura innata al conocimiento de la verdad en plenitud. El didlogo con la
fe resulta imposible. Pero no solo con la fe —piensa el Cardenal Ratzinger—
sino también con el conocimiento en profundidad de la historia y del presente

de las culturas y de las religiones de la humanidad?®.

;Puede el hombre, hoy, afrontar su futuro apoyindose tnicamente en la
autoconciencia de que puede hacer uso de su inmenso «poder» remitiéndose
unica e inapelablemente al primado subjetivo de su conciencia? «Ante tal
reduccién aparentemente iluminadora del pensamiento humano surge sin mas
la pregunta: ;qué es propiamente lo que nos aprovecha? Y ;para qué nos
aprovecha? ;Para qué existimos nosotros mismos? El observador profundo vera
en esta moderna actitud fundamental una falsa humildad y, al mismo tiempo,
una falsa soberbia: la falsa humildad que niega al hombre la capacidad de la
verdad, y la falsa soberbia, con la que se sitda sobre las cosas, sobre la verdad
misma, en cuanto erige en meta de su pensamiento la ampliacién de su poder,
el dominio sobre las cosas». Ante tal reducciéon de lo humano se hace ineludible
aludir a la cuestién de Dios, a la critica u ocultamiento de la pregunta por El:
«De hecho, si se deja de hablar de Dios y del hombre, del pecado y de la gracia,
de la muerte y la vida eterna, entonces todo grito y todo ruido que haya sera
solo un intento inutil para hacer olvidar el enmudecerse de lo propiamente

humano»?’. La crisis del hombre en la forma como se ha planteado desde la
encrucijada histérica del «68» —y se continta planteando en la actualidad—
implicaba inevitablemente la cuestion de la fe en Dios.

4. La crisis religiosa-Crisis de la fe en Dios

En el juicio que Joseph Ratzinger/Benedicto X VI hace del significado histérico
del «68» para «nuestro tiempo», resalta la crisis de la fe en Dios como razén



ultima que explica la crisis en todas sus dimensiones. La crisis de «nuestro
tiempo» vendria a ser, en ultimo término, una crisis religiosa.

Lo que en los primeros afios de la segunda postguerra mundial en el Occidente
libre parecia un retorno popular masivo a la prictica religiosa («las Iglesias se
llenaban», recuerda Benedicto XVI de su experiencia pastoral de joven

coadjutor en Minich®°) iba a desvelarse poco a poco —como hemos visto— en
los aflos sesenta y setenta como muy fragil. La fe se resentia. La marca
ideolégica mas caracteristica de «los totalitarismos» marxista-leninista y
nacionalsocialista de la primera mitad del siglo xx, el ateismo teérico y practico,
que pervivia indiscutible y militante en la Europa dominada por la Unién
Soviética (que incluia la persecucién a la Iglesia Catdlica; la «Iglesia del
silencio» la llamard Pio XII), se estaba haciendo también crecientemente
presente en las socieda- des democraticas occidentales. San Juan Pablo II
admitia en su discurso sobre la situacion de Europa en el acto europeista del 9.
X1.1982 en la Catedral de Santiago de Compostela que: no era posible «silenciar
el estado de crisis en el que se encuentra —Europa— al asomarse el tercer
milenio de la era cristiana... En el plano civil, Europa se encuentra dividida...La
vida civil se encuentra marcada por las consecuencias ideoldgicas secularizadas
que van desde la negacién de Dios o la limitacién de la libertad religiosa a la
preponderante importancia atribuida al éxito econémico...» Consecuencias que

implicaban un ateismo practico®!. ;Podia esperarse que la caida del «Muro de
Berlin», siete anos mas tarde, en 1989, acaecida también en un 9 de noviembre,
contribuyese a iniciar un proceso de superacion de la corriente de pensamiento
y de vida caracterizada por el ateismo? No seria asi. El Cardenal Ratzinger
reconocerd en su entrevista de 1996 con Peter Seewald que la expresion «crisis
de Dios», formulada por su antiguo colega de la universidad de Miinster,
Johann Metz, aunque suene «un tanto extraia», expresa bien que el grado de
«ausencia de Dios —en nuestro tiempo— sea tan fuerte que el hombre entre

moralmente en barrena y tengamos entre nosotros la destrucciéon del mundo, el

apocalipsis, el caos»>2,

La crisis de la fe en Dios se acentua en las dos primeras décadas del siglo XXI en
un doble sentido: de ateismo militante y de reduccién y remisién de la vida y



actividad religiosas a la esfera de lo privado; a lo sumo, al ambito de la familia.
El silencio de Dios se convierte en lo Unico «politicamente correcto». El Papa
Benedicto XVI aludira a ello en sendos discursos ante las Naciones Unidas en
abril de 2008 y ante la Camara de los Comunes en Londres en septiembre de
2010 con una clara defensa del derecho a la libertad religiosa en el espacio de la
vida publica. En Paris, en el Colegio de los Bernardinos, el 12. 1X.2010, en un
lugar histdrico que respiraba la cultura monaéstica en la que y de la que habian
vivido tantos jévenes en el pasado europeo, se preguntaba rodea- do de
destacadas figuras de la cultura francesa: «;Es esta —la experiencia mondéstica—
una experiencia que representa todavia algo para nosotros o nos encontramos

solo con un mundo ya pasado?»>3,

La hartura existencial provocada por el estilo hedonista de vida tan peculiar de
las sociedades del bienestar de la segunda mitad del siglo XX apenas habia
suscitado poco mas que una difusa nostalgia de lo religioso. Cuando Pe- ter
Seewald pregunta al Cardenal Ratzinger en 1996 si «se puede observar que lo
puramente cientifico, la vision racionalista y materialista del mundo, que tanto
ha marcado este siglo, se va agotando y va desapareciendo ;volvera el hombre
del tercer milenio a aceptar mitos en su vida?», contesta: «En esa evocacién de
los mitos precristianos, por el hecho de que no se busquen en el cristianismo,
por encontrarlo demasiado racional e incluso, demasiado gastado, son
evidentes, ante todo, un deseo de huir de las exigencias del cristianismo y de
recibir el maximo apoyo posible de las energias de la religiéon, pero dando el
minimo de si mismos, y eludiendo cualquier compromiso personal». Sin
embargo, como «la religion, como su propio nombre indica, no puede estar sin
una ligadura», esa sentimental ahoranza de una existencia mas espiritual no

supone ninguna predisposicion seria para el retorno de la fe en Dios en el

nuevo siglo y en el nuevo milenio®*,

Si el sentimentalismo vagamente trascendente a «la New Age» no aportaba
ninguna solucién de «la crisis de Dios», infinitamente menos aun los funda-
mentalismos religiosos, sobre todo, los que se disponen a recurrir a la fanética
violencia terrorista para imponer la fe en Dios. El caso del fundamentalismo
musulmdn se haria trigicamente constatable en el atentado de las Torres



Geme- las de Nueva York, el 11 de septiembre de 2001. Al que sucede, sin
solucién de continuidad hasta el presente, una serie continua de ataques de
maxima violencia criminal cometidos en toda la geografia del planeta, sin
exceptuar a los propios paises de religion oficial musulmana. Es este «el sitio en
la vida» de la ya famosa y debatida leccién del Papa Benedicto XVI pronunciada
en la Uni- versidad de Ratisbona, el 11 de septiembre de 2006. El Papa
aprovecha la ocasién para interrogarse «sobre la racionalidad de la fe», sobre la
relacién fe y razén, sobre la relacién religiéon y razén. Una pregunta que solo
por si misma avalaba la legitimidad universitaria de las dos Facultades de
Teologia en el conjunto de «la Universitas Scientiarum», «aunque no todos
podemos compartir la fe, a cuya correlacién con la razén comiun se dedican los
tedlogos... En el conjunto de la Universidad estaba fuera de discusion que,
incluso ante un escepticismo radical, seguia siendo necesario y razonable
interrogarse sobre Dios por medio de la razén y que esto debia hacerse en el

contexto de la tradicién cristiana»>>. La tesis de la legitimidad universitaria de
la pregunta por la fe en Dios y su racionalidad le sirve a Benedicto XVI para
refutar y rechazar simultineamente el uso de la violencia fundamentalista de la
religion como habia sido practicada y justificada por actores y tiempos radicales
del Islam y para someter a critica a «una razén moderna» que se autolimita
cientificamente, al negarse a abordar el conocimiento de las realidades
trascendentes que califica como «no cientificas». De este modo, «el hombre
mismo sufriria una reduccidn, pues los interrogantes propiamente humanos, es
decir, de dénde viene y a dénde va, los interrogantes de la religién y de la
ética», quedarian sin contestar y, consiguientemente, «el ethos y la religién
pierden su poder de crear una comunidad y se convierten en un asunto
personal». En esta hora histérica de la humanidad urgia curar «las patologias
que amenazan a la religiéon y a la razén»: «No actuar segun la razén, no actuar
con el logos es contrario a la naturaleza humana», aclaraba Manuel I,
Emperador del tiempo de la decadencia bizantina, a su interlocutor persa. El
didlogo entre ambos le proporciona al Papa Benedicto XVI el punto dialéctico
de partida para aclarar en esa leccion universitaria de Ratisbona el problema de
la relacién entre «razén y religién», entre «razén y fe». Si «no actuar segun la
razén» en cosas de religion va en contra de la verdad mas profunda del
hombre, no menos contraria a la esencia de lo humano serad «la aversion a los



interrogantes fundamentales de su razén». La razén —el hombre— sufririan
una gran pérdida. La valentia para abrirse a la amplitud de la razén, no
resignando- se a la negacién de su grandeza, deberia ser «el programa con el
que una teologia comprometida en la reflexién sobre la fe biblica entra en el
debate de nuestro tiempo». El Papa concluye su leccién con la invitacién a sus
interlocu- tores a abrirse «a este gran logos, a esta amplitud de la razén». Asi
quedaria despejada intelectual, cultural y existencialmente la puerta para la

salida de la crisis religiosa en su versiéon contemporanea. Quedarian sanadas las

actuales «patologias de la religién» y las «patologias de la razén»>°.

CONCLUSION

Los diagnésticos sobre el estado de salud de las personas y de las so- ciedades se
componen siempre —y en primer lugar— de un informe sobre las patologias
que sufren; pero, igualmente, de las indicaciones de las terapias re- comendadas
para su curacién. La concisa lectura de J. Ratzinger/Benedicto XVI, que hemos
ofrecido en el presente articulo, se ha quedado en la primera parte de un
sucinto diagndstico de «nuestro tiempo»: en sefialar las patologias. Seria muy
interesante y conveniente completarla con una segunda lectura que nos
informase de las terapias de sanacién y de recuperaciéon de su salud moral y
espiritual que J. Ratzinger/Benedicto XVI propone y encarece.

Por el Académico de Nimero Emmo. y Rvdmo. Sr. Cardenal Antonio M.2
Rouco Varela. Sesién del dia 20 de abril de 2021.
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20055, 84.
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I'aborto procurato, gratuito, socialmente garantito, si trasforma in un altro
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‘Cor ad cor loquitur’, el corazén habla al corazén

Nota doctrinal sobre el papel de las emociones en el acto de la fe

Conferencia Episcopal Espainola

La Comisién para la Doctrina de la Fe de la Conferencia Episcopal Espafiola ha
publicado una nota doctrinal sobre el papel de las emociones en el acto de la

fe que lleva por titulo Cor ad cor loquitur —el corazén habla al corazén—, en

referencia el lema cardenalicio del «recién declarado doctor de la Iglesia, san
Juan Enrique Newman». En €l se encierra el tema central de la nota doctrinal,
que la vida espiritual y el encuentro con Dios «afecta a la persona en el

conjunto de sus dimensiones: afectiva, intelectual y volitiva». Esta nota fue
aprobada por la Comision Permanente en su dltima reunidn, celebrada los
dias 24 y 25 de febrero en Madrid.



Esta reflexién estd motivada por los diversos signos de un «renacer de la fe
cristiana» en la sociedad, asi como el surgimiento de «diversas iniciativas de
primer anuncio» suscitadas por el Espiritu Santo y que facilitan el encuentro
con Cristo. La Iglesia valora su «creatividad» y reconoce «una llamada que
anima a recuperar la importancia de los sentimientos y a integrarlos, sin
menoscabo de la razén, en la vida cristiana». De esta forma, los obispos de esta
Comisiéon ofrecen esta nota doctrinal para «ayudar al discernimiento y
acompanar en la maduracién de estas experiencias apostdlicas para que puedan
crecer y prestar un mejor servicio a tantas personas que se acercan a la Iglesia».

‘Cor ad cor loquitur’, el corazon habla al corazon

Nota doctrinal sobre el papel de las emociones en el acto de la fe

1. Cor ad cor loquitur fue el lema cardenalicio escogido por el recién declarado

doctor de la Iglesia, san Juan Enrique Newman, inspirindose en san Francisco

de Sales, quien definia la vida espiritual como un encuentro con Dios “de

I un movimiento del corazén de Dios al corazén del

corazén a corazon”
hombre y, a la inversa, del corazén del hombre al corazén de Dios; un

intercambio incesante que afecta a la persona en el conjunto de sus

dimensiones: afectiva, intelectual y volitiva®

. El mismo Jests, cuando le
preguntan por el mandamiento principal de la Ley, dice: «<Amaras al sefior tu
Dios con todo tu corazén, con toda tu alma, con toda tu mente» (Mt 22,37). La

fe implica a toda la existencia humana, pues es la entrega del hombre “entero” a

Dios como respuesta obediente y libre a la revelacién (Rom 1,5; 16,26)3. Es
Dios el que toma la iniciativa de salir al encuentro del hombre, y adelanta su
gracia para que, con el auxilio interior del Espiritu Santo, el corazén del ser
humano se oriente y se dirija hacia Dios, permitiéndole entrar en comunién
intima con él*. Junto a los aspectos fiduciales (confianza en Dios) se dan en la fe
elementos cognoscitivos (adhesién a Dios, confesién de fe) y también
emociones y sentimientos (gozo espiritual, amor o paz, entre otros).



2. Los Obispos de la Comisién para la Doctrina de la Fe de la Conferencia
Episcopal Espafola ofrecemos estas reflexiones acerca de la integralidad de la
experiencia de fe, que es fruto del encuentro con el auténtico rostro de
Jesucristo encarnado: «Dios de Dios, Luz de Luz, Dios verdadero de Dios
verdadero, engendrado no creado, que por nosotros los hombres y por nuestra
salvacién, bajé del cielo, y por obra del Espiritu Santo se encarné de Maria, la
Virgen, y se hizo hombre» (Credo niceno-constantinopolitano).

Motivacion pastoral de esta reflexion

3. En los dltimos afos se aprecian signos que indican un renacer de la fe
cristiana, especialmente entre los jovenes espafioles de la llamada “generacién
Z”, aquellos nativos digitales nacidos entre mediados de los 90 y la primera
década del 2000. La Iglesia valora la creatividad de las diversas iniciativas de
primer anuncio que el Espiritu Santo ha suscitado en muchos movimientos y
asociaciones eclesiales para facilitar a tantas personas el encuentro con Cristo o
la revitalizacion de su fe. Estos nuevos métodos o herramientas de
evangelizacion representan un soplo de aire fresco para la Iglesia, que, como
Madre, vuelve una y otra vez a «<ponerse en camino para rescatar a los hombres
del desierto y conducirlos al lugar de la vida, hacia la amistad con el Hijo de

Dios, hacia aquel que nos da la vida, y la vida en plenitud».

La Iglesia valora la creatividad de las diversas iniciativas de primer anuncio que el
Espiritu Santo ha suscitado en mucdhos movimientos y asociaciones eclesiales para
facilitar a tantas personas el encuentro con Cristo o la revitalizacion de su fe.

4. En todos estos métodos, en mayor o menor grado, tienen un peso
importante las emociones y los sentimientos, que provocan un primer
“impacto” en la persona y conducen a la conversién y a la adhesién a Cristo. A
ello le ha de seguir la configuracién de la vida de los cristianos con el Senor, el
discipulado en la Iglesia y al apostolado como testigos de Cristo muerto y
resucitado en medio del mundo. Sin embargo, no son pocos, incluso entre los



promotores de estas experiencias, que han advertido del riesgo de un
reduccionismo “emotivista” de la fe, que lleva a muchas personas a convertirse
en consumidores de experiencias de impacto y buscadores insaciables de la
complacencia del sentimiento espiritual. El anuncio de Cristo no busca de
modo directo provocar sentimientos, sino testimoniar un acontecimiento que
ha transformado la historia y es capaz de transformar la existencia de todo ser
humano ocupando el centro de su vida: que «tanto amé Dios al mundo, que
entregd a su Unigénito, para que todo el que cree en él no perezca, sino que
tenga vida eterna» (Jn 3,16). Este es el gran impacto que renueva la mente y el
pensamiento, amplia el horizonte de la libertad, ofrece un nuevo sentido a la
vida y, en funcién de ello, da una nueva consistencia al obrar de las personas.

5. En determinados momentos de la historia de la Iglesia la balanza se ha
inclinado hacia el asentimiento intelectual a unas verdades reveladas o al
compromiso y a la accidn, con incidencia en la vida espiritual de los fieles, la
reflexién teoldgica, la catequesis o el apostolado. En nuestros dias, en cambio,
la experiencia de fe se centra en el universo emocional y sentimental de la
persona, lo que podria interpretarse como uno de los “signos de los tiempos” o
una llamada que anima a recuperar la importancia de los sentimientos y a
integrarlos, sin menoscabo de la razén, en la vida cristiana. Al mismo tiempo,
advertimos la necesidad de regular y discernir las emociones porque pueden ser
un obstaculo para el crecimiento espiritual.

6. Valorando positivamente todo lo que de bueno estin aportando estos
métodos de primer anuncio en el contexto de una sociedad fuertemente
secularizada, los obispos de esta Comisién, como pastores del pueblo de Dios,
ofrecemos esta Nota con el fin de ayudar al discernimiento y acompaiar en la
maduracién de estas experiencias apostdlicas para que puedan crecer y prestar
un mejor servicio a tantas personas que se acercan a la Iglesia —como la mujer

samaritana— buscando «un surtidor de agua que salta hasta la vida eterna» (Jn
4,14).

Creer con el corazon



a) La absolutizacién de lo emotivo en la postmodernidad

7. Expertos y analistas de nuestro tiempo vienen advirtiendo que en la llamada
cultura postmoderna se ha producido una absolutizacién de la afectividad,

reduciéndola a los sentimientos y a las emociones, e incluso se ha llegado a

sostener su irracionalidad, lo que ha sido denominado como “emotivismo”, es

decir, la reduccién de la afectividad a la emocién. El hombre postmoderno
rechaza el objetivismo racionalista para convertirse en un sujeto emotivo, que

« . . » [ (P . » « » « L4 »
pasa del “pienso luego existo” al “siento luego existo”, del “logos” a la “emociéon”.
Pero los sentimientos y las emociones, si bien son parte del mundo afectivo, no
son capaces de abarcarlo en su totalidad.

8. El hombre “emotivista” se experimenta fragmentado, porque las emociones
por si mismas son inconexas y no le pueden ofrecer una visién holistica de la
realidad. Se percibe desorientado, porque se deja arrastrar por las emociones a

cada momento sin ningdn horizonte y se identifica con ellas’; y vive en la
inmediatez y la inconstancia absolutizando el instante (en tanto que perdura la
emocién). Aplicado a la vida espiritual, el “emotivista religioso” hace depender

la fe de la intensidad de la emocién, reduciéndola a la medida del sentimiento®y
a lo placentera que pueda resultar, lo que se refuerza cuando se trata de
experiencias compartidas. Es importante no confundir estas vivencias con el
arrobamiento mistico o la experiencia del gozo espiritual que acompana en los
santos la revelaciéon privada. Ya en el ano 2003 la Conferencia Episcopal
Espafiola advertia en el Directorio de pastoral familiar de la Iglesia en Espafia de

que «esta concepciéon (meramente “emotivista”) debilita profundamente la
capacidad del hombre para construir su propia existencia, porque otorga la
direccién de su vida al estado de animo del momento, y se vuelve incapaz de
dar razén del mismo. Este primado operativo del impulso emocional en el
interior del hombre, sin otra direccién que su misma intensidad, trae consigo

un profundo temor al futuro y a todo compromiso perdurable»’.



Resulta determinante encontrar un equilibrio dentro de la vida espiritual entre los
aspectos intelectivos, volitivos y sentimentales. Los sentimientos no pueden desligarse ni
de la verdad ni del bien.

9. Conviene tener presente que las emociones y los sentimientos tienen un
papel importante en la vida humana y espiritual. El cuerpo humano y las
emociones son partes integrales de la vida psiquica y espiritual del ser humano.
Las emociones no pueden ignorarse ni trivializarse porque son intrinsecas a
nuestra existencia. Ahora bien, resulta determinante encontrar un equilibrio
dentro de la vida espiritual entre los aspectos intelectivos, volitivos y
sentimentales. Los sentimientos no pueden desligarse ni de la verdad ni del
bien. A este respecto, el papa Francisco afirmaba en la enciclica Lumen fidei

(2013):

La fe sin verdad no salva, no da seguridad a nuestros pasos. Se queda en una
bella fabula, proyeccién de nuestros deseos de felicidad, algo que nos satisface
unicamente en la medida en que queramos hacernos una ilusién. O bien se
reduce a un sentimiento hermoso, que consuela y entusiasma, pero
dependiendo de los cambios en nuestro estado de 4animo o de la situacién de los

tiempos, e incapaz de dar continuidad al camino de la vida'®.

10. Por otra parte, el “emotivista” resulta mas ficilmente manipulable. Muchos
discursos sociales y politicos actuales apelan con frecuencia a las emociones
(miedo, esperanza, indignacién) con el fin de generar determinados
comportamientos y adhesiones. También en la vida espiritual existe el peligro
de pretender suscitar algunos comportamientos mediante un “bombardeo
emocional”, lo cual podria considerarse una forma de “abuso espiritual”. Tal
abuso puede manifestarse en forma “presion emocional del grupo”, que hace
que los individuos se vean obligados a “sentir” lo mismo que los demds para no
automarginarse de la experiencia. E incluso a través de la utilizacién de falsas

experiencias sobrenaturales o misticas (“falso misticismo”!1), que desvirtuan
una auténtica vision de Dios, como medios para ejercer dominio sobre las



conciencias anulando la autonomia de las personas o para cometer otro tipo de

abusos, lo que debe ser considerado de especial gravedad moral'2.

b) La importancia de los sentimientos en la vida espiritual

11. Los sentimientos juegan un papel importante en la vida humana y
espiritual, y son fundamentales en la vida interior de toda persona humana. La
fe cristiana, arraigada en la encarnacién, no los puede ni dejar de lado ni
ignorar. Dios nos alcanza también en nuestro sentir, en nuestra subjetividad,
en nuestra intimidad, en nuestra emocionalidad. Lo afectivo constituye un
campo fundamental en la vida espiritual, en la relacién con Dios y con los
demis, en la maduracién creyente de la persona. Sin embargo, los sentimientos
no pueden determinar toda o casi toda la vida cristiana, pues, en ocasiones, la
misma ausencia de sentimientos es parte del itinerario espiritual.

12. Los métodos de evangelizacion, a los que nos hemos referido, ayudan a
descubrir la importancia del aspecto emotivo de la vida cristiana. Por influjo de
la modernidad ilustrada, se dio una tendencia a subrayar los aspectos
intelectuales o éticos de la fe, considerando los sentimientos como algo
marginal en la experiencia de fe. La piedad popular y algunas practicas
espirituales alimentaron una espiritualidad mas vinculada a los sentimientos, a
la imaginacién y al corazén.

13. El reto sera siempre facilitar el encuentro con Dios sin abusar de las
emociones, al mismo tiempo que sin menospreciar la fuerza de la fe para
suscitarlas. Seria contradecir la misma Palabra de Dios, que tiene muy en
cuenta la dimensién afectiva de la relacién entre Dios y el ser humano.

14. El Antiguo Testamento describe el amor de Dios hacia su pueblo en
multiples pasajes, como el de una madre que se apiada del hijo de sus entraias
(cf. Is 49,14-15), como el de un padre que toma entre sus brazos a su hijo
pequefio y cuida de él (cf. Os 11,1.3-4) o como el de un amado que graba a la
amada como un sello en su corazén (cf. Cant 2,2; 6,2; 8,6). Este amor exige por



parte del hombre la respuesta de un corazén nuevo, de un corazén de carne (cf.
Ez 36,26).

15. En el Nuevo Testamento, el Verbo encarnado asume también los
sentimientos de la condicién humana. En muchos pasajes vemos cémo Jesus se
compadecié de aquellos que andaban como ovejas sin pastor (cf. Mt 9,36),
experimento la angustia y la tristeza en el Huerto de los Olivos (cf. Lc 22,39-44;
Mt 26,37), llor6 por Jerusalén (cf. Lc 19,41-44) y por la pérdida de su amigo
Lézaro (cf. Jn 11,35), amé a los discipulos y los llamé amigos (cf. Jn 13,23;
15,15), mir6 con ira y se sintié dolido ante la dureza del corazén de los demads
(cf. Mc 3,5) o por ver el Templo transformado en un mercado (cf. Mt 21,12-13;
Mc 11,15-18; Jn 2,13-22), etc!3. Como dira san Agustin, él asumié también los
sentimientos humanos para redimirlos: «tomé estos afectos de la humana
flaqueza, lo mismo que la carne de la debilidad humana (...), de suerte que, si a
alguno le aconteciere contristarse y dolerse en las tentaciones humanas, no se

juzgase por esto ajeno a su gracia»'*. Como recuerda el Concilio Vaticano II,
«realmente, el misterio del hombre solo se esclarece en el misterio del Verbo
encarnado (...), él manifiesta plenamente el hombre al propio hombre (...),
pues en él la naturaleza humana ha sido asumida, no absorbida, (...) ha sido

elevada a una dignidad sin igual»'>. No es de extrafiar que san Pablo
recomendase a los filipenses: «Tened entre vosotros los sentimientos propios
de Cristo Jesus» (Flp 2,5). Negar, por tanto, las emociones en el acto de fe, seria
renegar de la condicion humana, que ha sido asumida por el Verbo encarnado,
el Hombre perfecto (cf. Ef 4,13), el mismo que «trabajé con manos de hombre,
pensé con inteligencia de hombre, obré con voluntad de hombre, amé con

corazén de hombre»!®, y por eso puede sanar de su desorden a la afectividad
humana, iluminarla y elevarla. Como dira la enciclica Dilexit nos (2024), «el

Hijo eterno de Dios, que me trasciende sin limites, quiso amarme con un

corazén humano. Sus sentimientos se vuelven sacramento de un amor infinito

y definitivo»'”.

Negar, por tanto, las emociones en el acto de fe, seria renegar de la condicién
humana, que ha sido asumida por el Verbo encarnado, el Hombre perfecto (cf.



Ef 4,13), el mismo que «trabajé con manos de hombre, pensé con inteligencia
de hombre, obré con voluntad de hombre, amé con corazén de hombre».

¢) Recuperar el corazén

16. La afectividad, dimension esencial del ser humano, junto con la razén y la
voluntad, integra las emociones y los sentimientos en la verdad del ser
humano, creado «a imagen y semejanza de Dios» (Gn 1,26), profundamente
amado en la realidad de su existencia. Por ser una dimensién fundamental de la
persona, no puede quedar excluida del acto de fe, ya que Dios sale al encuentro
de cada hombre y de cada mujer en la integridad de su ser, y les habla de
corazén a corazén. Pues el corazén es el centro de la persona, el lugar de las
decisiones, de la verdad, del encuentro y de la Alianza, que solo puede ser

sondeado y conocido por el Espiritu de Dios'®,

17. El magisterio de los pontifices mas recientes estd impregnado de una
llamada a la recuperacién del corazén en la vida cristiana. Ya Pio XII en la
enciclica Haurietis aquas (1956), sobre la devocién al Corazén de Cristo,alertaba
del peligro del naturalismo y del sentimentalismo, y presentaba el Corazén del
Verbo encarnado como signo y simbolo del triple amor con que ama Cristo: el
amor divino (como Dios), el amor espiritual humano (la caridad de su voluntad
humana) y el amor sensible (afectos y emociones)!®. De esta forma, se invitaba
a los fieles a alcanzar la armonia del amor en Cristo. Posteriormente, son
significativas las enciclicas de Juan Pablo II Redemptor hominis (1979) al volver
sobre la dimensién humana del misterio de la Redencién vy, especialmente,
Dives in misericordia (1980) dedicada al amor misericordioso de Dios. Por su
parte, Benedicto X VI hizo referencia en varias de sus enciclicas a esta cuestion,
de manera peculiar en Deus caritas est (2005), pero también en Spe salvi (2007)
y Lumen fidei (2013), escrita entre Benedicto XVI y Francisco, a la que ya se ha
hecho referencia. Mis recientemente el papa Francisco, en su enciclica Dilexit
nos (2024) nos propuso recuperar la importancia del corazén en la vida
cristiana, pues —como dice san Pablo— «si profesas con tus labios que Jests es
Sefior, y crees con tu corazén que Dios lo resucité de entre los muertos, seras



salvo» (Rom 10,9). En el corazén es «donde cada persona hace su sintesis; alli
donde los seres concretos tienen la fuente y la raiz de todas las demas potencias,

convicciones, pasiones, elecciones»2?. Todo se unifica en el corazén, que es «el
nucleo de cada ser humano, su centro mas intimo; no solo el nucleo del alma,
sino de toda la persona en su identidad tinica que es animica y corpoérea (...) Es

la sede del amor con la totalidad de sus componentes espirituales, animicos y

también fisicos»21.

18. Desde el corazén, en el que se integran las dimensiones afectiva y corporal,

la racional e intelectual, asi como la volitiva y el compromiso??, la experiencia
de fe se convierte en un acontecimiento totalizante, que permite afirmar al
creyente: «Encontré al amor de mi alma. Lo abracé y no lo solté» (Cant 3,4). Se
trata de un hecho que siempre desborda y trasciende, y hace gustar de
antemano el gozo y la luz de la vida eterna.

19. La afectividad, como dimensién humana fundamental en armonia con la
razén y la voluntad, supera al mero sentimentalismo y libera a la fe de las redes
del subjetivismo y del emotivismo. El amor auténtico siempre conduce a la
verdad. Como afirmaba el papa Benedicto XVI:

Sin la verdad, la caridad cae en mero sentimentalismo. El amor se convierte en
un envoltorio vacio que se rellena arbitrariamente (...), es presa de las
emociones y las opiniones contingentes de los sujetos (...). La verdad libera a la
caridad de la estrechez de una emotividad que la priva de contenidos
relacionales y sociales, asi como de un fideismo que mutila su horizonte
humano y universal. En la verdad, la caridad refleja la dimensién personal y al
mismo tiempo publica de la fe en el Dios biblico, que es a la vez “Agapé” y

“Légos”: Caridad y Verdad, Amor y Palabra??,

20. Creer con el corazén es el mejor antidoto contra los dos grandes enemigos
de la vida espiritual apuntados por el papa Francisco: el neo-gnosticismo y el
neo-pelagianismo. El primero concibe la salvacién como algo puramente
interior, cerrando al sujeto en la inmanencia de su propia razén o sentimientos.
El pelagianismo, por su parte, acenttia el caricter radicalmente auténomo del



individuo, que pretende alcanzar la salvacién por sus propias fuerzas. Esto se
traduce, entre otras cosas, en una autocomplacencia por los frutos alcanzados,
en la obsesion por la ley y en la ostentacion en el cuidado de la liturgia, de la

doctrina y del prestigio de la Iglesia®*.

Criterios teoldgico-pastorales para el discernimiento

21. A la luz de lo expuesto, ofrecemos unos criterios que pueden ayudar a
enriquecer la experiencia de fe de las nuevas iniciativas de evangelizacioén
surgidas recientemente en el ambito del primer anuncio:

a) Por Cristo, al Padre, en el Espiritu

22. La vida cristiana comienza «en el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu
Santo» (Mt 28,19), tal y como sucede en el sacramento del bautismo. Es la fe
trinitaria que la Iglesia transmite la que ha de ser profesada no solo con los
labios, sino pasandola por el corazén y por la razén.

23. Toda la vida de fe estd impregnada por la Santisima Trinidad: la oracién
esta dirigida al Padre, por el Hijo, en el Espiritu; la liturgia es eminentemente
trinitaria, «por Cristo, con él y en él, a ti Dios Padre omnipotente, en la unidad
del Espiritu Santo, todo honor y toda gloria por los siglos de los siglos»; la
comunidad eclesial estd llamada a reflejar la comunién de las Personas divinas;
y el destino del cristiano es trinitario, la plena unidad con Dios Padre, Hijo y
Espiritu Santo, y con todo el género humano. Por ello es importante que la

oracién cristiana no pierda su identidad trinitaria®®, y que el primer anuncio,
asi como los procesos de discipulado, presenten a Jesucristo, al que conocemos
por la accién del Espiritu, que nos revela el rostro del Padre. Solo de esta
manera se puede experimentar la plenitud del amor de Dios: «porque el amor
de Dios ha sido derramado en nuestros corazones por el Espiritu Santo que se
nos ha dado» (Rom 5,5).

b) Dimensién personal



24. Como decia el papa Benedicto XVI, «no se comienza a ser cristiano por una
decisién ética o una gran idea, sino por el encuentro con un acontecimiento,
con una Persona, que da un nuevo horizonte a la vida y, con ello, una

orientacién decisiva»?®. La fe, ciertamente, no se reduce al asentimiento teérico
a determinados dogmas, sino que es un acto por el que toda la persona se
entrega libremente a Dios, que se nos revela y se nos entrega en Cristo.
También el Catecismo de la Iglesia Catdlica recordaba que «no creemos en

férmulas, sino en las realidades que estas expresan y que la fe nos permite

“tocar’»%’.

La fe, ciertamente, no se reduce al asentimiento teérico a determinados dogmas, sino
que es un acto por el que toda la persona se entrega libremente a Dios, que se nos revela
y se nos entrega en Cristo.

25. Puesto que Dios sale al encuentro del hombre en su totalidad, en este
encuentro intervienen también los sentimientos, propios de la dimension
afectiva del ser humano. Invitamos, por ello, a aprender a discernir los
sentimientos en la vida espiritual a partir de los grandes maestros de
espiritualidad. El mismo san Ignacio de Loyola animaba a discernir entre
estados de consolacion y desolaciéon del alma, o a situarse en la santa
indiferencia ante una eleccién de vida, con el deseo de servir a Dios como fin

primero y principal al que todo se subordina?®. Otros, como santa Teresa de
Jestis o san Juan de la Cruz, vivirdn la purificacién de los sentidos en las
“noches del espiritu” o tendran que enfrentarse, como santa Teresa de Lisieux o
santa Teresa de Calcuta, a largos periodos de oscuridad espiritual.

26. De todo ello, se deduce que se ha de ser precavido ante los sentimientos y
las emociones que simplemente proporcionan bienestar al sujeto. Cristo, por el
contrario, llama a cargar con la cruz y a seguirlo. A una fe basada solo en
sentimientos agradables y positivos le repugna la cruz. No se puede entender la
vida cristiana sin compartir la cruz y completar en nuestra carne los
sufrimientos de Cristo (cf. Col 1,24).



¢) Dimensién objetiva de la fe

27. El encuentro con Cristo conlleva la aceptacién de la verdad de su persona 'y
su mensaje. En el didlogo con Marta, tras la muerte de Lazaro, Jesus le dice:
«Yo soy la resurreccion y la vida: el que cree en mi, aunque haya muerto vivirj;
y el que estd vivo y cree en mi, no morird para siempre. ;Crees esto?» (Jn
11,26). Y Marta le contesta: «Si, Sefior: yo creo que tu eres el Cristo, el Hijo de
Dios, el que tenia que venir al mundo» (Jn 11,27). No hay encuentro con Cristo
sin profesién de fe, si solo se tiene en cuenta el aspecto subjetivo, pero no se
profundiza en el contenido de la fe y en la doctrina. La formacién es el medio
primordial que permite integrar la verdad en el amor. Si el acto de fe como
adhesion personal a Cristo pierde su profunda unidad con la verdad salvadora
que nos ha traido, se transforma en un acto vacio y ciego.

28. La vivencia emocional de la fe se ha de asentar en la verdad objetiva del
kerygma, cuyo contenido se encuentra en la Palabra de Dios transmitida e

interpretada por la Iglesia. Todo ello invita a apostar con determinacién por
una formacién integral y continua, que incluya todas las dimensiones de la

persona (intelectual, afectiva, relacional y espiritual)?’. Resulta particularmente
oportuno iniciar itinerarios catecumenales y procesos formativos de
discipulado y acompafiamiento en la maduracién de la fe con aquellos que han
realizado una primera conversion al Sefor.

d) Dimension eclesial

29. Por la misma légica de la encarnacién, el encuentro con Dios es siempre
mediado. Jesucristo, el mediador de la salvacién, sigue saliendo al encuentro del
ser humano a través de la proclamacién de la Palabra, la celebracién de los
sacramentos y el servicio a los hermanos en la Iglesia. No es posible una
experiencia ni un conocimiento de Dios directos ni de manera individualista.
Nadie se ha hecho cristiano a si mismo, ni es creyente por si solo. Creemos
gracias a que alguien nos habl6 del Senior y nos transmiti6 la fe de la Iglesia en
el dmbito de la familia, de una parroquia, de un grupo o un movimiento



eclesial. La misma profesiéon de fe es un acto personal y eclesial simultdneo, de
forma que cuando el cristiano dice “creo”, al mismo tiempo, dice “creemos’,
como atestigua el simbolo de Nicea en su versidon griega, resaltando asi la
dimension eclesial del acto de fe.

30. Este “creemos” no significa uniformidad. La imagen paulina del cuerpo de
Cristo es muy elocuente para expresar la unidad en la necesaria diversidad.
Todos, aunque distintos, somos miembros del unico cuerpo, cuya cabeza es
Cristo (cf. 1 Cor 12,12; Ef 1,18); de tal manera que la diversidad no es contraria
a la unidad del cuerpo, sino que la enriquece: «hay diversidad de carismas, pero
un mismo Espiritu; hay diversidad de ministerios, pero un mismo Sefior» (1
Cor 12,4-5). Una auténtica vivencia eclesial de la fe no absolutiza el carisma del
propio grupo, sino que lo pone al servicio de la unidad de la Iglesia; y no
excluye otros carismas, sino que aprecia la riqueza que aporta al conjunto. Igual
se puede decir de los métodos evangelizadores: ninguno ha de considerarse
como absoluto, y se ha de admitir que lo que sirve para unos, no ha de ser
necesariamente valido o ttil para otros.

31. Es importante valorar la capacidad que tienen estas nuevas iniciativas
evangelizadoras para integrar en la vida comunitaria. Como afirma el Concilio
Vaticano I, «estos carismas, tantos los extraordinarios como los ordinarios y
comunes, hay que recibirlos con agradecimiento y alegria, pues son muy utiles
y apropiados a las necesidades de la Iglesia». Ahora bien, «el juicio de su
autenticidad y la regulacién de su ejercicio pertenece a los que dirigen la Iglesia.
A ellos compete sobre todo no apagar el Espiritu, sino examinarlo todo y

quedarse con los buenos (cf. 1 Tes 5,12.19-21)»%C. Ser4, por tanto, un signo de
eclesialidad que estos nuevos métodos sean sometidos al discernimiento de la
autoridad de los obispos y los 6érganos diocesanos competentes.

32. Los frutos de los nuevos métodos de evangelizacion, por tanto, pueden
medirse por su capacidad de integrar en la comunidad y de despertar la
pregunta por la propia vocacién y misién en la Iglesia y en el mundo (“;para
quién soy yo?”). Es decir, por su capacidad de generar y acompafar las diversas



vocaciones que el Espiritu ha suscitado en el cuerpo de la Iglesia (cf. 1 Cor
12,11).

Los frutos de los nuevos métodos de evangelizacion, por tanto, pueden medirse por su
capacidad de integrar en la comunidad y de despertar la pregunta por la propia
vocacién y mision en la Iglesia y en el mundo (‘spara quién soy yo?”).

e) Dimension ética Y caritativa

33. El verdadero encuentro con Cristo no solo transforma la interioridad del
creyente, sino que lo impulsa al compromiso concreto con la Iglesia y el
mundo. La fe no puede quedarse en una experiencia meramente emocional,
sino que se traduce en la caridad hacia los mds pobres, en el testimonio y el
servicio que transfiguran el mundo haciendo presentes en él los valores del
Reino. Si no somos capaces de “tocar la carne de los ultimos”, no estamos

siendo fieles al Evangelio®!. El corazén cristiano es un “corazén que ve” dénde

hay necesidad de amor y acttia en consecuencia’2.

34. Son numerosos los textos de la Palabra de Dios que iluminan esta
dimensién de la fe. Entre ellos, estos de los apdstoles Juan y Santiago: «Si
alguno dice: “Amo a Dios”, y aborrece a su hermano, es un mentiroso; pues
quien no ama a su hermano, a quien ve, no puede amar a Dios, a quien no ve»
(1 Jn 4,20-21). «Asi es también la fe: si no tiene obras, estd muerta por dentro»
(Sant 2,17). Por eso, el compromiso con la Iglesia y con el mundo, sea en el
ambito familiar, laboral, en la sociedad, en la vida publica, con los mas pobres y
los enfermos, en la defensa de la dignidad humana, la promocién de la paz o el
cuidado de la creacién, se convierte en criterio de discernimiento para valorar
la autenticidad de la fe y de estas nuevas iniciativas eclesiales.

f) Dimensién celebrativa



35. El creyente, ademais, ha de cuidar la dimensién celebrativa del acto de fe con
una liturgia viva en la que festeje comunitariamente la gratuidad del encuentro
con Cristo, que hace que la vida del creyente, alentada por la oracién, se
convierta, por la misericordia de Dios, en un «sacrificio vivo, santo, agradable a
Dios» (Rom 12,1).

36. Las iniciativas de evangelizacién han de cuidar de no fomentar una oracién
“« s . . » . . ’ . . . .

espiritualista” desencarnada o unas celebraciones liturgicas intimistas y
efectistas. Se corre el peligro de reducir la liturgia a un mero “devocionalismo”
que potencia el subjetivismo sentimental frente a lo comunitario, objetivo y

sacramental®>. En algunos ambientes se detecta un recurso excesivo a
elementos de tipo emotivo, incluyendo practicas de culto a la Eucaristia fuera
de la misa que desvirtian y descontextualizan el sentido propio de la adoracién
al Santisimo Sacramento. La adoracidon eucaristica, sea de forma privada o
publica, prolonga e intensifica lo acontecido en la celebracién liturgica, pues
adoramos a aquel que hemos recibido*. Esta relacién intrinseca invita a cuidar
la dimensién comunitaria de la adoracién eucaristica, ya que la relacién
personal con Jests sacramentado pone al fiel en comunién con toda la Iglesia,
al hacerle tomar conciencia de su pertenencia al Cuerpo de Cristo. El sentido
netamente eclesial de la adoracién eucaristica implica el respeto y la fidelidad a
las normas littrgicas®, que evitara el subjetivismo y la arbitrariedad de formas
del culto eucaristico asi como el uso de elementos extrafos a lo dispuesto en el
Ritual. Todo ello plantea el reto de garantizar, tanto a los fieles como a los
ministros ordenados, una buena formacién litirgica que ayude a situar la
celebracion de la Eucaristia, especialmente la dominical, en el centro de la vida

personal, comunitaria y eclesial®’.

37. La belleza de la liturgia no es meramente formal, sino la belleza profunda
que procede del encuentro sacramental con el misterio de Dios. Por eso, la
liturgia ha de ser mistagdgica, ayudindonos, a través de palabras y gestos, a
conducirnos a Dios, a maravillarnos ante é] y a adentrarnos en su belleza.

Exhortamos a abrazar la fe en la totalidad de sus dimensiones, reconociendo y
valorando la importancia de las emociones y los sentimientos en el marco de una sana



afectividad en la experiencia creyente, lo que permitird el encuentro transformador con
Cristo “de corazén a corazén’.

Con corazoén de pastores

38. Con auténtico corazén de pastores, los obispos de la Comisién Episcopal
para la Doctrina de la Fe de la Conferencia Episcopal Espanola exhortamos a
abrazar la fe en la totalidad de sus dimensiones, reconociendo y valorando la
importancia de las emociones y los sentimientos en el marco de una sana
afectividad en la experiencia creyente, lo que permitirdi el encuentro
transformador con Cristo “de corazén a corazén”.

39. Invitamos a contemplar a la Virgen Maria, en quien se realiza de manera
perfecta el acto de fe. Ella acogié el anuncio del dngel Gabriel y le dio su
asentimiento diciendo: «He aqui la esclava del Sefior; higase en mi segun tu
palabra» (Lc 1,38). Y, porque ha creido, todas las generaciones hasta nuestros
dias la proclaman bienaventurada (cf. Lc 1,45.)

Esta nota doctrinal fue aprobada por los obispos miembros de la Comisién
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Nota preliminar

La Comision Teoldgica Internacional no es un grupo de personas que se retine
Unicamente para redactar un texto, sino mdas bien un espacio de libre
intercambio y discusién que posee la riqueza de la mirada de una variedad de
personas procedentes de contextos muy diversos. A lo largo de su décimo
quinquenio, la Comisiéon Teoldgica Internacional ha podido profundizar en un
estudio sobre la antropologia cristiana ante los desafios culturales
contemporaneos, inspirado por la conmemoracién del LX aniversario de la
promulgacién de la Constitucién pastoral Gaudium et spes (1965-2025)

del Concilio Ecuménico Vaticano II. El trabajo ha sido conducido por una
Subcomisién especial, presidida por el Rev. Javier M2 Prades Loépez y
compuesta por los siguientes miembros: Rev. Alberto Cozzi, P. Simon Francis
Gaine, O.P., Rev. Carlos Maria Galli, Prof. Reinhard Huetter, Rev. Victor
Ronald La Barrera Villarreal, Prof.2 Isabell Naumann, 1.S.S.M., M. Josée
Ngalula, R.S.A., P. Bernard Pottier, S.J.

Las discusiones generales sobre este tema han tenido lugar tanto en los diversos
encuentros de la Subcomisién como en las Sesiones Plenarias de la Comisién, a
lo largo de los anos 2022-2025, bajo la coordinacién del secretario general,
Mons. Piero Coda. El texto fue sometido a votacidén en forma especifica y
aprobado por unanimidad por los miembros de la Comision Teologica

Internacional durante la sesién plenaria de 2025. El documento fue presentado
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posteriormente para su aprobacién al presidente de la Comisién, S.E. Cardenal
Victor Manuel Fernindez, Prefecto del Dicasterio para la Doctrina de la Fe,
quien, después de haber recibido la aprobacién del Santo Padre Leén XIV,
autorizo su publicacién el 9 de febrero de 2026.

INTRODUCCION

1. La reciente aceleracion del desarrollo tecnolégico y los avances de la ciencia
han vuelto a despertar el asombro ante las grandes potencialidades de la
humanidad y la percepcién de su grandeza. Sin embargo, no disminuye por ello
el desconcierto ante su fragilidad, ya que estd sometida a la muerte y a la
enfermedad — como demostré la pandemia del Covid-19 —, y se ve tentada a
resignarse frente a un mal aparentemente inevitable: guerras y conflictos,
desigualdades e indiferencia. No desaparece la innegable ambivalencia de esa
grandeza y esa fragilidad.

Se deben evitar los intentos de simplificar esta ambivalencia escogiendo una de
las dos partes: no se puede censurar la fragilidad y los limites naturales, para
exaltar unicamente la grandeza y la fuerza, a causa quiza de una confianza ciega
en los resultados de la investigaciéon tecnolégica y de los descubrimientos
cientificos; pero tampoco debemos resignarnos ante los limites y fragilidades de
la vida, olvidando las potencialidades inscritas en nuestra naturaleza inteligente
y espiritual. Dado que a cada uno se nos encomienda la tarea de dar forma a
nuestra identidad de manera responsable es necesario no simplificar lo
humano.

2. Ser una persona humana, dotada de una dignidad infinita, no es algo que
nosotros hayamos construido o adquirido, sino que es fruto de un regalo
gratuito que nos precede.[1] No es un don que hayamos recibido sencillamente
en el pasado, sino que sigue siendo un don en cada circunstancia de nuestra
existencia, para siempre, y se convierte en una tarea intransferible. Apropiarse
de este don y dar forma a la propia identidad es la aventura de la vida: una tarea
que se debe asumir en libertad desde dentro de las relaciones en las que nos



conocemos a nosotros mismos, a los demads y a la realidad. Asi podemos ofrecer

nuestra contribucién original y tnica a la historia humana, respondiendo a
., . « » .

nuestra vocacién. El don es acogido en un “nosotros”, en una comunidad a la

que cada persona pertenece y en la que crece.

3. La experiencia religiosa, en particular la fe cristiana, proponen habitar sin
simplificaciones esta ambivalencia entre la grandeza y el limite de lo humano,
interpretandola a la luz de la relacién originaria y fundante con Dios. En el
Salmo 8§, el orante se pregunta en un didlogo emocionado con Dios: «;Qué es el
hombre para que te acuerdes de €I, el ser humano, para mirar por él?» (Sal 8,5).
Responde alabando la grandeza que Dios le ha conferido en su creacién: «Lo
hiciste poco inferior a los dngeles, lo coronaste de gloria y dignidad; le diste el
mando sobre las obras de tus manos. Todo lo sometiste bajo sus pies» (Sal 8,6-
7).[2] El misterio pascual de Jesucristo arroja su luz definitiva sobre esta
paradoja, gracias al cual tanto el limite, la finitud y la caducidad, como el
desorden que ha introducido el pecado, se superan por obra de la gracia,
mediante el don de la filiacién divina, que nos hace participes de la vida del
Resucitado, segun el designio del Padre y gracias a la renovacién de todas las
cosas en el Espiritu.

4. El Papa Francisco ha retomado la pregunta del Salmo 8, subrayando que la
respuesta de la antropologia biblica se centra en los elementos fundamentales
de la relaciéon libre y responsable con la creacién, con los demds y con Dios.
Pero ha constatado también cémo «hoy nos damos cuenta de que los grandes
principios y los conceptos fundamentales de la antropologia se ponen a
menudo en tela de juicio, incluso sobre la base de una mayor conciencia de la
complejidad de la condicion humana y requieren una profundizacién
adicional».[3] El Papa Leén XIV ha justificado la elecciéon de su nombre
recordando que «hoy la Iglesia ofrece a todos, su patrimonio de doctrina social
para responder a otra revolucién industrial y a los desarrollos de la inteligencia
artificial, que comportan nuevos desafios en la defensa de la dignidad humana,
de la justicia y el trabajo».[4]



5. La reflexién sobre la antropologia a la luz de la revelacién estd llamada a
interpretar las complejas condiciones de un mundo inmerso en un cambio tan
profundo que se ha definido como “epocal”. La comprensién de lo que es el ser
humano habia alcanzado unos resultados bien definidos en la historia del
pensamiento (en particular en la tradicién de Occidente). Podia parecer que la
reflexiéon ulterior se deberia limitar a esclarecer tan solo algunos aspectos
particulares del obrar humano. Sin embargo, hoy se comprende que estamos
implicados en una exploracién nueva del misterio del ser humano en cuanto
tal, en su identidad. Los desafios actuales nos obligan a salir de las seguridades
adquiridas, y pueden suscitar temores, a menudo no infundados. La reflexién
sobre lo humano en diferentes dreas de la vida personal y social parece
orientarse hacia un mds alld de lo humano, planteando interrogantes incluso
sobre lo que es especifico de la naturaleza humana.

1. El método del documento en el 60° aniversario de Gaudium et spes

6. La razén iluminada por la fe debe comparar los nuevos horizontes
antropolégicos con las exigencias perennes de la condicién humana: «el
discernimiento debe distinguir cuidadosamente entre los elementos
compatibles con el Evangelio y aquellos que le son contrarios, entre las
contribuciones positivas y los aspectos ideoldgicos, pero la comprensién mas
precisa del mundo que resulte no podra dejar de impulsar una apreciaciéon
mayor y mas profunda de Cristo el Senor y del Evangelio, puesto que Cristo es
el Salvador el mundo».[5]

7. Este discernimiento se inspira en la conmemoracién del 60° aniversario de la
Constitucion pastoral Gaudium et spes (1965-2025). Este aniversario orienta el

documento hacia una nueva reflexién vinculada a la antropologia personal y
social que propone tanto la Constitucién como el Magisterio posterior que ha
recibido y desarrollado su ensefianza. Hay que subrayar la naturaleza singular
de Gaudium et spes, al ser una Constitucién conciliar con un valor magisterial
especifico, que considera con atencién cudl es la condicién de la humanidad en
el mundo de hoy. Por primera vez en la historia, un documento de este nivel
propone de forma sistemdtica una visién del ser humano iluminada por el
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misterio de Cristo. Siguiendo sus huellas, hay que proponer hoy la
antropologia cristiana en un didlogo abierto y critico con las instancias mas
recientes de las culturas y de la experiencia humana. Precisamente por la
referencia a Gaudium et spes, se sitia en el centro del documento al ser humano

«todo entero, cuerpo y alma, corazén y conciencia, inteligencia y voluntad»,[6]
con el fin de promover un humanismo integral y solidario «que pueda animar
un nuevo orden social, econémico y politico, fundado sobre la dignidad y la
libertad de toda persona humana, que se actda en la paz, la justicia y la
solidaridad».[7]

2. La estructura del documento: categorias fundamentales

8. Para desarrollar adecuadamente la tarea de discernimiento critico ante los
escenarios mads significativos que afectan al futuro de la humanidad, el
documento propone cuatro categorias fundamentales en cada uno de sus
capitulos. Se comienza por la nocién de desarrollo, que esti en la base de

muchas novedades tecnoldgicas y sociales del momento. La exigencia de
garantizar un desarrollo humano integral lleva después a reflexionar sobre la
categoria de vocacién, como clave de comprensién antropoldgica que, a su vez,
remite a la cuestion de la identidad humana, tanto a nivel personal como social.
Finalmente, se profundiza en la condicién dramatica — es decir, histdrica y libre
— que caracteriza la identidad humana, entendida como vocacién, y su didlogo
con los nuevos desafios tecnocientificos.

9. Al reflexionar sobre el desarrollo, se reconoce, por una parte, la condicién

histérico-temporal de una humanidad que ha crecido como nunca en su
historia, triplicando la poblacién en los tltimos 70 afios. Por otra parte, esta
orientacién permite un examen critico de las condiciones concretas de vida de
los individuos y de los pueblos segun avanza el siglo XXI, marcado por el
crecimiento exponencial de los recursos tecnocientificos y su impacto en la vida
de la humanidad. El desarrollo actual oscila en una tensién entre el esfuerzo por
mejorar concretamente las condiciones de vida de los pueblos y los suefios de
llevar a cabo incluso una sustitucién de lo humano.


https://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_const_19651207_gaudium-et-spes_sp.html
https://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_const_19651207_gaudium-et-spes_sp.html

10. La segunda categoria es la de vocacion integral, tomada de Gaudium et spes, ya

que, a partir del andlisis de las condiciones concretas de tiempo, espacio e
intersubjetividad que caracterizan la experiencia humana comun, Ila
antropologia cristiana se presenta como constitutivamente relacional y
responsorial y, por ello mismo, responsable.

11. La tercera nocién, la de identidad, no habia sido profundizada

explicitamente en documentos anteriores.[8] La cuestion de la identidad
humana se impone como un signo de nuestros tiempos precisamente por las
dimensiones que ha alcanzado el progreso tecnocientifico, que hoy parece
permitir intervenciones sobre la naturaleza humana hasta hace poco
impensables, y llegan al punto de alentar la pretension de wuna
autodeterminacion absoluta en los individuos y las sociedades.[9]

12. La cuarta palabra clave del documento remite a la condicion dramdtica del

proceso de realizaciéon de la identidad humana. El camino de descubrimiento,
maduracién y cumplimiento de la identidad es complejo: pasa a través de las
circunstancias histéricas concretas en las que cada persona y cada pueblo se
ponen en juego libremente y se exponen también a riesgos, a caidas y
sufrimientos. La busqueda humana de la identidad no es una cuestién definida
de antemano que se aplica luego de modo deductivo. La revelacién del Dios
trinitario abre el horizonte de una reciprocidad asimétrica en el encuentro de
las libertades divina y humana (segin las categorias biblicas de alianza y
esponsalidad). En esta reciprocidad, la libertad y el amor de Dios son «ab-
solutos», en cuanto originarios e incondicionados; la libertad humana, en
cambio, es suscitada y es responsorial: es llamada a decidirse por el verdadero
bien, segtin la voluntad de Dios. Cada persona desarrolla la humanidad que
Dios le ha dado, y asi significa algo nuevo e indeducible. La identidad propia de
cada uno tiene que ser (re)descubierta y siempre debe verificarse
personalmente, gracias al didlogo con el Dios vivo, en el contexto de las
diversas circunstancias de una humanidad situada, donde se experimentan las
tensiones que el Papa Francisco ha denominado «tensiones bipolares».[10]
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3. El enfoque del documento: una confrontacion con los desafios del

transhumanismo y el posthumanismo

13. La condicién dramatica del proceso histérico de humanizacién - que ha
sido redimido y llevado a cumplimiento gratuito en Cristo — se despliega en la
conciencia que cada ser humano tiene de su propia finitud en el ineludible

encuentro con lo infinito. [11] Los seres humanos son las tnicas criaturas que

saben que son finitas y, por tanto, deben afrontar este hecho. Es posible
considerar las diferentes opciones que se abren ante cada ser humano: cabe
intentar absolutizar la finitud; se puede intentar escapar de la finitud mediante
un infinito ficticio; se puede buscar una especie de compromiso con la finitud;
o se puede habitar la tensién entre finitud e infinito con la esperanza de
alcanzar un cumplimiento recibido como don.

Estas cuatro posibilidades atestiguan de distintas maneras que los seres
humanos no pueden encontrar satisfaccién en la condicién finita, sino que se
ven remitidos a lo «otro de toda finitud», a lo «incondicionado». Al menos,
deben concebir lo opuesto a lo finito, incluso aunque estuvieran convencidos
de que no hay nada verdaderamente infinito, incondicionado o absoluto. Y
precisamente porque son conscientes de su finitud, los seres humanos desean
ardientemente trascender todo lo que es finito. Ciertamente pueden incluso
desesperarse a causa de su propia finitud insuperable. Sin embargo, una mirada
atenta descubre que las formas de desesperacidon no son sino intentos humanos
de superar la tension entre finitud e infinito, ya sea porque huyen de la finitud
o porque la absolutizan. Este analisis nos hace conscientes, por un parte, de que
hay tensiones que pertenecen a la experiencia humana de todos los tiempos, y,
por otra, nos invita a considerar qué formas nuevas adquieren en las corrientes
de pensamiento tan influyentes en las sociedades contemporaneas como son el
transhumanismo'y el posthumanismo.

14. El transhumanismo y el posthumanismo, aunque estan correlacionados y a
veces se consideran idénticos (debido a que sus respectivas definiciones son
todavia fluidas), representan perspectivas diferentes en la comprensién de la
naturaleza humana y del futuro de la humanidad.



El transhumanismo es un movimiento filoséfico que actia a partir de la

conviccién de que el ser humano puede y debe emplear los recursos de la
ciencia y la tecnologia para superar los limites fisicos y bioldégicos de la
condicién humana, en particular el envejecimiento e incluso la muerte. De este
modo configura su propia evolucién y busca maximizar su potencial, hasta
llegar a redisefar al ser humano y hacerlo apto para ir mas alld. Con su énfasis
programitico en el incremento de las capacidades humanas individuales,
desarrolla una perspectiva netamente antropocéntrica, a partir de una visién
ideoldgica e ingenuamente acritica del progreso cientifico-tecnol6gico.[12]

El transhumanismo imagina un futuro en el que los seres humanos

perfeccionarin la forma bioldgica que caracteriza actualmente la naturaleza
humana, para alcanzar el objetivo de una inmortalidad individual sustentada
por la tecnologia. La dimensién utépica de bisqueda de una inmortalidad
inmanente permite interpretar el transhumanismo como expresién existencial

de una presuncién a la vez ingenua y prepotente.

15. El posthumanismo en sentido estricto critica el humanismo tradicional,

cuestionando las caracteristicas especificas de los seres humanos, asi como la
existencia de una «forma humana» que merezca ser custodiada como tal por ser
portadora de un significado universalmente valido. Enfatiza lo «hibrido»
(cyborg) hasta deconstruir al sujeto humano y vuelve totalmente fluida la
frontera entre lo humano y la maquina,[13] rechazando el antropocentrismo
caracteristico del transhumanismo.[14] En dltima instancia, el posthumanismo en

sentido estricto se puede comprender como una expresion existencial de fuga
de la realidad, a partir de una radical devaluacién de lo humano.

16. La inteligencia de la fe cristiana impulsa a buscar una sintesis de las
tensiones profundas que caracterizan al ser humano - y que hoy se replantean
de forma inédita y desafiante por el transhumanismo y el posthumanismo — en
Cristo redentor, muerto y resucitado, sin crear alternativas u oposiciones entre
ellas o en cada una de ellas. Es lo que sucede a menudo en las contraposiciones
del debate actual entre «identidad dada» e «identidad construida», entre



«naturaleza» y «cultura», entre «dimensién comunitaria/social» y «dimensién
individual/personal», o entre la pertenencia a una «cultura histérica concreta»
y la pertenencia a la «<humanidad universal». Una mirada cristiana y teologal
sobre la condiciéon dramatica del proceso histérico de humanizacién, a partir de
la polaridad entre finito e infinito, considera que esa condicién es salvada y
llevada a su cumplimiento en Jesucristo, y no se resuelve en ninguna forma de
sustitucion o supresion de lo humano.

4. Discernimiento y dimensiéon kerigmatica de la teologia: la vocacidn

integral del ser humano

17. El objetivo del documento no es tan solo el de discernir las consecuencias
antropolégicas de los descubrimientos tecnocientificos y, en consecuencia, las
opciones éticas de las personas y de las sociedades actuales. Implica también
una propuesta profética a la luz del Evangelio.[15] La naturaleza tedrico-
practica de la teologia pone en relacién el anuncio de la fe (kerygma) y la

educacién con una visiéon de lo humano, dialogando con el progreso de las
ciencias, del que se puede integrar todo lo que sea bueno (cf. 1 Tes 5, 21) y
superar aquello que, por el contrario, aparezca como un limite o penalice el
cumplimiento definitivo de cada persona y de toda la humanidad.

18. El documento se orienta en positivo hacia una propuesta teoldgica y
pastoral de la vida humana entendida como vocacién. En su nivel mas profundo,

toda experiencia personal y social es fruto de una llamada de otro (de Otro),
desde la perspectiva de un don que precede y hace posible la respuesta, segin
una dindmica de corresponsabilidad hacia los demdis y hacia Dios. Esta
comprension tedrico-practica de lo humano es la que la comunidad eclesial
desea ofrecer a todos.

19. En resumen, lo que estd en juego es dilucidar en un mundo en desarrollo la
cuestion de la identidad humana, individual y colectiva, a la luz de la vocacién
en Cristo, es decir, la reafirmacién de la «vocacién integral del hombre».[16]
Esta vocacidn se inserta en el contexto de un «antropocentrismo situado»,[17]
esto es, de una visién del mundo que, por un lado, sostiene el valor peculiar y



central del ser humano en el maravilloso concierto de todos los seres y, por
otro lado, reconoce que la vida humana es incomprensible e insostenible sin las
demis criaturas. En este mundo, la vocacién en Cristo es primera, precede y
fundamenta la respuesta del cristiano, de modo que las ilusiones o las
desilusiones del camino no desmienten la identidad filial a la que somos
llamados en Cristo por el don del Espiritu.

20. El analisis fenomenolégico y la wvaloracién critica de las distintas
dimensiones de la cultura se iluminan gracias a la esperanza cristiana, fundada
en la certeza de fe en el destino bueno de cada persona en Jesucristo, hasta
alcanzar la plenitud de la vida resucitada. Este es el horizonte para cualquier
transformacién que la persona pueda desear ya sea para si misma o para los
demis en el camino histérico de la familia humana. Esta mirada positiva
reposa, en particular, en la figura de la Virgen Maria, cuya respuesta a la
llamada divina refleja toda la belleza de la vida en Cristo, sin cerrarse en si
misma ni en sus propios proyectos, sino abierta a la voluntad fiel del Sefior de
la historia y de todas las cosas.

Capitulo I
EL DESARROLLO: HUMANISMO Y POSTHUMANISMO

21. Comenzamos por la nocién de “desarrollo”, que estd presente en el debate
sobre los cambios actuales y que alude a problemas humanos y sociales muy
distintos entre si. El capitulo ofrece un contexto para interpretar el alcance de
los modos con los que las ciencias, la técnica y las culturas conciben hoy el
“desarrollo” de la persona individual, de las sociedades y del mundo global. Es
una categoria que orienta hacia ese futuro de la humanidad que muchos
observadores consideran hoy en una situacién de riesgo y para cuya defensa se
apela insistentemente a la contribucién de todos los actores sociales.
Precisamente por eso, surge con fuerza una misma pregunta en tantos
ambientes sociales, culturales y politicos: ¢hacia dénde vamos como
humanidad? Quo vadis, humanitas?[18]



22. En cualquier acepcién en que se la considere, la categoria de “desarrollo”
implica una comprensién axioldgica y antropoldgica a partir de la cual se puede
juzgar si un ideal cualquiera conlleva progreso o retroceso. Para facilitar el
discernimiento de esos retos, empezamos con una presentacion sintética de la
doctrina magisterial sobre el “desarrollo” desde el Concilio Vaticano II. En los
textos del Magisterio emerge la preocupacion por un “desarrollo integral” de la
humanidad, que respete su dignidad e identidad auténticas, asi como su fin
ultimo, el cual remite a un misterio de comunién plena con el Dios Trinidad y
entre nosotros. Este equilibrio puede verse afectado por dos tentaciones: en
primer lugar, el suefio de realizar mediante la tecnologia un salto evolutivo que
transforme la condicién humana tal y como la conocemos; se trataria de
potenciarla mediante los prodigios de la ciencia y de la técnica, casi al modo de
una autogeneraciéon que permita inventarse y “crearse” a si mismos mads alld de
las condiciones y limitaciones de la naturaleza humana. En segundo lugar, esos
sueflos se apoyan en una visién individualista del sujeto y de su destino,
confiando solo en las innovaciones cientificas, con la esperanza de que puedan
mejorar el bienestar individual, aunque en realidad las fuertes repercusiones de
las leyes anénimas del mercado y del beneficio a menudo condicionan
negativamente la existencia de las personas concretas y su futuro. El resultado
es que se ponen en peligro la experiencia comun de la humanidad y los vinculos
de fraternidad, asi como el espacio de libertad real para aquellas personas que
gozan de pocas posibilidades o de ninguna.

23. La aceleracién desencadenada por los descubrimientos cientificos y
tecnoldgicos, en un marco de condiciones econdmicas y constelaciones
politicas favorables, requiere que se verifique el sentido y la direcciéon de este
“desarrollo”, al compararlo con otras categorias como “progreso” o “evoluciéon”
en lugar de “retroceso” o “declive”. Ademas, es necesario compararlo con las
propuestas de mejorar lo humano que llegan hasta la busqueda de un
“superhombre”.[19] Hay que preguntarse si ese suefio de acceder a una fase
sobrehumana no desembocard mas bien en una condicién “deshumana”. Ahora
bien, hay que reconocer por otro lado que el deseo de “ir mas alla”, de superarse
a si mismo y de superar la condicién actual para ser plenamente humanos,
expresa una tensiéon constitutiva de la naturaleza humana. Podemos distinguir,
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por tanto, entre un significado positivo de la “superaciéon”, en el que se
« 4 s . .

reconoce la apertura a un “mas alld” de la naturaleza humana, y un significado

negativo, en el caso de que la idea de superacién implique sustituir o suprimir

lo humano.

24. La acepcidn correcta de este “ir mis alld” propio de lo humano se encuentra
en el “trans-humanar’ expresado por Dante en el primer Canto del Paraiso,[20]

asi como en otras formas de experiencia de la “divinizacién” que se entienden
como el efecto de la unién intima con Dios por gracia y no como el producto
de técnicas humanas mas o menos elaboradas: «Sélo gracias a ese encuentro — o
reencuentro — con el amor de Dios, que se convierte en feliz amistad, somos
rescatados de nuestra conciencia aislada y de la autorreferencialidad. Llegamos
a ser plenamente humanos cuando somos mis que humanos, cuando le
permitimos a Dios que nos lleve mas alld de nosotros mismos para alcanzar
nuestro ser mds verdadero».[21] En este nivel de la reflexion serd posible medir
la profunda distancia que existe entre el suefio de “ser como dioses” (cf. Gen 3,
4) propio de un cierto transhumanismo o posthumanismo y el don de la

“divinizacién” entendido como participacién de la vida divina en la humanidad
transfigurada de los hijos de Dios en Cristo.[22]

1. El discernimiento del Magisterio sobre desarrollo y tecnologia

25. El progreso como desarrollo historico confiado a la humanidad. A partir de la

exigencia de leer los “signos de los tiempos”,[23] que ya habia planteado Juan
XXIII, y tomando conciencia del impacto global de las transformaciones
tecnoldgicas que influyen en la sociedad, la constitucién pastoral Gaudium et

spes del Concilio Vaticano II insertaba el desarrollo de la técnica en aquel

dinamismo de progreso que permite que la humanidad se realice en la historia:
«con su trabajo y con su ingenio en perfeccionar su vida; pero en nuestros dias,
gracias a la ciencia y la técnica, ha logrado dilatar y sigue dilatando el campo de
su dominio sobre casi toda la naturaleza».[24] Sin embargo, la intensidad con la
que el desarrollo permite al ser humano procurarse cosas que en otro tiempo
consideraba lejos de sus posibilidades, no deja de suscitar preguntas: «Ante este
gigantesco esfuerzo que afecta ya a todo el género humano, surgen entre los


https://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_const_19651207_gaudium-et-spes_sp.html

hombres muchas preguntas. ;Qué sentido y valor tiene esa actividad? ;Cudl es
el uso que hay que hacer de todas estas cosas? ;A qué fin deben tender los
esfuerzos de individuos y colectividades?».[25]

26. La necesidad de un “desarrollo integral”. Pablo VI retoma esas preguntas, y

reconoce que la valiosa contribucién del progreso tecnoldgico es necesaria para
el crecimiento econémico y el desarrollo humano. Al mismo tiempo, advierte
del riesgo de que la persona humana deje de ser la autora del progreso: «No
basta promover la técnica para que la tierra sea humanamente mads habitable.
[...] Economia y técnica no tienen sentido si no es por el hombre, a quien
deben servir. Y el hombre no es verdaderamente hombre sino en la medida en
que, duefio de sus propias acciones y juez de su valor, se convierte é] mismo en
autor de su propio progreso, en conformidad con la naturaleza que le ha dado
su Creador y de la cual asume libremente las posibilidades y las exigencias».[26]
De esta preocupacién nace un criterio fundamental: si la tecnologia es parte de
la actividad caracteristica de la humanidad, en vias de realizacién en la historia,
es necesario vigilar para garantizar un “desarrollo integral y solidario”, es decir,
promover «a todos los hombres y a todo el hombre»,[27] que evite una
exaltacién de la técnica como una forma dominante de vida, como un modo

absorbente de existir, sin que se plantee realmente la cuestién de su significado.
[28]

27. Desarrollo tecnoldgico y desarrollo moral: por un humanismo integral. Juan Pablo

IT explicita la necesidad de que el desarrollo se centre en la persona humana sin
perder su dimensiéon moral, y se hace eco de la inquietud extendida de que el
desarrollo tecnolégico pueda escapar al control: «El hombre actual parece estar
siempre amenazado por lo que produce, es decir, por el resultado del trabajo de
sus manos y mds aun por el trabajo de su entendimiento».[29] La cuestién
esencial que emerge se refiere a la calidad “humana” de tal desarrollo: «;Este
progreso, cuyo autor y fautor es el hombre, hace la vida del hombre sobre la
tierra, en todos sus aspectos, «mds humana»?; ja hace mas «digna del
hombre»?».[30] Lo que garantiza el dinamismo positivo del desarrollo
tecnoldgico es la atencién a su dimensién ética, es decir, la atencién a la
persona, a su dignidad irrenunciable y a su responsabilidad. La finalidad del



desarrollo no se puede confiar a leyes o mecanismos anénimos, regulados solo
por la capacidad de las innovaciones cientificas y tecnolégicas. El desarrollo
debe tener siempre un horizonte personal y social, acorde con el bien comtn y
el fin ultimo de la persona.[31]

28. Las capacidades técnicas y la tentacion de crearse a si mismos. Benedicto XVI

advierte sobre el sueiio de “crearse a si mismo”, sin tener en cuenta el don que
nos precede: «El desarrollo de la persona se degrada cuando ésta pretende ser la
tnica creadora de si misma».[32] Algo semejante sucede con el desarrollo de
los pueblos, que degenera si la humanidad considera que puede “recrearse”
valiéndose solo de los prodigios de la tecnologia. Al mismo tiempo, acoge el
valor positivo de los progresos tecnolégicos, que corresponden a una verdadera
vocacién que proviene de Dios.[33] Precisamente de aqui deriva, sin embargo,
la ambivalencia de la técnica: «El desarrollo tecnolégico puede alentar la idea de
la autosuficiencia de la técnica, cuando el hombre se pregunta sélo por el como,

en vez de considerar los porqués que lo impulsan a actuar».[34] Cuando el ser

humano cede a una visién meramente funcional de la técnica, puede ver en ella
el instrumento de una libertad incondicionada que le permite prescindir de los
limites que la vida y las cosas llevan en si, fantaseando con la idea de una
autonomia absoluta que lo autoriza a crearse o recrearse a si mismo. En la
realidad ya no resuena el misterio de la creacién que debe ser respetado, sino
que todo se reduce al puro “hecho”, como fruto del azar o de alguna necesidad,
para ser explotado segin los intereses de las potencias de turno.

29. El poder de la tecnocracia y la sostenibilidad ambiental del desarrollo.
Francisco denuncia los efectos devastadores que se derivan de las formas de
“tecnocracia” en las que el ser humano «estd desnudo y expuesto frente a su
propio poder, que sigue creciendo, sin tener los elementos para controlarlo».
[35] Falta una ética s6lida, una cultura y una espiritualidad que realmente le
pongan un limite y la contengan dentro del dominio licido de si mismo. En el
origen de esta situacién problemitica se halla la tendencia a plantear la
metodologia y los objetivos de la tecnociencia segiin un paradigma de poder
que condiciona la vida de las personas y el funcionamiento de la sociedad. En el
paradigma tecnocrdtico se manifiesta una concepcién del sujeto que posee el



objeto segiin una légica de dominio y transformacién para su propio uso y
consumo. Es como si el sujeto se encontrara frente a una realidad informe, de la
que puede disponer por completo para manipularla. La intervencién del ser
humano sobre la naturaleza ya no se limita a acompanar y favorecer las
posibilidades que ofrecen las cosas: «ahora lo que interesa es extraer todo lo
posible de las cosas por la imposicién de la mano humana, que tiende a ignorar
u olvidar la realidad misma de lo que tiene delante. Por eso, el ser humano y las
cosas han dejado de tenderse amigablemente la mano para pasar a estar
enfrentados. De aqui se pasa facilmente a la idea de un crecimiento infinito o
ilimitado».[36] Esta preocupacién por las potenciales consecuencias va
acompaifiada, sin embargo, por el asombro ante la belleza de los resultados del
desarrollo tecnoldgico: «La tecnociencia [...] es capaz de producir lo bello y de
hacer “saltar” al ser humano inmerso en el mundo material al dmbito de la
belleza. ;Se puede negar la belleza de un avién, o de algunos rascacielos? ».[37]

30. Leén XIV ha expresado en varias ocasiones su apertura critica hacia las
posibilidades de la tecnologia, subrayando la importancia de promover un
modelo de desarrollo tecnolégico que esté al servicio de la persona y del bien
comun, y advirtiendo sobre las consecuencias “nocivas’” de un progreso
incontrolado. Tomando nota del desafio que constituye el “nuevo humanismo
digital”, omnipresente e irreversible, invita a que sepamos habitarlo de modo
justo: «La ciencia y la tecnologia influyen en la forma en que nosotros vivimos
en el mundo, afectando incluso al modo de entendernos a nosotros mismos, de
relacionarnos con Dios y los unos con los otros. Pero nada de lo que proviene
del hombre y su creatividad debe utilizarse para socavar la dignidad de los
demis. [...] Frente a los cambios culturales a lo largo de la historia, la Iglesia
nunca se ha mantenido pasiva; siempre ha tratado de iluminar cada época con
la luz y la esperanza de Cristo, discerniendo el bien del mal y lo que era bueno
de lo que debia cambiarse, transformarse y purificarse».[38]

2. Algunas consecuencias antropoldgicas del reciente desarrollo tecnoldgico

31. El discernimiento magisterial sobre el desarrollo y sobre sus ambivalencias
reconoce el valor positivo de las innovaciones tecnolégicas porque constituyen



un gran recurso para la humanidad en muchos aspectos de la civilizacién y de la
cultura, cuando se emplean bien. Por ello, a muchos les parece que bastaria con
distinguir entre aplicaciones buenas y positivas frente a aplicaciones nocivas y
peligrosas, suponiendo que la tecnologia no es mas que un instrumento en
nuestras manos. Sin embargo, el Papa Leén XIV advierte de que la reciente
aceleracién del desarrollo tecnolégico en ambitos particulares como el de la
comunicacion, la gestién de datos y la inteligencia artificial, las biotecnologias y
la robética, hace mds complejo y delicado el discernimiento: «La humanidad se
encuentra en una encrucijada ante el inmenso potencial generado por la
revolucién digital liderada por la Inteligencia Artificial. El impacto de esta
revolucién es de gran alcance, transformando campos como la educacién, el
trabajo, el arte, la asistencia sanitaria, la administracion, el ambito militar y la
comunicaciéon. Este cambio de época exige responsabilidad y discernimiento
para asegurar que la [A se desarrolle y utilice para el bien comun, construyendo
puentes de didlogo y promoviendo la fraternidad, y garantizando que sirva a los
intereses de la humanidad en su conjunto. [...] Por lo tanto, el desarrollo de
estos avances tecnoldgicos debe ir de la mano del respeto a los valores humanos
y sociales, la capacidad de juzgar con conciencia tranquila y el crecimiento en la
responsabilidad humana. No es casualidad que esta era de profunda innovacién
haya impulsado a muchos a reflexionar sobre lo que significa ser humanos y
sobre el papel de la humanidad en el mundo».[39]

32. La relacién con los instrumentos tecnoldgicos es compleja, ya que la
relacién entre el instrumento tecnolégico y el sujeto que lo utiliza implica una
circularidad de la que se sigue un condicionamiento reciproco. Quien se sirve del

instrumento tecnolégico se ve condicionado, en cierta medida, por las posibilidades
que el instrumento pone a su disposicion y puede imaginar cémo organiza su vida

de un modo diferente. Por ejemplo, la construccién de autopistas y rutas de alta
velocidad favorece una distribuciéon del trabajo que permite llegar a espacios
mas lejanos y facilita desplazamientos rdpidos que favorecen intercambios,
contactos y actividades con distancias impensables hasta ahora. De ahi se sigue
una movilidad mayor y una organizacién diferente de la vida laboral y familiar.
Este dinamismo tiene mayor impacto sobre los sujetos cuando se pasa de los
instrumentos tecnolégicos que potencian la velocidad de desplazamiento



(automovil, tren, avidén) a las “tecnologias intelectuales”, que pretenden
potenciar el conocimiento, es decir, lo que pensamos y cémo lo pensamos
(tecnologia digital, redes sociales, inteligencia artificial).

33. Dado que son instrumentos que estin mads conectados con la comprension de
nosotros mismos y se utilizan para expresarse en las diversas formas de

comunicacién social, asi como para modelar las identidades personales o
colectivas y para cultivar las relaciones con los demds, se deriva de ello que la
transformacién es mas intima. La tecnologia digital no es tan solo un
instrumento, sino que constituye un verdadero entorno de vida, con su propio
modo de estructurar las actividades y las relaciones humanas. Este desarrollo
tecnoldgico tiene fuertes repercusiones en la autocomprensiéon del sujeto, que
se reflejan en nuevas posibilidades cognitivas y comunicativas. La era digital
inaugura un nuevo horizonte de sentido para pensar sobre nosotros y
comunicarnos. Cambia igualmente la nocién de lo que es universal, que en vez
de remitir a la idea de una naturaleza comun alude a lo que se comparte en la
conexion global.[40] Examinemos algunas implicaciones antropolégicas en
relacién con estos fendémenos emergentes, analizindolas a partir de las cuatro
relaciones fundamentales en las que se expresa la persona humana: con el
entorno, con los demds, con uno mismo y con Dios.[41]

2.1. La relacién con el entorno natural

34. La relacion con el entorno se ve modificada por la realidad sintética o artificial

que impregna los 4dmbitos vitales, desde el alimento (conservacién de
alimentos; organismos genéticamente modificados) hasta la forma de habitar el
espacio (urbanizacién) y las transformaciones del cuerpo (biotecnologias). La
expansiéon del mundo artificial, con materiales que no se encuentran en la
naturaleza como son el plastico, el acero o el hormigén, hace mas fluida e
indeterminada la relacién con la naturaleza y sus leyes, y puede crear la ilusién
de que solo la libertad humana, basada en el poder de transformacién de la
técnica, ofrece la relaciéon correcta con el mundo real.[42] De este modo, la
relacibn misma entre naturaleza y cultura se transforma y se hace mas
compleja: no es la naturaleza con sus leyes y sus limites la que regula y dirige el



desarrollo, entendido como la tensién hacia la superacién de las condiciones de
vida desfavorables, sino que mas bien lo hace la potencia de la tecnologia con
sus recursos “ilimitados”. En el mismo sentido, se difunde a menudo una
mentalidad guiada por la l6gica econémica del maximo beneficio, segun la cual
la naturaleza debe ser corregida, modificada y transformada con el objetivo de
alcanzar una productividad cada vez mayor. Se intensifica entonces la
explotacion sin medida de los recursos de la tierra, promoviendo, por ejemplo,
la decisidén de deforestar vastas areas para el cultivo intensivo, y se termina por
empobrecer la tierra. Una consecuencia triagica es la «“deuda ecoldgica’,
particularmente entre el Norte y el Sur».[43] Una ldgica similar guia los
proyectos de urbanizacién salvaje e ilegal que desfiguran ecosistemas enteros,
asi como las politicas de extraccion de materiales necesarios para los productos
tecnolégicos, que contaminan dreas naturales enteras.[44] En resumen, lo
artificial relativiza lo “natural” como referencia normativa para el actuar
humano, y causa en amplias regiones de la tierra — especialmente en el Sur del
mundo - fendémenos de empobrecimiento del entorno natural, que se ve
depredado, y situaciones de empobrecimiento en la vida de poblaciones
enteras, provocando situaciones de gran injusticia social.[45]

2.2. La relacion con los demds en el mundo digital

35. La relacién con los demas se ha visto revolucionada en la era digital a causa
de las transformaciones radicales de la comunicacién (medios de comunicacién
de masas) y de la informacién (big data). Alcanzan niveles de universalidad,

inmediatez e implicacién sin precedentes, y se difunde la conciencia de
pertenecer a una Unica gran familia humana. Sin embargo, un sujeto “en red”
puede sentirse a menudo como un punto insignificante dentro de un flujo de
informacién ingobernable y, por tanto, desestabilizador, que empuja a elaborar
la propia identidad dentro de vinculos virtuales (contactos) sin tiempo ni lugar.
Esta inmensa masa de datos en la que estamos sumergidos, que siempre son
revisables y por tanto fluidos, incrementa la percepcién de la complejidad de lo
real, y genera fenémenos de ansiedad, de inseguridad y de miedo.



36. En este contexto de complejidad creciente, los progresos de la inteligencia
artificial ofrecen un procedimiento de gestién de datos, organizados sobre una
base estadistica, y de elaboraciéon de soluciones eficaces basadas en algoritmos
que no siempre son controlables por la persona individual, y a veces ni siquiera
por las empresas o los Estados (los algoritmos de algunos sistemas no han sido
comunicados a ninguna autoridad). Las finalidades del desarrollo se gestionan
entonces de forma auténoma por el sistema. Emerge el poder de la inteligencia
artificial, capaz de gestionar una enorme cantidad de datos, de identificar
correlaciones y proponer decisiones basadas en inferencias no disponibles para
el calculo humano.

37. La IA se refiere, de hecho, a un amplio campo de investigaciones y
aplicaciones que tienen implicaciones distintas en la vida de las personas, tanto
a nivel laboral como familiar y social.[46] Sin entrar en el andlisis de las
diferentes formas de IA, es util aclarar la distincion entre la IA en sentido estricto,

con sus multiples aplicaciones, y la IA general (IAG).[47] Esta distincién resalta

dos modos diferentes de concebir la inteligencia artificial y de imaginar su
significado y su uso. La A en sentido estricto ofrece una elaboracién répida de
grandes cantidades de datos mediante algoritmos que procesan operaciones
complejas de andlisis y de cilculo de probabilidades, incluyendo los sistemas de
inteligencia artificial que generan auténomamente datos de entrenamiento y
perfeccionan sus procesos internos. Su uso se extiende a contextos civiles
(individuales y empresariales) y militares en muchas partes del mundo.[48]

38. La IAG indica una tecnologia futura, omnipresente, capaz de sustituir todos
los aspectos computacionales y operativos de la inteligencia humana gracias a
una altisima velocidad de calculo, que sera posible mediante el desarrollo futuro
de procesadores cuidnticos. En la medida en que los aspectos mas propios de la
inteligencia humana fueran debilitados o abandonados conscientemente, la
IAG podria tener consecuencias profundas que corren el riesgo de escapar al
control de la razén humana. Algunos plantean que se le pudiera pedir a la A
gestionar los problemas generados por ella misma, segiin una dindmica que
llegaria a ser irreversible. Y presentan este circulo vicioso como un proceso casi



necesario, similar a los procesos naturales, como un destino que llevaria a su
extrema consecuencia lo que el propio ser humano habria causado en el origen.

39. En el marco de la antropologia fundamental, hay que preguntarse si se
puede comprender de manera exhaustiva al ser humano solo como homo fabery

homo tedinologicus apoyado, a nivel individual y colectivo, por una IA que satura

y determina de modo sutil todos los aspectos de la vida. El resultado es un
mundo “hiperconectado”, con una creciente aceleracién de dinamismos
econémicos, politicos, sociales o militares, que corren el riesgo de volverse
incontrolables y, por tanto, ingobernables. En un mundo asi, el propio actuar
humano se convierte en material que se analiza y formatea en funcién de unos
intereses del poder o del mercado que no son siempre transparentes. Aumenta
el control social y el riesgo de manipulacién.

40. A nivel aplicativo, la IA en sentido estricto plantea problemas sobre la

fiabilidad de los datos y sobre los criterios con los que los programadores los
procesan para ponerlos a disposicién de los usuarios. No estd claro qué
prejuicios o qué sistemas de poder condicionan el trabajo. En particular, surgen
serias dudas respecto a los procesos automatizados de toma de decisiones,
basados en la IA, cuando afectan a dmbitos delicados de la vida humana, como
son las decisiones sobre prestar o no cuidados médicos, conceder préstamos o
hipotecas, garantizar seguros, o también sobre la instruccién de causas penales
en los tribunales o la evaluacién de la conducta de los presos y las posibles
reincidencias con vistas a reducciones de condena, o sobre las decisiones para
un ataque militar o para intervenciones de las fuerzas del orden.[49]

41. En cuanto a la IAG, la carrera para cerrar cada vez mas la brecha entre la
automejora de los sistemas de [A y el logro de una IAG es muy intensa. Aunque
el objetivo atn estd lejos, se persigue con mucha determinacién, pero a veces
sin la prudencia derivada del reconocimiento sabio de que el bien requiere
siempre un limite y una proporciéon adecuados. Tanto si es un suefio lejano
como si es una innovacién préxima, esta forma de IA general estimula la

buisqueda de una comprensién mas profunda de la naturaleza de la inteligencia
humana, de su singularidad entre los seres vivos, de su caracter insustituible,



especialmente respecto a su responsabilidad moral y su apertura intrinseca a la
trascendencia. Un tipo de saber y de cilculo que prescinda de una inteligencia
encarnada en un cuerpo y situada, asi como de un tipo de conocimiento
relacional y transmitido de generacién en generacidén a través de procesos
educativos que se juegan en la identidad y en el sentido que se debe dar al
propio destino y al propio papel en el mundo, constituye una amenaza para el
verdadero bien de la humanidad. Sin embargo, sobre este tipo de conocimiento
sin cuerpo, ni limites, ni vinculos, ni sentido moral se basan los suenos del
transhumanismo, que llega incluso, en el posthumanismo, a imaginar un salto

evolutivo. Tal imaginacién replantea con fuerza la pregunta sobre el fin dltimo
del progreso tecnoldgico.[50]

42. En este contexto se comprende que la comunicacion interpersonal ha sufrido
profundos cambios en la sociedad de la comunicacién de masas (radio, televisién,

internet, redes sociales), especialmente en los tltimos tiempos. No faltan
ventajas en este desarrollo tecnocientifico como son, por ejemplo, una
ciudadania activa o una informacién mas directa y participada a nivel social y
politico. Pero a menudo se crean contactos sin vinculos, relaciones funcionales
sin solidaridad real, en un mercado infinito de noticias y datos personales, no
siempre verificables y muchas veces manipulados. No siempre se da una
comunicacién con plena transparencia. La ubicuidad de los medios de
comunicacién social, que se han vuelto tan indispensables que hacen
impensable la existencia de la familia humana sin ellos, impone una mayor
vigilancia sobre los condicionamientos culturales y econémicos. No se trata de
medios neutrales: «Muchas veces, tendencias de este tipo, que enfatizan la
naturaleza estrictamente técnica de estos medios, favorecen de hecho su
subordinacién a los intereses econdémicos, al dominio de los mercados, sin
olvidar el deseo de imponer parametros culturales en funcién de proyectos de
cardcter ideolégico y politico».[51] Su influencia en la dimensién ético-cultural
de la globalizacién interpela a la antropologia.[52]

43. En muchos entornos de la “infosfera” se percibe una insistencia para
obtener un reconocimiento, al compartir continuamente pensamientos y
emociones en la red que deben ser «reconocidos por otros». Aun dentro de la



justa exigencia humana de reconocimiento, este fenémeno excesivo es un
sintoma de incertidumbre de la identidad.[53] Precisamente el hecho de que la
identidad se debe «inventar» sin instancias objetivas exteriores (naturaleza,
valores culturales, roles sociales, costumbres compartidas), indica que es mas
débil: invoca el reconocimiento, pero lo debe contratar, atraer, conquistar,
incluso gritando o falseando la realidad. El yo hoy se debate en la esperanza de
ser reconocido por alguien y, sin embargo, lo hace a menudo afirmando sus
propios derechos individuales contra el otro, desafiando al otro. Esto aumenta

los conflictos sociales, que a menudo se convierten en conflictos identitarios.
La crisis actual de las democracias occidentales no es comprensible sin tener en
cuenta este cansancio creciente frente al reconocimiento compartido de lo que
nos une como seres humanos. Un contexto semejante deja libre el camino a los
lideres politicos que toman decisiones importantes basadas inicamente en su
voluntad.

44. Un ambito social delicado y sintomatico de las posibles implicaciones éticas
y culturales de las redes sociales es el constituido por el mundo infantil y
juvenil: «La web y las redes sociales han creado una nueva manera de

comunicarse y de vincularse, y “son una plaza en la que los jévenes pasan
mucho tiempo y se encuentran ficilmente™. [54] En positivo, tales medios
ofrecen oportunidades nuevas de didlogo, son a menudo fuente de informacién
independiente que protege a las personas mads vulnerables y denuncia
violaciones de los derechos humanos. Pero también presentan limites y serios
riesgos: «‘el ambiente digital también es un territorio de soledad,
manipulacién, explotacién y violencia, hasta llegar al caso extremo del dark

web. [...] Nuevas formas de violencia se difunden mediante los social media, por
ejemplo, el ciberacoso; la web también es un canal de difusién de la pornografia

y de explotacién de las personas para fines sexuales o mediante el juego de
azar’».[55]

45. Las nuevas formas de comunicacién social tienen un fuerte impacto en el
debate politico ya que, por un lado se pueden experimentar modalidades de
democracia directa, en las que cada ciudadano puede expresar y dar a conocer
su opinién, pero por otro lado se pueden generar fuertes polarizaciones entre



grupos que piensan de manera diferente y se enfrentan de modo conflictivo y
violento, tratindose como enemigos solo porque piensan de forma distinta. El
propio intercambio social sufre una “tribalizacién” que fragmenta la sociedad
en grupos de opinién homologados por los “likes”. El debate politico corre el
riesgo de no basarse ya en argumentaciones compartidas, sino mas bien en
bandos contrapuestos en una légica de poder impulsada por los grupos de
presién. Con frecuencia falta ese “dialogo social” que construye con paciencia el
consenso desde abajo, a partir de un mundo comun y de vinculos solidarios:
«Estos circuitos cerrados facilitan la difusién de informaciones y noticias falsas,
fomentando prejuicios y odios. La proliferacién de las fake news es expresiéon de

una cultura que ha perdido el sentido de la verdad y somete los hechos a
intereses particulares».[56]

2.3. La comprension de st mismo: conciencia y corporeidad

46. La revolucion de la informacién (“infosfera”) cambia el modo de ejercer el
conocimiento: ya no se trata de elaborar teorias para interpretar los datos y
encontrar soluciones a los problemas, sino mas bien de establecer correlaciones
entre los datos y calcular el porcentaje de éxito. El riesgo es que se tienda a
superar el saber critico, mientras que la delegacion de algunas operaciones
como el célculo, el razonamiento o la traduccién podria disminuir la agilidad
mental y la creatividad del individuo. Pero el peligro mayor es el de reducir el
horizonte del conocimiento humano, delimitdndolo a aquellas formas de saber
que corresponden a lo que la IA puede procesar, con una fuerte repercusion en
el 4mbito educativo (en escuelas y universidades).[57] Pueden quedar excluidas,
por considerarse no pertinentes, las preguntas por el sentido y las cuestiones
éticas, pero también las cuestiones filoséficas (ontoldgicas) y teoldgicas. De este
modo, la TA podria decidir de hecho qué es lo que estd permitido saber,
relegando las demis cuestiones al &mbito subjetivo o a cuestiones de gusto. La
propia autoconciencia puede llegar a ser considerada como una serie de
informaciones que deben transferirse a soportes digitales mas resistentes que la
carne humana y organizarse segun algoritmos, mientras que la percepcion
sensorial se ve potenciada por la revolucién digital (ciborgs, neurociencia,
internet), que pone a disposicién imdgenes, sonidos y situaciones en directo,



creando emociones fuertes en un sistema de comunicacién inmediata y, por
tanto, sin mediaciones de sentido que permitan comprender y argumentar.

47. El desarrollo de las biotecnologias, de las neurociencias y el mapeo del
ADN, unido a los progresos en el ambito farmacolégico y de la robdtica
(ciborgs), cambia también la percepcion del cuerpo y de su significado. Deben
valorarse los evidentes beneficios para la salud y el bienestar de amplios
sectores de la poblacién. Las campanas de prevencién, los diagnoésticos
precoces, el cilculo de riesgos de diversas terapias o de los efectos secundarios
de los farmacos en el organismo han mejorado mucho las posibilidades de
intervencién de la medicina y, por ende, la salud publica. Pero no se pueden
ignorar las tendencias que reducen el cuerpo a material biolégico que se puede
potenciar, transformar o remodelar a placer, con el suefio de alcanzar
condiciones de existencia capaces de evitar el dolor, el envejecimiento y la
muerte. Sobre todo en Occidente, los progresos de la cirugia estética, sumados
a la farmacologia (tratamientos hormonales, sustancias que potencian las
emociones o la concentracién), ofrecen herramientas que cambian
profundamente la relacién con la propia corporeidad y, por tanto, con la
realidad y con los demis. De ello se deriva un difundido “culto al cuerpo”, que
tiende a la busqueda convulsiva de una figura perfecta, que se mantenga
siempre en forma, joven y bella. Una vez modificado, no raras veces con un
frenesi incesante, el cuerpo se convierte en un cuerpo-objeto en el que la
persona-sujeto se refleja, creando una relacién tal que la persona ya no es su
cuerpo, sino que “posee” un cuerpo, a partir del cual intenta encontrar una
identidad “prestada”. En esta dindmica, ya no es necesario aceptar el propio
cuerpo para realizar la propia identidad; se puede transformar segin los gustos
del momento. Se crea asi una situacién curiosa: se busca, se cultiva y se exalta
un cuerpo ideal, mientras que no se ama verdaderamente el cuerpo real, porque
es fuente de limites, fatigas y envejecimiento. Se desea un cuerpo perfecto,
mientras se suefia con escapar del cuerpo concreto y de sus limites.[58]

24. La relacion con Dios



48. Las tecnologias digitales ofrecen muchas oportunidades a las religiones que
movilizan los recursos de la comunicacién digital al servicio de su misién. La
red es hoy un “lugar” donde se pueden encontrar muchas propuestas positivas
de vida religiosa y de vida cristiana, que facilitan el conocimiento y la
informacién en modalidades inimaginables hasta hace poco. Bastaria evocar
como “exploté” la comunicacién religiosa durante la pandemia del Covid-19.
[59] Por otra parte, existe el riesgo de que una variedad muy amplia de
religiones digitales llene la red como si fuera un gigantesco “mercado religioso”,
que ofrece una eleccién a la carta segun los intereses individuales. Se trata de
ofertas religiosas sin vinculos reales ni pertenencia comunitaria, mas cercanas a
los gustos emotivos de los individuos que a una experiencia compartida.
También se puede dudar del caricter auténticamente eclesial de ciertas formas
de comunicacién cristiana en las redes sociales, especialmente cuando se
emplean para alimentar polémicas, crear divisiones e incluso destruir la buena
fama de otras personas. Ademais, algunas de estas nuevas practicas espirituales
en linea acaban por producir una metamorfosis en el modo de creer, ya que la
tecnologia digital tiene un influjo muy fuerte en el imaginario religioso. Con
frecuencia, el resultado es un nuevo paradigma que redefine las identidades
religiosas: la tecnologia llega incluso a actuar como guia espiritual y mediadora
de lo sagrado. En efecto, los devotos de algunas religiones y los buscadores
espirituales a menudo depositan una confianza indiscriminada en los motores
de busqueda en linea, haciendo superfluas las mediaciones humanas de lo
sagrado, sustituidas por lo digital. Los casos extremos llegan a las peticiones de
bendiciones y de exorcismos virtuales, al espiritismo digital y a las “falsas
religiones” tridimensionales.

49. Esta confianza en un mundo gobernado por las maquinas, que no solo pone
a disposiciéon recursos religiosos, sino también la recepcion directa de
propuestas sobre el sentido de la vida y el acceso a lo divino por parte de la
tecnologia digital no estd lejos de la logica transhumanista y posthumanista: la
religion digital se presenta como si tuviera incluso el poder de crear un “Dios a
su imagen y semejanza’ para proponerlo a una humanidad que deposita una
confianza total en la tecnologia. El “Dios vivo” puede ser sustituido por un
“Dios virtual” con la pretensiéon de “salvar” a la humanidad basindose en



prestaciones tecnoldgicas puestas a disposiciéon de las aspiraciones espirituales
del ser humano.[60]

50. En resumen, estas transformaciones influyen en la relacién con el Misterio
del origen y del fin dltimo de la vida humana. Cuando el ser humano reduce la
naturaleza creada (persona, cosmos) a materia que se puede transformar, deja
de manifestar la gloria del Creador, y lo sustituye. Lo mismo sucede cuando la
tarea de dar sentido a la existencia e indicar el fin dltimo viene a identificarse
con la implementacién de las potencialidades tecnolégicas. En este contexto, las
tradiciones religiosas y espirituales tienen algo esencial e irrenunciable que
aportar por lo que se refiere a la sabiduria de la vida en relacion con Dios.[61]

3. El impacto cultural de las revoluciones tecnoldgicas: para un

discernimiento critico

51. El impacto de la transformacién antropoldgica vinculada al desarrollo
cientifico y tecnoldgico deja huellas sin duda en el imaginario social de la
cultura de masas, pero alcanza su expresion mas fuerte en los movimientos del
transhumanismo y del posthumanismo. El estudio de los mitos elaborados por la

cultura de masas respecto al futuro de la humanidad (ciencia ficcién, distopias)
y el anilisis critico de los principios fundacionales de los movimientos
transhumanista y posthumanista desvelan el significado y el alcance de los
cambios antropoldgicos en curso.

52. El imaginario social se expresa en el cine, en las obras de ficcién, en las
series televisivas, asi como en las novelas, en las creaciones artisticas y en la
musica. Revela una percepcioén aguda de las esperanzas y los riesgos vinculados
a posibles mundos futuros. El cine imaginé escenarios futuros relacionados con
epidemias y catdstrofes planetarias mucho antes de haber tenido que atravesar
la pandemia del Covid-19. Las distopias han sugerido el tema de no pocas de las
peliculas y novelas mds importantes desde el siglo XX, ejerciendo un influjo
significativo sobre estas modalidades de cultura popular. Estas creaciones
artisticas dan un cauce a la percepcién de que hay un proceso inevitable de
desarrollo tecnolégico cuyo impacto sera relevante en la vida de las personas y



en el destino de la humanidad, siendo conscientes de los riesgos que conlleva.
En consecuencia, se manifiesta a menudo el miedo ante las incégnitas que
acompafian a una evolucion de las maquinas o de los dispositivos tecnoldgicos
no controlable, y que podria llevar a constituir subjetividades auténomas tanto
en la determinacién del futuro como en el dominio del planeta.

53. Las peliculas y las novelas de ciencia ficcién ayudan a tomar conciencia de
muchas cuestiones dificiles sobre la identidad y el destino de la humanidad que
se percibe que estdn en juego. Se preguntan si el afecto mantendra algtn valor y
qué vinculos seran posibles; o bien qué poderes facticos guiaran el progreso. Se
imaginan escenarios sombrios, en los que se impondrin formas nuevas de
explotaciéon de los mas débiles, tal vez reduciéndolos a material humano para
experimentos peligrosos. También suscita preocupacién el tipo de estructura
social que puede prevalecer, porque crea incertidumbre la posibilidad de que
sea elitista y desigual, homologadora y enemiga de las libertades individuales, o
por el contrario sea abierta y plural, democratica y participativa; o que haya una
oligarquia tecnocratica dominante en lugar de una organizacién politica basada
en la dignidad humana y el bien comun. Por fin, se mira con preocupacién el
impacto ambiental del progreso: ;qué contaminacién produce, qué recursos
energéticos quedarian disponibles y a qué precio? ;Qué calidad de vida sera
posible? A través de estas preguntas — muy frecuentes — aparece una marcada
ambivalencia entre la confianza indiscutida en la tecnologia y en sus
posibilidades de autocorregirse, por un lado, o, por el otro, la desconfianza
sobre su uso correcto, con la sospecha de que los intereses ocultos de algunos
grupos de poder puedan llevarnos a un desenlace devastador.

54. Precisamente los movimientos del transhumanismo y del posthumanismo son

los que hoy prestan el marco conceptual y narrativo en el que emerge con
mayor fuerza este imaginario sobre el futuro de la humanidad. Estas formas de
interpretar y proyectar culturalmente las capacidades de la tecnologia, con su
carga mas o menos ideoldgica, empujan el imaginario colectivo, con la
pretensién de ofrecer un mayor rigor tedrico y una prevision realista sobre el
futuro de la humanidad. Se trata, en definitiva, de proponer una visién nueva
de la realidad que comporta una nueva antropologia. Ambos pueden



considerarse como “sistemas” de pensamiento que promueven una cruzada a
favor de la ciencia y sus progresos, a la luz del eslogan: «todo lo que la
tecnologia puede hacer, se debe hacer para mejorar la condicién humana». Se
trataria de preparar una nueva fase, inédita, de la historia humana.

55. Lo que se vislumbra como trasfondo de la propuesta de estos movimientos
es la asuncidn, sin limites ni cautelas, del concepto de human enhancement. Es

una nocién en primer lugar de caricter biomédico, presente en el ambito de las
biotecnologias. Se puede definir como el conjunto de las tecnologias
biomédicas, genéticas, farmacolédgicas y cibernéticas orientadas a mejorar las
capacidades fisicas, cognitivas o sensoriales del ser humano, mas alla de los
niveles considerados normales o medios. Entre sus campos de aplicacién se
suelen senalar la introduccién de proétesis avanzadas para potenciar el
rendimiento humano corporal o mental, incluso mediante aparatos
tecnoldgicos y electréonicos insertados en el cuerpo humano; el empleo de
técnicas de fecundacién humana artificial; el uso de firmacos que mejoran las
capacidades fisicas y cognitivas del ser humano en el dmbito del deporte, del
trabajo fisico o mental, o de la actividad militar. Ahora bien, precisamente esta
propuesta del human enhancement empuja a iniciar una reflexiéon critica sobre el
transhumanismo en la medida en que invita a plantear la pregunta: «;hasta qué
punto es licito aumentar las condiciones de vida, mejorar el rendimiento,
superar los limites, manteniendo como fin el bien del ser humano?». Ya en el
ambito del human enhancement emerge de suyo la constatacion de que, para ser
auténticamente humano, todo deseo de mejorar la condicién humana debe
mantener un equilibrio entre lo técnicamente posible y lo sensato
humanamente.

56. A partir de estas reflexiones se comprende la importancia de poner en el
centro la cuestién antropoldgica, preguntindose no tanto como ir “mas alld de
los limites de lo humano”, sino mdas bien qué es lo que hace “auténticamente
humana” nuestra existencia. A la luz de esta cuestién antropoldgica de fondo, es
posible elaborar criterios para un discernimiento critico de la antropologia
subyacente a estos movimientos filoséficos y culturales.



57. Un primer elemento problemaitico es el juicio negativo sobre la condicién
humana tal y como es, en definitiva, sobre su identidad. De ahi deriva el suefo
de reinventarla, un suefio motivado por la insatisfacciéon ante lo que se da en la
condicién humana tal cual es, incluyendo sus limites y defectos. Es necesario
preguntarse, sin embargo, si el “resentimiento” hacia la vida real es un buen
punto de partida para progresar y no es, mas bien, una tentacién de rebelién o
de fuga de la realidad. No se alude aqui a la lucha necesaria para cambiar las
condiciones y estructuras injustas, sino al rechazo de la naturaleza de las cosas y
de si mismo. En particular, hay que advertir sobre una percepcién
fundamentalmente negativa de la corporeidad, que se puede ver mas como un
obstdculo que como una dimensién integrante de la identidad humana.

58. El segundo aspecto, vinculado al primero, es el suefio de un perfeccionismo
individualista y elitista. Parece que el ser humano concreto solo puede existir o
ser aceptado bajo la condicién de que “llegue a ser més perfecto”.[62] Tanto es
asi que cabria preguntarse si la condicién humana actual tiene todavia derecho
a existir o si los seres humanos particulares se han vuelto “superfluos”. Algunas
teorias hipertecnoldgicas parecen cuestionar el principio béasico heredado del
humanismo: «actiia de modo que los efectos de tu acciéon sean compatibles con
la permanencia de una vida auténticamente humana en la tierra. Actia de
modo que los efectos de tu accién no sean destructivos para la posibilidad
futura de esa vida».[63] Este principio puede llegar a ser considerado incluso
como una limitacién inttil y danosa para el progreso tecnolégico.

59. Un tercer factor es el impacto social de esta visién de lo humano. Se puede
llegar a afirmar de hecho la separaciéon entre una forma de humanidad
superior, dotada de instrumentos que la potencian hasta la inmortalidad, y una
humanidad primitiva, pretecnolégica y destinada en dultima instancia a la
extincién. No es evidente con qué criterios se establecera la diferencia sobre la
condicién que puede alcanzar la humanidad: la riqueza, la cultura, la herencia,
la falta de escrupulos al hacer experimentos o al inventarse a si mismo.
Tampoco resulta claro quién debe asumir el poder de esas decisiones. En tal
perspectiva corren el riesgo de desaparecer los vinculos entre las personas, asi
como la pertenencia a un pueblo y a una cultura que permiten evaluar el bien



comun. Aun mads, si se considera que muchas de las estructuras sociales y
politicas nacen del hecho de compartir necesidades y de la organizacién de
instituciones y vinculos capaces de afrontar estos desafios (hospitales, escuelas,
circeles y centros reeducativos), es facil imaginar la dificultad de los
transhumanistas y posthumanistas para aclarar qué serd del mundo social y

politico en el que vivimos. Las transformaciones ya no estin vinculadas al
reconocimiento de unos y otros desde una légica de fraternidad y solidaridad, y
sus consecuencias negativas se reflejan en primer lugar en la idea de familia. Se
deja de hablar de procreacién como comunicacién de la vida, y no se muestra
interés por los nuevos nacimientos. Solo se consideran en la légica de una
programacién de la vida de otros “cachorros” humanos, perfectos a nivel
genético. Ahora bien, la dimensién generativa del amor conyugal o el apoyo
afectivo de las familias terminan por desaparecer del horizonte.

60. En dltimo lugar, tampoco se debe olvidar la mirada prevalentemente
negativa sobre la experiencia religiosa. Se presenta con frecuencia como una
postura resignada y fatalista, que sacraliza la condicién humana actual con
dogmas y preceptos que inhiben la investigacién y el progreso. Las “visiones
sacralizadoras” que subrayan el valor del cuerpo o de la naturaleza en cuanto
expresiones de la creacién de Dios impedirian la libre investigacién. La idea de
que la vida biolégica es un don, que debe ser tratado con respeto, implicaria la
prohibicién de experimentos y mutaciones perfeccionadores, bloqueando el
progreso. Deja de estar claro qué es lo que se entiende por identidad personal si
se reduce a la persona a un haz de sensaciones, o a proyectos optimizados, a una
suerte de experiencia subjetiva potenciada y a una habilidad cognitiva
aumentada, mientras lo corpdreo se reduce a material biolégico imperfecto o,
en cualquier caso, susceptible de ser potenciado.

61. La antropologia cristiana identifica en estas tendencias filosoficas y
culturales actuales no pocos rasgos de esa mentalidad que Francisco ha descrito
como una forma de “neognosticismo”. Se trata de modos de pensamiento y
actitudes que deben entenderse en un sentido andlogo a las formas antiguas de
gnosticismo. Ese tipo de enfoque, cuando considera lo humano y su salvacién,
busca liberarlo de toda dependencia y limite, separindolo del cuerpo, del



cosmos, de la comunidad y de la historia.[64] Este «presenta una salvacion
meramente interior, encerrada en el subjetivismo, [...] Se pretende, de esta
forma, liberar a la persona del cuerpo y del cosmos material, en los cuales ya no
se descubren las huellas de la mano providente del Creador, sino que ve sélo
una realidad sin sentido, ajena de la identidad dultima de la persona, y
manipulable de acuerdo con los intereses del hombre».[65]

62. La mentalidad que se expresa en los movimientos transhumanista y
posthumanista pierde de vista el caracter integral del ser humano y, en

particular, su identidad y vocacién segtin el designio de Dios, para exaltar
algunas dimensiones a expensas de otras. Queda clara la pregunta
antropolégica de fondo: jse trata de propuestas que transforman o, por el
contrario, que deforman la esencia de lo humano? ;Se llegara a alcanzar un ser
humano excepcional o se llegarda a formas de excepcién frente a lo
auténticamente humano? Segun la visién cristiana, el ser humano se define por
una forma especifica que garantiza su unidad e integridad, tanto en referencia a
su identidad, como a su actuar — mediante el que se convierte en si mismo -y al
fin dltimo en el que encuentra su cumplimiento. En el orden individual, el alma
inmortal da forma, es decir, unifica y organiza la materia en un cuerpo vivo,
confiriendo al ser humano una trascendencia que el post- y el transhumanismo

no pueden ni alcanzar ni superar. Lo que unifica y guia el desarrollo personal
no emerge, sin embargo, solo de la naturaleza y del cosmos, sino que se da
también a partir de las relaciones, en las que se anticipa la identidad personal en
las expectativas de otros y, de modo originario y fundante, en el didlogo libre
con Dios. Por eso Pablo recomienda: «no os amoldéis a este mundo, sino
transformaos por la renovacién de la mente» (Rom 12, 2), «hasta que Cristo se
forme en vosotros» (Gél 4, 19; cf. también Fil 3, 10-11 y Fil 2, 6-11). La forma
de lo humano encuentra en Cristo, muerto y resucitado, su medida y su
cumplimiento, y abre a un humanismo integral en el que cada persona puede
realizarse mas alld de si misma, en virtud del don sin medida del Espiritu Santo.
Esta participacion en la “vida eterna” en Cristo comienza en nuestra existencia
terrena y se consuma — como profesa la fe de la Iglesia — «en la resurreccién de
la carne y en la vida del mundo futuro».



La asuncioén al cielo, en cuerpo y alma, de la Bienaventurada Virgen Maria es
un signo de que todos estamos llamados a participar de pleno derecho como
personas humanas en la gloria de Cristo a la derecha de Dios Padre.

Capitulo II
LA VIDA COMO VOCACION: LA PERSONA HUMANA COMO ACTOR
EN LA HISTORIA

63. La perspectiva de una transformacién antropolégica de cufo
transhumanista, lo mismo que los suefios del posthumanismo, pueden parecer una

exageracion lejana de la condiciéon real de la humanidad, una posibilidad
remota. La pandemia del Covid-19 ha reducido mucho la confianza en un
progreso tecnolégico ilimitado y se comprende que la humanidad necesita, ante
todo, una solidaridad que cuide de todos y en la que los pueblos puedan vivir en
paz. Sin embargo, las aspiraciones de progreso del transhumanismo,

especialmente cuando incentivan el movimiento hacia el posthumanismo, al

ejercer un fuerte impacto en el imaginario comun, corren el riesgo de actuar
como una suerte de distraccién de masas frente a los problemas mas urgentes
de la humanidad: desvian recursos y energias de las luchas cotidianas en favor
del bien posible para tanta parte de la humanidad sufriente, por un lado, y, por
el otro, favorecen distorsiones en la percepciéon de las condiciones reales de la
experiencia.

64. Es necesario, pues, recordar algunas dimensiones fundamentales de la
experiencia humana que se pueden ver comprometidas o ensombrecidas por
una cierta comprensiéon del progreso tecnolégico. Comenzamos por dos
dimensiones constitutivas: la dimensién histérica de la experiencia humana,
que requiere saber habitar el tiempo y el espacio; y la dimensién intersubjetiva,
que pone en juego el sentido de pertenencia a una familia, a una comunidad, a
un pueblo y a la humanidad entera, en la que somos «todos hermanos».
Cerraremos el capitulo colocando estas dimensiones de la experiencia humana
en el marco de la propuesta completa de la vida como vocacién integral, en
linea con las recientes indicaciones del Magisterio conciliar y pontificio.



1. La dimension histdrica de la experiencia humana: el tiempo y el espacio

65. Nos situamos en el contexto de la dimensién histérico-temporal que es
constitutiva de la experiencia humana. La conciencia histérica es un factor
fundamental de la construccién de la identidad, tanto de la persona como de los
pueblos, y se capta en su diferencia, pero también en su conexién. El ser
humano es un sujeto histérico y cultural, capaz de transformar la naturaleza, de
cultivar su humanidad y de dar un significado a la historia. La nocién de
historia entendida como el proceso temporal en camino hacia un futuro
prometido y esperado es una valiosa herencia del judaismo y del cristianismo. A
la luz de la revelacidn, la teologia cristiana ha reflexionado sobre el significado
antropologico y salvifico del tiempo personal y de la historia de la humanidad.
La conciencia histérica es un elemento constitutivo de la fe cristiana, que
encuentra al Dios que salva en el camino histérico de un pueblo. Por este
motivo, la revelacion muestra también el valor misterioso e indeleble del
presente, entendido como momento privilegiado e irrepetible del anticipo de lo
eterno en el tiempo. Del mismo modo, adquiere una dimensién critica frente a
las distintas reducciones en la comprensién del tiempo, del presente y de la
memoria, asi como de la escatologia.

66. Los pueblos son sujetos de las culturas y de sus historias particulares, que
gravitan mds o menos sobre la historia del mundo.[66] Por ello, la familia
humana, que es el sujeto de la historia universal, se presenta como una unidad
plural extendida en el espacio y en el tiempo. La historia tiene un sentido
propio porque los acontecimientos son signos que encarnan significados y
valores con los cuales las personas se realizan y se expresan. Esta estructura
simbdlica o «sacramental» de los acontecimientos histéricos invita a buscar su
sentido no solo considerando su origen o sus causas préximas, sino también su
fin dltimo. La historia se realiza mediante procesos que transforman las
condiciones de la experiencia y se convierten en acontecimientos publicos con
efectos mas generales. Precisamente los procesos histéricos experimentan hoy
una evidente aceleracién y universalizacion:[67] la colectividad humana corre
hacia un destino comun, en el que se va plasmando una interdependencia cada
vez mayor entre las historias nacionales y la historia mundial. Este



entrelazamiento exige articular bien el valor de las culturas locales, con sus
procesos y tiempos, y el sentido de la fraternidad universal.[68]

1.1. Vivir el tiempo con un sano sentido histérico

67. Para los seres humanos, la historia es una dimensién indispensable de su ser
y de su actuar. Asumen el tiempo mediante una interioridad inteligente y
espiritual, articulando las dimensiones del fluir del tiempo en la distension del
alma, llegando de ese modo a tener experiencia de la realidad.[69] La memoria,
en cuanto es la recuperacién del pasado en el presente, y es el horizonte de la
esperanza para siempre, abierto al futuro, ofrece el marco para descubrir el
significado de la vida y dar un impulso a la iniciativa humana que ensanche los
horizontes del actuar.

68. Una primera repercusiéon del reciente desarrollo tecnolégico afecta
precisamente a la experiencia del tiempo.[70] Hoy se advierte una pérdida del
sentido de la historia y una reduccién de la experiencia al instante fugaz, con
una concentracién ambigua en el hoy. La cultura digital tiende a disolver la
«cultura anamnésica» de la historia y a transformar la cultura viva de la
memoria y de la esperanza en un tipo de cultura postmoderna basada en un
presente cerrado en si mismo.

La organizaciéon de la informacién en la red se orienta a recoger y ordenar
inmensas cantidades de datos basados en el calculo de probabilidades, mas que a
buscar hipétesis de comprensiéon o explicacién. La pregunta misma sobre el
fundamento de la experiencia, sobre sus causas explicativas o sobre un
significado fundante, se consideran una cuestién superada por el analisis de las
conexiones entre datos. En lugar de los recuerdos vivos y de las tradiciones
forjadas por los recuerdos, se impone la elaboracién de los datos disponibles
por medio de la informatizaciéon, usando datos que se pueden recuperar en
cualquier momento. Ahora bien, el ordenador no recuerda y se limita a
almacenar datos. La consecuencia puede ser que se liquide la conciencia del
tiempo y se transpongan los diferentes tiempos en el espacio de una
contemporaneidad indefinida, desembocando en lo que se ha descrito como



una «espacializacién del mundo». Mediante la tecnologia se pretende superar la
potencia del tiempo (fugaz y a la vez abierto a lo eterno) y hacer
contemporaneos todos los tiempos. Sin embargo, un presente que ya no conoce
el pasado tampoco tiene futuro. Y la falta de una finalidad que abra a la
eternidad se convierte en un «mal infinito».

69. Se debilita la confianza en la capacidad de cada persona para interpretar y
modelar el mundo. Esa interpretacién se escapa de la comprensién practica y
del control social, dejaindola en manos de enormes burocracias sobrecargadas
de informacién gracias a complejos sistemas tecnoldgicos interdependientes e
ingobernables, lo que hace que, a menudo, el individuo se sienta asediado y
amenazado. La dependencia completa de estos sistemas complejos y
sofisticados, sobre los cuales no tiene influencia el individuo, crea sensaciones
de impotencia y empuja a encerrarse en horizontes de sentido y de vida
limitados y protegidos.[71] La realidad se reduce a una conexidn, que permite
entrar en una red de contactos y encuentros caracterizados por la agilidad, la
velocidad y las reacciones inmediatas, mas que por la reflexividad y el espiritu
critico. En este escenario los relatos universales y las historias fundadas en
opciones duraderas interesan menos que las identificaciones ligeras y
pluridimensionales.

70. No sorprende que la cultura (post)moderna tienda a cultivar el olvido del
ser, de la memoria y del destino eterno. En ese panorama, el ser humano es
cada vez menos su propia memoria y cada vez mdas su propio experimento
ilimitado.[72] Entre los motivos de esta «<amnesia cultural», se puede sefialar lo
que recoge el relato biblico: el ser humano, en la prosperidad, olvida a su Dios y
la historia vivida con El (cf. Jue 2, 10; Dt 4, 23.30; Lc 12, 13-21), desatendiendo
el mandamiento divino que le compromete a cuidar del pobre y marginado. A
ello se anade el impacto de la mentalidad cientificista, que se imagina la ciencia
como una posible solucién para los problemas, con capacidad para sanar las
heridas y, por tanto, liberar del dolor del recuerdo. Un tercer factor es la
resignaciéon ante la propia fragilidad limitada, desprovista de grandes
esperanzas, y que se convierte en una mera exhortacién a «ir tirando» sin
ningun criterio, como si lo importante fuese avanzar, proceder aunque no haya



una meta concreta. La conciencia emancipadora extrae del pasado un recuerdo
minimo, como un estimulo para ir mis alli, sin desear ninguna meta, ni
inmanente ni mucho menos trascendente. Por otro lado, esta forma de amnesia
abre el espacio para reconstrucciones ideolégicas del pasado o para formas de
revisionismo y negacionismo que pretenden legitimar los juegos de poder o
justificar conflictos dolorosos. En realidad, no se puede construir el futuro sin
apoyarse en una memoria solida de la historia de la que venimos y que nos ha
generado, ni tampoco sin abrirse una esperanza para siempre.

71. Muchas de estas situaciones son fruto de una economia globalizada que
favorece un tunico modelo cultural masificado, en el que los poderes fuertes se
consolidan y protegen sus propios intereses a expensas de las culturas mas
débiles. El resultado es la pérdida del sentido integral de la historia.[73]
Prevalecen los dinamismos de homologacién en lo que podriamos definir como
falsas culturas del «consumismo», del «descarte», de los «muros», del
«aislamiento y del retiro» o incluso la difusién de una cultura «vacia, volcada
sobre lo inmediato y privada de un proyecto comtn».[74] Estas falsas culturas
actian tanto en los populismos que desfiguran el término «pueblo»,
confinindolo en una légica de cerrazén, como en las «visiones liberales
individualistas», que rechazan la misma categoria de pueblo y la positiva
valoracién de los vinculos comunitarios y culturales que contiene.[75] El
resultado de estas formas culturales, en el contexto de la contemporaneidad
globalizada del mundo digital, es una mayor desorientaciéon. Frente a estas
falsas culturas, el Evangelio se presenta como una suerte de contracultura, no
en el sentido de que la inspiracién del Evangelio imponga una cultura
hegemoénica tnica, sino en el sentido de que valora y promueve todas las
culturas, o las dimensiones de ellas, que son auténticamente humanas.

72. Para hacer frente a esta experiencia de aceleracién horizontal del tiempo
histérico, es necesario recuperar el origen y el fin ultimo de la historia, en
cuanto que se pueden experimentar en el presente, de modo que se comprenda
su verdadero significado. El encuentro entre el tiempo de los seres humanos y
la eternidad de Dios en Jesucristo ofrece gratuitamente un sentido de la historia
que corresponde profundamente a las expectativas de la experiencia humana



del tiempo, sin restarle nada a la interseccion de las tres dimensiones de la
experiencia pasada, de la iniciativa presente y de la espera futura, en el
horizonte eterno que las caracteriza.

73. La experiencia cristiana del tiempo ofrece las coordenadas de una salvaciéon
que acontece en la historia, ya que sitia la plenitud de los tiempos en un
contexto histérico especifico, en un presente cargado de eternidad, gracias a la
encarnacion del Hijo de Dios (cf. Gal 4, 4-6). De este modo, abre los procesos
histéricos hacia la espera de un cumplimiento prometido, que pueda satisfacer
de modo inimaginable las exigencias del corazén humano en cada época (cf. Ap
21-22).[76] La conciencia histérica de los pueblos exige leer los
acontecimientos dentro de una trama mas compleja y significativa, capaz de
comprender los acontecimientos histéricos en la unidad de un proceso
universal dotado de significado, respetando las historias particulares, y
captando la unidad en la diferencia de lo mdultiple. El cumplimiento
escatolégico prometido en Jesucristo no quita valor alguno a los eventos
histéricos concretos del presente, sino que ilumina su significado, reavivando
el caricter de promesa que estd inscrito en la experiencia y, con ello, la espera
activa de un mundo nuevo.[77] Esto es posible porque el fin de la historia no
coincide con su término, sino que remite a una meta final que trasciende los
acontecimientos histéricos desde dentro y los orienta a un cumplimiento
nuevo hacia el que todo converge.

74. La historia de la salvacién no sucede como si quedase encerrada en una
historia particular aparte, al lado de la universal. La accién salvifica concreta de
Dios en la historia se articula con los movimientos culturales de los pueblos en
una unidad que mantiene la distincién: «La presencia y la actividad del Espiritu
no afectan unicamente a los individuos, sino también a la sociedad, a la historia,
a los pueblos, a las culturas y a las religiones. En efecto, el Espiritu se halla en el
origen de los nobles ideales y de las iniciativas de bien de la humanidad en
camino; “con admirable providencia guia el curso de los tiempos y renueva la
faz de la tierra”.[78] La relaciéon entre Dios y su pueblo, asi como con la
humanidad y la creacién entera, se realiza mediante los dones del Espiritu y de
la Palabra que no llueven sin mds desde lo alto, sino que germinan en la



humanidad que los acoge y los pone responsablemente a producir para que den
fruto (cf. Is 55, 10-11; Mt 25, 14-30). Lo divino abre a lo humano el espacio
para su propia realizacién, arraigindolo en una comunién nueva Yy
sorprendente, que no anula ni absorbe lo humano, sino que lo sostiene en su
realizacién histérica. La unificacién en Cristo de los procesos histéricos no
quita consistencia a las historias y culturas locales ni uniforma las diferentes
riquezas aplastindolas bajo los intereses de unos pocos o bajo las leyes del
mercado o de la l6gica comunicativa del mundo digital global.

75. Es la experiencia llena de gozo que Maria expresa en el cantico del
Magnificat (cf. Lc 1, 46-55). La oracion recoge la conciencia de Maria: al ser la

Madre de Cristo, estd presente en Ella la economia salvifica, en la que lo eterno
se une de modo nuevo al tiempo.[79] El Magnificat hace resonar en la

experiencia personal de Maria la de todo el pueblo de Dios en la historia de la
salvacién.[80] Descubrimos otro tipo de experiencia del tiempo, habitado por
la gracia de Dios, en el que la obediencia de Maria al anuncio del Angel abre la
plenitud de gracia que dilata su presente («El Poderoso ha hecho obras grandes
por mi») hacia un futuro positivo («Desde ahora me felicitardn todas las
generaciones»), desde el recuerdo consciente de la accién salvifica de Dios y de
su estilo («Su misericordia llega a sus fieles de generacién en generacién. El
hace proezas con su brazo. [...] Enaltece a los humildes...»).[81]

1.2. Habitar el espacio: del espacio propio a los <umbrales»

76. El ser humano habita el espacio de distintas maneras: es a la vez un «ser
domeéstico», que vive en un hogar; un «ser politico», que echa raices y se
organiza en una ciudad y en una patria; y, finalmente, un «ser cosmopolita»,
situado en el mundo. La morada humana comprende este triangulo formado
por la casa, como ambito de la familia y de la naturaleza; por la ciudad y el
pueblo/nacién, como espacio de la historia y de la cultura; y por el mundo
entero, como horizonte de pertenencia a la naturaleza humana. Lo local y lo
global son dimensiones constitutivas de la experiencia humana, que hoy se ve
transformada por los procesos de la globalizacién, como sucede, por ejemplo,
en las megal6polis y en los cambios de la movilidad.[82]



77. Un fenémeno relevante es la organizacién del espacio urbano en las
megaldpolis. Vivimos en la Urban Age un momento nuevo de la historia

humana. La formacién de ciudades gigantescas es un fenémeno de nuestro
tiempo desde mediados del siglo XX. A comienzos del siglo XXI, mas de la
mitad de la poblacién mundial vive en ciudades, acelerando la transicién desde
el contexto rural al urbano, tipico de la cultura mediatica e informatica actual.
El contexto vital en el que se desarrolla la humanidad ha cambiado mucho en
estas «regiones metropolitanas», como las llamaba Pablo VI: unen centros y
periferias en inmensas aglomeraciones, con grandes dareas suburbanas a
menudo carentes de los servicios esenciales.[83]

78. La transformacién de la movilidad repercute también en la experiencia
humana del espacio. La posibilidad ya mencionada de acortar distancias con
medios mds veloces permite reorganizar el espacio de la vida (trabajo, hogar,
amistades, escuela), asi como la difusién y distribucién de mercancias - con la
posibilidad de acceder a productos de otras partes del mundo y de paises lejanos
-, y favorece una «desterritorializacién» de la identidad personal y de las
culturas. La alimentacién ya no estd ligada al entorno natural de origen ni a sus
estaciones. Las costumbres, los modos de vida y los valores estin en constante
tension entre una pertenencia territorial delimitada y wuna civilizacién
planetaria sin fronteras. Somos cada vez mas ciudadanos del mundo. La cultura
global, compuesta por valores, bienes y mercancias indiferenciados vy
universales, que son de todos y de nadie, afecta cada vez mas al modo de vestir,
de comer, de divertirse, de celebrar las fiestas y el descanso, segin lo que nos
ofrezca la industria del tiempo libre. Los lugares de encuentro y transito en los
que se establecen contactos son cada vez mds «no-lugares» anénimos y
uniformes (estaciones, aeropuertos, grandes centros comerciales), expresion de
un mundo artificial mas que de entornos humanos y culturales bien definidos
por una historia e identidad concretas.

79. En este tipo de espacios, las personas corren el riesgo de moverse como
némadas que vagan en busca de experiencias nuevas. Se pierde la figura del
peregrino, que se pone en camino saliendo de su casa y deja sus cosas en busca



de la verdadera patria donde habitar, de la tierra prometida a la que Dios lo
llama. El peregrino no pierde la relacién con su propia tierra: «La solucién no
es una apertura que renuncia al propio tesoro. Asi como no hay didlogo con el
otro sin identidad personal, del mismo modo no hay apertura entre pueblos
sino desde el amor a la tierra, al pueblo, a los propios rasgos culturales».[84]

80. La mera organizacién global del espacio no nos vuelve mas hospitalarios y
abiertos a los otros. Al contrario, a menudo provoca fuertes reacciones
identitarias que tienden a delimitar el «espacio propio», creando fronteras
infranqueables con separaciones netas entre «nosotros y vosotros», entre el
mundo propio y el de los demas. Llama la atencién que el primer impacto de las
teorias «multiculturalistas» afecte precisamente a la percepcién del espacio y de
la unidad del mundo en el que se habita. Se comprenden asi las metaforas
contrarias que aluden a este descubrimiento pero en positivo: «ensanchar los
espacios», «hacer sitio al otro», «dilatar los limites», frente a «defender las
propias fronteras», «erigir barreras», «delimitar el espacio propio». La
imaginacién que domina gran parte de la cultura contemporanea es la de un yo
o un pueblo que se sitda en el centro de una «esfera de lo propio», respecto a la
cual el otro o el extrafio parecen una determinacién secundaria, en la periferia
o en los confines.

81. Al descubrir al otro, al diferente e incluso al extrafio, hoy es mas facil
despertar la percepciéon de que «nadie es duefio en su propia casa», pues la
alteridad viene con nosotros desde el principio, estd con nosotros «en casa».
Esto significa que el otro no es un derivado de lo propio, sino que es originario.
Es de lamentar que «lo propio» se delimite a menudo mediante procesos de
exclusién frente al otro, es decir, creando fronteras. Esto atafie tanto a la
conciencia del yo como a la de las culturas. Por ello, no debe olvidarse que en el
origen hay una humanidad comin que es un entrelazamiento, una red en la que
lo propio y lo extrafio, el yo y el otro, estdn implicados.[85] La dificultad para
aceptar este entrelazamiento originario en una légica de encuentro y
hospitalidad debe hacernos reflexionar sobre el funcionamiento de Ia
globalizacién, que parece abrir espacios comunes de encuentro, pero que en



realidad permite que crezcan sentimientos de «invasién» donde el otro es
percibido como una amenaza.

82. La fe cristiana desplaza el eje de la experiencia del espacio: «En efecto, los
cristianos no se distinguen de los demds hombres ni por la nacién ni por la
lengua ni por el vestido. En ningtn sitio habitan ciudades propias, ni se sirven
de un idioma diferente ni adoptan un género peculiar de vida. [...] Habitan
ciudades griegas y barbaras, segin le correspondié a cada uno; y aunque siguen
los habitos de cada regién en el vestido, la comida y demas género de vida,
manifiestan — y asi es reconocido - la admirable y singular condicién de su
ciudadania. Todos ellos viven en sus respectivas patrias pero como forasteros;
participan en todo como ciudadanos pero lo soportan todo como extranjeros.
Toda tierra extraia es su patria; y toda patria les resulta extrafa».[86] Los
cristianos no reivindican un espacio «propio», si no es en funcién del servicio
de la misién y del culto, y, en cualquier caso, su espacio ya estd habitado por
una alteridad radical — la de Dios —, que en Cristo puede asumir también la
figura del extraiio que interpela, cuestionando lo que se daba por adquirido y
seguro.

83. El replanteamiento del «espacio propio» implica redefinir las fronteras
como «umbrales», es decir, zonas que ponen en contacto, espacios de
transicion. Quien atraviesa el umbral de otra experiencia humana no llega
simplemente a otro lugar, sino que esta llamado a «convertirse en otro». Nadie
puede dominar esta diferencia ni mediar entre las culturas desde una posiciéon
neutral. El desafio consiste, por tanto, en ensanchar los limites para exponerse
a la llamada del otro. En este sentido, la parabola del buen samaritano (cf. Lc
10, 25-37) ofrece un modelo insuperable de la cultura del <hacerse préjimo» y
del encuentro.[87]

84. Jesucristo presente, en quien se recogen el principio, el centro y el fin de la
historia (cf. Ap 22, 13), dispone el espacio para la vida de los pueblos y de las
personas, manteniéndolo abierto como un lugar que sea hospitalario para con
las diferencias, sin muros ni cierres. Antes bien, regenera el tiempo, que se vive
como un presente lleno de significado salvifico (kairds), todavia en camino,



abierto a un futuro cumplimiento trascendente en el que se realizara la
promesa inscrita en el origen.

2. Relaciones y sentido de pertenencia: la intersubjetividad

85. En el contexto del tiempo y el espacio se coloca la intersubjetividad, es
decir, la pertenencia a una familia, a un pueblo y a una tradicién. Estas
pertenencias, en las que se inicia y se plasma en la historia la identidad
personal, son como un dique ante el avance de una globalizacién uniformadora
que no siempre ayuda a forjar vinculos auténticos: «la sociedad cada vez mas
globalizada nos hace mds cercanos, pero no mas hermanos».[88] Hablar de
intersubjetividad significa subrayar que la vida humana implica desde el primer
momento un horizonte comunitario: la vida del individuo debe situarse en el
marco de las relaciones que forman una comunidad. Tales relaciones
constitutivas de la identidad personal se estructuran en la familia, en un pueblo
con sus tradiciones y en la pertenencia mas amplia a la humanidad compartida.

86. La familia es el lugar originario de la intersubjetividad precisamente porque
es el lugar del don y de la acogida del milagro de la vida, que se da con cada
nuevo nacimiento. La intersubjetividad surge precisamente alli donde la vida se
nos da, no se produce ni mucho menos se autoproduce. En el origen de cada
vida hay un don inesperado, de acuerdo con una experiencia de pasividad
originaria gracias a la cual nos encontramos en la existencia, en cuanto que
somos precedidos y acogidos por el deseo de otros. La cultura dominante no
presta suficiente atencién al hecho de que “se nace”, y el transhumanismo, y atin

mas el posthumanismo, olvidan que el ser humano es ante todo hijo y, por tanto,

ha sido nifio, y descubre que ha sido generado y ha sido donado a si mismo para
vivir la aventura maravillosa de ser y de crecer.

87. La familia, al ser comunidad originaria, encuentra en el nifio — propiamente
en el hecho de que se recibe y llega a la conciencia de si mismo a través del don
sonriente de los padres — una realizacién particularmente significativa de la
existencia humana que ningun transhumanismo o posthumanismo puede
olvidar. La vida como plenitud de ser y promesa se realiza en el nifio en cuanto



hijo.[89] La articulacién de lo humano a través del amor entre hombre y mujer
y, sobre todo, la unidad del hombre y la mujer en la fecundidad del hijo
muestran la transparencia del ser como don de Dios. En el hijo-nifio se
manifiesta un reflejo del origen, con su bagaje de asombro y de plenitud, de
confianza y de bienaventuranza, de don y de gratitud. Este nexo de vinculos y
sentimientos constituye el entramado del inicio; es el espejo del origen en el
que se custodia la verdad filial. El ser humano como hijo es el correlato
antropolégico del ser como don y amor, su testimonio espléndido. Esta
plenitud del ser en la sencillez de la mirada del nifio es el secreto de su
capacidad intuitiva, pero también racional, de unificar lo real en sus
dimensiones de necesidad y de libertad, de espiritu y de naturaleza, en el abrazo
del amor.

88. El nifo es un signo de la filiacién humana que se interpreta como un
habitar en la plenitud: el nifio no ha sido arrojado a la existencia, sino acogido y
rodeado por los cuidados paternos; por eso no tiene que conquistarse a si
mismo en un esfuerzo de desarrollo continuo, sino que se recibe en actitud
agradecida. El nifio no es un vacio que hay que rellenar, sino una plenitud
donada y prometida que debe ser acompanada en la aventura de dar forma a la
existencia a lo largo de las experiencias de la vida. La identidad filial es objeto
de un reconocimiento mediado por los cuidados familiares en la casa: en este
espacio de vida, la pasividad de la procedencia es la condicién de la libertad del
obrar, y la dependencia del amor es la condicién de la autonomia. Por ello, la
razén se desarrolla en el nifio sobre el trasfondo de una unidad originaria de la
realidad, como articulacién del ser, del bien y de la belleza. El pensamiento
tiene una raiz afectiva en su origen. Esta condiciéon debe ser recuperada, y no
superada, en un intercambio en el cual el nifio se recibe a si mismo desde el
amor de los padres, al tiempo que estos redescubren con €l su ser hijos.

89. El deseo de potenciar lo humano deberd, pues, concentrarse no tanto en
programar un transhumanismo que vaya mas alla del haber sido nifios, sino en
buscar el modo de garantizar a cada familia las condiciones sociales y
econdmicas para acoger y acompanar este milagro del inicio, en un contexto de
vida favorable al nacimiento y al crecimiento de los hijos.



90. En segundo lugar, hay que precisar el valor humano de la pertenencia a un
pueblo, con su tradicion propia, asi como el valor teologal de la pertenencia al
Pueblo de Dios en la historia. La categoria de “pueblo”, en su doble significado
secular y religioso, adquiere un peso significativo como sujeto del desarrollo
plenamente humano. “Pueblo” es una categoria histérica que identifica a un
sujeto comunitario en un territorio determinado, constituido en el tiempo
mediante procesos de integraciéon y con referencia a una cultura.[90] La
pertenencia a un pueblo es una realidad humana compleja, hecha de
participacién existencial y afectiva.[91] Se realiza en el hecho de compartir una
cultura, es decir, un conjunto de valores, practicas, costumbres y habitos que
permite a las personas reconocerse, habitar normalmente en un entorno
(incluso geogréfico) comun, con una lengua y una historia particulares. Ser
parte de un pueblo significa habitar juntos el espacio como ambito de
relaciones. Cada persona se realiza en un conjunto de relaciones dentro de una
condicién situada que plasma la mentalidad y el modo de percibirse. No hay
identidad sin pertenencia a un pueblo aunque se viva criticamente.

91. Recuperamos asi también el valor de la tierra entendida como el lugar
simboélico de una cultura y de una identidad de pueblo. Esta experiencia se
opone a la visién globalista que anula las diferencias y las identidades propias
de un contexto particular. El vinculo con un lugar es la ocasiéon para el
encuentro entre personas, en el que se construye la amistad social, no a partir
de ideas abstractas, sino de ambitos de vida y de valores compartidos en el
territorio (casa, trabajo, fiesta). Precisamente la vida de un pueblo con una
identidad situada se descubre en el contacto con otros pueblos, y asi se ve
llamada a un intercambio con otras culturas, en un régimen de creatividad y en
un proceso dindmico, a menudo conflictivo, que debe ser asumido y
transformado mediante el intercambio reciproco de dones. No hay apertura
entre los pueblos si no es desde el amor a la propia tierra, a la propia gente y a
la propia cultura.[92]

92. En la pertenencia a un pueblo es necesario evitar el doble riesgo de buscar
los factores de unificacién solo en la etnia, en la lengua o en la defensa del



territorio (entendido como espacio cerrado y excluyente), o bien de disolver la
identidad del pueblo en una cultura cosmopolita anénima y globalizada, que
deja expuestos a las leyes del mercado y de las finanzas sin preocuparse por
tutelar el bien comun de la sociedad. El vinculo fundamental esta representado
por la cultura, es decir, por un cierto modo de vivir que encierra la referencia a
valores compartidos y, por tanto, orientados a una unidad en la diversidad, que
permite ir mas alld de los conflictos y hace caminar en busca de vinculos de
fraternidad abiertos a todos.

93. En este dinamismo de buisqueda de la unidad de cada pueblo en didlogo con
los demas pueblos se sitia el camino histérico del Pueblo de Dios, que es la
Iglesia; Pueblo de Dios en el que histéricamente se expresa el Cuerpo de Cristo.
[93] Como tal, el Pueblo de Dios no se funda en dinamismos territoriales,
sociolégicos o institucionales, sino en la fe entendida como cauce del sentido
religioso, existencial y cultural. Promueve, por tanto, la cultura del encuentro,
ya que la Iglesia no se puede separar del camino de la humanidad. Acompana la
historia de los pueblos manteniendo la tensién hacia la comunién universal en
Cristo, mediador de una vida nueva, mas fuerte que el mal y la muerte, que los
conflictos y las divisiones. Esa tensién hacia la comunién no disuelve las
diferencias, sino que las abre a un proyecto unitario mayor. Es lo que sucedi6
en el acontecimiento de Pentecostés (cf. Hch 2, 1-13), en el que la venida del
Espiritu hace de los Apodstoles una unidad plural, capaz de hablar todas las
lenguas, un “Pueblo de pueblos” (cf. Hch 15, 14-18). El Espiritu de Dios actda
en las diversas culturas e historias de los pueblos con una obra
universalizadora, pero no uniformadora: «[Td] has adquirido para Dios
hombres de toda tribu, lengua, pueblo y nacién» (Ap 5, 9; cf. también 7, 9; 11,
9;13,7; 14, 6).

94. La insercién del Pueblo de Dios en el camino histérico de los pueblos
muestra el desafio que supone armonizar las historias particulares y el
desarrollo global de la humanidad. Por un lado, existe la conciencia de que el
bien comun de cada pueblo no puede ser tutelado solo mediante estrategias
politicas locales, regidas quiza por légicas de aislamiento y cerrazén. Lo que se
necesita es la convergencia y la armonizacién de los proyectos locales con los



dinamismos globales que superan las fronteras de los paises. Por otro lado, esa
articulacion requiere la mediacién de instituciones internacionales dotadas de
suficiente autoridad y justas, para armonizar el bien del pueblo y el bien comtn
de la humanidad, asegurando una tutela eficaz de lo que hoy se llaman “bienes
comunes” (la tierra, el agua y el aire). Precisamente en la crisis vinculada a la
pandemia del Covid-19 ya experimentamos qué significa «estar todos en la
misma barca», comprometidos en una lucha comin por el bien de todos.

95. Es necesario trabajar sin cesar para discernir criticamente las opciones
histérico-politicas relativas a la familia humana, desde el punto de vista de la
responsabilidad para con todos. Asi lo asumen tanto los diferentes organismos
de las organizaciones internacionales como la Iglesia con su doctrina social, en
el esfuerzo de aclarar quiénes son los sujetos que retinen las condiciones para
decidir el bien comin y el destino de todos.[94] Por lo que se refiere al sistema
econémico y monetario global, hace falta que las instituciones financieras
asuman su responsabilidad, atendiendo a la economia real mas que a las légicas
del beneficio, y no pierdan un enfoque ético sensible a la dignidad de la
persona, al bien comun en régimen de solidaridad y al bienestar de las
sociedades, especialmente las mas fragiles.[95]

96. Es imprescindible valorar la unidad de la “familia humana”, que camina en
la historia, con la referencia presente y escatolédgica al Cristo total, en quien se
revela plenamente el final y la direccién del camino: la comunién del amor
trinitario, como plenitud de la redencién de la familia humana. Es un camino
que se recorre con un ritmo pascual, en el que se manifiesta a los pies de la
Cruz lo que hay en el corazén humano, y se libera de lo que obstaculiza la
comunién con Dios, con la creacién y con los hermanos y hermanas.
Precisamente la referencia a Cristo crucificado y resucitado permite
comprender cudl es la gracia del tiempo que se nos da, el modo mas justo de
habitar el espacio y de vivir las relaciones en las que cada uno llega a ser él
mismo, y de vivir la pertenencia en la que se encuentra el sentido auténtico de
la vida.



97. Frente a todo triunfalismo de corte transhumanista o frente al pesimismo
radical del posthumanismo, la referencia al misterio de la Cruz lleva nuestra

atencién a la historia desde el punto de vista de las victimas. El verdadero
pathos de la historia no consiste solo en las grandes conquistas de la
humanidad, sino también en los sufrimientos silenciosos de tantas personas a lo
largo de las generaciones y en el mundo entero. La historia estd hecha de acciéon
y de pasidn, y la atencién al sufrimiento hace concreta la visién cristiana de la
historia, que no se reduce a un mero proceso andénimo e inexorable de
desarrollo, orientado a un progreso inmanente que corre el riesgo de pasar por
encima de los cadaveres de los vencidos y de abandonar a los débiles. No puede
haber un cumplimiento humano de la historia si no hay justicia para las
victimas, ni un sentido para el proceso histérico que no tenga en cuenta las
exigencias de los mas débiles. En ello se juega el sentido verdadero y decisivo de
la justicia. En Cristo podemos mirar con esperanza el destino que nos espera,
sin olvidar a las victimas de la historia, sino recogiendo su clamor.

98. En Jests crucificado, Dios asume el peso y la provocacién del dolor
inocente que remite a la esperanza en una justicia plena, vinculada a la fe en la
vida eterna.[96] La fe en Cristo ofrece una esperanza que se acredita ya en esta
vida, transformindola, y afronta la muerte, trascendiéndola. La Iglesia,
comunién de los santos que une a quienes ya se encuentran plenamente en el
Reino de Dios y a quienes atn son peregrinos en esta tierra, es una comunidad
que trasciende la muerte sin abandonar la historia y ofrece una esperanza
universal que responde a la sed de justicia plena y de vida eterna.

3. Vocacidn integral a la realizacion en el amor

99. La existencia personal se sitda en una historia, en un tiempo y en un espacio
concretos, y se despierta a la conciencia de si misma en el seno de relaciones
que manifiestan la pertenencia que la precede y la fundamenta. De este modo,
recobra su significado originario como llamada a la vida: «Esto nos remite a
una verdad elemental y fundamental, que hoy necesitamos redescubrir en toda
su belleza: la vida del ser humano es vocacion. No lo olvidemos: la dimensiéon

antropoldgica, que subyace a toda llamada dentro de la comunidad, tiene que



ver con una caracteristica esencial del ser humano en cuanto tal: es decir, que el

ser humano mismo».[97]

100. La existencia de cada ser humano se comprende bien cuando se reconoce
que es fruto del amor creador del Padre, segun el dinamismo de una llamada a
la vida y a la felicidad. Todo ser humano viene a la vida porque ha sido pensado
y querido por Dios, que lo amé incluso antes de formarlo en el seno materno
(cf. Jer 1, 5; Is 49, 1.5; Gal 1, 15). Esta vocacién divina explica en su raiz el
misterio de la vida del ser humano, como misterio de predileccién y de
gratuidad absoluta. Por ello, el ser humano, aunque sea finito, no queda
aprisionado en la mera dimensién creatural y ninguna definicién puede
capturarlo ni agotarlo por completo.[98] El amor eterno del Padre excluye que
la existencia de las personas sea fruto de la necesidad o del azar: cada existencia
humana tiene un valor infinito en si misma. Se entiende desde esta perspectiva
que el ser humano no pueda ser sometido a ninguna medida exclusivamente de
orden politico, econémico o social que disminuya su dignidad infinita.[99]

101. La percepciéon de que la vida es un don de Dios suscita una actitud
agradecida en las personas, que responden a la llamada acogiendo la «invitacién
a formar parte de una historia de amor».[100] El amor divino, creador de los
seres humanos, hace que nadie deba sentirse “superfluo” en el mundo, pues estd
llamado a responder segin un proyecto que Dios ha pensado para él. La vida se
entiende como vocacién, en sentido amplio, en cada ser humano por el simple
hecho de existir como hijos. Al ser expresién del pensamiento providente del
Creador, el proyecto divino se dirige a cada viviente de distintas maneras.[101]
El cristiano, por su parte, reconoce que estd llamado «al servicio misionero
hacia los demds»[102] hasta el punto de poder decir de si mismo: «Yo soy una
misién».[103] El ser humano, en cuanto llamado, es un verdadero interlocutor
de Dios; no se limita a acoger pasivamente el don sino que, en virtud de ello, se
convierte en un actor libre, capaz de aportar un incremento de bien no solo a
los demas seres humanos, sino a la economia divina.

102. La vida entendida como vocacidn se revela existencialmente en la oracién.
Agustin sabia bien hasta qué punto la vocacién implica una llamada que



precede al ser humano, lo interpela y le otorga un futuro: «no abandones al que
te invoca, ti que me has prevenido antes que te invocara e insististe
multiplicando de mil modos tus voces para que te oyese de lejos, y me
convirtiera, y te llamase a ti, que me llamabas a mi (vocantem me invocarem te)».

[104] Rezar es una actitud que caracteriza a la humanidad. En sus distintas
modalidades de alabanza, intercesién, reconocimiento del bien y accién de
gracias, la oracidon se arraiga en un gesto profundo de peticién confiada y
constante a Dios, que nos hace ser y nos acompaifia y nos guia en el camino de
la vida. Especialmente en las religiones abrahamicas, expresa la relacién
personal con Dios al cual el orante se dirige como a un Tu: «la oracién mas
popular, dirigida como un dardo al Corazén de Cristo, dice simplemente: “En
Ti confio”».[105] En la oracién cristiana, esta relacién supone la participacion
en la relacion del Hijo, Jesus, con su Padre en el Espiritu Santo. Tenemos aqui
la expresién de una actitud humana que se confia al mas alld sin tener que
disolverse ni auto proyectarse. No es casual que no se encuentren ficilmente

menciones a la oracién en los manifiestos transhumanistas y mucho menos en

los posthumanistas.

103. Hoy, especialmente en Occidente, se favorece a menudo una “cultura de la
no-vocacién”, que subyace también en los desafios antropolédgicos
contemporaneos. En particular, por lo que respecta a la educacién de los
jovenes, no es dificil constatar como a menudo comprenden sus vidas sin
abrirse a un sentido ultimo ya sea en su orientacién como en las relaciones
constitutivas. No se conoce ni se reconoce el hecho de que han sido llamados.
El disefio sobre su futuro se limita a una légica que, en el mejor de los casos,
reduce el porvenir a la elecciéon de una profesion, a la estabilidad econémica o a
la satisfaccién de algunas necesidades: «Son opciones sin ninguna apertura al
misterio y al trascendente, y quiza también con escasa responsabilidad respecto
a la vida, propia y ajena, de la vida recibida como don y para transmitir a
otros».[106] El modelo antropolégico parece ser el de la “persona sin
vocacién”, cuyo impacto en la percepcion de la vida es el de sentirse extraviado
en el drama de una existencia que no encuentra significado y que carece de
esperanzas respecto al futuro. La invitacién a una “vida como vocacién” puede
abrir un horizonte que supere esa pretensién de encontrar un “proyecto de



vida” efimero fundado en si mismo de modo absoluto y programado por cada
individuo, aunque paraddjicamente lo que hace es reflejar la homologacién con
la mentalidad dominante.

104. La propuesta de la vida como vocacién puede y debe suscitar en positivo
una “cultura de la vocacién” que interprete adecuadamente el proceso de
maduracién de la identidad de las personas y de los pueblos. La cultura de la
vocacion estd arraigada en la llamada de Dios y por ello abre la posibilidad
realista, sobre todo para los mas jovenes, de seguir un camino «hecho de
libertad, de entusiasmo, de creatividad, de horizontes nuevos, pero cultivando
al mismo tiempo esas raices que alimentan y sostienen».[107] En los contextos
favorables a la educaciéon vocacional, surge mds fiacilmente una actitud de
conmocién ante los dones recibidos, y se suscita el sentido de la responsabilidad
y de la entrega gratuita de si en favor de los demas, especialmente de los mas
necesitados.

105. Encontramos en estas reflexiones la actitud interior de Maria. Estd
agradecida por la mirada de Dios que se posé sobre Ella, entregando en la fe sus
miedos y turbaciones, abrazando con valor la llamada: hizo de su vida un
eterno cintico de alabanza al Sefior.[108] En la figura de Maria se cumple
eminentemente la vida como vocacién, como un proceso, propio de personas
Unicas y libres, que se vive en la gratitud y en la confianza mas que como un
proyecto de autorrealizacién. Maria vivié este proceso en primera persona,
afrontando sus preguntas y dificultades cuando era muy joven. Ella sabia mirar
con el corazén y dialogar con las experiencias que custodiaba, meditiandolas en
el tiempo.[109]

Capitulo III
EL DON DE LA VIDA Y DE LA COMUNION ANTE DIFERENTES
ESCENARIOS SOBRE EL FUTURO DE LO HUMANO

106. Redescubrir la vida como vocacién significa corresponder a un don que
nos llama a forjar la propia identidad, asumiendo la tarea de llegar a ser



nosotros mismos y de transformar la sociedad y el mundo segun el designio de
Dios. No se trata simplemente de hacer proyectos, de programar el futuro o de
encontrar un trabajo para ganarse la vida y mejorar el mundo. La cuestién seria
de la vida, entendida como vocacién, es realizar la propia identidad personal
como don para los demas.

107. Nos centramos ahora en la categoria de “identidad” humana. Se habia
definido clasicamente mediante las categorias de “sustancia/naturaleza” y de
“persona’, para indicar aquello que permanece idéntico a si mismo en el tiempo
y asegura la base de la dignidad ontol6gica y moral de cada ser humano.[110] A
partir de estos conceptos, nos guia especificamente la preocupaciéon de
discernir los fenémenos en curso y su impacto para el futuro de la humanidad.
¢Coémo discernir en esta época cultural y social una “identidad humana
auténtica”? ;Cudles son los criterios para este discernimiento? Se trata de
subrayar, en particular, una doble caracteristica de la identidad humana:
implica un don y, al mismo tiempo, una tarea, que exige mantener unidas
varias dimensiones para valorar la singular posicion del ser humano en el
COSMOS.

1. La identidad personal: un don y una tarea

108. Los desafios que se derivan de los avances de las biotecnologias, de la
robética y de la inteligencia artificial, y también del imaginario cultural
dominante, ponen en cuestiéon la experiencia elemental que el ser humano
tiene de si mismo en lo concreto, es decir, aquella experiencia en la que forja su
identidad.[111] Sin embargo, la respuesta a preguntas como: «;quién soy y
quiénes somos? ;quién quiero ser y quiénes queremos ser? ;qué quiero hacer de
mi vida y qué queremos hacer de nosotros que somos la familia humana?» es
una parte constitutiva de la experiencia de cada persona. Las personas se
implican en el darse una identidad, viviendo una historia dindmica, singular y
concreta, en un conjunto de relaciones constitutivas a las que deben
corresponder.

1.1. La tarea de llegar a ser uno mismo: don, amor, libertad



109. En el origen de este camino se halla un don que enciende en el corazén la
busqueda de la felicidad, es decir, de la vida en plenitud. El don reconocido y
acogido se convierte en la tarea mediante la cual cada uno descubre que ha sido
confiado a si mismo. Ningtn ser humano puede ser feliz si no sabe quién es. No
se puede querer algo, ni siquiera la felicidad, si uno no descubre que puede
quererse a si mismo incondicionalmente en virtud de un reconocimiento
donado: «Nuestra dignidad nos es conferida, no es pretendida ni merecida.
Todo ser humano es amado y querido por Dios por si mismo y, por tanto, es
inviolable en su dignidad».[112] Por ello, la persona humana, cuando busca
forjar su identidad, debe tener conciencia de su «excelsa dignidad [...], de su
superioridad sobre las cosas y de sus derechos y deberes universales e
inviolable».[113] Tal dignidad se funda en la creacién a imagen y semejanza de
Dios, que en dltima instancia es la imagen del Hijo, quien, en su encarnacion,
compartié nuestra naturaleza y la elevé a la unién con la vida divina, y en su
resurreccion incorporé nuestra naturaleza a un destino de vida eterna en
comunién con la Trinidad.[114]

110. La atmoésfera mas adecuada para que pueda madurar la identidad es la del
amor, empezando por la familia, que estd en el origen de nuestra existencia. De
hecho, muchas pobrezas, incluso materiales, nacen en su raiz del «aislamiento,
del no ser amados o de la dificultad de amar».[115] Segtin el dinamismo de la
reciprocidad asimétrica entre el don y la respuesta que forjan nuestra identidad,
asumir la propia vida significa reconocer que uno ha sido confiado a si mismo
(autoposesién) por un don que no ha sido pedido y que debe ser reconocido,
aceptado y querido como un bien para si (asentimiento). Este reconocimiento
del don antecedente no es una cuestiéon de pura razén; implica un dinamismo
afectivo: uno se quiere a si mismo porque es querido y amado y se siente
querido y amado. El proceso es posible cuando uno estd en relacién con una
realidad que tiene sentido y es prometedora, cargada de significados positivos
que se descubren con asombro. Aqui reaparece ese reconocimiento que es tan
necesario y que a menudo se busca por otras vias en la “infosfera”. El mundo no
es un conjunto de cosas que se pueden explotar ni de objetos que se pueden
manipular, sino una morada en la que habitar, en la que cada uno puede



encontrar su lugar.[116] No pocas veces, el rechazo del amor de Dios — debido
a factores de distinta indole (psicoldgicos, relacionales, culturales) que hacen
dificil percibir el don originario — compromete los procesos de identificacién
personal. El amor recibido y acogido es la fuerza propulsora de cualquier
proceso de aceptacién de si mismo y de crecimiento, y encuentra su origen en
Dios, amor eterno.[117]

111. La realizacién de esta identidad, con su consistencia ontolégica, se confia a
la libertad: «Aunque cada ser humano posee una dignidad inalienable e
intrinseca desde el principio de su existencia como don irrevocable, depende de
su decisiéon libre y responsable expresarla y manifestarla en plenitud o
empanarla. [...] La imagen de Dios se confia a la libertad del ser humano».[118]
Una persona que renuncia a la busqueda de lo verdadero y de lo bueno puede
llegar a pensar que no tiene una identidad que debe custodiar y construir a
través de elecciones libres y conscientes. Si se toman en consideracién las
dimensiones individuales y sociales del ser humano situado en la historia, se
deduce que «el recto ejercicio de la libertad personal exige unas determinadas
condiciones de orden econdémico, social, juridico, politico y cultural. [...] La
libertad real e histérica siempre necesita ser “liberada”.[119] Asi nos interpela
la ensefianza de san Pablo: «Para la libertad nos ha liberado Cristo. Manteneos,
pues, firmes, y no dejéis que vuelvan a someteros a yugos de esclavitud [...]
Pues vosotros, hermanos, habéis sido llamados a la libertad» (Gal 5, 1. 13).

1.2. La complejidad de la identidad

112. No se trata de un camino sencillo. La identidad es compleja ya que esta
constituida por varias dimensiones. Los seres humanos son conscientes de que
sus identidades son individuales e intransferibles, aunque, por otra parte, son
relacionales, estin plasmadas por las comunidades de pertenencia y por las
circunstancias de la vida.[120] Por ello, la identidad es siempre algo recibido vy,
al mismo tiempo, algo que cada uno lleva a cabo y desarrolla. Ninguna criatura
humana entra en la existencia ya definida y perfecta: debemos aprender quiénes
somos y qué somos, tanto de nifios como de adultos. Aprendemos a aceptar el
don de nosotros mismos, sobre todo cuando asumimos la tarea de formar



nuestra identidad, implicada en este don, y de redescubrirla en cada nueva
etapa de la vida.

113. El proceso de identificacion tiene lugar a diversos niveles, tanto naturales
como culturales. Por ello, cuanto mas compleja es una sociedad — en términos
de clases, profesiones, intereses comunes o religiones -, tanto mas complejo
serd formar la identidad a partir de la superposicion de esas fuentes de
identificacion. En la historia, los seres humanos han desarrollado y acrecentado
su identidad estableciendo relaciones nuevas, en particular contrayendo
matrimonio (cf. Gen 2, 24), formando nuevas familias, a través de migraciones
desde la propia tierra a otros lugares, aprendiendo nuevas lenguas y modos de
expresion o adoptando nuevas costumbres y modos de vivir. Nuestra
naturaleza, precisamente al ser humana, nos pone en condiciones de ejercitar
una gran variedad de modos de pensar, sentir, vivir e identificarnos. Pero esto
implica también la posibilidad de equivocarse, de modo que nuestra capacidad
de darnos una identidad o de volver a imaginar nuestra identidad no es
infalible; al contrario, se expone al peligro de confundirse cuando identifica la
realidad propia.

114. Los factores que constituyen la identidad deben ser considerados en su
unidad. La busqueda de la identidad va siempre acompaiada de la exigencia de
unidad, de totalidad y de sintesis que armonice los elementos, evitando la
dispersién y la fragmentacion. En este sentido, la buisqueda de la identidad se
juega en el “corazén”, es decir, en ese centro de la persona que sabe unir los
fragmentos. La palabra “corazén” no se puede explicar de modo exhaustivo
desde la biologia, la psicologia, la antropologia u otras ciencias. Es una de esas
palabras originarias que indican la realidad que corresponde al ser humano
entero, como persona corpoérea y espiritual. Al indicar el centro intimo de
nuestra persona, el corazén nos permite reconocernos en toda nuestra
integridad y no solo en aspectos aislados. Por eso es capaz también de unificar y
armonizar la historia personal, que puede parecer fragmentada en mil pedazos,
pero donde todo puede tener sentido. En el corazén se da la relacién justa con
el mundo y por eso se dice que, cuando se capta una realidad con el corazén, se
puede conocer mejor, con mayor plenitud. Por fin, el corazén hace posible



construir vinculos auténticos, porque una relacién que no es vivida con el
corazén es incapaz de superar la fragmentaciéon del individualismo. Si las
relaciones no involucran el corazén, se llega a la “pérdida del deseo”, porque el
otro desaparece del horizonte y uno se cierra en su propio yo y en sus
necesidades, sin capacidad de relaciones sanas. La consecuencia es que nos
volvemos también incapaces de acoger a Dios.[121]

115. Para nosotros los cristianos, entre los muchos elementos que constituyen
la identidad humana, hay uno que destaca como un verdadero principio formal,
capaz de ordenar los demads aspectos. Se trata del don de ser no solo criaturas o
siervos de Dios, sino llamados a ser hijos e hijas del Padre, para alabanza de su
gloria y beneficio de toda la creacién (cf. Rom 8, 20-23). Lo atestigua el
Espiritu de Dios que clama en nosotros “jAbb4, Padre!” (cf. Gal 4, 6; Rom 8, 15)
y nos conforma con Cristo, de modo que somos hechos participes de su
identidad divina como Hijo del Padre (cf. 2 Pe 1, 4).[122] La identidad filial es
la determinacién ultima y radical de nuestra identidad, y quien esta sellado en
su corazén por el Espiritu Santo encuentra en esta identidad filial el punto de
referencia para integrar cualquier otro aspecto de su identidad.[123] Dicha
identidad, confiada a nuestra libertad, es un acto totalizador que entra en lo
profundo del corazén, de modo que la persona adquiere la conciencia definitiva
de su propia unicidad distinguiéndose de cualquier otro. Es también un acto
integrador, capaz de armonizar las diferentes dimensiones en el don de si. La
respuesta a la llamada divina es tUnica, insustituible, personal y, por tanto,
siempre nueva.[124] Consideremos bajo esta luz algunas dimensiones
constitutivas de la identidad.

2. El don de la vida y de la comunién frente al transhumanismo y
posthumanismo

116. La complejidad de los procesos de formacién de la propia identidad hace
posible que surjan equivocos, en los que proliferan esos suefios e ilusiones del
transhumanismo y posthumanismo. El camino hacia la identidad personal no es

un mecanismo garantizado ni una evolucién natural. La persona se descubre
como llamada a responder de si misma y de sus acciones, y en ellas expresa



quién es y quién quiere ser. Se realiza a si misma en una historia singular e
indeducible, que no puede disolverse en una masa an6énima, sin originalidad.
La busqueda y formaciéon de la propia identidad aporta siempre algo nuevo,
tanto respecto a las condiciones naturales como respecto a la cultura en la que
se vive. La identidad no puede ponerse en juego en una afirmacién de si
arbitraria, absoluta, sin herencia de la que apropiarse o sin condiciones
naturales que interpretar; pero tampoco puede reducirse a corresponder a las
expectativas de otros, a las formas culturales y a roles sociales preestablecidos.
No se trata de vestir un uniforme ya confeccionado, sino de coser un traje a
medida, que exprese la propia originalidad y el nombre tinico que Dios conoce
y nos ha confiado, porque cada uno de nosotros es un ser original e irrepetible,
llamado a expresar una contribucién tnica.[125]

2.1. Plasmar la propia identidad a partir del cuerpo donado

117. En el principio se encuentra la relacién con el propio cuerpo: es necesario
reconocer que «el cuerpo del hombre participa de la dignidad de la “imagen de

Dios” [...] Es en el cuerpo, de hecho, donde cada persona se reconoce generada
por los demds».[126] Se comprende la urgencia de advertir sobre el respeto del
orden de la experiencia humana elemental: «somos llamados a custodiar
nuestra humanidad, y eso significa ante todo aceptarla y respetarla como ha
sido creada».[127] Se trata de una verdadera opcién “ecoldgica”. «Aprender a
recibir el propio cuerpo, a cuidarlo y a respetar sus significados, es esencial para
una verdadera ecologia humana».[128] En particular, uno de los mayores
desafios de la cultura actual, en el nivel de la identidad personal, es la
aceptacion del propio cuerpo sexuado, considerado como un don y no como
una prisién que nos impide ser verdaderamente nosotros mismos, o como
material biolégico que se puede modificar.[129]

118. En este contexto, la reflexion teoldgica sobre la discapacidad puede asumir
un valor relevante para defender la dignidad infinita de cada persona, y abrazar
su condicién particular. La voz de las personas con discapacidad es una protesta
radical contra la “cultura del descarte” que resuena en ciertos razonamientos
transhumanistas o posthumanistas. Es un terreno muy delicado, pero también



muy significativo para abordar la cuestiéon de la identidad biolégica-natural,
que mereceria una consideracién mucho mas profunda. En un sentido general,
es necesario recordar el significado decisivo de la dependencia y de la
vulnerabilidad como elementos integrantes de toda experiencia humana.[130]
Aunque estd claro que las discapacidades congénitas no son directamente
queridas por Dios, la discapacidad deberia ser explorada - con sus
caracteristicas propias — como una manifestaciéon de las dimensiones de finitud
y de la contingencia que se deben considerar y vivir no solo como algo negativo
en orden a la formacién de la identidad. De hecho, la condicién de discapacidad
mantiene anclada la identidad personal en la realidad corporal-espiritual dada,
hasta el punto de ser un elemento ineludible de la identidad de la persona con
discapacidad. En el conjunto de la persona y de su historia, también la
discapacidad puede ser ocasién de bien, de sabiduria y de belleza. Estamos lejos
de los suefios del transhumanismo y el posthumanismo de huir de la base natural

de la existencia, y especialmente de los limites del propio cuerpo, para alcanzar
la propia identidad.

2.2. Ser un don para los demds

119. En el centro de las relaciones interpersonales en las que se realiza la
persona se encuentra esa identidad que se afirma en el don de si: «La criatura
humana, en cuanto de naturaleza espiritual, se realiza en las relaciones
interpersonales. Cuanto mas las vive de manera auténtica, tanto mas madura
también en la propia identidad personal. El hombre se valoriza no aislindose
sino poniéndose en relacién con los otros y con Dios».[131] Estas relaciones se
vuelven significativas para el proceso de la identidad cuando no se viven en una
logica egoista y de clausura, dado que el ser humano llega a si mismo con el
otro y en relaciéon con otros.

120. El misterio de la persona humana incluye, de hecho, su llamada a la
comunién social. La Gaudium et spesha reiterado que «el hombre, tnica criatura

terrestre a la que Dios ha amado por si mismo (Deus propter seipsam voluerit), no

puede encontrar su propia plenitud (plene seipsum invenire non posse) si no es
en la entrega sincera de si mismo (nisi per sincerum sui ipsius donum)».[132] El


https://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_const_19651207_gaudium-et-spes_sp.html

Magisterio pontificio insiste en la importancia de que la persona se realice en
un dinamismo de trascendencia, una suerte de “éxtasis” en el don de si: «Un ser
humano [...] no llega a reconocer a fondo su propia verdad si no es en el
encuentro con los otros [...]. Esto explica por qué nadie puede experimentar el
valor de vivir sin rostros concretos a quienes amar».[133] Nadie puede alcanzar
su plenitud aislandose, sino mds bien en el amor que se realiza en la apertura,
en la capacidad de acoger a los demés, creando vinculos sélidos.[134]

121. La identidad auténtica exige una experiencia real de la alteridad. En esta
direccién, es necesario construir vinculos sélidos mediante el didlogo social,
entendido como capacidad de escuchar al otro en cuanto otro, es decir, por las
razones que lo hacen irreductible y diferente: «Esto implica el habito de
reconocer al otro el derecho de ser él mismo y de ser diferente. A partir de ese
reconocimiento hecho cultura se vuelve posible la gestacién de un pacto social.
Sin ese reconocimiento surgen maneras sutiles de buscar que el otro pierda
todo significado, que se vuelva irrelevante, que no se le reconozca algin valor
en la sociedad».[135] En el contexto de este didlogo se realiza una identidad no
excluyente, sino consistente y capaz de reconocer y proponer a todos la
experiencia humana elemental.

2.3. La trascendencia del don de Dios que nos abre a un horizonte infinito

122. La religién, entendida como relacién con lo sagrado y, sobre todo, con el
Misterio de Dios, remite a la trascendencia del don de la vida manteniendo
abierto el horizonte del misterio del origen y del final, y permitiendo superar la
tentaciéon de programar lo humano en base a nuestra medida y a nuestros
criterios: «Dios es el garante del verdadero desarrollo del hombre en cuanto,
habiéndolo creado a su imagen, funda también su dignidad trascendente y
alimenta su anhelo constitutivo de “ser mas”. El ser humano no es un dtomo
perdido en un universo casual, sino una criatura de Dios, a quien El ha querido
dar un alma inmortal y al que ha amado desde siempre».[136] Solo El puede
decidir quién nace y quién muere. Esta mirada sobre el origen abre un horizonte
infinito sobre el destino de la persona, creada a imagen y semejanza de Dios,
destinada a participar de su misma plenitud de vida. La visién trascendente de



la persona y de su destino es necesaria para poder sostener, con las razones
adecuadas, el valor de cada vida humana en su dinamismo completo.[137]

123. La fe en Jesucristo ofrece una mirada que ensancha la perspectiva sobre los
hechos contingentes de la historia, mediante la pregunta concreta sobre el
origen de todo y sobre el fin dltimo: «Precisamente porque Dios pronuncia el
«si» mas grande al hombre, el hombre no puede dejar de abrirse a la vocacién
divina para realizar el propio desarrollo. La verdad del desarrollo consiste en su
totalidad: si no es de todo el hombre y de todos los hombres, no es verdadero
desarrollo».[138] Ante este potente “Si” del Sehor Creador, ;quién podria
arrogarse el derecho de decir “no” a una vida humana y de detener una historia
personal que se empieza a abrir?

124. Encontramos la correspondencia paradigmatica entre el “Si” de Dios y la
cooperacion de la criatura humana en la Anunciacién a Maria (cf. Lc 1, 26-38).
De la narracién evangélica surge una relacién personal e intima, en la que Dios
y Maria (en representaciéon de todas las criaturas) son interlocutores libres.
Cuando Maria responde a Dios aparece como “persona teologal” en un didlogo
original con Dios. Responde a la palabra que Dios Le dirige con un “Si”
igualmente total y sin reservas, en el que se desposee de si misma por Dios, y de
este modo alcanza la verdadera posesion de si.[139] Se manifiesta
ejemplarmente en Maria la apertura al cumplimiento trascendente que Dios
ofrece en Jesucristo y al que tiende la dignidad misma de la persona.[140] Este
destino no es un don extrinseco respecto a la experiencia humana. Al contrario,
corresponde de modo excedente al dinamismo inscrito en el desarrollo del ser
humano y del cosmos y, por tanto, perfecciona la misma realidad natural en la

que vivimos.[141]

3. La posicidon singular del ser humano en el cosmos

125. La identidad personal del ser humano comporta también su posiciéon
singular en el cosmos respecto a todas las demas criaturas: «No se equivoca el
hombre al afirmar su superioridad sobre el universo material y al considerarse
no ya como particula de la naturaleza o como elemento anénimo de la ciudad



humana. Por su interioridad es, en efecto, superior al universo entero; a esta
profunda interioridad retorna cuando entra dentro de su corazén, donde Dios
le aguarda, escrutador de los corazones».[142] Por otro lado, los intentos
recientes de reducir la naturaleza humana, ya sean de cardcter materialista o
inspirados en el naturalismo biolégico, no dejan de ser, paraddjicamente, un
comportamiento humano: incluso cuando suefia con sobrepasar su naturaleza
humana, o con rebajarse al nivel de los animales, la persona actta
inevitablemente como ser humano. La persona humana, en cuanto espiritual y
llamada a una relacién directa e inmediata con Dios, nunca se puede reducir
legitimamente a la categoria de objeto, ni mucho menos puede reducir a los
demds a objetos de posesion.[143] En el camino hacia su identidad es
fundamental que cada persona reconozca esta posicion singular en el cosmos y
en la familia humana.

126. Esto no implica que los demads seres vivos deban ser considerados como
meros objetos de dominio o de explotacién, porque se seguiria de ahi una
légica de graves consecuencias para la sociedad reforzando la idolatria de los
mas fuertes y produciendo desigualdades, injusticias y violencias en el conjunto
de la humanidad y del planeta.[144] Para la Sagrada Escritura, las demds
criaturas merecen una mirada positiva, digna de custodia y de respeto, en
particular los animales en cuanto seres vivos y sentientes. El ser humano,
aunque se encuentre en el centro de la creacién, no se puede entender si no
descubre que estd colocado en el contexto de las demads criaturas y estd unido a
ellas.[145] No obstante, conviene también evitar los excesos de ciertas
sociedades avanzadas, sobre todo en Occidente, que tienden a considerar a
algunos animales, especialmente los domésticos, casi como personas.[146] Es
necesario evitar las tentaciones reciprocas de “humanizar a los animales” y de
“reducir a los seres humanos a animales”.

127. Desde una perspectiva teoldgica, la doctrina de la creacién como accién de
un Dios personal y trascendente y la comprensién del ser humano como
imagen de Dios nos ensefian que el universo existente es «escenario de un
acontecimiento radicalmente personal> en el que actuia el Creador. Por tanto,

somos invitados a reconocer «el carcter sagrado de la creacién visible»,[147]



en la que los seres humanos asumen el papel de administradores responsables
del universo fisico. Son parte de la realidad creada y tienen la capacidad de dar
una forma nueva al orden natural, convirtiéndose en agentes de la evolucién
del universo, pero siempre respetando sus leyes.[148] Por eso deben rendir
cuentas de esta administracién del mundo a Aquel que se lo ha confiado.

CAPITULO IV
LA HUMANIDAD AFIRMADA, SALVADA Y ELEVADA

128. Lo que necesita la familia humana, y en ella cada persona que busca su
verdadera identidad, no es un salto evolutivo que supere la condicién actual,
sino mds bien una relacién salvifica que haga significativa y bella la aventura de
realizarse plenamente a si misma. En este sentido hablamos de humanidad
salvada, es decir, respetada en su caricter de don de Dios, y no sustituida. La
salvacién en Cristo es una “superacion plena’, en el sentido de que lleva a cabo
el proceso de asuncién, purificacién y recreaciéon de lo humano. No se trata,
por tanto, de acelerar el desarrollo hacia nuevas formas de vida, sino de
sostener el camino de los pueblos y de las personas, ofreciendo una finalidad y
un sentido que permitan a todos y a cada uno realizar la propia vocacién,
plasmando la identidad de hijas e hijos de Dios en una fraternidad universal.
Los suetios del transhumanismo y del posthumanismo presumen de simplificar las

tensiones que atraviesan la experiencia humana. Pero esos proyectos, bien
mirado, aparecen como deshumanizadores.

129. La aventura de la identidad humana personal y social tiene un caricter
“dramidtico” incancelable. Con esta categoria queremos subrayar el caricter
libre del proceso de realizacién de si mismo, a través de las circunstancias
histéricas concretas — incluyendo los sufrimientos, pecados y fracasos —, y
nunca concluido definitivamente en la historia, hasta la escatologia. Tal
dinamismo, positivo en si mismo, se reconoce ante todo en ciertas “tensiones”
u “oposiciones polares” (segin la expresion de Romano Guardini), propias de la
condicién creatural. Ahora bien, teniendo en cuenta el pecado original, se
experimentan también de forma desordenada y necesitada de redencién. El



anuncio cristiano de la salvacién propone un modo plenamente humano, por
gracia, de vivir estas polaridades, segiin una dimensién tanto sanante como
elevante. Se trata de vivirlas como un lugar de encuentro con el acontecimiento
de Cristo muerto y resucitado, y de verificar asi la credibilidad antropolégica
del anuncio cristiano sobre la criatura nueva.

1. Las “tensiones polares de la condicion creatural

130. La condicién humana aparece marcada por tensiones o polaridades
irreductibles. Cada persona y la humanidad entera estidn llamadas a descubrir su
significado, para componerlas en una armonia que haga crecer la vida en todas
sus posibilidades[149]. Las “tensiones polares” son constitutivas de la
experiencia humana comun, y en ellas la persona descubre su condicién
misteriosa, que se abre al Misterio de Dios. Si queremos comprender los
recursos de que disponemos vy las dificultades del camino para llegar a ser uno
mismo, es necesario tomar conciencia de estas polaridades caracteristicas de la
condicién creatural.

131. Las oposiciones polares son la forma de lo viviente concreto en cada ser
humano y en la comunidad. La vida humana se estructura en forma
opositiva[150]. Estas tensiones atraviesan todos los niveles de la realidad y
adoptan diversas expresiones, en la busqueda de su unidad en lo viviente
concreto. En la polaridad, la oposicién remite a un plano superior que
mantiene la tensién. Los limites son integrados, no negados. Las oposiciones
ayudan a comprender que solo en lo concreto se realiza lo real por completo,
haciendo sintesis en el crecimiento, uniendo y realizando la armonia entre
determinaciones opuestas.

132. Tales polaridades no se deben interpretar mediante una légica dualista,
sino como “unidad de los dos”. No pueden simplificarse mediante la reduccién
de uno de los términos, segin una légica monista de la identidad o segin una
légica dualista de dialéctica de los opuestos. Las polaridades superan los
dualismos y monismos que pretenden apresar el misterio del ser humano, y
muestran el valor justo e irrenunciable de la diferencia. No se anulan los polos



opuestos, ni sucede que un polo destruya al otro. No domina ni la
contradiccién ni la identidad absoluta. Para vivirlas bien se requiere otra légica,
que permita captar el ritmo interior de la realidad de un modo mis fiel a los
datos y mas armoénico. En dltima instancia, somos remitidos al ritmo mismo de
la vida trinitaria, que se refleja en la creacién, por virtud del cual la relaciéon
entre dos no se cierra sobre si misma ni absorbe la alteridad en el uno, sino que
se abre al cumplimiento en el tercero, que siempre excede y es inagotable.

133. A través de las oposiciones polares permanece intacto el don originario
que precede y da fundamento. Por eso, se deben asumir a la luz de ese caracter
prometedor que brota del don. Mds que como “datos”, las polaridades deben
interpretarse entonces como “dones”. La asuncidn plena de las polaridades se da
en Cristo segin una unidad que mantiene las diferencias y las armoniza en una
sintesis superior. Esta capacidad de integracién unitiva, que respeta lo real en
su concrecién y por tanto en sus oposiciones polares, es caracteristica del
esfuerzo de pensamiento del «et/et» propio de la forma mentis catélica. Es lo

que sucede en la Iglesia: en ella el ser humano adquiere por gracia el sentido de
la totalidad de lo real, porque en ella se amplia el horizonte de la experiencia
personal y de su misterio. Examinemos entonces, en una sintesis rapida, estas
polaridades creaturales segin un orden que parte de la experiencia humana mas
inmediata hasta llegar a su raiz mas profunda. Recordemos que existe entre
ellas una “progresion circular”’, mas que una simple sucesién.[151]

134. a) En lo que respecta a la tension entre lo material y lo espiritual, hay que
advertir que los seres humanos, creados a imagen de Dios, son seres fisicos que
comparten el mundo con otros seres vivos. Esto implica, ante todo, que la
corporeidad es esencial para explicar la identidad personal, pero significa
también que el mundo material crea las condiciones para el compromiso de
unas personas con otras y, por tanto, integra las relaciones interpersonales en
la familia, en los pueblos y en la humanidad. La antropologia biblica excluye el
dualismo mente@cuerpo, que evita tanto las reducciones espiritualistas como
las materialistas de lo humano: la persona es «unidad de alma y de cuerpo».
[152] Esta unidad, que no elimina la polaridad, sino que la unifica en un nivel
superior, se puede reconocer en el simbolo del “corazén”, como ya se habia



indicado: «El nucleo de todo ser humano, su centro mas intimo, no es el nucleo
del alma, sino de la persona entera en su identidad unica, que es de alma y
cuerpo. Todo esta unificado en el corazén, que puede ser la sede del amor con
todos sus componentes espirituales, psiquicos e incluso fisicos».[153]

135. Por lo que respecta a la relacién entre la naturaleza espiritual del ser
humano y la materia en evolucién, se debe subrayar que la persona humana no
puede explicarse solo como resultado de la evolucién de la materia: «Cada uno
de nosotros tiene en si una identidad personal, capaz de entrar en didlogo con
los demds y con el mismo Dios [...] La novedad cualitativa que implica el
surgimiento de un ser personal dentro del universo material supone una accién
directa de Dios, un llamado peculiar a la vida y a la relacién de un T a otro
td».[154] Reafirmamos por tanto que «el hombre no deberia subordinarse,
como simple medio o mero instrumento, ni a la especie ni a la sociedad».[155]
Dado que el ser humano es creado a imagen de Dios, puede tejer relaciones de
comunién con Dios uno y trino y con las demas personas, pero también es
capaz de ejercer un servicio al universo creado con su trabajo [156].

136. b) Pasemos ahora a considerar la tension entre varén y mujer. El fruto més
bello de la diferencia sexual es el reconocimiento del otro/a y el reflejo mutuo
que brota del encuentro entre hombre y mujer en Adan y Eva, con el asombro
que nace de ahi: «Cuando Dios le presenta a la mujer, el hombre reconoce
exultante que esa criatura, y sélo ella, es parte de él: «es hueso de mis huesos y
carne de mi carne» (Gen 2, 23). Al final hay un gesto de reflejo, una
reciprocidad. [...] Asi era el hombre, le faltaba algo para llegar a su plenitud, le
faltaba la reciprocidad».[157] En el intento de plasmar la propia identidad, uno
se ve de algiin modo remitido a la otra y viceversa: «La diferencia entre hombre
y mujer no es para la contraposicién, o subordinacién, sino para la comunién y
la generacién. [...] Para conocerse bien y crecer arménicamente el ser humano
necesita de la reciprocidad entre hombre y mujer».[158] La identidad del
hombre y de la mujer no es una variable contingente que pueda moldearse
independientemente o incluso en contraste con su significado originario y
permanente; no es una propiedad que se gestiona segun una percepcién
subjetiva, sino un don que se recibe como bendicién de un Dios que es amor



(cf. 1]Jn 4,8), en un dinamismo que no se cierra en si mismo, sino que se abre a
una dimensién de “unidad de los dos” (segin la ensefianza de Juan Pablo II).
[159] Este es el reto implicado en el hecho de ser “generativos’, es decir,
capaces de un don de si al otro, que se abre al tercero y por tanto a una vida
nueva. La tendencia actual a negar o ignorar esta diferencia natural, que se
recibe como un regalo, y a sustituirla por cualquier posibilidad que imagine la
mente humana, se convierte en un modo peligroso de borrar la identidad
corporal real y de encerrarse en una autocontemplacién endogimica de si
mismo.

137. ¢) No se debe olvidar, por otro lado, la tensién entre individuo y
comunidad. Todo ser humano, creado a imagen de Dios, es una persona capaz
de conocimiento y de amor, que se expresa sea como individuo sea como
miembro de la comunidad. Los seres humanos son relacionales y sociales,
integrados en la familia humana. El ser humano estd llamado, por tanto, a
realizar su dimensién social dentro de grupos familiares, religiosos, civiles,
profesionales y de otros tipos, que en conjunto forman la sociedad a la que se
pertenece.[160] El caracter fundamentalmente social de la existencia humana
debe conjugarse con el reconocimiento del valor inalienable de la persona, con
su individualidad y originalidad, asi como con la importancia de los derechos
individuales y de la diversidad cultural.

138. d) Por ultimo, cabe recordar la tension entre finito e infinito. La persona
se siente llamada a afirmar su identidad en la tensién hacia una plenitud
(infinita) que se ve puesta en cuestién por la contingencia y el limite (finito).
Ninguna persona puede vivir sin alguna forma de apertura a la realidad total y a
su significado, aunque sea en la modalidad del rechazo.[161] En virtud de su
naturaleza espiritual (encarnada), cada persona es capax omnia, abierta en cierto

modo a estar presente en todas las cosas, y también capax Dei. No hay que

pensar esta remisiéon al modo de una meta infinita que se alcanza a partir de
experiencias individuales de realidades finitas y limitadas, o por la acumulacién
de diversas experiencias. Mas bien, la sabiduria de Israel nos ensefia que la
apertura a la totalidad es el horizonte dramadtico necesario a partir del cual lo
finito puede ser captado como tal (cf. Qoh 3, 9-11; Sir 43, 26-28). Por tanto, en



su camino histérico de bisqueda y desarrollo de su identidad, la persona esta
llamada a insertar el sentido del fragmento en el todo y a captar la unidad del
significado en sus articulaciones. Lo real no se capta por separado ni como
finito ni como infinito, sino como unidad de identidad-diferencia de finito-
infinito. Esta es la tensién que se refleja en la famosa exclamacién de san
Agustin: «Nos has hecho para ti y nuestro corazén estd inquieto hasta que
descanse en ti»,[162] que serd retomada en la cultura medieval, alcanzando una
admirable sintesis literaria entre el cor inquietum agustiniano y la agitada

aventura de Ulises en la Divina Comedia. A partir de esta exigencia de totalidad

en el conocer y en el vivir, el Ulises dantesco arenga a sus compaifieros: «Pensad
en vuestra naturaleza. / No fuisteis hechos para vivir como los brutos, / sino
para alcanzar virtud y conocimiento».[163]

2. La experiencia humana en el drama del pecado y de la gracia

139. Nos orientamos ahora hacia un punto de fuga especificamente cristiano y
teologal. Las «tensiones polares» se presentan como estimulo del desarrollo
dindmico del ser humano. La libertad humana, siempre situada en una historia
tejida de encuentros y desencuentros con otras libertades, estd marcada, sin
embargo, por el pecado original, que es confirmado mediante los pecados
personales, y por ello se experimenta como condicién caida y como libertad
herida, exponiéndose al riesgo de realizarse de forma parcial y desordenada. En
la historia se atestigua, por otro lado, la experiencia de una posibilidad de vivir
la condicién humana redimida una y otra vez, sostenida y elevada por la gracia.
[164] Desde este punto de vista, el adjetivo «dramético» implica tanto el riesgo
al que se expone la libertad en su proceso de realizacién personal, porque puede
contradecir su condicién original en el pecado, como el aspecto dramatico de la
redencién en cuanto que se realiza a través del encuentro de la libertad del Hijo
de Dios y la libertad de cada persona situada en la historia.

2.1. La ruptura de las relaciones constitutivas de la identidad humana

140. Detengamonos un momento en el texto del Génesis, donde se encuentra
una descripcién mitico-simbdlica de una realidad concreta que ha herido la



existencia humana. En la raiz de la condicién caida, que nos lleva a
malinterpretar el sentido auténtico de las polaridades y a perder el caracter
prometedor de la diferencia o del limite, hay una interrupcién de las relaciones
que constituyen la identidad auténtica (cf. Gen 3-11): «Puesto que con el
pecado el hombre se niega a someterse a Dios, también su equilibrio interior se
rompe y se desatan dentro de si contradicciones y conflictos. Desgarrado de
esta forma el hombre provoca casi inevitablemente una ruptura en sus
relaciones con los otros hombres y con el mundo creado».[165] Se trata de un
rechazo del don de Dios y, por tanto, de la relacién con el Creador: «Esta es la
primera y fundamental “relacién” que pone en evidencia tanto el hecho de que
el ser humano esté hecho de “polvo” como que sea un ser viviente gracias al
“soplo” divino».[166] En el paso del don al mandato, que identifica y propone
una tarea, se infiltra la sospecha (cf. Gen 3), comunicada por la serpiente, que
cambia la mirada sobre Dios y sobre la realidad y conduce a la transgresion,
comprometiendo la relacién con el Creador.[167]

141. La primera consecuencia de esta ruptura es el desorden, en el mismo ser
humano, entre la dimensién material/corpérea y la dimension espiritual.[168]
El desorden implica una pérdida de la armonia entre las dos dimensiones y
exige una especial vigilancia para reconocer en si mismo el alma espiritual e
inmortal y no considerarse «como juguete de un espejismo ilusorio provocado
solamente por las condiciones fisicas y sociales exteriores», perdiendo la
capacidad de «tocar la verdad mas profunda de la realidad».[169] El desorden
en la relaciéon con la materia afecta también a la propia corporeidad, lugar de
experiencia del limite y de la fragilidad, como se puede reconocer en la
«desnudez» cuando esta pierde su originaria inocencia e integridad y, de ese
modo, lo hace a uno rehén del otro. Mas ampliamente, es precisamente la
pérdida del valor simbdlico de todas las cosas, reducidas a material para ser
manipulado de forma arbitraria con vistas inicamente al beneficio, en lugar de
verlas como signos de un misterio mayor, lo que estd en la raiz de la actual
crisis ecolégica.[170]

142. Como resultado, las relaciones interpersonales también se ven
comprometidas. Ante todo, la relacién entre el hombre y la mujer, luego la de



los hermanos, hasta llegar a las relaciones entre los pueblos. Se asiste a una
expansion de la conflictividad humana: «La ruptura con Yavé rompe al mismo
tiempo el hilo de la amistad que unia a la familia humana, de tal manera que las
paginas siguientes del Génesis nos muestran al hombre y a la mujer como si
apuntaran su dedo acusando el uno hacia el otro; y mas adelante el hermano
que, hostil a su hermano, termina quitdndole la vida [...] la consecuencia del
pecado es la desunién de la familia humana, ya iniciada con el primer pecado, y
que llega ahora al extremo en su forma social».[171] La fraternidad universal,
inscrita en el origen comun, no es reconocida adecuadamente; al contrario, es
ofendida continuamente debido a la manifestacién de tantas particularidades y
diferencias sociales, que proporcionan el pretexto para la prepotencia que
habita en el corazén humano y se consolidan en la afirmacién de la propia
identidad en oposicién polémica hacia los demas. La historia, desde sus inicios,
estara marcada por la rivalidad y la guerra, y los pueblos deberan salir cada vez
de entre las ruinas, intentando recomponer las fracturas y redisefiar horizontes
de paz y de solidaridad.[172]

2.2. La salvaciéon a través de la humanidad de Cristo

143. La iniciativa libre de Dios, que auxilia a cada persona y a cada pueblo en el
camino de formacién de su identidad, encuentra su forma gratuita y concreta
de realizacion en la historia de la salvacién. En ella, Dios se ha revelado a los
seres humanos identificindose en su relacién con ellos. Ha revelado su
identidad a Moisés como Dios de Abraham, Isaac y Jacob (cf. Ex 3 y 6). Jesus
nos revela plenamente el misterio de Dios que es Padre, Hijo y Espiritu Santo, y
que nos concede llegar a ser hijos e hijas en el Hijo, hermanos y hermanas
capaces de llamar a Dios Padre y Padre nuestro. En los misterios de la vida de
Cristo se manifiesta la determinacién filial de la libertad de Jests segun la
medida de una relacién de reciprocidad con el Padre, que El vive en el Espiritu.
A la luz de la oracién que Jests dirige al Padre (cf. Mt 11, 27), descubrimos los
elementos fundamentales para una comprensién integral de la relacién con
Dios. En primer lugar, aparece la iniciativa de Dios, conocido y reconocido
como Padre que entrega todo lo suyo al Hijo. En segundo lugar, Jesus ensefia
que solo el Hijo conoce al Padre (cf. Jn 10, 15): solo Aquel que se reconoce



como el Hijo, conoce y reconoce al Padre como Padre. El tercer elemento es la
reciprocidad dindmica entre el Padre e Hijo, donde la asimetria del origen (solo
el Padre es principio sin principio) se da en la simetria de la gratuidad y
totalidad del don reciproco. Este amor reciproco entre el Padre y el Hijo se abre
y se ofrece a los discipulos en la efusién del Espiritu Santo como persona-don.
El hace posible que también los discipulos clamen desde el corazén: «Abba,
Padre!» (cf. Rom 8, 15; Gal 4, 6)[173]. El Dios que se revela como Padre, Hijo y
Espiritu, se revela, por tanto, como «nuestro» Padre (cf. Mt 6, 9-13), Padre de
todas las criaturas humanas inmersas en el tiempo y el espacio. Cada ser
humano estd llamado a reconocer y acoger el don de su identidad creatural
dentro de la mas vasta familia de la creacién.[174] Pero la revelacion plena de
quiénes somos y de quiénes estamos llamados a ser se nos otorga por la
encarnacién de Aquel que es la Imagen del Padre, a cuya imagen y semejanza
hemos sido creados y divinizados (cf. Col 1, 15) y que nos ha redimido del
pecado.[175]

144. Jesucristo se identifica con cada aspecto de lo que significa ser
verdaderamente humano. Lo hace insertindose en un pueblo concreto, con su
propia historia y tradicidn, es decir, con el pueblo judio, elegido y llamado por
Dios a convertirse en bendicién para todas las gentes; lo hace recibiendo la
existencia terrenal de Maria, esposa de José, de la tribu de Jud4, aprendiendo el
oficio familiar de carpintero. El recibe la plenitud del don del Espiritu desde la
concepcién y, en el bautismo en el Jordan, es enviado a cumplir la misién
encomendada. Precisamente el Espiritu Santo, desde la concepcién, impregna y
moldea su humanidad de acuerdo con su identidad filial, otorgada por el Padre.
De este modo, el Hijo realiza su identidad personal y relacional eterna, que
recibe del Padre, en nuestra verdadera humanidad, y asi revela plenamente al
ser humano a si mismo.[176] En una historia concreta y como miembro de la
familia humana, se convierte en nuestro hermano, nos abre el camino para
recibir una nueva identidad y nutre esta identidad en nosotros como sus
hermanos y hermanas.

145. Su entrega completa por nosotros se manifiesta en su cuerpo traspasado y
en su sangre derramada en la cruz para nuestra salvacién, y se hace ain mas



«nuestro» en su resurreccion por nosotros. Cristo, que nos salva en la cruz, se
nos presenta resucitado, lleno de vida, y de su corazén herido y transfigurado
nos llega el don del Espiritu Santo. Este misterio de la Pascua nos ha abierto la
posibilidad real de alcanzar la plenitud humana, que empezamos a gustar en lo
cotidiano. Como afirma el Papa Leén: «Cristo ha resucitado. {Verdaderamente
ha resucitado! [...] Es un don que hay que pedir: saber ver la certeza de la
Pascua en cada tribulacion de la vida».[177] El misterio de la Pascua de Cristo
alcanza nuestra vida en todas sus dimensiones, en todas sus etapas y en todos
sus momentos. A nosotros nos corresponde la conciencia de estar necesitados
de salvacioén: {Cristo nos salva hoy!

146. El encuentro con lo humano de Jesucristo ilumina nuestra humanidad y
nos revela a nosotros mismos. Ante todo, nos devuelve el sentido de nuestra
libertad frente a la llamada del Creador, al tiempo que cumple nuestra vocacién
de participar en la plenitud escatolégica de Su vida resucitada. Esta realizaciéon
plena de la condicién humana (cf. Ef 4, 13) y «la perfecciéon cristologica del
hombre ponen en discusién la autonomia absoluta que se arroga el pecador.
Por lo cual, el anuncio evangélico no puede separarse del anuncio del juicio y
de la exhortacion a convertirse».[178] El seguimiento de Cristo incluye el paso
de la Cruz, un camino que no destruye el ser de la persona, sino que elimina las
multiples formas de alienacién e ilumina aquel juicio critico sobre el
comportamiento humano que, segtn la medida de Cristo, ofrece un servicio a
la dignidad humana y al bien comn en la sociedad, llevando a cumplimiento la
justicia con la caridad.

147. El «misterio de caridad» de Jesucristo ofrece una visién global de la
realidad que es nueva y, «aunque examina criticamente los aspiraciones del
hombre actual, sin embargo las reafirma, las purifica y las supera».[179] Este
deseo, que puede vislumbrarse incluso en los suefios expresados por las
diversas formas de transhumanismo y posthumanismo, se ilumina a la luz del

cumplimiento en Cristo: «Lo que todos los hombres, al menos de modo
implicito, buscan, desean y esperan, es tan transcendente e infinito que sélo
puede encontrarse en Dios. La verdadera humanizacién del hombre, por ello,
alcanza su culmen en su gratuita divinizacién o sea en su amistad y comunién



con Dios. [...] La gracia de Jesucristo colma copiosamente los intimos deseos
del hombre que tienden mads alld de los limites de las fuerzas humanas».[180] El
cumplimiento de lo humano en Dios no absorbe ni disminuye lo humano, asi
como no empobrece lo divino que se comunica. Se trata, de hecho, de un
encuentro de libertad, donde Dios diviniza al mismo tiempo que el ser humano
se humaniza.

3.La nueva humanidad en el Espiritu de Jesucristo, el Hijo de Dio

148. «En realidad, el misterio del hombre sélo se esclarece en el misterio del
Verbo encarnado».[181] En el acontecimiento de Jesucristo se ha manifestado
el “plan preestablecido” del Padre sobre las criaturas, y en particular sobre los
seres humanos (cf. Hch 2, 22-23; Ef 1, 1-14).[182] La antropologia cristiana se
ilumina plenamente cuando se reconoce que hemos sido queridos y creados por
el Padre para convertirnos en “hijos e hijas en el Hijo” y participar, por el don
del Espiritu, en la comunién del amor intradivino.[183] Lo que como
cristianos llamamos “gracia” es, ante todo, Dios mismo que se nos entrega en
Cristo como amor que nos eleva, nos purifica, nos transforma y conduce
nuestra vida a su plenitud. La gracia es, en primer lugar, El mismo que en la
cruz nos salva; es El mismo que, vivo, nos comunica el Espiritu Santo y, en
consecuencia, provoca un dinamismo nuevo de salvacién, de renovacién en el
propio ser y en la propia vida.

149. La actuacién de este designio divino, revelado en la Alianza, se inici6 con
la creacidn, y su plenitud es precisamente el evento cristolégico que alcanzara
su culmen cuando todo sea recapitulado en el Padre y Dios sea todo en todos
(cf. 1 Cor 15, 20-28).[184] Cristo es el segundo Adan, a imagen del cual fue
plasmado el primero (cf. Rom 5, 14). La antropologia cristiana, tal y como la
propone Gaudium et spes, reconoce por tanto los rasgos cumplidos de lo

humano a la luz de la humanidad de Jesds de Nazaret. No solo porque El es el
modelo insuperable, sino porque a través de la conformacién de la historia
personal de cada ser humano con su historia singular, por el don del Espiritu,
se llega a ser hijos e hijas del Padre, dando cumplimiento a la vocacién humana:
«con su encarnacién se ha unido, en cierto modo, con todo hombre».[185]


https://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_const_19651207_gaudium-et-spes_sp.html

150. A través de los misterios de la vida de Jesus se realiza la consumacién y la
transfiguraciéon del mundo y de la historia. No vamos mas alld de Jesucristo,
sino que buscamos alcanzarlo, entrando cada vez mds profundamente en su
misterio pascual. En Cristo, los creyentes «nos vamos transformando en su
imagen con resplandor creciente, por la accién del Espiritu del Sefior» (2 Cor 3,
18). Cristo, en efecto, ha traido toda la novedad al traerse a si mismo, y el
Espiritu Santo nos introduce en esta novedad de Cristo.[186] No puede haber
un “trans” o un “post” que la novedad de Cristo no haya integrado ya de
antemano. Cristo es la dltima palabra de Dios en toda su novedad insuperable.
151. La vida del creyente, que se expresa como respuesta a una llamada (cf. Jn
15, 16), no se verifica solo en un momento del tiempo, sino que se prolonga en
la incorporacién del cristiano a Cristo, en el Espiritu Santo, para ofrecer todo al
Padre. La vida cristiana como vocacién se traduce en la implicacién de la
existencia personal en la existencia de Cristo «hasta que Cristo se forme en
vosotros» (Gal 4, 19). He aqui el principio tltimo de unificacién de lo humano.
Se trata de una asimilacién progresiva a Cristo, hasta tener sus mismos
sentimientos (cf. Fil 2, 5) y su mismo pensamiento (cf. 1 Cor 2, 16). Al
hacernos semejantes al Hijo, por el don de su Espiritu, la existencia vocacional
se traduce sobre todo en un amor que no se reserva nada, sino que lo ofrece
todo al Padre en obediencia filial (cf. Jn 10, 17-18; Heb 10, 8-10), para la
salvacion y la felicidad de los hermanos y hermanas.

152. La totalidad de la existencia sigue siendo siempre un misterio, que sin
embargo ya no es un enigma extrailo, sino que se convierte en un espacio en el
que se comienza a comprender y a experimentar algo del Misterio del amor de
Dios, en la medida en que libremente nos adherimos a él (cf. 1 Jn 2, 3-6).
Dentro de esta existencia “en Cristo”, las polaridades antropoldgicas alcanzan
concretamente su cumplimiento gratuito. La tensién finito/infinito se esclarece
al reconocernos amados en nuestra existencia limitada, pero al mismo tiempo
orientados, en la esperanza, hacia una plenitud que ni siquiera podemos
imaginar.



153. La tensi6én material/espiritual (alma/cuerpo) encuentra su pleno
significado en la resurreccién de los muertos. Gracias a ella, el ser humano es
salvado hasta sus ultimas consecuencias, ya que el cuerpo resucitado se
convierte, en cierto sentido, en el signo visible y transparente de todo el ser
humano, la dimensién que revela su naturaleza espiritual, la cual sigue siendo el
vértice unificador del yo y atestigua su diferencia respecto a los demads
animales.

154. La tensién hombre/mujer encuentra su perspectiva adecuada en el
anuncio cristiano sobre el hombre y la mujer como personas creadas a imagen
de un Dios personal, en la vocacién a la unidad de los dos (cf. Gen 1, 27) con
idéntica dignidad. Se puede reconocer asi el caracter originario de la diferencia
sexual, expresion del misterio de Dios, en virtud de la unidad amorosa entre
ambos, de su destino procreador y de su apertura a la comunién interpersonal y
con Dios.[187] Esta polaridad no queda abolida en la resurreccién de Cristo ni
en la transfiguracién del ser humano que de ella deriva: «Se siembra un cuerpo
animal, resucita un cuerpo espiritual. Si hay un cuerpo animal (psykikon), hay

también un cuerpo espiritual (pneumatikon)» (1 Cor 15, 44-45). La Escritura

ensefia que en la resurreccién las personas seran como angeles y no tomaran
marido ni mujer (cf. Mt 22, 30); y, sin embargo, el cuerpo resucitado mantiene
la identidad sexual del cuerpo fisico. Jesus, en su cuerpo resucitado, sigue
siendo hombre, y Maria, la Madre de Dios, asunta al cielo en su cuerpo, sigue
siendo mujer. Lo que es verdad para Jesus y para Maria es verdad también para
la humanidad.

155. Finalmente, la tension individuo/comunidad, que implica la tension entre
las culturas, encuentra su punto de convergencia en la comunién eucaristica y
eclesial hasta su cumplimiento, que es la comunién de los santos. La
experiencia cristiana se expresa como pertenencia al Pueblo de Dios que
camina en la historia hacia su destino. Esa pertenencia no resta nada a la
identidad personal, sino que la hace posible y la promueve: «A este respecto, la
razén encuentra inspiraciéon y orientacién en la revelacién cristiana, segun la
cual la comunidad de los hombres no absorbe en si a la persona anulando su
autonomia, como ocurre en las diversas formas del totalitarismo, sino que la



valoriza mas aun porque la relacion entre persona y comunidad es la de un todo
hacia otro todo»[188]. Se trata de una pertenencia que nunca es exclusiva ni
cerrada en si misma, que no establece un “nosotros” contra un “vosotros”. Por
el contrario, es una pertenencia inclusiva y comprometida en la afirmacién de
la fraternidad universal, en la sintonia posible con otras experiencias religiosas.
[189] Si en el orden creado siempre existird una cierta tension entre la persona
individual y las exigencias de la existencia social, en la vida de la gracia se
participa de la armonia perfecta entre las Personas trinitarias que comparten la
comunion de una dnica vida divina.[190]

156. La incorporacién a Cristo ocurre a través del flujo concreto de vida que ha
brotado de El, bajo el signo de la unidad de los cristianos que anuncian la
Palabra de Dios y celebran los sacramentos. La Iglesia hace tangible el don
divino de modo que todos puedan experimentar eficazmente el anuncio de la
salvacion y participar de la vida nueva en Cristo.[191]

La expresiéon culminante en la Iglesia y en la historia de la nueva realidad de
vida humana donada en Cristo es la Eucaristia. A través de la comunién con el
cuerpo y la sangre de Jests — que es, por ello mismo, comunién con Dios -, los
discipulos se convierten en el Pueblo de Dios. Una comunidn asi es inexplicable
de un modo meramente socioldgico, porque nace del Espiritu Santo (cf. 2 Cor
13, 13).[192] La celebraciéon eucaristica asume y regenera las relaciones
humanas y las abre a la comunién de la Trinidad. Debe subrayarse cémo en la
comunién eclesial encuentra realizacién, aunque todavia imperfecta, esa
profunda exigencia de unidad del individuo y de la humanidad que ha guiado
tantas utopias sociales y revolucionarias de la historia sin lograr nunca
alcanzarla. En efecto, en la comunién eucaristica, persona y comunidad no se
contraponen una en perjuicio de la otra, sino que se reclaman mutuamente
segun una circularidad que solo encuentra expresién adecuada desde el
Misterio trinitario. La Eucaristia ilumina no solo la vida social y la historia,
sino también la relacién con lo creado, segin la promesa del Sefior: «nosotros
[...] esperamos unos cielos nuevos y una tierra nueva en los que habite la
justicia» (2 Pe 3, 13; cf. Ap 21, 1).[193] En las celebraciones sacramentales se
asume el ritmo de vida de la creacién en sus diversas estaciones, y se abre a



comunicar la gracia de Dios, insertindolo en el misterio pascual de Cristo. La
celebracién de la Eucaristia dominical, en particular, adquiere un significado
cdsmico.[194]

157. También el perdén y la misericordia contribuyen de modo decisivo a
realizar los vinculos de comunién que efectian la reconciliacién capaz de
destruir los muros de separacién entre las personas y entre los pueblos (cf. Ef 2,
13-14; Col 1, 20). En el sacramento de la reconciliacién, Dios regenera nuestros
corazones heridos por el mal y el pecado, asi como las relaciones fraternas,
permitiendo volver a empezar no desde la experiencia del mal cometido o
sufrido, sino desde la plenitud del amor de Dios.[195] De este modo, se
favorecen procesos de reconciliacién también a nivel social.

158. La reflexién teoldgica sobre la experiencia humana y sobre el proceso de
maduracién de la identidad que hemos descrito se fundamenta en la economia
sacramental de la salvacién. Para (re)elaborar y proponer una cultura
plenamente humana, capaz de mirar al futuro y de enfrentarse también con los
desafios y los malentendidos fundamentales que se expresan en el
transhumanismo'y el posthumanismo, esta reflexion teoldgica debe ir acompanada

de la aportacién de otras ciencias y de las artes. Por eso, es oportuno invitar a
las personas e instituciones involucradas en los dmbitos econdémico-social,
académico, artistico, cultural y politico a colaborar con este fin. El objetivo es
desarrollar nuevas modalidades de pensamiento y accién, de forma
interdisciplinar y transdisciplinar, a partir de los intercambios que ya estan en
marcha. De este modo, la antropologia teolégica podria traducirse en
experiencias vividas y concretas, tanto a nivel personal como social,
especialmente en el campo educativo y cultural. Hoy més que nunca, ante los
desafios de una humanidad que mira al futuro con esperanza e incertidumbre,
hace falta el didlogo y la cooperacién interdisciplinar y transdisciplinar. Esta
debe saber traducir la riqueza inagotable de la experiencia humana segun el
designio bueno de Dios Padre.

CONCLUSION



EL DON DE LA DIVINIZACION COMO HUMANIZACION VERDADERA

159. Al inicio de nuestro recorrido resonaba una pregunta, que compartimos
con los hermanos y hermanas en la humanidad: Quo vadis, humanitas? En este

momento del siglo XXI la familia humana se encuentra ante interrogantes tan
radicales que llegan a amenazar incluso su existencia tal y como la hemos
conocido hasta ahora. La irrupcién de un desarrollo cientifico y técnico sin
precedentes en la historia del planeta debe ir acompafada de un crecimiento
correspondiente en la responsabilidad, que oriente el progreso hacia el bien del
ser humano, porque hoy se expone a riesgos nunca imaginados. El impacto del
desarrollo tecnocientifico, en particular el de la revolucién digital, sobre la
experiencia humana es muy profundo, tanto en lo que respecta a la relacién
con el ambiente natural como a la relacién con los demas en la vida social,
consigo mismo y con Dios. A través de las nuevas tecnologias puede
configurarse una época de mutacién de la condicién humana en cuanto tal, que
se refleja en los temores del imaginario social de la cultura de masas y en el
inquietante optimismo o el pesimismo de los movimientos transhumanista y

posthumanista. La propuesta antropoldgica y cultural del cristianismo remite,

hoy mas que nunca, a una concepciéon de la vida como vocacién, que hace
posible un modo humano de habitar el tiempo y el espacio y de concebir las
relaciones intersubjetivas, convirtiéndose también en un juicio profético sobre
los aspectos mds inquietantes que no podemos dejar de reconocer en el
transhumanismo'y el posthumanismo.

160. La concepcion de la vida como vocacién es la perspectiva en la que se
puede — y se debe - situar el proceso decisivo y complejo de la identidad a nivel
personal y social. La visién cristiana de la vida articula la identidad con el
reconocimiento de un don gratuito originario que nos precede, y con la
aceptacion de una tarea que se deriva del don, confiada por el amor de Dios a la
libertad de cada persona y de los pueblos. Todo ser humano es llamado a
recibirse a si mismo como un don, a compartir el don de la diferencia, a hacerse
don para los demis, a reconocer la trascendencia del don como divino. El
proceso afecta a la identidad personal y social, y nunca es estitico ni definitivo
de una vez por todas, sino que posee una dimensidon intrinsecamente



dramaitica. Esta se manifiesta en las “tensiones polares” tipicas de la experiencia
humana en la historia, tensiones que se radicalizan ante el desafio del mal, el
cual pretende alterar su significado original. El didlogo, por tanto, entre la
libertad humana y la divina, al acoger o rechazar el don de la divinizacién por
gracia, no puede sino tener también un caricter dramatico: «Mirad qué amor
nos ha tenido el Padre para llamarnos hijos de Dios, pues jlo somos! El mundo
no nos conoce porque no lo conocié a él. Queridos, ahora somos hijos de Dios
y ain no se ha manifestado lo que seremos. Sabemos que, cuando él se
manifieste, seremos semejantes a él, porque lo veremos tal cual es» (1 Jn

3,192).

161. En nuestras sociedades, agitadas por el sueno insistente de potenciar
ilimitadamente lo humano cuando no de sustituirlo, la fe cristiana ofrece su
propuesta teoldgica, pastoral y cultural. Se trata de una comprensioén
teérico@préctica de lo humano que la comunidad eclesial desea proponer a sus
miembros y presentar a todos. El anuncio cristiano identifica un modo
adecuado de ir mds alld (trans) de los limites de la experiencia humana,

mediante la divinizaciéon (theiosis) que solo es posible en Dios[196]; es
exactamente lo opuesto a la autodeificacién de corte transhumanista. Su

realizacién concreta es la vocacién en Cristo (cf. Rom 8,1; 2 Cor 5,17; Gal 3,26-
28; 2 Tim 3,12). El Hijo del Hombre es Aquel en quien encuentran equilibrio
dindmico las tensiones constitutivas del ser humano. Por el don del Espiritu
Santo, los bautizados participan de esa plenitud, de manera atin imperfecta en
el camino de la historia, a la espera de la recapitulacién definitiva, cuando Dios
sea todo en todos (cf. 1 Cor 15,28). Ante las reducciones que hemos descrito,
donde ciertos aspectos de lo humano podian ser minusvalorados, la forma

mentis catélica busca una sintesis dindmica, en la que no se pierda ninguna

dimensién de la experiencia comun, respetando sus tensiones constitutivas.

162. Debemos subrayar ademds que el hecho de que las tensiones puedan
encontrar convergencia en la fe no significa una especie de eliminacién por
anticipado del cardcter dramatico de la vida. El don del Espiritu del Resucitado
se ofrece libremente a la libertad humana, que coopera con la gracia divina. En
la vida cristiana el drama creatural ni se elimina ni se ignora. En un cierto



sentido, las tensiones naturales se viven con mayor radicalidad, porque irrumpe
una conciencia nueva: los cristianos conocen en Cristo su condiciéon de seres
que lo deben todo a la iniciativa del Dios Padre y que, al mismo tiempo, son
convocados por El a un desarrollo més auténtico y a una donacién plena de si
mismos. Por eso, su anuncio de la salvacién no insiste tanto en la capacidad de
autosuperaciéon (incluso tecnoldgica) de los limites naturales o culturales
cuanto en la acogida conmovida y agradecida del don de un amor que hace
posible el desarrollo de la identidad personal y social, en cuanto actda a través
de la caridad (cf. Gal 5,6), asumiendo una tarea creativa para un mejor servicio
al bien comin[197]. De este modo contribuye a llevar a cumplimiento el
designio divino segtn una reciprocidad asimétrica de dones.

1. La Madre plenamente humana

163. A la luz de esta perspectiva teolégico@pastoral, Maria Inmaculada y
Asunta en el seno de Dios Padre con Jests aparece como la figura admirable de
un ser humano en el que las tensiones alma/cuerpo, hombre/mujer e
individuo/comunidad pueden expresar toda su amplitud segtin una unidad que
no destruye, sino que potencia cada uno de sus elementos integrantes. La
obediencia de Maria a la llamada del Sefor expresa la disponibilidad perfecta de
todo su ser personal, espiritu y cuerpo; manifiesta su fecundidad virginal y
materna para la construccién del pueblo nuevo en la historia humana; se
manifiesta también como paradigma de integracién personalizadora en la
comunidad de los discipulos (cf. Jn 19, 254926). La Iglesia contempla en Maria
lo que todos esperamos ser: la imagen de un ser humano en plenitud[198]. A
través de las circunstancias de su vida, Maria lleva a cabo una sintesis en la que
se une la llamada de amor y la respuesta libre; la vocacién personal y la misiéon
social; la identidad filial y la comunién fraterna; el anuncio de Dios y el servicio
a los demas seres humanos; la obediencia responsable y el servicio generoso; la
acogida del don y la entrega gratuita de si; la alegria del canto y la serena
meditacion sobre la vida; la pertenencia a su propio pueblo y la apertura a todas
las generaciones; la aceptacién de los propios limites y la felicidad de la fe; el “si”
para que se cumpla la voluntad de Dios (cf. Lc 1,264938) y la solicitud para que
todos hagan lo que Jesus les diga (cf. Jn 2,5). Maria acogié su vida como



vocacion y asi realizé su identidad personal en el cumplimiento de la misiéon
que le fue confiada, para que se cumpliera el designio de amor de la Trinidad
para toda la humanidad.

2. El desafio de los pobres

164. El desarrollo tecnolégico imparable del que nos hemos ocupado en este
texto — y que favorece sobre todo a quienes ya tienen mucho poder — reta a
dirigir la mirada hacia los mas pobres. Como hemos visto, si este desarrollo,
unido a las ideologias que lo acompafian, implica serios riesgos, estos seran aun
mayores para los mas débiles e indefensos, es decir, para quienes no cuentan
nada porque no son ttiles para los engranajes de los poderosos. Corren el
riesgo de convertirse en materia de descarte, en “daios colaterales” barridos sin
piedad. Como cristianos, en cambio, somos llamados a mirarlos con los ojos de
Cristo que dice a cada uno de ellos: «Yo te he amado» (Ap 3,9). El Papa Ledn
XIV explica que Cristo «con su amor, entregado hasta el final, muestra la
dignidad de cada ser humano».[199] Y eso nos impulsa a «percibir la fuerte
conexiéon que existe entre el amor de Cristo y su llamada a acercarnos a los
pobres».[200] De ahi brota el deber de estar particularmente atentos — como
humildes centinelas - a las consecuencias que puedan tener los nuevos
desarrollos de la sociedad para la vida de los tltimos. Y, también, sin embargo,
el deber de reaccionar con una palabra profética y un compromiso generoso.
En ello se juega la autenticidad de nuestra fe y el valor humano de nuestra vida.
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Reformaos por la renovacién de la mente (Rom 12,2). Y de nuevo: Sed, pues,
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Ante la proxima visita del Santo Padre Leén XIV

Una especial llamada a la comunion

Mons. Luis Argiiello Garcia

L'Osservatore Romano

Sur; un matematico enriquecido con la Filosofia y Teologia y con el corazén
apasionado por San Agustin; religioso y obispo, misionero y administrador de
la comunién. Una personalidad para el encuentro y la reconciliacién entre
tantas realidades sometidas hoy a dialécticas de contrarios.

Vendra a visitarnos el pastor universal, obispo de Roma, para ayudarnos a
comprender y vivir la experiencia de la intima relacion entre las Iglesias
particulares y la Iglesia toda. El obispo de Roma, que preside en la caridad a
todas las Iglesias, es principio de unidad y tiene un primado directo sobre cada



una de ellas. La Iglesia universal nos es la suma o federacién de Iglesias locales.
Las Iglesias particulares existen en y a partir de la Iglesia toda con una mutua
interioridad. El primado de Pedro asegura unidad doctrinal, sacramental y
disciplinar y su autoridad directa es un servicio a la comunién. El Papa nos
confirma en la fe para hacernos caer en la cuenta de que en cada una de las
Iglesias particulares acontece la Iglesia una, santa, catélica y apostdlica. Cada
una de ellas estd presidida por un sucesor de los apoéstoles, unido colegial y
sacramentalmente a Pedro, que pastore su respectiva Iglesia local cum Petro et
sub Petro.

Es una gran alegria poder vivir este coloquio que ayuda al obispo de Roma a
conocer la realidad de la Iglesia universal que pastorea y que se encarna en cada
una de las iglesias particulares. Es también una oportunidad para las Iglesias
particulares para no cerrarse en una endogamia autocéfala, sino para saber que
la razén de ser de su propia existencia, como Cuerpo y Esposa de Cristo, es la
comunién visible y real con Pedro y a través de su ministerio y del Colegio de
los Doce, con todas las Iglesias.

La visita de Le6n XIV a Espaiia también ayuda a caer en la cuenta de que las
iglesias particulares en un territorio nacional concreto viven una especial
llamada a la comunién a través de Provincias eclesidsticas y Conferencia
Episcopal para el discernimiento y el servicio compartido ante los desafios
comunes en la evangelizacion de una sociedad que tiene circunstancias
culturales, econdémicas y politicas similares y que se dota ademds de una
organizacion.

La visita apostélica constituye en si misma una llamada a la comunién vy, al
mismo tiempo, un recordatorio del envio misionero, aquel que el dia de la
Ascension de Jesucristo a los cielos reciben Pedro y los demas apoéstoles: jId y
haced discipulos! Este mandato le acogemos en la Eucaristia que celebra la
Iglesia extendida por toda la tierra. El Papa, que nos preside en la caridad, nos
recordara en una gran Statio Eclesiae, este imperativo constitutivo de la Iglesia
misma desde su origen pascual antes de extenderse y aterrizar en las diversas
partes del mundo, edificando asi las Iglesias particulares que celebran la



Eucaristia, conmemorando el acontecimiento pascual fuente de la alegria y el
envio misionero.

La Iglesia espanola precisa de este coloquio de encuentro y comunién para
impulsar la nueva hora de la evangelizacién de nuestro pueblo. La presencia del
Papa en Espafia y su encuentro con instituciones diversas de la sociedad
espaniola, en Madrid, Barcelona, Las Palmas y Tenerife serd también una
oportunidad para un nuevo didlogo entre Iglesia y sociedad que ensanche la
mirada respecto a nuestros problemas locales y los abra a la universalidad;
también dirigira la mirada hacia la hondura de las cuestiones antropolégicas y
de sentido de la vida y de la historia que son fundamento y horizonte de los
asuntos que nos preocupan. Su saludo de Paz nos convocard a una paz
“desarmada y desarmante” en nuestras relaciones familiares, eclesiales y
sociales.

El Papa, en su ministerio de pastoreo de la Iglesia universal, desde su condicién
de obispo de Roma, cuenta con el apoyo de los diversos servicios de la Curia
romana, por eso, es una buena iniciativa la colaboracién entre L'Ossevatore
Romano y la revista de la CEE Ecclesia para ayudarnos a todos en esta visita.
Avyudar al Papa y a sus colaboradores a un conocimiento mayor de la realidad
de la Iglesia espafiola y ayudar también a la Iglesia espafiola a crecer en la
alegria de acoger al que viene en nombre del Sefior; en la comunién, porque
viene quien es principio de unidad y en la misién, porque Pedro quiere
hacernos llegar con fuerza la palabra de Jesus, “id y haced discipulos a todos los
pueblos, bautizdndolos en el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo;
ensenidndoles a guardar todo lo que os he mandado”.

Mons. Luis Javier Argiiello Garcia, Presidente de la Conferencia Episcopal
Espaiola

Este articulo se public6 en L'Osservatore Romano. Puede leer aqui el original.
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Semana Santa en Espaiia: origen, historia, comidas, y

mucho mas

Hablemos de culturas

La Semana Santa, en muchos lugares del mundo, se ha tomado como un
periodo de vacaciones, fiestas y diversién, cuando en realidad su principal
proposito es conmemorar un hecho histérico-religioso, y manifestar los actos
de fe. Tiene un gran sentido espiritual, de recogimiento y reflexiéon. Es asi
como se interpreta la Semana Santa en Espana.

Origenes e historia de la Semana Santa en Espana

El simbolo caracteristico de celebracién de la Semana Santa en Espana es la
salida a la calle de procesiones organizadas por confraternidades o cofradias,



que son congregaciones de feligreses. Las expresiones de fe estin influenciadas
por la tradicién e intimamente ligadas a las costumbres de cada pueblo.

La Semana Santa en Espana como a nivel mundial se encuentra con la dltima
semana de Cuaresma del calendario catdlico, y es una de las mayores
expresiones de la religién en Espana. Estd ubicada entre el Domingo de Ramos
y el Domingo de Resurreccién. En ocasiones se la llama Semana Mayor.

La procesion hasta el Sdbado Santo recibe el nombre de estacién de penitencia.
Las procesiones que se desarrollan el Domingo de Resurreccién no son de
penitencia, sino de gloria.

El cortejo cuenta con unas andas (especie de camillas), llamadas pasos —en
algunas localidades conocidas como «tronos»—, sobre las que trasladan
esculturas con los personajes evangélicos relacionados con la detencién, muerte
y resurreccién de Cristo.

Los feligreses de las cofradias que participan en el cortejo lo suelen hacer
vestidos con tdnicas y gorros conicos forrados con una tela que les sirve de
antifaz. Estos hermanos suelen conocerse como nazarenos o penitentes.

Algunas celebraciones en lugares concretos han recibido reconocimiento de
Interés Turistico Internacional o Nacional. La Semana Santa en Espafia estd en
estudio para ser declarada manifestacion representativa del Patrimonio
Cultural Inmaterial de la Humanidad. Lo que si es seguro es que forma parte de
las tradiciones espafolas, tan importante como lanavidad en Espana.

Pero asi como Espana, también otras naciones de Latinoamérica la celebran

con mucho fervor. Vemos como forma parte de las costumbres y tradiciones
del Peru, o de las fiestas populares de Venezuela.

Historia
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En la Edad Media la religiosidad del europeo occidental era comunitaria, la
religién impregnaba toda su vida social, aunque hubiese pecado en la sociedad.
La religiosidad también era festiva y de motivo para algunas celebraciones.
Ademds, la misericordia de aquel hombre estaba llena de santos y devociones
particulares.

El término «cofradia» y «<hermandad» se usa indistintamente, sin embargo, en
todos los documentos bajomedievales son llamadas cofradias. En esta etapa se
reunian miembros del mismo gremio o estamento (grupo social) con fines
benéficos o para rendir culto a un santo patrén.

Las cofradias solian ser piadosas, constructoras (apoyaban construcciones),
benefactoras, de personas pertenecientes a un grupo social (gremiales, de
clérigos, etc.), de personas pertenecientes a una misma etnia. Dentro de las
cofradias piadosas estaban las culturales (de Cristo, de Maria o de santos), las
parroquiales, las de salvacion personal o de la de difuntos y las de penitencia.

Las cofradias de penitencia, que participaban en las procesiones de Semana
Santa, se organizan a partir del siglo XVI, como resultado del reto de Martin
Lutero a la sede de Roma a partir de 1517, al Concilio de Trento de 1545 y a los
primeros autos de fe, segun el clérigo Federico Gutiérrez, experto en temas de
Semana Santa. En estas condiciones el pueblo sentia la necesidad de demostrar
su catolicismo en un culto publico.

En Espafia y otros paises de Europa la Edad Contemporinea (a partir de
Revolucién Francesa) fue marcada por conflictos violentos, entre clericalismo y
anticlericalismo, los cuales generaron cambios en las relaciones entre Iglesia y
Estado; y en la vida dentro de las cofradias de penitencia.

Entre finales del siglo XIX y comienzo del siglo XX las ciudades donde habia
un numero significativo de hermandades catélicas comienzan a crear
federaciones locales vinculadas a la jerarquia eclesiastica con los apelativos de
Federacién, Consejo General o Agrupaciéon de Hermandades y Cofradias.



Espafia comenzé a destacarse como destino turistico internacional a partir de la
década de 1960. Desde 1980 el Estado ha ido considerado a la Semana Santa en
Espana, en sus diferentes lugares como de Interés Turistico Nacional o
Internacional. Las primeras semanas en recibir la declaracién de Fiesta de
Interés Turistico Internacional fueron Sevilla, Valladolid, Zamora, Malaga y
Cuenca.

Tradiciones de Semana Santa en Espana

La Semana Santa en Espafia se festeja con mucha emocién. La gente forma
parte activamente de los actos y tradiciones. Noche dia y dia, las calles se
convierten en espacios multicolores donde se mezcla musica de tambores,
coloridas flores y el arte de las esculturas religiosas, creando asi un escenario
fastuoso. Es una tradicién con mucho arraigo como los bailes tipicos de
Espana.

Es una fiesta religiosa que se vive con mucha intensidad y arraigo en Espana,
pero cada regién tiene tradiciones diferentes. Hay algunos sitios donde las
Semanas Santas son sencillas y silenciosas, y otras muy festivas. Se celebra en
todas las ciudades y puntos de Espana. Sin embargo, hay celebraciones en
varios lugares, que por sus especiales tradiciones, atractivo y singularidad, son
muy conocidas y han sido declaradas de Interés Turistico Internacional, lo que
le ha conferido a la Semana Santa en Espafia un lugar privilegiado a nivel
mundial, por lo cual es meritorio conocerlas.

Semana Santa en Cartagena, Espana

La Semana Santa en Espafna cartagenera tiene como rasgo mads destacado el
orden de los penitentes, que marchan al unisono, al son del tambor, y
permanecen estdticos en las paradas. Fue la primera de la Region de Murcia en
recibir la declaraciéon de Fiesta de Interés Turistico Internacional, en el afo
2005.
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La Semana Santa de Cartagena tiene diez dias de procesiones que se extienden
desde el Viernes de Dolores hasta el Domingo de Resurreccion.

Los procesionistas cartageneros se congregan en cuatro cofradias, que de
acuerdo a su orden de participacion en esa semana son:

- Ilustre Cofradia del Santisimo y Real Cristo del Socorro: procesiona la
Madrugada del Viernes de Dolores abriendo los cortejos de Semana Santa
en toda Espafa. Su color distintivo es el negro.

- Pontificia, Real e Ilustre Cofradia de Nuestro Padre Jestus en el Doloroso
Paso del Prendimiento y Esperanza de la Salvacién de las Almas
(Californios). Su procesion la realizan el Viernes de Dolores, Domingo de
Ramos, Martes, Miércoles y Jueves Santo. Su color distintivo es el rojo.

- Real e Ilustre Cofradia de Nuestro Padre Jesis Nazareno (Marrajos).
Dias de desfile: Lunes, Viernes (Madrugada y Noche) y Sibado Santo.
Color distintivo morado.

- Real e Tlustre Cofradia de Nuestro Padre Jestis Resucitado (Resucitados):
desfila el Domingo de Resurrecciéon, cerrando con diez dias de
procesiones. Color distintivo blanco.

Las procesiones se distinguen por el perfecto orden de los penitentes que
marchan al son del tambor, avanzando y parando todos a la vez. En sus paradas
permanecen estaticos. La disciplina de este orden, la flor, la luz de los tronos y
hachotes, asi como la musica, son rasgos caracteristicos de esta Semana Santa.

Igualmente, tiene un importante patrimonio formado por obras de José Captz,
Juan Gonzilez Moreno, Mariano Benlliure, Francisco Salzillo y Federico
Coullaut-Valera, entre otros. Otra que destaca son los bordados de los mantos y
estandartes o sudarios, los que datan del siglo XVIII y XIX.



La mayoria de las procesiones salen y se recogen en la Iglesia Santa Maria de
Gracia, ubicada en la Calle del Aire, en pleno casco antiguo de la ciudad; templo
del siglo XVIII que nunca llegd a culminarse su fachada y tuvo que ser
reconstruido su interior después de los acontecimientos ocurridos en
Cartagena, durante los primeros dias de la Guerra Civil Espafiola en 1936.

Semana Santa en Ledn, Espana

De la Semana Santa en Espaiia, la leonesa se remonta al siglo XVI, tradicién
que contempla arte y devocién por igual. Arte por los extraordinarios pasos
(antas) que participan en sus procesiones, los cuales son fabricados en los
talleres de Juan de Juni, Gregorio Fernandez, Luis Salvador Carmona, Victor
de los Rios y Francisco Diez de Tudanca, entre otros. Y devocién por sus
dieciséis cofradias y hermandades, y sus cofrades, llamados popularmente
«papones».

Desde la emocionante salida de la antigua imagen de la Virgen del Camino,
conocida popularmente como la del Mercado, en la tarde del Viernes de
Dolores, y hasta la soltada de palomas en la manana del Domingo de
Resurrecciéon, en la plaza Catedral; un total de dieciséis cofradias y
hermandades penitenciales -algunas con mds de cuatro siglos de existencia-
organizan treinta procesiones.

Desfilan por las calles centenares de espectaculares grupos escultéricos,
llevados a hombros por los hermanos trabajadores: organizan Via Crucis
procesionales, rondas lirico-pasionales, conciertos, pregones, etc. Todos ello en
medio de la mayor expectacién popular.

A las 12 en punto de la noche del Jueves Santo, salen los cofrades de Jests
Nazareno, dirigidos por su Abad y la Junta de Seises, y teniendo como
protagonistas a los componentes de «La Ronda». Durante toda la noche y por
las calles de la ciudad, acuden ante las autoridades para anunciar la salida de la
procesion de los Pasos.



Campana, clarin y tambor cortan el silencio de la noche leonesa, con sus
peculiares toques de llamada; entonando seguidamente uno de los hermanos la
frase secular: «Levantaos hermanitos de Jesus, que ya es hora». Es uno de los
actos mas folcléricas de la Semana Santa en Espaiia.

Semana Santa en Madrid, Espaiia

Es la celebraciéon popular maés espectacular de la pasién, muerte y resurreccioén
de Cristo en la capital de Espana. Esta manifestaciéon de religiosidad catélica es
llevada a cabo por un grupo de hermandades, cofradias, congregaciones y
esclavitudes, algunas con varios siglos de historia, que realizan procesiones en
las que portan imigenes sagradas, representando distintos momentos de la
pasion de Cristo y de los dolores de Maria, su madre.

Desde el Domingo de Ramos al Domingo de Resurreccion, millares de
personas se aproximan a la ciudad para asistir a las distintas procesiones que
recorren las calles de Madrid. El ambiente creado por el repicar de los tambores
y trompetas, y la vistosidad de los coloridos trajes de los cofrades, es una de las
sefias de identidad de la Semana Santa en Espaiia.

Madrid conmemora intensamente la pasion y muerte de Jesucristo, no sélo en
la exaltaciéon de su devocidn, sino en la celebracién de otros actos culturales
paralelos. Mientras iglesias y basilicas programan conciertos de musica sacra,
las distintas cofradias salen a la calle con los pasos que llevan preparando
durante todo el afno, y los mejores restaurantes y pastelerias de la ciudad anaden
a sus cartas platos tipicos de Semana Santa, con un toque castizo.

Semana Santa en Malaga, Espafia

En Mailaga es un gran evento de caracter religioso, social y cultural, que se
celebra cada afo en la ciudad, la cual fue declarada de Interés Turistico



Internacional el 16 de febrero de 1980. Se realizan desfiles procesionales desde
el Domingo de Ramos hasta el Viernes Santo, quedando el Sabado Santo como
lapso hasta el Domingo de Resurreccién, cuando sale Jesus Resucitado
acompafnado por una representaciéon de todas las corporaciones.De la Semana
Santa en Espana, la de Mdlaga es sin duda una de las mas fastuosas.

Las andas (camillas) sobre las que son llevadas las santificadas imagenes se
denominan tronos en Malaga, a diferencia de la mayoria de las otras ciudades

donde se celebra la Semana Santa. Los tronos poseen evidentes diferencias con
los pasos de las demds ciudades: mientras que los dltimos son llevados por

costaleros sobre la cerviz, los primeros son cargados por hombres de trono, que
meten su hombro debajo de los varales —piezas de metal o madera de varios

metros de longitud, que sobresalen del cajillo (estructura) del trono—; ademds

los tronos acostumbran ser, en su gran mayoria, de tamafio mayor que los
pasos.

A semejanza de las otras ciudades, en Madlaga cada cortejo procesional estd
formado por dos tronos (Cristo y Virgen), los cuales son acompafiados por
penitentes (nazarenos, que pueden llevar velas o enseres, como libros de reglas,

faroles...) y promeseros (los que prometen penitencia a cambio de algtn favor,
y van acompafiando al trono detrés de la banda).

La escolta a los Sagrados Titulares que se veneran por parte de los cuerpos
militares y de seguridad del Estado, como la Brigada Paracaidista, la Legion, la
Marina, los Infantes de Marina, la Policia Local o la Guardia Civil, es una de las
caracteristicas de esta ciudad. Hecho que también distingue a la Semana Santa
en Espana, de manera general.

Las hermandades y cofradias basan sus actividades en tres pilares
fundamentales: formacidn, culto y caridad. Aparte de cumplir la penitencia son
multiples las obras asistenciales que realizan en Malaga, como financiar
comedores sociales, entregar alimentos o atender a personas mayores y/o
enfermas. Cada corporacién realiza cultos internos a lo largo del afio, en los



cuales se acostumbra presentar a las imagenes a nifios pequenios, y se entregan
medallas con el sello heraldico de la organizacién religiosa.

Las diferentes hermandades estin organizadas en una Agrupaciéon de
Cofradias, fundada en 1921. Sus miembros son elegidos cada cuatro afios, por
los hermanos mayores de las diferentes cofradias. Esta institucién es

independiente del gobierno y se encarga de todo lo concerniente a la
organizacién de la Semana Santa, incluyendo las gestiones ante los organismos
oficiales.

Semana Santa en Zamora, Espana

En esta localidad es una expresién de religiosidad popular catélica, reconocida
como La Pasion de Zamora. Es el mas sobresaliente acontecimiento religioso,

cultural y social de la zona, cuya evolucién refleja su propia historia y desarrollo
como ciudad.

Su celebracién se remonta al afio 1273, por lo que es una de las mas antiguas y
prestigiosas del pais, ademds de tener una importante repercusién a nivel
internacional. Esto le da un cardcter histérico a la Semana Santa en Espafia. Es
la primera ciudad del pais que posee su propio Museo de Semana Santa, desde
el afio 1957, fundado con el fin de conservar y exponer al publico los pasos
procesionales de las cofradias, alojados hasta ese momento en varios locales.

Por el fervor zamorano con que se vive la celebracién, donde se destacan sus
acentuadas sefnas de identidad, como la devocidn, la sobriedad, el silencio, el
respeto y el fervor, fue declarada de Interés Turistico Internacional en 1986,
por lo que pasé de tener unos 60.000 habitantes, a mas de 300.000, luego de tal
distincién.

Adicionalmente, la Junta de Castilla y Ledn, bajo la supervision del Ministerio
de Cultura del Gobierno de Espana la declaré Bien de Interés Cultural, el afio
2015. Es la primera Semana Santa de Espafia en recibir la referida declaracion.



Luego este ultimo reconocimiento la Semana Santa zamorana aspira a ser
reconocida como Patrimonio Cultural Inmaterial de la Humanidad por la
Unesco.

Procesiones de Semana Santa en Espana

La celebracién de la Semana Santa en Espafa es una tradiciéon indescriptible,
con ceremonias muy diversas en las que se mezcla el fervor religioso con el
arte, y un valor estético majestuoso que atrae a creyentes y no creyentes.

En Espafia son muy escasos los pueblos o ciudades que no cuente con
celebraciones de Semana Santa que merezcan la pena presenciarlas, pero es
imposible registrarlas todas, de manera que se han seleccionado las procesiones
mas espectaculares de ese acontecimiento religioso.

1. La procesion del Yacente en Zamora, Castilla y Leén

Las campanillas del vidtico (administrar la comunién a moribundos) y el
golpear de los cirios en el suelo son los Unicos sonidos que rompen el silencio
en la impresionante procesién del Yacente de Zamora, cada jueves Santo por la
noche. Grandes cruces de madera y miles de zamoranos emocionados
acompanan el recorrido por esas calles hermosas de la ciudad, para terminar en
la plaza de Viriato, con la apasionante interpretacion del Miserere.

La Semana Santa en Espana zamorana es sobria, elegante, profundamente
sentida. Otros momentos especiales son el Juramento del Silencio que hace la
alcaldesa en nombre de todos los zamoranos durante la procesién del Cristo de
las Injurias; o la austeridad de la procesién de las ‘capas pardas’.

Ademads, Zamora cuenta con tradiciones gastronémicas especiales de Semana
Santa, como las sopas de ajo en la madrugada del Viernes Santo, o el ‘Dos y
pingada’ del Domingo de Resurreccién que se suele tomar en los bares del
barrio de La Horta.



2. La Madrugd del Viernes Santo en Sevilla, Andalucia

Es posible que la noche del Viernes Santo sea la mis larga del afio en Sevilla.
Tradicién religiosa que llaman ‘Madrugd’, la cual llena de fervor las calles de la
capital hispalense al paso del Jests del Gran Poder, la Esperanza de Triana, la
Macarena o el Cristo de los Gitanos, figuras mds representativas de la creencia
catdlica de la localidad.

Las retahilas que se entonan desde los balcones son la mejor banda sonora para
esta madrugada, colmada de publico y de sentimiento, en la que millares de
costaleros se ofrecen bajo los pesados pasos de metales preciosos.

3. Procesion de la Virgen de la Macarena

La Semana Santa de Sevilla la conforman mas de cincuenta procesiones, una de
las mds conmovedoras es la de La Macarena, la Virgen mas halagada, dulce
imagen coronada bajo un pabellén barroco y con un manto esplendoroso,
rodeada de flores.

4. La Procesion General de Valladolid, Castilla y Leén

Desde la media tarde del Viernes Santo, Valladolid se convierte en un
magnifico museo al aire libre. Por sus calles desfilan los pasos de diecinueve
cofradias en un despliegue de la mejor imagineria castellana de los siglos XVIy
XVII.

Las tallas de Gregorio Ferniandez o Juan de Juni, como la hermosisima Virgen
de las Angustias, impresionan, desfilando al ritmo de la musica sobria de los
tambores, las cornetas y las dulzainas (especie de flauta).

Uno de los actos que mas llama la atencion es el Pregén de las Siete Palabras,
que cada mafana de Viernes Santo anda a caballo la ciudad para anunciar el
Sermoén que se celebra a mediodia en la plaza Mayor.



Ademas de un programa repleto de procesiones suntuosas, estos dias las iglesias
de toda Valladolid permanecen abiertas para poder admirar de cerca y con
calma la extraordinaria calidad artistica de sus tallas.

5. Procesion de los Legionarios de Mdlaga, Andalucia

Las atracciones religiosas son numerosas en Maélaga. Los extraordinarios
tronos, algunos balanceados por 300 hombres; la procesiéon de Jesus ‘El
Cautivo’, el mis idolatrado en la ciudad, o la procesion de Maria Santisima de la
O, que luce con orgullo su tinica roja, son sorprendentes.

Una de las novedades que presenta mds curiosidad es el manto de la Virgen de
las Penas, donde participan diez jardineros del municipio, los cuales utilizan 3
mil 200 margaritas blancas, Mil 800 claveles blancos, helecho, rosas y
heliconias para tejer su manto.

Comidas de Semana Santa en Espana
El potaje de vigilia:

Es un potaje que se ha servido los viernes de cuaresma generado por la
prohibicién religiosa de comer carne en esos dias. El preparado contiene
bacalao en salazén. También se consigue bajo el nombre de Potaje de Bacalao
con Garbanzos y Espinacas.

El bacalao por provenir de una salazén debe dejarse en remojo un dia antes. El
potaje se acostumbra elaborarlo con garbanzos y caraotas blancas, todo ello
cocido con unos manojos de espinacas y cebolla, ajos, aceite y pimentén.

Los garbanzos se cocinan en agua hasta que comiencen ablandar, luego se
afiade el bacalao, la espinaca y se espera a que esté preparado. Se agrega
también un sofrito y hojas de laurel. Se deja reposar una media hora antes de



servir. El arte de esta preparacion esta s6lo en conocer el momento exacto en el
que se anade el pescado y la espinaca, sobre los garbanzos hirviendo.

En otros lugares del mundo también se respeta la tradicién de no comer carne
el jueves ni viernes santos, por ello el, pescado es un excelente sustituto. Por
ejemplo, dentro de los platos tipicos de Venezuela para Semana Santa tenemos
el sancocho de pargo o el pescado salado.

Buiiuelos de Bacalao

Por lo general el bunuelo es un bolo de masa confeccionado con harina, aceite y
agua, el cual se frie con abundante aceite. Si son de bacalao, se utiliza este
pescado como ingrediente principal de la masa, que mezclado con otros
ingredientes y aderezos que hacen de esta receta un auténtico manjar.

Papas viudas a la Riojana

Se les llama asi porque son guisadas sin carne. Su elaboracién es igual a la de las
papas a la Riojana, solo que se descarta el chorizo. Es un guiso que cada vez se
prepara mis en Semana Santa, por su facil elaboracién, ingredientes
econdémicos, de exquisito sabor saciables al hambre.

Porrusalda

Es una receta originaria del Pais Vasco. Se hace un caldo de ajoporro al que se
le agregan papas, cebolla, zanahoria y/o calabaza. En algunas regiones como
Vizkaya se le agregan trocitos de bacalao desmechado.

También es consumido en otras regiones de Espainia durante todo el afio, por
ello a la receta le han agregado carne, como carrilleras o butifarra picada. En
restaurantes mds sofisticados podemos encontrar la porrusalda con salmén o
gambas, o incluso, una crema de este caldo de puerros.


http://hablemosdeculturas.com/platos-tipicos-de-venezuela

La Semana Santa en Sevilla, Espana

La majestuosidad y devocién que se sienten en Sevilla durante Semana Santa es
una de las experiencias mas indescriptibles y extraordinarias que se puedan
vivir. Conmueve a cualquiera que lo presencie por primera vez.

Una de las procesiones mds emotivas y populares es la de El Gran Poder que se
desarrolla en la madrugada del Viernes Santo. Esta cofradia sevillana la
integran 2.400 nazarenos, una de las mds numerosas de todo el pais, y su paso
es el mas antiguo. La luz del alba que bana las tinicas negras, confieren a esta
procesién una aureola mistica dnica.

Las procesiones de la Virgen Macarena o del Jests del Gran Poder son las mas
conmovedores demostraciones de religiosidad, y los sevillanos lo viven con
mucha intensidad, como pocos pueblos lo viven en el mundo. Quizis
la religion en México tenga una demostraciones de fe parecida, con la
peregrinacion hacia la basilica de la Virgen de Guadalupe.

Postres de Semana Santa en Espafa

Las clasicas torrijas, los pestifios o monas de Pascua forman parte de la oferta
repostera para endulzar la Semana Santa en Espafia, un periodo donde
recogimiento y fiesta siempre se acompafia de una buena mesa y mejor postre.
A lo largo de la Peninsula son muchas las tradiciones y formas de presentar
platos tipicos como las torrijas, que van desde las de leche hasta las
caramelizadas y que dependiendo de la localidad e incluso la casa toman
distintas formas.

El Pestiios con miel

Es un dulce del sur de Espana, desde Andalucia hasta Murcia o Extremadura,
que se consume tanto en navidad como en Semana Santa. Es elaborado con
masa de harina, frito en aceite de oliva y pasado por miel. También se puede


http://hablemosdeculturas.com/religion-en-mexico

sustituir la miel por azdcar. A la masa se acostumbra darle sabor con naranja,
canela y ajonjoli.

Su tamafio y forma varian de acuerdo al lugar donde se elaboren. Son
reconocidos los hechos en Medina Sidonia, Cidiz, Chiclana de la Frontera,
Sanlicar de Barrameda, y otras poblaciones de esa provincia. En el resto de
Andalucia Occidental se consumen todo el ano.

La forma de lazo o pajarita, se logra tomando una pieza de masa ovalada y
doblando hacia el centro los laterales.

La Torrija

Tan sencillo como sabroso. Es un dulce tradicional de Semana Santa que
consiste en una rebanada de pan duro (de varios dias) sumergida en leche vy,
después de ser rebozada en huevo, frita en una sartén con aceite. Luego, segtin
gustos y recetas, se aromatiza con ingredientes como canela o algun licor, y se
endulza con miel o azticar.

Se presume que nacieron a finales del siglo XV en los conventos de Andalucia
para aprovechar el pan que sobraba. Su gusto y facil preparacién hicieron que
se extendiera rapidamente.

Las rodajas de pan deben tener un grosor no mayor a 2 cm, se agrega sobre
leche caliente, a la que se le ha anadido azicar y canela, hasta que se remojan
suficientemente, luego se rebozan en huevo batido, y se vierten en aceite sobre
una sartén muy caliente, hasta que se dora el pan por ambos lados.
Posteriormente se puede remojar en vino blanco o algtn licor dulce como anis,
o en un almibar elaborado con agua y miel.

Esta receta tiene un el truco inexplicable de anadir un clavo metalico para
detener la produccién de espuma debido a la fritura del huevo y de la leche.



Actualmente se elaboran variedades vegetarianas que sustituyen la leche de
vaca por leche de soja, y los huevos por harinas de garbanzo, u otras
leguminosas.

La Mona de Pascua

Es una torta de Pascua cuyo consumo simboliza que la Cuaresma y sus
privaciones han terminado. Es de origen valenciano y catalain. Se ha
convertidio en un simbolo caracteristico de la Semana Santa en Espaia.

El nombre procede del término arabe “munna” que significa «provisién de la
boca», regalo que los moriscos (natural del norte de Africa) hacian a sus
sefiores. El pueblo que mds fama tiene en la fabricacién de este producto es el
de Alberique, municipio valenciano.

Su consumo en la Comunidad Valenciana por lo general estd restringido a la
Pascua, aunque se degusta durante todo el afio. Para su preparacion se utilizan
harina, azdcar, huevos y sal. Es una masa que conlleva mucho trabajo en su
amasado, y requiere una hora de reposo previa a su coccién. Existen diversas
variedades, pero la que mis se conoce es la llamada “panquemado”.

La que se consume durante las fiestas de Pascua es un bollo elaborado con la
misma masa que el “panquemado” el cual lleva uno o varios huevos
(dependiendo del tamafio) con la cdscara pintada. Estos huevos se introducen
en el dulce como elemento decorativo aunque también ayudan a darle forma.
Las figuras son variadas, mas que todo de animales como serpientes, lagartijas o
monos. Finalmente, estd recubierta por anisetes de colores.

La mona se acostumbra consumir durante la merienda de los dias de pascua,
acompafiada de la longaniza (salchicha) de Pascua; también es posible
acompanarla de chocolate si la mona ha sido polvoreada con aztcar y no tiene
el huevo cocido. Es tradicién quebrar el huevo en la frente de otra persona.



Tradicionalmente el Lunes de Pascua se retnan dos o tres familias o un grupo
de amigos para comer la mona juntos.

Por su parte, Catalufia le ha hecho una transformacién a la mona que la
muestra totalmente diferente. Su forma es mas cercana a la de una tarta. Se
sustituyo el huevo de gallina por uno de chocolate, que acabé siendo la base de
la mona, al cual los pasteleros le impregnaron figurar.

El Panquemado

Es una variante de la mona de Pascua, pero su elaboraciéon es basicamente la
misma, la cual es tipica de la comunidad valenciana durante la Semana Santa.
Las formas son diversas formas de animales como serpiente, lagartija o0 mono.
Finalmente, estd recubierta por anisetes de colores.

Borrachuelos malaguefios

Es el dulce tipico de Malaga, sobre todo en Semana Santa, tiempo en que las
pastelerias se llenan de ellos. Se caracteriza por una masa muy similar a la del
pestifio y emborrachada en vino, de alli su nombre. Se rellena normalmente
con cabello de dngel, aunque opcionalmente puede agregarse dulce de batata.

Roscos de Semana Santa

Los roscos o rosquillas es un postre tipico de muchas zonas de Espafia pero
toman protagonismo especial en Andalucia, especialmente en Cadiz- en tiempo
de Cuaresma. Asi como muchos platos y postres de la cocina andaluza, los
roscos de Semana Santa también tienen su origen arabe. Para su preparacion se
requiere aceite, harina, levadura, huevos, leche y azdcar. Es una receta ficil y
econdmica.

Canutos



En Castilla-La Mancha, los canutos son un dulce tipico en Semana Santa. Su
confeccidén es parecida a las rosquillas, en cuanto a ingredientes se refiere, pero
el uso de unos cafios para enrollar la masa y freir, convierten a este dulce en
una exquisitez.

Bartolillo

Por su forma podriamos decir que son una especie de empanadillas de forma
triangular, rellenas de crema pastelera. Se elaboran con una masa muy fina. Son
dulces tipicos de la reposteria madrilefia que se acostumbran hacer en Semana
Santa.

Pan dormido

Es un dulce caracteristico de la cocina de Teruel, especificamente en la
localidad de Albarracin, Esta especialidad repostera tiene forma de pasta o
galleta, y es habitual servirlo en Semana Santa. Su confeccién no es tan sencilla,
lleva varias horas. Se inicia con la preparacién de la masa que debe recibir
varias fermentaciones, para luego pintarse con clara de huevo e introducirse en
el horno.

Monumentos de Semana Santa en Espaina

Desde el punto de vista de la iglesia catdlica el término «monumento» tiene dos
connotaciones: uno ligado a la eucaristia, donde se llama monumento de
Semana Santa al altar donde se conserva la hostia consagrada, del Jueves al
Viernes Santo.

La conservacion de la hostia pudo haber tenido su origen en la antigua regla
eclesidstica segun la cual varios dias y sobre todo los viernes, no se consagraba;
por lo que se solia reservar en un lugar las hostias consagradas dias anteriores,
para Viaticos de los enfermos, o para comulgar el sacerdote en préximos dias.



Debido a esto el sacerdote, los dias jueves bendice dos hostias de las cuales
consume una y otra se lleva en procesiéon solemne al Monumento hasta el dia
siguiente viernes que no se consagra. A esta misa se le llama de Presantificados.

Adicionalmente, la ceremonia de depositar el Cuerpo del Sefior con el
ceremonial que actualmente se practica, se aprovecha también para que los
fieles consideren las angustias y trabajos que soporté del Jueves al Viernes.
Simboliza ademas el tiempo que Jesucristo estuvo en el sepulcro, etc.

Por antonomasia el llamado Monumento de Semana Santa es el Sepulcro del
Sefior, y se dispone ahora en una capilla lateral o ubicada fuera del templo pero
cercana a este, sin que pueda celebrarse en ella la misa del Jueves, ni la solemne
liturgia del Viernes, ni el Oficio de tinieblas, Debe tener un altar sobre el cual
se ha dispuesto sagrario vacio; pero que reciba en su interior los calices con las
formas bendecidas en la Misa en la Cena del Sefior, y las hostias que han sido
santificadas exclusivamente en la Misa del Jueves Santo.

El Monumento entonces puede ataviarse el con todo el aparataje festivo como
cortinajes, adornos, frontal blanco, flores y un nimero de velas blancas no
menor de doce, segin lo decidido por Benedicto XIV.

En Roma, el Papa acostumbra llevar a pie y con la cabeza descubierta el ciliz
con la Sagrada Hostia hasta la capilla Paulina en la que estd dispuesto el
Monumento, bajo un pabellén magnifico cuyas varas llevan los obispos con los
ornamentos en las manos. Cientos de candelabros iluminan la grandiosa capilla
o decorada por los dibujos de Bernini.

La otra connotaciéon del término «monumento» se refiere a los simbolos e
imigenes mas emblematicas de la iglesia catdlica como el Santo Sepulcro, el
Nazareno, las virgenes, los santos, artares, momentos histéricos del catolicismo
y del cristianismo, etc.

Este articulo se publicé en Hablemosdeculturas.com. Puede leer aqui el original.
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Los Santos Lugares de la Pasion de Cristo: de

historias, mitos y peleas por cada piedra
Carmen Rengel

Huffingtonpost

La Semana Santa tiene en Jerusalén su epicentro, en un recorrido que se apifia en un
puiiado de calles donde todo se superpone. Una mezcla de evangelios, tradicién oral y
arqueologia que apasiona incluso sin necesidad de fe.

Jerusalén es el epicentro de la Semana Santa. Alli discurri6 la pasién de Cristo,
de la alegria de las palmas a la agonia, la muerte y la resurreccién, y cada afio ve
cOmo se recrea ese bucle de dolor y esperanza en los llamados Santos Lugares,
un recorrido que se apina en un pufiado de calles donde todo se superpone, una
mezcla de evangelios, tradicién oral y arqueologia que apasiona incluso sin
necesidad de fe.



Todo esta a la mano, todo esta cerca, todo conectado de las lomas del Monte de
los Olivos a una esquina de la ciudad vieja, entre la zona arabe, la cristiana y la
judia de esta capital triplemente santa, donde nada escapa, ademis, al conflicto

actual entre palestinos e israelies y donde los cristianos hoy no superan los
10.000 vecinos.

Dice el evangelio de Mateo: "La multitud que iba delante y la multitud que
venia detrds gritaba: jHosanna al hijo de David! {Bendito el que viene en el
nombre del Sefior! (Hosanna en lo mas alto de los cielos!". La Semana Santa
empieza con el Domingo de Ramos, el momento en que Jesus lleg6 a Jerusalén.
A primera hora de la tarde, una procesiéon de palmas y ramos baja hacia la
ciudad por las calles empinadas que vienen desde el santuario de Betfago o
Betfagé, en Betania. Desde alli Jesus de Nazaret envié a sus discipulos a por un
borrico, con el que entré finalmente en Jerusalén.

Hoy la zona es un barrio palestino, que como en resto de la parte drabe esta
ocupado por Israel. En las faldas de su colina, desde la iglesia de la que parte la
comitiva, se han incrementado los casos de casas robadas por colonos israelies,
que han llenado de banderas sus ventanas y terrazas. Los choques en la zona no
son tan violentos como en Cisjordania, pero la tensién es constante y la
presencia policial a veces complica la vida diaria de una zona que, ademas, tiene
muy cerca algunos de los principales centros sanitarios para la poblacién arabe.
El muro de separacién impuesto por Israel y declarado ilegal por la justicia
internacional se ve a pocos metros de esa iglesia.

La tradicién sefiala que Jests vio por primera vez la ciudad de Jerusalén desde
esta montania. El Monte de los Olivos, antes de la Pasién, ya habia sido fue
escenario de muchas de las ensefanzas del llamado Hijo de Dios a sus discipulos
y seguidores, y desde alli inici6 el camino de su entrada triunfal a Jerusalén.
También en ese monte Jests ascendi6 al cielo finalmente (Hechos 1, 6-12),
mientras impartia su bendicién a sus apéstoles. Aunque, como veremos, el
sepulcro no estd precisamente en esta zona y hay un salto espacial importante
entre los dos escenarios.


https://www.huffingtonpost.es/global/semana-santa-jerusalen-lugares-pasion-escapan-conflicto.html

Hacia el final del siglo XI, por lo menos 24 iglesias fueron construidas en esta
montafia que se ha convertido en casa de miles de monjes y religiosas. La
Iglesia de Getsemani, llamada la Iglesia de todas las Naciones, fue construida en
1924 en el lugar donde, desde siglo IV, tres templos marcan el lugar donde
Jests ord, con los olivos milenarios atn en pie y visitables.

Debido a que esta localizado en la ruta entre Jerusalén y Betania, el Monte de
los Olivos es reconocido por los cristianos, desde la época del emperador
romano Constantino, como un lugar idéneo para los hechos que se han
descrito en los evangelios. Fue la madre de este emperador, Helena, la que lo
localizé con un grupo de historiadores y arqueélogos, en una visita que dejé
para el futuro, y hasta hoy, la ruta de los principales Santos Lugares.

Antes de seguir el recorrido de Jesus, merece la pena explicar un poco de esta
sefiora -que acab siendo santa-, su contexto y sus decisiones. Estamos en
Constantinopla, en el siglo IV. El emperador Constantino I establece la religién
cristiana como la verdadera y Occidente se transforma. Pero tiene una
preocupacion: dar a su fe un empaque histérico serio. Por eso pide a un nutrido
grupo de expertos que busquen todos los restos y localizaciones posibles. Y
pone a su madre a la cabeza de todos ellos en un viaje a Tierra Santa en el que
tiene como meta encontrar la cruz de Cristo, la prueba fisica e irrefutable de la
religion verdadera. Helena superaba los 80 afios pero asumié el rol de
exploradora, hablé con todo el mundo y dio con las (supuestas) localizaciones
exactas, sobre todo de la Via Dolorosa y el Santo Sepulcro. Ordené tirar
templos viejos, como uno de Venus, y levantar nuevas edificaciones cristianas.

Su enfebrecida busqueda fue tan intensa que dio ademas con la Vera Cruz, los
clavos de Cristo, la tablilla de la cruz donde venia escrito el lema "INRI", un
pedazo de la tunica que vistié Cristo durante su crucifixién, la escalera por la
que ascendid para ser juzgado, un fragmento de su cuna... Ya habia sustento
tangible en el que creer.



Pero estibamos en el Monte de los Olivos. Desde alli, Jesus fue a la ciudad alta
de Jerusalén, la ciudad amurallada. La procesién del Domingo de Ramos sube
por ul repecho que acaba en la Puerta de los Leones o de San Esteban, en el lado
arabe. Es el punto en el que comienza la Via Dolorosa, donde estin desde el
lugar de nacimiento de la virgen Maria al espacio donde los romanos se
jugaron la capa de Jesus. Casualidades, enormes casualidades de la historia, todo
junto.

También alli hay una garita permanente de vigilancia de la Policia de Fronteras
de Israel. El acceso se corta cuando hay picos de violencia o sin necesidad de
ello, para proteger fiestas judias o como represalia. Por ejemplo, los fieles
musulmanes se ven con frecuencia privados de acceder por esa puerta a
la Explanada de las Mezquitas, donde estd la Ctpula de la Roca y Al Agsa. Al
lado de la puerta, ademas, hay un cementerio musulman atin en uso.

Se supone que Jesus pasé unos dias en la ciudad, coincidiendo con la Pascua
judia que habia ido a celebrar, y que este afio coincide con la Semana Santa
cristiana. Su actividad puso en guardia a los romanos que entonces mandaban
en la zona, aumentando su fama de rebelde, y asi llegamos al jueves, cuando
llega el momento de la despedida y el prendimiento. "Luego eché agua en el
recipiente y comenzé a lavar los pies de los discipulos y a limpiarlos con la
toalla con la que se habia ceniido", escribe el evangelista Juan sobre la Ultima
Cena. En el Monte Sién, ya dentro de la ciudad vieja y en el punto donde hoy
arranca el cuarto judio, se conserva aun el Ceniculo, donde se supone que se
produjo ese encuentro final entre Jesis y sus seguidores mas fieles y se
instituyd, también, el sacramento de la Eucaristia.

Ocupa la segunda planta de un edificio que fue una antigua iglesia bizantina y
luego un monasterio franciscano, apenas una sala de bévedas ojivales de la
época de los cruzados y con restos de haber sido una antigua mezquita,
también. Estd enclavado en la zona armenia de las cuatro en que se divide la
ciudad vieja (las otras son la cristiana, la musulmana y la judia) y tampoco se
libra de roces ya que, curiosamente, en el piso inferior se supone que esta la
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tumba del rey David, a la que acuden a rezar los fieles judios. Cuando hay
fiestas coincidentes, se complican las visitas y en ocasiones hay roces.

De hecho, el Cenaculo es propiedad del Estado de Israel desde 1948, por lo que
no estd permitido celebrar misa alli. La liturgia que se permite el Jueves Santo
es muy simple y rapida. Como resumen en un chiste viejo los franciscanos de
San Salvador, los frailes a veces no necesitan ni banarse de los escupitajos que
reciben, ademis de zarandeos e insultos, en este y en los demis lugares
sagrados.

Es hacia las nueve de la noche del jueves que se celebra en Getsemani una
procesion, mas la Hora Santa en el Huerto de los Olivos para meditar sobre la
agonia de Jests en esa noche, el momento de soledad que buscé el Mesias antes
de su prendimiento, hasta donde fue acompafiado de sus discipulos. Getsemani
es un pequeno bosque cerca de una prensa de aceitunas cruzando el Valle del
Cedroén. Significa "el lugar de la prensa”. Horas mas tarde, el cortejo, con velas
y en silencio, va hasta el palacio de Caifas, donde se conmemora el arresto de
Cristo.

El Monte de los Olivos estd frente a los muros de Jerusalén, cara a cara con la
Explanada de las Mezquitas, con una de las vistas mas impresionantes de la
ciudad. La Custodia de Tierra Santa de la Orden Franciscana tiene alli la
Basilica de Getsemani o de las Naciones. En su interior se encuentra la porcién
de roca en la que, segun la tradicién, Jests oré la noche de su arresto. Es la zona
por la que baja la procesién del domingo, por lo que a sus espaldas estan las
casas de los colonos, también. Antes de descender del monte, se encuentra el
lugar donde la tradiciéon ortodoxa situa la tumba de Maria, madre de Jesucristo.

El terreno siguiente es uno de los mayores cementerios judios de la ciudad, con
tumbas de algunos de los rabinos locales mds destacados, por lo que la zona es
severamente vigilada cuando hay alguna fiesta, en pleno barrio arabe.

La procesion bordea la muralla de la ciudad vieja hasta el ya inexistente palacio
de Caifis y, aunque no suele durar mas que un par de horas, eso obliga a cortar



la carretera y, con ella, el acceso en bus a los ultraortodoxos que tratan de llegar
al Muro de las Lamentaciones, que tiene su acceso poco mas arriba. Ha habido
incidentes regulares entre haredim que gritan o increpan a los fieles cristianos,
pero la policia vigila de cerca la zona, siendo el tesoro turistico que es. No van a
mas.

Donde mandaba en tiempos Caifés ahora se levanta una iglesia, la de San Pedro
en Gallicantu, llamada asi porque es el lugar donde el discipulo Pedro negé tres
veces a su maestro antes de que cantase el gallo. Fue un santuario bizantino,
levantado en el afio 457 y reformado recientemente.

La condena, la espera

En la confusidén que rodea la historia de aquella noche destaca el debate sobre el
lugar donde fue condenado Jests por Poncio Pilato, la maxima autoridad
romana en Judea en ese momento. La tradicién sefala tres posibles sitios, que
en aquella época sedes de la administracién politica o militar de los romanos. El
primero es el Palacio de Herodes, el que mas posibilidades tiene, sefialado como
la residencia de Pilato en Jerusalén. Fue construido alrededor del afio 24 antes
de Cristo, en la zona sudoeste de las alturas de la ciudad de manera que
estuviera protegido por los muros de Jerusalén. Entrando en el Forum, Pilato,
ante una exaltada multitud, juzgd y condend a muerte a Jests. Posteriormente,
lo entreg6 a los soldados para ser azotado, y luego el Sefior salié por unas de las
puertas del palacio rumbo al calvario.

Pero también se especula con que a Jesus se lo llevo al Palacio bajo de Herodes,
localizado muy cerca del puente que une la Ciudad Alta con el cerco del templo.
Muchas tradiciones cristianas lo sefialan como el verdadero. Es, ademads, el mas
cercano al Calvario, a una distancia bastante corta.

El tercero en discordia seria la fortaleza de Antonia, construida por Herodes en
la esquina noroeste del Templo de Jerusalén para protegerla de posibles
ataques. En la época de las Cruzadas, este lugar fue usualmente considerado



como el espacio donde Cristo fue juzgado pero hoy en dia, gracias a los
recientes y mejores estudios topograficos de la zona y sin perder de vista la
visién histérica de la ciudad en aquel entonces, los expertos han coincidido en
senalar el Palacio de Herodes como lugar mas factible. Los tres escenarios, en
cualquier caso, son plenamente reales y formaron parte del entramado de poder
de Roma en Jerusalén.

También hay neblina sobre el espacio de tiempo entre que Jesus fue arrestado
en Getsemani y el calvario posterior. Los evangelios sefialan que fue llevado de
la casa de Ands (Jn 18, 12-13), a la casa de Caifés, su cuiado (Mt. 26, 57) o a la
casa del Sumo Sacerdote (Lc 22, 54). Muchos de estos lugares se localizan en
algun lugar de la parte alta de la ciudad de Jerusalén, donde los judios mas
influyentes en los tiempos de Cristo vivian en espléndidas casas, muchas de
ellas construidas en tiempos del emperador Herodes quien inici6 la
reconstruccion masiva de la ciudad. Sin embargo, en el afio 70 después de
Cristo la ciudad alta fue destruida por el voraz incendio provocado por los
romanos. De eso apenas queda nada.

Tras su reconstruccion, en el siglo II se descubrieron evidencias de pequeios
templos cristianos en vecindarios muy cerca al Monte de Sién. Precisamente,
en uno de estos vecindarios, y segun la antigua tradicién cristiana, se localiza la
casa donde los apéstoles y la Virgen Maria se reunieron para recibir el Espiritu
Santo el dia de Pentecostés. Y, en el siglo IV la casa de Caifds también fue
localizada en uno de estos vecindarios o senalada al menos como tal por
diversos investigadores.

Barranco abajo, a los pies de Caifds/Gallicantu, se abre el barrio palestino de
Silwan, uno de los mds populosos y, también, el mas azotado por la presencia
de colonos. Son constantes las denuncias de llegadas de nuevas familias,
habitualmente judios radicales, que han ocupado casas o las han comprado bajo
cuerda, con lo que la zona es un queso gruyere, con banderas de Israel
salpicando la zona. Los judios sostienen que Silwan, en el pasado, fue hogar de
judios yemenies y tienen derecho al retorno. Los palestinos de las guerras del
48 y el 67 sélo tienen derecho al retorno en las resoluciones de la ONU.



Para los judios, ese barrio es muy codiciado porque en él se encuentran los
restos arqueolégicos de la llamada Ciudad de David y porque es el punto mas
cercano al ultimo vestigio del Templo del rey Salomoén, hijo del rey David, un
espacio destinado a contener el Arca de la Alianza y las Leyes que Yahvé otorgd
a Moisés. Hablamos del Muro de las Lamentaciones, de los Lamentos o Kotel.
Sobre él, otro santo lugar, no para los cristianos ni para la Semana Santa, pero
clave en el choque religioso que también alberga el conflicto palestino-israeli: la
Explanada de las Mezquitas.

Via Dolorosa y Goélgota

Pasé el jueves, lleg6 el viernes, y con la luz comenzé el camino que llevaria a la
muerte a Jesds. "Era alrededor del mediodia, cuando el sol se eclipsé y se
oscurecié sobre toda la tierra hasta las tres de la tarde". Lucas es el mas preciso
a la hora de ajustar los tiempos en el Viernes Santo, el dia en que muere Jests.
Esta jornada, en Jerusalén, la procesién recorre la Via Dolorosa, siguiendo el
Via Crucis. Fieles y religiosos pasan por las 14 estaciones -la condena, la cruz,
las caidas, los encuentros- hasta llegar al Santo Sepulcro -la muerte y la
crucifixién-.

El recorrido comienza en la Via Dolorosa, esa que hemos visto que arranca con
el control de fuerzas israelies y los accesos a Al Agsa. La zona estd trufada de
iglesias y tiendas, pero cuando gira a la izquierda, entre la cuarta y la quinta
estacién, también aparece un edificio tomado por judios. Frente a ella, en la
calle que conecta con la Puerta de Damasco, otra bandera azul y blanca en una
casa que fue ocupada por el que fuera primer ministro israeli, Ariel Sharon. En
todo lo alto, la menorah, candelabro de siete brazos, simbolo tradicional del
judaismo.

La cuesta por la que prosiguen las estaciones, hasta llegar al Santo Sepulcro, es
de los tramos mas tranquilos de la ciudad vieja, en la zona cristiana. Sin
embargo, también es un foco de desazén para esos cristianos palestinos a los



que se les deniega el acceso a los santos lugares si Israel entiende que no
procede por razones de seguridad. Desde que Hamas atacé a Israel el 7 de
octubre de 2023 y comenz6 la ofensiva de respuesta en Gaza esas denegaciones
se multiplican.

La crucifixién, calificada por los antiguos escritores como la peor y mas
dolorosa muerte posible, era comtinmente empleada por los romanos en el
tiempo de Cristo para castigar y dar muerte a los esclavos y rebeldes. Tras ser
sentenciado, la victima usualmente cargaba hasta el lugar de la ejecucién el
madero para la cruz. La flagelacién y otras formas de tortura protagonizadas
por los ejecutores era parte de este cruel proceso.

Los romanos usaban varios métodos de crucifixién. Siguiendo el mas comn,
del cual Jesus probablemente fue victima segtn el Vaticano, el condenado era
primero despojando de sus vestiduras y luego clavado a la cruz; estos clavos
atravesaban los huesos de sus brazos y de sus pies. Como el peso del cuerpo de
la victima cerraba el conducto de la respiracién, la victima fallecia por asfixia,
muchas veces, luego de dias de intenso dolor.

Jesus se supone que fue primero por un tramo cuesta abajo, en el que enclavan
hoy las primeras de las 14 estaciones de recorrido hasta la cruz: la primera
estacion del Via Crucis marca el juicio de Poncio Pilato a Jesus, seguido de la
corona de espinas y los azotes, que dan nombre a la Iglesia de la Flagelacion. En
la segunda estacion se encuentra la Iglesia de la Condenacién, donde Cristo fue
obligado a llevar la cruz y en las estaciones III, VII y IX, Cristo fue llevando la
cruz, cayé al suelo en tres ocasiones. En cada estacion hay capillas e iglesias
donde los fieles se detienen a rezar y recordar estos momentos, incluyendo la
capilla donde los romanos se jugaron su tunica, donde hay una piedra con un
supuesto tres en raya de la época, hecho por los soldados.

Luego la cuesta cambia y asciende, hacia el Goélgota, en las estaciones en que
Jesus se detuvo con varias personas: su madre, Simén, la Verdnica, las mujeres
a las que consuela el condenado... La muerte y crucifixién llega en las estaciones
X a XIV. Las ultimas cuatro Via Crucis se encuentran dentro de la Iglesia del



Santo Sepulcro y representan el momento en que Jesus es despojado de sus
ropas, su crucifixién, su muerte, el bajado de la cruz y el entierro.

El Gdlgota -o monte de la calavera-, estaba localizado en el noreste de la ciudad,
adyacente a una cantera de caliza donde Jesus fue sepultado en una tumba luego
de su crucifixién. Algunos anos después, la extensiéon de las murallas de la
ciudad, y por consiguiente, el crecimiento mismo de Jerusalén, impidié que en
dicho lugar se continuase enterrado a las victimas.

Hoy el peregrino llega a una basilica, la del Santo Sepulcro, con custodia
compartida entre el Patriarcado ortodoxo y el Patriarcado latino de Jerusalén
que marca el lugar donde Jesus fue crucificado, recibié sepultura y resucité. El
viejo Gélgota, que en arameo es "el de la calavera", estd centro del templo, es
sobre él que se levanté todo lo demds. El interior estd lleno de capillas y
rincones, como la Crucifixién y la del Calvario, donde esta la piedra donde fue
ungido Jesus antes de ser sepultado. Hay hasta grafitis de la época templaria,
grutas y pasadizos.

El corazén del templo lo controlan los ortodoxos y es el Ediculo, un templete
situado sobre la pequena cdmara funeraria en la que se cree fue enterrado Jesus
y resucitd al tercer dia de su muerte. Segtn los evangelios, el lugar era una
tumba nueva tallada en la roca, una cimara supulcral propiedad de un rico
judio seguidor de Cristo llamado José de Arimatea, cerrada con una gran
piedra. "El bajé de la cruz, lo envolvié en una sibana, y le puso en un sepulcro
tallado en la roca, en el que nadie habia sido puesto". Hasta que llega la luz para
los cristianos. ";Por qué buscais entre los muertos al que esta vivo?", escribe de
nuevo Lucas.

En la noche del viernes, se lleva a cabo en esta basilica un cortejo finebre. Este
es un momento verdaderamente tnico, destaca la Custodia Latina, porque en
ningun otro pais del mundo todavia tiene lugar tal rito. Se celebra asi: dos
frailes quitan la corona de espinas y clavos de la estatua que representa a Cristo
en la cruz y luego la colocan en el sudario. Posteriormente, el custodio de



Tierra Santa lo rocia con aceites e incienso y conduce la procesiéon hasta el
Sepulcro.

La costumbre judia senalaba que el cuerpo de la victima, tras morir, era banado
y perfumado con aceites y especies para luego ser envuelto en un manto y
enterrarlo en el cementerio de la familia, el cual consistia en una gran
hendidura esculpida en la roca. Luego que el cuerpo se desintegraba, los huesos
eran recolectados por los familiares y colocados en una caja de piedra llamada
"osario".

La entrada a la tumba era frecuentemente sellada con una gran piedra redonda
para evitar que los animales la invadieran y destruyan el cuerpo. Segin los
evangelios, el cuerpo de Jesus fue enterrado rdpidamente antes del Sabbath por
José de Aramitea en una tumba cerca del lugar de la crucifixién. Algunas
mujeres seguidoras del Senor, conociendo donde éste habia sido enterrado,
fueron al sepulcro luego del Sabbath para completar el proceso de
enterramiento. Pero al llegar a ella, encontraron que la tumba estaba vacia.

Muchos anos después, la tradicién cristiana sefialé6 unos escombros de caliza,
cubiertos con un anaquel de marmol, como restos del lugar donde el cuerpo de
Jests fue enterrado. Por mas de 1.600 afios, los cristianos lo han considerado
como un lugar sagrado de peregrinacion, después de que Santa Helena
ordenase derribar el templo dedicado a Venus que Adriano habia construido
dos siglos antes en la zona, en la cumbre misma del monte.

Ya el sabado, en la misma basilica, ocurre otro evento singular: a la primera luz
del dia, Jerusalén celebra la Resurrecciéon de Cristo. Este un privilegio que la
Iglesia en Tierra Santa tiene cada afio. Todos los sacerdotes estin vestidos de
blanco y se celebra la liturgia. Después de leer siete lecturas y siete salmos del
Antiguo Testamento, los frailes de la Custodia tocan las campanas en
celebracion. El Evangelio de Pascua se proclama antes de la entrada de la tumba
vacia.



Como al dia siguiente, el domingo por la mafiana, cuando una nube de incienso
saluda al Patriarca de Jerusalén de los latinos, que celebra la misa pontificia.
Después dirige la solemne procesién alrededor del Ediculo. Cristo vive, es el
mensaje. Hay una iglesia en el Monte de los Olivos, la de la Ascensién, donde
los templarios levantaron una humilde construcciéon alrededor de una piedra
donde, dice la tradicidn, esta la huella del pie de Cristo, su tltima pisada en la
tierra antes de ascender al cielo.

En realidad, como tantas cosas en Jerusalén, ese templo fue recauchutado y es
legalmente una mezquita, pero sin rito, para respetar la llegada de fieles
cristianos. Tan alejada de los fastos que casi pasa desapercibida para el turista.

La etapa final de una agonia en la que hoy creen 2.400 millones de fieles.

Este articulo se publicé en Huffingtonpost. Puede leer aqui el original.

Volver al indice


https://www.osservatoreromano.va/es.html
https://www.huffingtonpost.es/
https://www.huffingtonpost.es/sociedad/los-santos-lugares-pasion-cristo-historias-mitos-peleas-piedra.html

	Introito
	Índice
	El cansancio de ligar como quien pide comida rápida
	Prohibir el burka en España
	Tu cara tendrá copyright: La ley pionera que va a blindar nuestros datos biométricos
	La dulzura del león
	El catolicismo importa más que en 1980
	La soledad, otra pandemia silenciosa: No es bueno que el hombre esté solo
	¿A dónde vas, humanidad?
	Entrevista In Memoriam. Jürgen Habermas (1929-2026): el último filósofo de la modernidad
	Joseph Ratzinger/Benedicto XVI y el diagnóstico de nuestro tiempo. Una aproximación teológico-jurídica
	Nota doctrinal sobre el papel de las emociones en el acto de la fe
	Quo vadis, humanitas?
	Ante la próxima visita del Santo Padre León XIV
	Semana Santa en España: origen, historia, comidas, y mucho más
	Los Santos Lugares de la Pasión de Cristo: de historias, mitos y peleas por cada piedra



