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INTRODUCCION

El estudio de la teologia ha ido despertando en nosotros un sinfin de preocupaciones e
interrogantes sobre el misterio del Dios trino de tal manera que pronto hemos caido en la
cuenta de su vitalidad. En efecto, estudiar la teologia va mucho méas alla de los
conocimientos intelectuales que uno puede almacenar, porque la teologia acompafia al
hombre en su proceso existencial y le permite situarse, con otra mirada, ante el mundo y

sus diferentes facetas.

Dentro de la gama de los conceptos teoldgicos, el ejercicio de la teologia nos llevé a
fijarnos en la justicia. Y esto, por varias razones principales. La eleccion de esta categoria,
esencialmente biblica, ha sido suscitada por nuestro afan de comprender la justificacion
paulina que ha estado en la base de debates cadentes y quizas sea uno de los temas
teoldgicos que favorecid el movimiento reformador. Movido, pues, por el deseo de no
restringir nuestro centro de interés a este concepto paulino, hemos querido ampliar el

campo de reflexion optando por la justicia que, lo veremos, abarca la justificacion.

A esta primera motivacion, cabe afiadir una segunda que viene del habitual reduccionismo
que sufre la nocion de justicia. No estamos sin saber que cuando hablamos de la justicia,
lo primero que nos viene a la mente es su caracter legal o ético que solemos definir como

dar a cada uno lo suyo o dar al otro lo que merece. ¢ Seria la justicia verdaderamente esto?

Tratado por los filésofos en la Grecia antigua, la justicia ha sido considerada como una
de las virtudes cardinales, vinculada con la harmonia en la sociedad. Para aquellos sabios,
hay justicia en la polis cuando cada uno actta conforme a sus funciones y recibe lo que
merece. Si es verdad que esta comprension griega de la justicia tiene sus méritos, habria
que reconocer la originalidad de las tradiciones veterotestamentarias y, en dltimo lugar,

la aportacion sin paragon del cristianismo sobre la justicia.

En el AT, la justicia es un atributo de Dios que inicialmente no designa la justicia
retributiva ni la distributiva. Mas bien, cuando Israel aplica este atributo a Dios, hace
referencia a su fidelidad a la Alianza y a las promesas de bendicion®. Dios es justo y
habiendo comunicado esta justicia en varios acontecimientos de la vida de su pueblo, este
también esta llamado a impregnarse de la justica. Por eso, los profetas no se cansaron de

denunciar las injusticias. Estos la entendieron como asimilacion interior de la Ley que

! Federico Pastor-Ramos, Para mi, vivir es Cristo. Teologia de san Pablo. Persona, experiencia,
pensamiento, anuncio (Navarra: Verbo Divino, 2010), 371.
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debe llevar a descubrir el rostro del hermano ya sea a nivel social, politico o econémico.
Los demas libros del AT, cada uno, con un matiz especial, la presenta también como
accion salvifica y liberadora de Dios y que debe repercutir en las relaciones humanas.

Enel NT, los cristianos han llegado a la formulacion de que Cristo es la verdadera justicia.
El es quien vino a instaurar y restaurar la justicia divina por su anuncio del Reino de Dios.
Para los evangelios, la justicia de Cristo se entiende desde la praxis y la predicacion del
Reino por el cual el Hijo de Dios se entrega a la humanidad. Es a partir del acontecimiento
de Cristo que san Pablo, afirmara que la justicia de Dios se ha manifestado a los hombres

por la fe en Cristo (cf. Rom 3,21). Pues bien, para Pablo, la justicia divina es salvacion.

Podemos decir que, si los judios tuvieron el mérito de afirmar la justicia como esencia de
Dios, el NT, nos presenta a Jesis como quien la revela y en su parusia, esta justicia se
consumara definitivamente. Asi pues, la justicia no es solo la regulacion de las relaciones

en la sociedad a partir de las normas o leyes, sino que es salvacion.

De ahi que la teologia deba arrojar luz sobre la comprension de la justicia. Desde las
claves teoldgicas, creemos que la justicia no debe reducirse al dar al otro lo suyo. Para
escrutar la aportacion cristiana sobre la justicia, hemos querido elaborar nuestra memoria
de sintesis bajo el tema: De la justicia divina a la justicia social. Una sintesis de los
tratados teoldgicos. El recorrido de los tratados de teologia nos permitird ver como la

justicia divina revelada en Cristo debe iluminar las relaciones sociales.

El trabajo esta organizado en siete capitulos. En el primero, vamos a las raices biblicas
del concepto justicia. En el segundo, nos centramos en la justicia trinitaria. El tercero, de
corte cristolégico, analiza como Cristo es instaurador y restaurador de la justicia de Dios.
El cuarto capitulo expone que la Iglesia, nacida en el proceso histérico de la salvacion,
tiene como misién anunciar la justicia. El capitulo quinto reflexiona sobre los
sacramentos y la justicia. El sexto escudrifia la justicia como virtud y el ultimo se enfoca

en la justicia social como un paradigma clave, hoy dia, en la DSI.



CAPITULO I: RAIGAMBRE BIBLICA DE LA JUSTICIA

El contacto permanente con la Sagrada Escritura nos revela que el estudio de un concepto
biblico requiere una lectura minuciosa de los diferentes libros que la componen, porque
cada libro encierra en si una teologia con rasgos peculiares. EI concepto de justicia que
ocupa nuestra atencién tampoco se sustrae a esta verdad. En este capitulo, nos
centraremos en el estudio de la categoria justicia desde la perspectiva biblica. Sin duda
alguna, el presente capitulo serd para nosotros una brdjula para abordar dicha categoria

en los diferentes tratados teoldgicos.

I- LA JUSTICIA EN EL AT: FIDELIDAD A UNA RELACION DE
COMUNION

La justicia en el AT es una categoria cuyo significado expresa la relacion entre dos
sujetos: entre Dios y su pueblo, y entre los hombres; no se refiere a la conformidad con
una norma tal como lo entendemos hoy en nuestras sociedades. En este sentido, podemos
decir, como lo afirma W. Eichrodt, que “la esencia de la idea biblica original de justicia
divina [...] reside por encima de todas las ideas éticas abstractas, en la fidelidad a una
relacién de comunidn concreta; naturalmente, que se halla fuertemente vinculada a la ley,
en cuanto que es base de comunidn, pero que no se agota en la funcién de justicia
retributiva”2. En realidad, es una categoria biblica presente en muchos libros del AT cuya

comprension exige que nos acerquemos a ellos.

1- El Exodo: paradigma de la justicia divina

El Exodo es un acontecimiento de suma importancia en la vida del pueblo de Israel,
porque, gracias a la intervencion divina, Israel es liberado de las manos de Egipto y
conducido por Yahvé pasando por Sinai donde le otorga la Ley. Este acontecimiento tiene
como consecuencia, no solamente la liberacion del pueblo de las manos de su opresor,
sino también conduce al nacimiento de Israel como pueblo. Entonces, Israel interpreta
esta accion liberadora como realizacion de la justicia de Yahvé en su historia. Si nos
detenemos en algunos pasajes del libro del Exodo, Yahvé manifiesta la justicia para con
su pueblo porque es EI mismo quien se lo habia prometido (3,1-12) y reiterado por medio
de su servidor Moisés (6,6-8). Yahvé promete liberar a su pueblo de los egipcios “con
brazo extendido y haciendo justicia solemne” (6,6). Ademas, enfatiza que esta liberacion

realizada en justicia es el cumplimiento de la promesa hecha a los patriarcas (6,8). Por lo

2 Walther Eichrodt, Teologia del Antiguo Testamento I. Dios y Pueblo (Madrid: Cristiandad, 1975), 228.
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tanto, la liberacion del pueblo de la esclavitud es motivada por la justicia, no “porque
Israel se la merece por sus obras, sino porque Dios ha decidido ajustar su conducta de
acuerdo con el orden establecido por El como creador y soberano de la historia, y de
acuerdo con la obligacion tomada en el pacto jurado con Abraham; la obligacion de

protegerlo y cumplir su promesa (Gén 15,1.13-21; 17,2-8)"2.

El Exodo es, por un lado, el paradigma de la justicia divina, porque ningun ser humano,
ningun pueblo ha nacido para ser esclavizado, ni oprimido; sino méas bien para vivir
plenamente en libertad como criatura hecha a “imagen y semejanza” de Dios (Gén 1,27).
Esta idea se percibe mejor cuando acudimos a una de las raices primigenia de la palabra
justicia, sdgh “que se refiere a un comportamiento recto que conduce al orden”*. Yahvé
realiza su justicia estableciendo el orden, devolviendo al ser humano su verdadera
identidad. Desde la clave del Exodo, la justicia divina es una accion liberadora y
salvadora. Por otro lado, el Exodo como acontecimiento de justicia divina estimula
también en todos los oprimidos y esclavizados el anhelo de salir de su opresién y les

garantiza que Dios esta siempre atento a su clamor.

En resumidas cuentas, digamos como primer acercamiento que la justicia es una categoria
de relacion y de comunion por la cual Yahvé no solamente opera a favor de su pueblo
liberandolo de su opresor, sino también actia “como protector del derecho contra
cualquier perversion de la justicia en el seno del mismo Israel”®. Esto quiere decir que
cuando Dios actta en favor de los suyos, ellos tienen también la obligacion de mantener
vigente esta relacion luchando contra todas formas de injusticias que puedan darse en su
seno y que pueda perjudicar la Alianza sellada con El. De ahi se entiende la denuncia

profética de la injusticia social.

2- Lajusticia en la literatura profética®
2-1-  El profetismo como denuncia de la injusticia social

En la literatura profética, la categoria de justica es recurrente y ocupa un lugar importante.

En efecto, si a partir del Exodo entendiamos la justicia divina como la accion protectora

3 Enrique Nardoni, Los que buscan la justicia. Un estudio de la justicia en el mundo biblico (Navarra: EVB,
1997), 57-58.

4 K. Koch, “p7x sdq Ser fiel a la comunidad/ser saludable”. En Diccionario teoldgico. Manual del Antiguo
Testamento. Tomo 1, dirigido por Ernst Jenni y Claus Westermann, 640, Madrid: Cristiandad, 1985.

S Walther Eichrodt, Teologia del Antiguo Testamento I. Dios y Pueblo (Madrid: Cristiandad, 1975), 221.

6 M. Garcia, “Justicia”. En Diccionario del profetismo biblico, dirigido por José Luis Barriocanal, 398-409,
Burgos: Monte Carmelo, 2008.



de Yahvé hacia su pueblo contra los enemigos opresores, ahora, con los profetas, la
justicia se entiende como actuacion liberadora de cada miembro del pueblo para con su
préjimo. En otras palabras, la critica de la injusticia social por los profetas tiene la
finalidad de crear en el seno del pueblo “una situacion conforme a la voluntad divina, de
acuerdo con su caracter de pueblo de la Alianza”’. Como escogidos en medio del pueblo
para revelar el verdadero sentido de la Ley, los profetas, por un lado, denuncian las
situaciones de injusticia social que cosifican y desfiguran el rostro del hermano. Por otro
lado, anuncian la intervencion divina como consecuencia de toda injusticia social
extendida a todos los ambitos de la sociedad y de aquellas que legitimadas se esconden

bajo la capa de legalidad.

Asi pues, resalta en primer lugar que los profetas entienden la justicia como restauracion
del derecho en medio de Israel como pueblo de la Alianza. Parten del hecho de que en los
diferentes ambitos (econdmico, politico, juridico y religioso), la Ley no se esta llevando
a la préctica: por un lado, se vive olvidandose de que lo que mas importa es el rostro del
hermano; y, por otro lado, se instrumentaliza la misma Ley con el fin de justificar las

injusticias sociales.

En el ambito economico, varios son los profetas que critican las injusticas que se
contemplan: la desigualdad entre ricos y pobres (Is 5,11-17; Am 4,1-3; 6,1-7), el comercio
como actividad lucrativa de injusticia (Am 8,4-7; Miq 6, 9-15; Ez 28,1-19), la posesion
de los bienes inmuebles como la tierra (Is 5,8-10; Miq 2,1-5) y la casa lujosa (Jer 22,13-
19; Am 3,9-12; Hab 2,9-14). A decir verdad, la critica profética no consiste en una
Ilamada a la renuncia de los bienes o de la riqueza, sino que pone el foco en la relacion
que los individuos establecen entre ellos por medio de estos bienes. Lo que preocupa a
los profetas es el modo de poseer los bienes en detrimento de los derechos del préjimo
sobre todo los mas necesitados.

En el ambito politico, los profetas cuestionan mas bien el modo de ejercitar el poder y los
fines que se persiguen. En este orden de idea, la injusticia se manifiesta tanto en una
rebelion por parte del subdito (1Sam 24,1-11) como en un acto injusto por parte del rey
(1Re 11,29-39; 19,15-17).

Por lo que atafie a lo religioso, los profetas denuncian todas la préacticas religiosas que no

Ilevan a una conversion interior (Is 1,10-20; 58,3-5; Am 5,18-27). Su critica acerba se

" Walther Eichrodt, Teologia del Antiguo Testamento I. Dios y Pueblo (Madrid: Cristiandad, 1975), 224.
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centra en que no se puede hablar de justicia cuando la practica religiosa esta desligada de

la relacion con el préjimo.

Conviene considerar, tal como lo expresa J. Guillet, que “el Dios de justicia no puede,
pues, contentarse con aniquilar la injusticia; debe, so pena de renunciar a su obra, hacer

reinar la justicia”®. ;Qué debemos entender por justicia divina en el corpus profético?

2-2- Lajusticia divina en el corpus profético: Dios siempre busca la
salvacion del hombre

Si bien es cierto que hablar de la justicia en el corpus profético nos hace pensar enseguida
en la denuncia de la injusticia social, tema privilegiado por los profetas; cabe decir que,
encontramos, también en la literatura profética, el anuncio de la justicia divina. Segun el
analisis de Marta Garcia, el anuncio profético de la justicia divina se hace de dos maneras:
“a través del anuncio de un juicio divino que restablecera la justicia o a través de la
proclamacion de un oraculo de salvacion”®. Analizando las denuncias proféticas,
encontramos casi siempre el siguiente esquema: destinatarios, acusacion y sancion.
Realmente, es por medio de la sancidn que Dios va a manifestar su justicia, sea a través

de su ira'y célera o bien un oraculo de salvacion.

Por lo que atafie a la primera modalidad, los profetas anuncian que Dios restablecera su
justicia através de la iray la venganza, algo que nos cuesta entender hoy dia. Los profetas
se sirven de la metafora del “dia de Yahvé” (Am 5,18; So 1,14; JI 2,1-2) y muestran que
en ese dia Yahvé actuara con iray colera contra aquellos que viven e instauran la injusticia
en la sociedad. Ahora bien, esta reaccion de Yahvé constituye un método coercitivo que
quiere desmarcarse del mal, que no deja impune la injusticia y cuya finalidad esta sumisa
a la salvacion del hombre. Dios actla ante la injusticia humana valiéndose del rib
(comprende tres fases: acusacién, repuesta del acusado y reconocimiento) entendido
como un procedimiento bilateral vinculado con la relacion de Alianza y es distinto de
nuestra manera de restablecer la justicia. EI rib busca que el pecador se dé cuenta de que

lo que esta haciendo es perjudicial para él y para los demas.

La segunda modalidad, a través de la cual se restablece la justicia divina en el corpus
profético, es la intervencion positiva de Yahvé mediante los oraculos de salvacion. Estos
oraculos o bien se encuentran como conclusién del rib de acusacion (Jer 2,1-4,2; Ez 16;

8 Jacques Guillet, Jesucristo ayer y hoy. Trad. D. Fernando Hipola (Madrid: Marova, 1966), 28.
® M. Garcia, “Justicia”. En Diccionario del profetismo biblico, dirigido por José Luis Barriocanal, 405,
Burgos: Monte Carmelo, 2008.
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Os 2,6-25) o bien dentro de un anuncio escatoldgico (Is 54-55; Jer 30-31; Ez 36-37; Am
9,11-15; Os 14,2-10). La pedagogia divina que se pone de manifiesto aqui quiere conducir
al hombre a permanecer fiel a la Alianza. En efecto, el mismo Dios que quiere a la creatura
es el mismo que lo corrige cuando no actua conforme a la Alianza sellada. Dios es justo
porque cumple siempre la Alianza establecida con su pueblo. Cuando en la sociedad,
algunos no quieren vivir segun las clausulas de la Ley, se pone en marcha una pedagogia
para su conversion. En ultimo término, ambas modalidades apuntan a restablecer de

nuevo la relacion con Dios y con el préjimo.

3- Lajusticia en el Salterio

En su estudio sobre la “justicia”, Koch afirma que “en ningun otro libro se utiliza la raiz
sdq [justicia] con tanta frecuencia y variedad y con tanto énfasis como en el Salterio”*°.
En el Salterio, la raiz p7% (sdq) aparece ciento treinta y nueve veces, siendo asi el libro de
la Biblia hebrea donde esta raiz aparece mas veces. Antes que nada, es importante resaltar
que es en el libro de los Salmos donde se subraya con claridad la sintonia entre la justicia
divina y humana. Por esta sintonia, nuestro autor dira que algunos textos proféticos

pueden explicarse a partir de aqui. Vedmoslo enseguida.

En primer lugar, la justicia en los Salmos indica la accion divina en la vida del pueblo
que el salmista expresa en estos términos: “dichoso el pueblo [...] que vive entusiasmado
con tu justicia” (89, 16-17). Vivir entusiasmado con la justicia de Yahvé viene a expresar
los bienes que cada miembro del pueblo recibe en su vida cuando se deja guiar por los
caminos de Yahve; su justicia es cauce de felicidad, de salvacion y de liberacion (71,2)
para cada individuo si reconoce sus maravillas, “si camina a la luz de su rostro y se alegra
todo el dia con su nombre” (89, 16-17). Ademas, es la experiencia de salvacion histérica
que Yahveé realiz6 en favor de su Pueblo (103,6-7). Del mismo modo, la justicia no se
entiende solo como la accion que Yahveé realiza en favor de su pueblo, su intervencién
consiste también en el don de la s°daqa (justicia) al rey para que rija al pueblo en justicia.
Dicho de otra forma, Yahvé da su justicia a su elegido y él a su vez tiene que regirlo en
justicia. Asi lo expresa el salmista: “confia, oh, Dios, tu juicio al rey, al hijo de rey tu

justicia: que gobierne rectamente a tu pueblo, a tus humildes con equidad” (72, 1-2).

10 K. Koch, “p7x sdq Ser fiel a la comunidad/ser saludable”. En Diccionario teoldgico. Manual del Antiguo
Testamento. Tomo 1, dirigido por Ernst Jenni y Claus Westermann, 640-668, Madrid: Cristiandad, 1985.
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En segundo lugar, sobre todo en contexto de los cantos colectivos, se entiende la justicia
como Dios que actla desde el cielo en medio de Israel en una especie de teofania para
restablecer lo mermado entre los hombres (9,5; 85,11-14; 103, 17-19). De ahi que se
pueda entender que la justicia de Yahvé consiste en restablecer las relaciones entre los

hombres y fortalecer lo debilitado.

En tercer lugar, la justicia es la capacidad para obrar el bien. Es justo aquel que se
mantiene en su vida diaria fiel a la comunidad y actia moralmente bien. Ahora bien, la
moralidad a la que se refiere el hebreo engloba todas las dimensiones de la vida del
individuo y no se reduce a la mera instruccion intelectual. De hecho, los que obran segun
la justicia, los justos, “atraeran sobre si y sobre los que les rodean bienestar y victoria en
virtud de la esfera de accion que crea un destino”**. Estos, llamados justos (saddzgim) son
aquellos que segun sus buenas conductas y vida ejemplar podran tener acceso a las puertas
del triunfo (Sal 118,20), exultaran y alegrarén en dia del Sefior (Sal 118,24).

En cuarto lugar, existen textos del Salterio que indican que la justicia humana no atafie
solo a la accién del individuo, “sino también su estado de salud, puesto que el hombre
construye con las acciones de su destino”!2. Aqui, el justo no es aquel que realiza
unicamente un conjunto de acciones, sino que es basicamente un estado, una manera de
ser que determina la persona en su ser mismo. Por eso el salmista proclama que “el justo
florece como la palmera, crece como un cedro del Libano” (92,13). En virtud de lo dicho,
entendemos la razon por la cual en su angustia el salmista pide ser escuchado, salvado y
librado por la justicia divina (31,2s; 71,2; 143,1, cf. 119,40). Esta justicia es la que se
convierte en seguridad y esperanza del que ora (Sal 4,2)*3. No obstante, en los Salmos, el
paso de la realizacion de las buenas acciones al ser justo sélo es posible gracias a la

intervencion de Yahvé, que es ensalzado por esta colaboracion como justo®4,

En resumen, la justicia divina en el Salterio se entiende como la accion salvadora y
liberadora que Yahvé realiza a favor de aquel que camina fielmente en sus senderos. De

ahi que el justo sea quien camina en sus senderos y obra rectamente en la sociedad.

11 K. Koch, “p7x sdq Ser fiel a la comunidad/ser saludable”, 655.

12 1bid., 657.

13 Horst Dietrich, Teologia del Antiguo Testamento (Bilbao: DDB, 1999), 302.
14 1bid., 658.
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4- Lajusticia en la literatura sapiencial
4-1-  Enlos Proverbios

En los Proverbios, la raiz de la palabra justicia (sdq) aparece noventa y cuatro veces.
Contrariamente al Salterio donde la justicia humana se adquiere por el concurso de
Yahvé, aqui es el hombre quien se consigue a si mismo la s°daqa a través de su sabia

conducta y luego Yahvé lo corrobora con su bendicién (3,33; 10,3.6; 18,10).

Los Proverbios afirman que la préctica de la justicia (s*daqa) y del derecho (mispat) es
mejor que los sacrificios. Lo mismo que el autor del libro de los Proverbios también
vuelve ainsistir en la rectitud del corazon como condicion sine qua non de toda ritualidad,
también en los profetas como en Amos (5,22), Oseas (6,6), Isaias (1,11) y Jeremias (7,21-
23) encontramos, no la denuncia de los actos religiosos en si, sino el ritualismo como

mero cumplimiento de la Ley que no tiene incidencia positiva en la vida social.

Otra idea clave para captar la nocion de justicia en los Proverbios es el estrecho vinculo
que se establece entre justicia (s°daga) y sabiduria (hokma). La posesion de la justicia no
convierte ipso facto en sabio, sino que requiere instruccion e inteligencia. La sabiduria,
en los Proverbios “alienta [...] y se plasma en todas las ensefianzas sabias y que en ultimo
término tiene su origen en Dios.”*® De este modo, la sabiduria ocupa el lugar que en los
Salmos tiene el culto. Quien quiere ser sabio ha de emprender el camino de la justicia.
Por eso los sabios se preocupaban por las consecuencias de una vida llevada en justicia.
La conclusion logica de sus indagaciones era que quien se conduce bien (da con
generosidad, renuncia a la mentira, adquiere la instruccion adecuada) y sigue los caminos
del bien que conduce a Yahvé es considerado justo. En suma, “el que busca justicia y

bondad encontraré vida y gloria” (21,21).

4-2-  EnJob
Empezamos advirtiendo que tanto el libro de Job como el del Eclesiastés rompen con la
idea segun la cual la buena accion conduce a la salvacion. Job, junto con sus amigos que
habian sido instruidos en la tradicional teologia de la retribucion moral, pensaban que
Dios castigaba a los malos y premiaba a los buenos, hasta que la desgracia le cayé encima
aJob. En el libro de Job, la justicia consiste en la perseverancia en el dolor, el sufrimiento.
El justo es aquel que confia en el amor gratuito de Dios, a pesar de sus sufrimientos.

15 K. Koch, “p7x sdq Ser fiel a la comunidad/ser saludable”, 660.
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4-3- En el Eclesiastés

El Eclesiastés se hace mas radical que Job y concluye, desde su experiencia, que las
acciones humanas no condicionan el destino humano porque todo es vanidad, futilidad y
absurdidad. Esto le lleva a afirmar que a pesar de los esfuerzos que uno haga para
transformar sus condiciones, no hay posibilidad de cambio social estable porque nuestros
dias son contados y pasan como sombra. Asi las cosas, invita a no ser demasiado justo ni
demasiado sabio (7,16).

4-4- En el Eclesiastico

En el Eclesiastico, el Siracida, en sus consejos al joven, parte de la existencia de las
injusticias en la sociedad y recomienda la limosna como accion para subsanar la injusticia
social. En este libro, la justicia va unidad a la limosna de modo que se pueda deducir que
el justo es quien hace limosna. Nardoni escribi6 que en Ecl 3,14; 7,10; 12,3; “la limosna
es considerada como una de las acciones de la justicia bienhechora”*®. El Siracida, aun
denunciando las précticas religiosas desconectadas de las obligaciones de la justicia social
tal como lo hacen los profetas, se desmarca de ellos por la prudencia que marca el

contenido de sus denuncias®’.

4-5-  En la Sabiduria

En el libro de la Sabiduria, se considera como justo a los judios que, a pesar de la
persecucion se mantienen fieles a Dios y viven rectamente con el projimo. Uno de los
presupuestos del libro es la esperanza en la inmortalidad del hombre (2,23). Mas alla de
esta vida, existe otra vida en la que tomaran parte “los fieles a su amor” (3,9), los justos
gue no despreciaron la sabiduria y la educacion. Tomando apoyo en esta esperanza, el
autor del libro sentencia que la “justica es inmortal”8 (1,15) en cuanto que los “poderes
opresores de la tierra no pueden aniquilar la causa de la justicia porque el poder de Dios

los trasciende y supera el bien de los suyos”?®.

- PERSPECTIVA NEOTESTAMENTARIA DE LA JUSTICIA

Hemos visto la relevancia que adquiere el tema de la justicia en el AT desde la experiencia

salvadora y liberadora de Israel de las manos de los egipcios pasando por los profetas, los

16 Enrique Nardoni, Los que buscan la justicia. Un estudio de la justicia en el mundo biblico, 153.

7 1bid., 153-154

18 Cf. José Ramén Busto, La justicia es inmortal. Una lectura del libro de la Sabiduria de Salomén
(Santander: Sal Terrea, 1992).

9 Enrique Nardoni, Los que buscan la justicia. Un estudio de la justicia en el mundo biblico, 157.
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Salmos y toda la literatura sapiencial. Asimismo, la importancia del término en el NT no
bajara de peso, mas bien con la persona y la vida de Jesus, la justicia cobra un nuevo
sentido de modo que podemos decir que se da, a la vez, una continuidad con el AT y una
discontinuidad. Dicho con otras palabras, el NT desarrolla y amplia la reflexién
veterotestamentaria sobre la justicia a la luz del ministerio de Jesus y de su obra salvifica.

Nos cefiimos en los testimonios de Mateo, de Pablo y de Santiago.

1- Lajusticia en el evangelio de Mateo

En el evangelio de Mateo, la palabra justicia (dikaiosyne) aparece siete veces: cinco veces
en el sermén de la montafia y las otras dos veces al principio y al final del evangelio (3,15;
5,6.10.20; 6,1.33; 21,32). En Mateo, las afirmaciones sobre la justicia tienen una gran
relevancia en la predicacion de Jesus. No obstante, conviene decir que el sentido que
cobra la palabra se define de acuerdo con los pasajes donde aparecen®’. Por eso, es
conveniente que nos detengamos en algunos de estos pasajes para arrojar luz sobre el
significado que la justicia tiene en el primer evangelio.

Empezamos con la ultima referencia (21,32) en la que aparece la palabra justicia. En la
parébola de los dos hijos (21,28-32), Mateo nos ofrece en el ultimo versiculo el sentido
de la mision de Juan el Bautista. A este proposito leemos lo siguiente: “Porque vino Juan
a vosotros por camino de justicia y no creisteis en él, mientras que los publicanos y las
prostitutas creyeron en él”. La expresion el camino de justicia tiene constancia tanto en
el AT como en el NT y en resumen viene a implicar una conducta conforme a la voluntad
divina. Dicho con otras palabras, consiste en conducirse segun las prescripciones divinas
(Prov 8,20; 12,28; 16,31; 21,16; Sal 23,3; 2Pe 2,21). ;Qué quiere expresar realmente el
evangelista cuando pone en boca de JesUs que Juan vino a vosotros por camino de
justicia? A pesar de las divergencias de vista que existen entre los exegetas a la hora de
interpretar esta afirmacion de Jesus acerca del Bautista, a nuestro juicio, creemos que se
podria entender que se trata no solo de su conducta y fidelidad a la voluntad de Dios, sino
también del contenido de su predicacion que indicaba a sus coetaneos el camino a seguir
para ser justos. En esta primera acepcion, resulta entonces que es justo aquel que camina

conforme a la voluntad divina y acoge su Palabra.

En la escena del bautismo de Jesus encontramos una referencia (3,15) en la cual el

concepto justicia se asocia a la actuacion de Juan el Bautista. Ante la negacion de Juan de

20 Esta es la postura de Nardoni que sigue a su vez a Reumann y Meier.
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bautizar a Jesus, este le responde: “deja ahora, pues conviene que asi cumplamos toda
justicia” (3,15). Para entender mejor el significado del término justicia aqui, primero
conviene captar el sentido que Mateo le otorga al verbo cumplir en su evangelio. En este
contexto, el verbo no apunta a una mera observancia o simple puesta en practica de una
prescripcion religiosa, sino que hay que entenderlo en clave de la siguiente afirmacion de
Jesus: “no penséis que he venido a abolir la Ley y los Profetas. No he venido a abolirlos,
sino a darles cumplimiento” (5,17). Cuando JesUs se deja bautizar por el Bautista a fin de
que se cumpla toda justicia, juntos estan realizando, segiin Mateo, “un acto que convenia
a su comun mision: llevar a su perfeccion la observancia de cualquier forma de justicia”?L,
Asi pues, ambos manifiestan su plena obediencia y sumision a la voluntad del Padre. Por
ende, la justicia evoca fidelidad a Dios, deseo de cumplir su voluntad. Este significado

conecta también con Mt 21,32.

En las bienaventuranzas, la palabra justicia aparece en dos ocasiones (5,6.10). En la
primera ocasion Jesus declara “dichosos los que tienen hambre y sed de la justicia” (5,6);
y en la segunda ocasion son “dichosos los perseguidos por la justicia™ (5,10). Mateo pone
de relieve dos acepciones de la justicia vinculadas con el Reino de Dios. En 5,6, la justicia
se entiende como una accion de Dios que va a reivindicar la opresion presente de los
suyos en el reino escatoldgico consumado. En esta clave de comprension escatoldgica de
dicha bienaventuranza, Bultmann también apunta que respecto de “Mt 5,6 no se piensa
en aquellos gque se esfuerzan siempre por la perfeccién moral, sino en aquellos que ansian
que la sentencia judicial de Dios los declare justos”?2. En 5,10 la justicia es fidelidad a
Dios, la cual debe expresarse en las relaciones humanas. La justicia que estamos llamados
a restablecer en este mundo es el anticipo de la justicia escatolégica. Por lo tanto, segun
Mateo, quien gasta su vida por la instauracion de la justicia en el mundo presente esta

preparandose para gozar eternamente en la vida eterna.

Las seis antitesis del sermon sobre la montafia (5,21-48) estan precedidas por lo que se
ha llamado el principio de la “justicia superior” que Jesus considera como condicion del
acceso al Reino de los Cielos (5,20). En ellas, Jesus ratifica los principios y normas de la
Ley mosaica, los profundiza y los radicaliza. En otras palabras, diriamos que la justicia
superior tiene como finalidad establecer un nuevo orden de justicia a traves del cual la

Ley mosaica deba ser llevada a su perfeccion. Este sentido, se entiende la recomendacion:

21 Pierre Debergé, La justicia en el Nuevo Testamento (Navarra: Verbo Divino, 2003), 28.
22 Rudolf Bultmann, Teologia del Nuevo Testamento (Salamanca: Sigueme, 1981), 329.
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“vosotros, pues, sed perfectos como es perfecto vuestro Padre del Cielo” (5,48). Para
Mateo, la justicia superior es la puerta de acceso al Reino de los Cielos. En el marco de
las antitesis, la justicia es la imitacion de la perfeccion de Dios Padre. La justicia cristiana
consiste en superar la mera observancia de la Ley judia y adoptar una actitud radical en
la vivencia de esta. De ahi que se entienda la exhortacion (6,1-18) que Jesus hace respecto
de las tres grandes obras de la piedad judia: limosna, oracién y ayuno. Es de notar que la
justicia incluye estas tres obras y no deben practicarse con ostentacion para ganarse el

prestigio de los demas; en cambio, deben conducir a Dios y al préjimo.

En Mateo, la justicia es, por un lado, fidelidad a la accion divina que restablece a los
perseguidos y oprimidos y por otro lado como la accion humana que no se reduce a
practicas puramente exteriores. La justicia auténtica es la que busca agradar a Dios, es la

obediencia a la voluntad de Dios que se expresa en las relaciones con el préjimo.

2- Justicia divina y justificacion en san Pablo

2-1-  Justicia divina en Pablo

Al evocar la categoria de “justificacion”, pensamos enseguida en san Pablo, el apéstol de
los gentiles. Sin embargo, un estudio de sus textos nos revela que Pablo usa muy pocas
veces el término “justificacién” y habla mas de justicia divina, de Dios que justifica o del
modo cdmo es justificado el ser humano?®. Aun asi, esto no representa un obstaculo para
nuestro estudio porque como lo explica Pastor-Ramos, la tradicion ha venido usando el
término justificacion para designar toda la ensefianza paulina sobre la justicia de Dios
revelada y comunicada a los hombres en Cristo y a veces para hablar de nuestra salvacion
por Cristo?*. Sobre la base esgrimida, cuando hablemos aqui de justificacion, entendamos
que engloba los conceptos justicia y justicia de Dios. También debemos precisar que las
epistolas a los Galatas y a los Romanos son los lugares donde el Apostol explaya de modo

singular su teologia sobre la justicia.

Es importante darse cuenta de que el uso de la nocion justicia de Dios por Pablo conlleva
una relevancia capital para entender su afirmacion teoldgica segin la cual somos
justificados por la fe en Cristo. A juicio de Pastor-Ramos, el apéstol de los gentiles es el

unico que usa en el NT la expresion justicia de Dios y cuando la usa no hace ninguna

23 Federico Pastor-Ramos, Para mi, vivir es Cristo. Teologia de san Pablo. Persona, experiencia,
pensamiento, anuncio, 368.
24 1bid., 368-69.

18



definicion, la da por entendida a sus lectores. Asimismo, Pablo otorga a la expresion
justicia de Dios un significado diferente del uso que hace su mundo religioso

contemporaneo. ¢Cual es su origen en Pablo?

Si tenemos en cuenta todo lo que llevamos reflexionando, es evidente que el origen de la
justicia divina de la que Pablo habla se encuentra en el AT. Como hemos puesto en
evidencia al hablar de la justicia en el AT, Dios manifiesta su justicia salvando a su pueblo
de las manos de los enemigos, otorgandole beneficios y manifestandole su benevolencia
(Dt 9,5; Jue 5,10-11, 1Sm 12,7; Am 5,11; Miq 6, 3-5). Siguiendo el testimonio de los
Salmos, vimos una constancia de que Dios es quien toma la iniciativa para manifestar su
justicia al hombre (Sal 50,1-7). En otras palabras, no es el hombre quien se justifica a si
mismo, sino que es Dios quien justifica cuando perdona los pecados. Basandose en este
pasaje, Pablo insistira en que Dios justifica de modo gratuito (Rom 4,5). Asi pues, Pablo
se desmarca de la idea de la justicia retributiva, distributiva y vengativa, y opta por la idea
de la justicia divina que es para él la accion salvadora de Dios mas cercana a la
misericordia. En sintesis, para Pablo, la justicia divina es la accion salvadora de Dios, la

expiacion gratuita de nuestros pecados realizada en Cristo Jesus (Rom 3,22-24).

No podemos concluir esta reflexion sobre la justicia divina en Pablo sin sacar a la luz su
originalidad. De acuerdo con Pastor-Ramos, resaltariamos primero que la idea paulina de
la justicia de Dios va mas alla de un perdon inmerecido para vincularse con la filiacion.
Mas alla de las infidelidades e incoherencias humanas, Dios siempre esta ahi para ofrecer
la salvacion al hombre. Permanece siempre fiel a la relacion a la Alianza. La segunda
novedad paulina radica en que la justicia divina se manifiesta por Cristo en su muerte y
resurreccion y la recibimos no por la Ley sino por la fe. Por Gltimo, Pablo realza la idea
de la universalidad de la justicia divina. Las condiciones cultural, étnica y social y
geografica ya no constituyen una barrera para tener acceso a la justicia divina.

2-2-  Esenciay especificidad de la justificacion
La justificacion es la revelacion o bien la comunicacion de la justicia divina al ser humano
y en el ser humano. En otros términos, es la manifestacion gratuita, benévola, inmerecida
de la accion salvadora de Dios que el hombre recibe por su fe en Cristo; pues no se trata
de la propia justicia, sino que es la comunicacion del propio modo de ser de Dios. Por eso

justificados por Dios en Cristo, podemos llegar a ser justicia de Dios en Cristo (2Cor
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5,21). Comunicando su justicia, Dios se da de manera que se pueda llegar a una relacién

de filiacion en la que se vive la mistica de union con Dios?°.

Aunque contrasta con la mentalidad actual, el ser humano es justificado no porque sea
justo, sino que, sin ser justo, se le hace justo en el mismo momento en que es justificado.
Justificar implica perdonar, limpiar, olvidar los pecados, pero va mucho mas alla porque
nos permite participar en la salvacion que Cristo llevo a cabo. Es universal y no esta

reversada a un grupo determinado. Es un don que Dios oferta a todos.

Sobre la base de las ideas expuestas, cabe retener tres rasgos caracteristicos de la
justificacion paulina. Primero, la justificacion en Pablo es escatoldgica porque toda la

obra de Cristo lo es y supone ya la salvacion ain no consumada del todo.

Segundo es gratuita. Se trata de un don de Dios gratuito e inmerecido cuya iniciativa
viene siempre de El. Por eso, Pablo escribe que todos los que pecaron “son justificados

por El gratuitamente, en virtud de la redencion realizada en cristo Jesus” (Rom 3,24).

Tercero, el ser humano es justificado por la fe sin obras de la Ley (Rom 3,28; Gal 2,16;
3,11). Como hicimos ver, uno de los elementos que explican su originalidad y su distancia
de la teologia veterotestamentaria respecto de la justicia divina que es para el apdéstol, el
hombre no es justificado por la Ley sino por la fe en Cristo. Se trata de la fe entendida
como actitud personal de aceptacion, de confianza y de entrega personal a Cristo y no
como asentimiento a un conjunto de proposiciones; pues Cristo mismo es la condicién

necesaria para la justificacion.

Concluimos con una reflexion sobre el papel de la Ley?®. Pablo no rechaza la Ley en si
misma, pero lo que rehisa es que no nos justifica puesto que la Ley, en tanto que “letra”
no puede ganarle la batalla al pecado (Gal 3,19b.22) y, por ultimo, la Ley miente en la

medida en que nadie la puede cumplir en su totalidad?’.

A pesar de que Pablo rebaja el peso de la Ley al asentar su teologia de la justificacion por
la fe en Cristo, conviene decir que no se puede separar la Ley de la Alianza. A la hora de
hablar de la justificacién por la fe sin obras de la Ley, no hemos de olvidar que, para los

25 Federico Pastor-Ramos, Para mi, vivir es Cristo. Teologia de san Pablo. Persona, experiencia,
pensamiento, anuncio, 377.

26 En Pablo, encontramos tanto textos favorables a la Ley como textos desfavorables. Para profundizar en
ello, remitimos a Jordi Sanchez Bosch, Maestro de los pueblos. Una teologia de Pablo, el apdstol (Navarra:
Verbo divino, 2007), 245-51.

27 Jordi Sanchez Bosch, Maestro de los pueblos. Una teologia de Pablo, el apéstol, 251.
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judios, la Torah es parte del regalo que Dios hizo a su pueblo. Para ellos, la Ley es
revelacion de Dios, por eso quien quiere profundizar en la relacién con Dios, tiene que
leer la Torah. Sin ninglin animo de despreciar la Ley, dejariamos claro que tampoco hay

que perder de vista que Cristo la supera.

3- Lajustificacion en la carta de Santiago?®

El examen del término justicia en san Pablo, nos llevd a centrarnos en la justificacion
como término que encierra en si las nociones de justicia y justicia de Dios. Si en Pablo
retenemos que el hombre es “justificado por la fe en Cristo sin obras de la ley” (Rom
3,28; Gal 2,16; 3,11); en la carta de Santiago leemos que “la persona es justificada por las

obras, y no por la fe solamente” (2,24).

Sin lugar a duda, esta afirmacion, extraida de Sant 2, 14-16 fue uno de los grandes campos
de batalla en el conflicto entre cat6licos y protestantes. Mas alla de esto, conviene decir
sin ambages que ambas afirmaciones que parecen contradictorias son realmente

complementarias. ¢Cuales serian las razones que explican tal complementariedad?

Para empezar, conviene recordar que Santiago escribe en un contexto fuertemente
marcado por desigualdades sociales donde los ricos podian ser indiferentes a los pobres
necesitados y asi vivian complacientes en su propia espiritualidad (2,1-13). A eso se afiade
también la actitud deplorable de los cristianos que no eran capaces de percatarse de la
incoherencia entre su espiritualidad y las habladurias y calumnias (3, 1-6). En opinion de
Debergé, el mensaje de Santiago consiste, por una parte, recordar a aquellos que
preconizaban un despliegue de la fe hacia la piedad personal, lejos de las cuestiones
econdmicas y sociales del mundo que no existe verdadera fe alli donde no hay acogida
real del designio de Dios?®; por otra parte, a los que se refugiaban en un cierto
espiritualismo, tuvo que dirigirles esta exhortacion: “poned por obra la palabra y no os

contentéis solo con oirla, engafiandoos a vosotros mismos” (1,22).

Santiago se rebela contra esta manera de vivir de los cristianos y se pregunta realmente
por el beneficio que hay en afirmar que uno tiene fe cuando esta no esta respaldada por
las obras (2,14). Esta incoherencia es la que le lleva a sentenciar que “el hombre es

justificado por las obras y no por la fe solamente” (2,24); pero en esta sentencia,

28 Sigo a H. Seebass, “Justicia”. En Diccionario teoldgico del Nuevo Testamento. Vol 11, dirigido por Lothar
Coenen, Erich Beyreuther y Hans Bietenhard, 410-11, Salamanca: Sigueme, 1980; Pierre Debergé, La
justicia en el Nuevo Testamento (Navarra: Verbo Divino, 2003), 36-46.

2 Pierre Debergé, La justicia en el Nuevo Testamento, 44.
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descuellan dos matices. El primero estriba en que no se trata precisamente de “las obras
de la ley” a las que alude Pablo; y el segundo radica en que la expresion “no solamente”
manifiesta que, para Santiago, las obras no constituyen un absoluto, tampoco para él
conviene desvincular fe y obras. En cuanto a las obras, la relevancia que Santiago le
otorga “no recae en las obligaciones especificas de la ley judia, como la pureza de los
alimentos, la circuncision o el sabado, sino mas bien en los actos fundamentales de la

justicia (2,1-13) y en la ley real del amor”*°.

Lo que a Santiago no le encaje es la contradiccion entre considerar algo como verdadero
sin ponerlo en préctica; pues si reconocemos algo como verdadero hemos de sacar las

consecuencias que se derivan de ello para la propia vida.

Otro indicio que conviene tener en cuenta es que Santiago, al hablar de justicia (1,20;
3;18) y del justo (3,5; 5,6.16), se mueve en la linea de la tradicién judia en la que apela a
un aspecto de interpretacion y mas que contradecir a Pablo, lo complementa. Podemos
notar que tanto Pablo como Santiago se apoyan en el pasaje en que se pone en evidencia
la fe de Abrahan (Gen 15,6); en cambio, aluden a relatos distintos para llegar cada uno a
su conclusidn acerca de la justificacion. Santiago, se apoya en el sacrificio de Isaac (Gén
22,1-18) para mostrar que, aunque Abraham habia sido justificado por su fe en Dios, esto
no lo impidio que mostrara las obras de esta fe cuando Yahvé le ordeno que sacrificara a
Isaac, su Unico hijo, el hijo de la promesa. De ahi, Santiago puede concluir que una fe
desnuda, y sin vida es como un cadaver; pero al mismo tiempo, tiene claro que las obras
gue son expresion de la fe no son los actos de la justicia propia, sino la puesta en practica
de la palabra de Dios como lo pone de manifiesto trayendo a colacion los ejemplos de

Abrahan y Rajab que fueron justificados al ponerla en practica.

Llegado hasta aqui, es evidente concluir que Pablo y Santiago estdn luchando en
diferentes frentes porque Pablo ataca al legalismo de los fariseos, mientras que Santiago

se insurge contra la indiferencia farisaica.

Dando un paso mas y situdndonos en la historia de la teologia, notamos que los tedlogos
se fijaron mucho mas en la justificacion como condicion fundamental del ser humano en
Cristo. La reflexion teoldgica sobre la justificacion como nueva vida del ser en Cristo

suscitdé muchas controversias que requieren una mirada particular.

30 Pierre Debergé, La justicia en el Nuevo Testamento, 43-44.
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4- Lajustificacion en la historia de la teologia
4-1-  Controversia entre Agustin y Pelagio: ¢cémo ser en Cristo?

En el siglo V se dio entre san Agustin y Pelagio, por primera vez en Occidente, la
controversia teologica acerca de la justificacion de san Pablo. El enfrentamiento entre
ambos radicaba en la divergencia de comprensién de la gracia y del cristianismo. Pelagio
era un monje asceta probablemente de origen britanico que se hizo famoso por su
dedicacion a la direccion espiritual y su lucha por frenar la propagacion de una moral

respaldada por una teologia de la fe sin necesidad de las obras®".

El desacuerdo de Pelagio con Agustin nace a partir de la siguiente afirmacion del obispo
africano: “Da lo que mandas y manda lo que quieras”®?. A juicio de Pelagio, “esta
expresion conducira a una vida cristiana que no se esfuerza por progresar hacia la
perfeccién tomandose en serio la libertad y la gracia que Dios le ha otorgado en la
creacion”?3, La gracia y la libertad son dones gratuitos que el hombre recibe de Dios; pero
en la accion, el ser humano se hace respuesta libre de su posibilidad. De ahi que, para él,
el hombre creado a imagen de Dios sea capacitado para elegir entre el bien y el mal. Por
eso puede decidir pecar o no; lo cual no quiere decir que el monje britanico esté afirmando

la impecancia, sino la autonomia del hombre o bien su capacidad de autotransformarse.

Frente a esta postura de Pelagio, Agustin defiende que la gracia divina no anula la libertad
humana. Lo que viene a decir Agustin es que el hombre necesita colaborar aceptando la
gracia divina que le ha sido ofertada. Pero por lo que respecta a la filiacion y divinizacién
del hombre, estas no pueden ser fruto de la capacidad humana, sino del don de Dios que

supera la gracia otorgada en la creacion.

De la exposicion de ambas posturas teologicas, se entiende que Agustin esta fuertemente
marcado por su experiencia de las Confesiones, es decir por el “quiero, pero no puedo” al
igual que lo que san Pablo afirmaba en Rom 7,15-19. Para el Obispo de Hipona, todo ser
humano esta confrontado a la realidad del pecado que le hace solidario del primer hombre,
Adan; pero al mismo tiempo es un ser en Cristo disefiado a ser imagen suya por la gracia

del don del Espiritu.

31 Angel Cordovilla, Teologia de la salvacion (Salamanca: Sigueme, 2021), 279.

32 Agustin de Hipona, Confesiones X, 29,40; citado por Angel Cordovilla, Teologia de la salvacion
(Salamanca: Sigueme, 2021), 279.

38 Angel Cordovilla, Teologia de la salvacion (Salamanca: Sigueme, 2021), 279.
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Pelagio, por su parte, no otorga relevancia al ser en Cristo®*. Para él, capacitado por Dios,
el hombre puede autorrealizarse si lo quiere. De ahi que la teologia pelagiana otorgue
todo el peso a la capacidad humana, no considerando asi al hombre a la luz de Cristo
salvador. Dicho de otro modo, mientras Pelagio entiende que la salvacion se obtiene
contando con la pura naturaleza humana, Agustin, no rechazando el lugar determinante
del esfuerzo humano, sefiala que esta dafiada por el pecado y que de hecho necesita de la

orientacion de la luz divina.

Digamos por un lado que esta controversia expresa dos diferentes maneras de comprender
la fe cristiana fundamentadas en la Escritura. Mientras Pelagio sigue la estela de la Carta
de Santiago. Por su parte, Agustin es seguidor de san Pablo. Por otro lado, dicha
controversia revela dos maneras de comprender la cristologia. Asi, para Pelagio “Cristo
es sobre todo ejemplo supremo por la perfeccion de su humanidad en obediencia a su
mision y vocacion divina”®; en cambio, para Agustin “Cristo es comprendido como la
palabra de Dios hecha carne que salva mediante el sacrificio de si mismo en la cruz”.
Si es cierto que la propuesta de Pelagio permite la afirmacion de la bondad natural humana
luchando de hecho contra las doctrinas pesimistas y maniqueistas; tambien hay que
reconocer sus limitaciones desde el punto de vista dogmatico, lo cual le vali6 su condena

por Agustin y los concilios de Cartago y Orange®’.

La salvacion viene de Cristo que, con su muerte y resurreccion rescaté al hombre. Aunque
requiere esfuerzo humano nunca debe considerarse como puro fruto humano. No es una

gracia impuesta sino un don de Dios que requiere apertura y disposicion.

4-2-  Justificados por la (sola) fe en Cristo: Luteroy Trento

En Lutero, se da una interpretacion teoldgica de la doctrina de la justificacion que brota
de su experiencia personal, como fue el caso de Pablo y Agustin. Su peculiaridad es que
examina la justificacion en el sentido forense del término y no como una categoria
caracteristica de la naturaleza de Dios. Lutero parte de la célebre afirmacion de Habacuc
gue Pablo retoma en Rom 1,17: “el justo vivira por la fe” a la cual afiade el adjetivo solo.
Asi, su texto de trabajo seria: “El justo vivira (solo) por la fe”. A juicio de Cordovilla, en

el fondo estaria apoyandose en Rom 3,28 que corresponde al sentido fundamental de la

3 Angel Cordovilla, Teologia de la salvacion (Salamanca: Sigueme, 2021), 285.
% 1bid., 287.
% 1bid., 287.
%7 1bid., 287.
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teologia paulina, pero “no lo es en su agria polémica frente a las obras de la fe y del amor
que realiza el hombre justificado”*. Manejando la justificacion forense, Lutero razona
que el hombre siendo pecador por naturaleza, necesita de la gracia de Dios que presupone
ante todo la fe. Defiende que sin fe no hay justificacion, accion divina por la que Dios, en
vez de imputarle el pecado al hombre, le imputa la justicia de Cristo. De ahi que, para

Lutero, el hombre declarado justo por Dios permanezca pecador.

Contra esta afirmacion luterana de la justificacion por la sola fe, el Concilio de Trento, en
su decreto sobre la justificacion redactado por Seripando, general de los agustinos, corrige
las deviaciones de la doctrina de Lutero sobre dicho tema. Para Trento, el bautismo quita
realmente el pecado original, que no se puede ni identificar ni confundir con la
concupiscencia. El decreto asevera que tampoco se debe afirmar la corrupcion total de la
naturaleza humana por el pecado, aungue ni esta ni la ley resultan incapaces de justificar
al hombre. Por eso, ni la gracia sola ni la libertad sola. La justificacion es obra de Dios
que acontece por la fe en Cristo. Hay que guardarse de confundir la fe que la justificacién

presupone con la certeza subjetiva de la fe tal como lo afirma Lutero.

En definitiva, puede colegirse, siguiendo la estela de Cordovilla, que el decreto de la
justificacion es una obra de teologia bien redactada conforme a la doctrina paulina, se
acerca a la doctrina luterana en cuestiones compatibles con la postura catélica, sin
prescindir obviamente de los desacuerdos. Mas alla de algunas discrepancias, en ambas
posturas, permanece sustancialmente que, en su acontecimiento, la justificacion es obra
de la gracia de Dios en Cristo que act(ia en los hombres por la fe*°. Esto serd, siglos mas
tarde, cauce de un consenso entre tedlogos catolicos y luteranos recogido en la
Declaracion conjunta sobre la doctrina de la justificacion*. Ademas de los pasos que se
dieron en el campo del ecumenismo, cabe sefialar que, en la época contemporanea, la
justicia en las teologias politicas se convirtié en una categoria de alto tenor social que

analizaremos en el capitulo de la Moral social catdlica.

38 Angel Cordovilla, Teologia de la salvacion (Salamanca: Sigueme, 2021), 291.

% bid., 290.

40 Ibid., 293.

41 Federacion Luterana Mundial -Pontificio Consejo para la Promocién de la Unidad de los cristianos,
Declaracion conjunta sobre la doctrina de la justificacion (31 de octubre de 1999).
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CAPITULO II: LA JUSTICIA VIENE DE LA TRINIDAD

En el capitulo anterior, hemos examinado la justicia divina en los textos de las Escrituras
que nos llevaron a evidenciar que Israel, apoyandose en su experiencia de Dios, llego a
la conviccion de que Yahvé es justicia y que toda justicia viene de El (Sal 7,12.18; 9,5.9;
71,1; 111,3; 143,1). El presente capitulo tiene como finalidad, mostrar que la justicia

constituye el ser de las personas de la Trinidad.

I- DIOS PADRE, ORIGEN Y FUENTE DE LA JUSTICIA TRINITARIA
1- Yahvé es fuente y restaurador de la justicia

Reflexionar sobre la justicia trinitaria requiere que se estudie la relacién de cada persona
de la Trinidad con la justicia. No hay textos aislados que hablan de por si de la justicia
trinitaria; asi que tendremos que valernos de la estructura de la revelacion trinitaria. En

este punto, mostraremos que la fontalidad de la justicia se encuentra en el Dios Padre.

Antes de poner al descubierto los elementos que desentrafian la afirmacion segun la cual
Dios es fuente de la justicia, nos parece oportuno partir de la definicién que Brueggemann
nos ofrece. El tedlogo estadounidense asevera: “por justicia nos referimos a la capacidad
de Yahvé de estar presente en situaciones dificiles y de intervenir poderosa y

decisivamente en pro de la rehabilitacion, la restauracion y el bienestar” 2.

Con esta definicion, nos situamos ante la justicia como atributo de Dios, como algo que
procede de El y a través de lo cual se percibe la condicion de Israel como pueblo de la
Alianza. En realidad, tanto el testimonio biblico como las reflexiones teoldgicas nos
ensefian que Yahvé es quien toma la iniciativa para con lIsrael, lo elige pueblo suyo
entablando con él la Alianza gracias a la cual puede contar con la intervencidn de su mano
protectora en todos los peligros que amenazan esta situacion®. De ahi, habiendo hecho
la experiencia de que toda iniciativa tiene su origen en Yahvé y que El es quien “guarda
el “derecho” en cuanto que protege la vida de su pueblo proporcionandole gloriosas
victorias sobre sus enemigos”#4, Israel considera que Yahvé es la fuente de la que rezuma
la justicia por sus triunfos militares (Jue 5,11; 1Sm 7,12; Miq 6,5) que considera como

“demostracion de la justicia de Dios”®.

42 \Water Brueggemann, Teologia del Antiguo Testamento (Salamanca: Sigueme, 2007), 148.

43 Walther Eichrodt, Teologia del Antiguo Testamento I. Dios y Pueblo (Madrid: Cristiandad, 1975), 221.
4 Ibid., 221.

5 1bid., 221.
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Situandonos en la época del profetismo, uno se percata de que el bienestar del pueblo de
la Alianza no depende tanto de las amenazas exteriores, sino de los factores internos. Para
restablecer el orden interno, Yahvé toma, otra vez, la iniciativa, suscitando en medio de
su pueblo a los profetas que denuncian en todos los &mbitos de la sociedad las injusticias
que acaecen. En otras palabras, por medio de sus profetas, Yahvé sale al paso de quienes
menoscaban el derecho de los pobres y marginados, de la viuda y del huérfano. Ahora
bien, cabe afinar que los profetas no se contentaron con denunciar la injusticia social;
también anunciaron la intervencion divina cuya finalidad consiste en restablecer el orden
a través de la justicia y del derecho. “Asi, Oseas, entre los regalos de boda que Yahvé
hace a su pueblo con el que ha establecido una nueva Alianza, menciona en primer lugar
la justicia y el derecho”“®. El profeta Isaias, por su parte, anuncia que Yahvé enviara un

“Principe de Paz” que restaurara y consolidara todo en la equidad y la justicia (Is 9,6).

Todo lo dicho pone en evidencia que Yahvé es fuente y origen de la justicia y siempre se
preocupa de que los hombres sean justos y que sus relaciones se caractericen por ella.

2- Yahvé revela su justicia como un acto salvifico

La actuacion de Dios en la historia de su pueblo a través de su justicia es interpretada
paulatinamente por Israel como actos salvificos de su historia. En este sentido, se aducen
Jueces 5, 10-11; 1Sm 12, 7 y Miq 6,3-5 como pasajes en los que Israel alaba a Dios por

las acciones salvificas realizadas en su vida.

El primer texto (Jue 5, 10-11) es el Céantico de Débora que se suele considerar como el
primer testimonio en el que tenemos la afirmacion de la fe de Israel en Yahve. Para
Brueggemann, lo que Israel afirma es que Yahvé actué para enderezar las cosas a favor
suyo*’. El segundo texto (1Sm 7,12) es el discurso de despedida de Samuel en el que
intenta hacer ver las acciones realizadas por Yahvé a favor de su pueblo desde los
antepasados y también a través de su propia persona. El tercer pasaje, extraido del libro
del profeta Miqueas es una alusion a las victorias realizadas por Yahveé desde la liberacion
del Exodo, incluyendo los acontecimientos benéficos narrados en el libro de los Nimeros

hasta culminar en el cruce del rio Jordan en Guilgal (Jos 3-4).

4 Walther Eichrodt, Teologia del Antiguo Testamento I. Dios y Pueblo, 224.
47 Water Brueggemann, Teologia del Antiguo Testamento, 148.
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Estas tres referencias son constancia de la actuacion salvifica de Dios; es decir de los
hechos salvificos basicos en la historia de Israel. Asi, Israel “comprendi6 que los puntos
referenciales de la vida con Yahvé tienen que ver con intervenciones que posibilitaron lo
que de otro modo no era posible”*8. La justicia de Yahvé es comprendida y asimilada por
el pueblo elegido como beneficios, gestas, victorias que apuntan a la salvacion y a la
liberacion. Perfilando alin mas, diriamos en términos de H. Dietrich que “se trata de la
justicia como accion salvadora que Yahvé se arroga y que parte de EI”#. En dltima

instancia, la justicia tiene su punto de partida en Dios.

3- Del Espiritu de Yahvé a la justicia trinitaria®

Para entender la relacion entre el Espiritu de Dios y la justicia, nos fijaremos enseguida

en el periodo monarquico.

La instauracion de la monarquia en lIsrael trajo consigo una nueva comprension del
Espiritu de Dios, porque pasa de ser percibido como una fuerza dindmica en erupcion a
entenderse como algo estatico y permanente. Es un don que Dios otorga a su ungido “que
le confiere aptitudes especiales y constituye una forma especial de la asistencia de
Yahvé”®!, La justicia es uno de los dones que confiere el Espiritu de Yahvé (ra®h Yhwh)

a su ungido. Atisbemaos la correlacion que existe entre el Espiritu de Dios y la justicia.

En lsaias, encontramos textos en los cuales se da una correlacién entre el Espiritu de
Yahvé y la justicia. Desde la perspectiva de la esperanza mesianica, Isaias 11,1-9 habla
de un rey descendiente del tronco de Jesé, de la casa de David, sobre el cual “reposara el
Espiritu de Yahve” (Is 11,2), este Espiritu lo capacitara para no juzgar en aparienciay la
“justicia sera el cefiidor de su cintura” (Is 11,5). En el marco del primer canto del Siervo
de Yahvé, el profeta Isaias (42,1-9) habla del elegido en quien Yahvé ha puesto su Espiritu
que le confiere muchas aptitudes dentro de las cuales destaca la justicia. Este Siervo
ungido por el Espiritu de Dios “proclamara la justicia con lealtad” (42, 3) porque en
realidad ha sido llamado y formado en nombre de la justicia (42,6). Asi, antes que un don
que el Espiritu de Dios activa en su Siervo, la justicia constituye el ser mismo del Siervo.

En tercer lugar, la relacion entre el Espiritu de Yahvé y la justicia se hace patente en el

48 \Water Brueggemann, Teologia del Antiguo Testamento, 150.

48 Horst Dietrich, Teologia del Antiguo Testamento. Vol I. (Bilbao: DDB, 1999), 297.

%0 Tengo presente G. Uribarri, “Redencién. Creo en su Hijo Jesucristo”. En Logica de la fe, dirigido por
Angel Cordovilla, 326-327. Madrid: Comillas, 2013.

51 R. Albertz, C. Westermann, “mpn ri®h Espiritu”. En Diccionario teoldgico. Manual del Antiguo
Testamento. Tomo 1, dirigido por Ernst Jenni y Claus Westermann, 943, Madrid: Cristiandad, 1985.
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conocido texto del Trito-lsaias (61,1-9), del cual los evangelistas Mateo y Lucas se
serviran. Por lo que nos respecta aqui, vemos que el profeta, ungido por el Espiritu de
Dios, anunciara a todos los que lloran que “se les llamara robles de justicia” (61,3).

A la vista de cuanto antecede, diriamos que estos testimonios biblicos vislumbran la idea
de que el Espiritu de Dios le confiere la justicia al Hijo de Dios, segunda persona de la
Trinidad. Esto se entiende porque los textos esgrimidos apuntan hacia esta persona. De
hecho, la uncion con el Espiritu de Dios es el propio del Mesias, del Hijo de Dios; este
Hijo es descendiente de la casa de David tal como lo ensefian los textos de la esperanza
mesianica (Is 11,1-9). El Siervo del que habla Isaias (42,1) es el Hijo amado de Dios en
quien se complace (Mt 3,17).

Llegado hasta aqui, hemos de destacar que al menos estos textos alumbran la intuicion de
la justicia trinitaria. Primero porque Dios es origen y fuente de donde dimana la justicia.
Segundo, en los textos que hemos analizado, es el Espiritu de Dios quien cualifica al Hijo
para juzgar y conducir en justicia. En tercer lugar, el Hijo ungido por el Espiritu de Dios

Ilevara a cabo una accidn salvifica de parte de Dios: implantar el derecho y la justicia.

II- LA JUSTICIA TRINITARIA CULMINA EN LA VIDA Y EL
MINISTERIO PUBLICO DE JESUS

1- El bautismo de Jesus como realizacion de la justicia trinitaria

Los cuatro evangelistas narran el bautismo de Jesus en el Jordan; pero cada uno enfatiza

una serie de elementos. Nos cefiremos en Mateo 3,13-17.

En Mateo, es JesUs quien toma la iniciativa de hacerse bautizar por Juan. Cuando Jesus
se acerca a Juan y le pide el bautismo, Juan intenta impedirselo, pero Jesus le convence
diciendo: “deja ahora, pues conviene que asi cumplamos toda justicia” (3,15). Se entiende

que, para Jesus, el bautismo que va a recibir tiene como finalidad cumplir toda justicia.

Aqui, es importante darse cuenta de que el didlogo que precede la administracion del
bautismo no ha sido introducido de modo anodino por Mateo, pues €él es el Unico
evangelista que lo introduce. En efecto, la declaracion interrogativa del Bautista: “Soy yo
el que necesita ser bautizado por ti, ¢y vienes ti donde mi?” (3,14) deja intuir las
inquietudes que pudo suscitar el hecho de que Jesus, siendo Hijo de Dios y sin pecado

haya recibido un bautismo para la conversion de los pecados. Estas mismas inquietudes
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traspasaron las incipientes comunidades y tuvieron un terreno fértil en los gnosticos y
adopcionistas. Sin entrar en estas controversias de los primeros siglos, digamos que una
lectura atenta del pasaje nos hace ver que Jesus mismo aclara la preocupacion del Bautista
puesto que se dejo bautizar para que se cumpliera toda justicia (3,15). Recordemos que la
justicia en Mateo es una justicia legal, es decir, buscar conocer la voluntad de Dios
expresada en la Ley, la Torah, puesto que, es mediante esta que Dios sella su Alianza con
su Pueblo. La Ley es manifestacion visible de la voluntad de Dios para su pueblo y
requiere fidelidad y obediencia. Jesus, el Hijo querido, dejandose bautizar, acepta cumplir
toda justicia, es decir cumplir la Ley, la voluntad de Dios. Por eso “se muestra obediente
alavoluntad del Padre y se convierte asi en modelo y fundamento de vida y de obediencia

para los cristianos”2. No solo viene a cumplir la Ley, sino a ensefiarnos a cumplirla.

Otro dato de esta pericopa es la intervencion de las tres personas de la Trinidad. El
Espiritu de Dios unge al Hijo y el Padre desde los cielos asevera: “este es mi Hijo amado,
en quien me complazco” (3,17). En esta pericopa, es claro que las tres personas de la
Trinidad estan presentes e intervienen en el bautismo del Hijo. Uribarri destaca: “la
explicacion, de corte trinitario, de la escena del bautismo de Jesus es plenamente cabal,

no estéa en contradiccion con la historia, sino que le aporta un sentido mas profundo”®3,

Pero es necesario que nos preguntemos por la relacion subyacente entre Trinidad y
justicia. Si aqui entendemos cumplir toda justicia como un acto de obediencia y de
sumisién a la voluntad del Padre, entonces hemos de concluir que la justicia, entendido
como obediencia al Padre, constituye la entrafia de la relacién intratrinitaria porque, al
dejarse bautizar por Juan, el Hijo, por un lado, permitié que el Espiritu de Dios realizara
su mision recibida del Padre: ungir al Hijo posandose sobre él; y, por otro lado, posibilito
que el Padre explicitara su relacion de filiacion. Ademas, si consideramos que el bautismo
de Jesus es un hecho previo a su ministerio pablico, debemos concluir aqui que la justicia
es verdaderamente el ser mismo de la Trinidad en la medida en que el Padre, quien es
origen y fuente de toda justicia, unge con su Espiritu al Hijo, quien acepta restablecer la
comunidad de la Alianza de Israel mediante la justicia, pues todo su ministerio publico y
asi toda su vida estara volcada en esta finalidad. Dicho esto, ¢como se refleja la justicia

trinitaria en el ministerio de Jesus?

52 Angel Cordovilla, EI misterio de Dios trinitario (Madrid: BAC, 2012), 138. )
%3 G. Uribarri, “Redencién. Creo en su Hijo Jesucristo”. En Légica de la fe, dirigido por Angel Cordovilla,
315. Madrid: Comillas, 2013.
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2- La justicia trinitaria: un punto neuralgico de la linea programatica del
ministerio de Jesus

El bautismo de JesUs supuso un hecho relevante en su ministerio publico en tanto que
pudo originar su despertar mesianico y su impulso y capacitacion para la mision. Se puede
arguir con reserva que el mismo Jesus fuera discipulo de Juan si atendemos Jn 1,19-46 y
que en ese grupo habria adquirido la costumbre de bautizar (cf. Jn 3,22; 4,1-2). Ahora
bien, debemos decir que no lo fue por un muy largo tiempo, pero su pertenencia habria
sido intensa®. Cordovilla acierta al escribir: “este hecho marca histéricamente su entrada
en la vida y el ministerio publico de Jesis como Mesias y es decisivo para su
proclamacion e identidad como Hijo de Dios (cf. Gén 22,2; Sal 2,7; Is 42,1; 44,2)”,

De acuerdo con esto, veamos la relacion entre Trinidad, justicia y el programa de su
ministerio publico. Para ello, consideraremos Lc 4,16-22 como texto de apoyo. Dos
razones fundamentales justifican la eleccion del texto. Primero, es un texto de corte
trinitario. Segundo, la cita de Isaias que Jesus aplica a su identidad destaca elementos que

engarzan con la justicia de Dios que recorreran todo el evangelio.

Lucas 4,16-22 nos ofrece con maestria la linea programatica del ministerio publico de
Jesus. Sabemos que cuando uno es investido nuevamente de una autoridad, se suele
considerar sus primeras declaraciones oficiales como la presentacion de la linea
programatica de su mision a través de la cual da a conocer lo que proyectar realizar. De
ahi, con las palabras pronunciadas en la sinagoga de Nazaret, Jesus se presenta por

primera vez, dice para qué ha sido enviado y por qué®®.

El pasaje esta colocado después de las narraciones de su bautismo y las tentaciones en el
desierto. Sitla a Jesus en la sinagoga de Nazaret un dia de sdbado en que recibe la
encomienda de leer un extracto del volumen del profeta Isaias. La lectura que Jesus hizo,
y, que Lucas nos ofrece, es una cita de Isaias que corresponde a Is 61,1-2, aunque
prescinde del elemento del dia de venganza de Yahve (Is 61,2b), y suprime “vendar los
corazones rotos” (Is 61,1b) por “dar la libertad a los oprimidos” (Is 58,6)°’. Esta pericopa
lucana que condensa la linea programatica de su actividad publica incide en que “Jesis

5 G. Uribarri, “Un resumen condensado de la pretension de Jesus: la respuesta a los discipulos del bautista
(Mt 11,2-6 y Lc 7,18-23)". Proyeccion teologia y mundo actual 221 (2006):48-51.

5 Angel Cordovilla, El misterio de Dios trinitario, 138.

% Jean-Noél Aletti, El evangelio de Lucas y las Escrituras de Israel (Navarra: Verbo Divino, 2019), 23.

57 Frangois Bovon, El evangelio segtin san Lucas. 1-9. Vol | (Salamanca: Sigueme, 1995), 301-304.
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inaugura los tiempos decisivos del favor de Dios y no solamente un afio de gracia”®®. La
justicia es una puesta en escena del favor de Dios a los hombres que Jesis manifestara
durante toda su actividad misionera. Por eso, es importante que veamos que esta linea

programatica sera el despliegue de la realizacion de la justicia trinitaria en su vida publica.

Volcando ahora la vista en los versiculos 18 y 19 de nuestro pasaje, salta primero a la
vista que el contenido de la lectura proclamada por Jesus se refiere a la mision que le ha
sido encomendada por Dios. Mas que la proclamacién de una lectura, Lucas nos muestra
que JesUs aprovecha esta ocasion para desvelar a sus oyentes el contenido de su mision.
Explicita que la mision por la cual ha venido no es algo individual, sino comunitaria y
por tanto trinitaria. Esto se corrobora cuando asegura: “el Espiritu del Sefior esta sobre
mi, porque me ha ungido” (Lc 4,18). Esta afirmacién no solo nos recuerda al Espiritu
Santo que JesUs acaba de recibir en su bautismo, sino que también asegura la presencia y
la actuacion tanto del Padre como del Espiritu, porque quien unge es el Espiritu Santo, y

la voz celestial es la del Padre que revela su filiacién.

En realidad, estos versiculos inciden en una mision con caracter salvifico y liberador que
el ungido llevara a cabo en nombre del Padre, asistido por el Espiritu Santo. Pero hay que
observar enseguida que la mision del Hijo excluye todo elemento de venganza; mientras
que Is 62,2b lo incluye. Esto viene a decir que Jesus es el salvador enviado por Dios,
asistido por su Espiritu para liberar a los pobres, los cautivos, los ciegos y los oprimidos.
En otras palabras, Lucas hace ver que Jesus es aquel que viene para hacer presente, a
través de su ministerio publico, la justicia y por consiguiente la justicia trinitaria en tanto
que su mision es trinitaria: enviado por Dios y acreditado por el Espiritu, orienta su
predicacion a los pobres, asi como la ayuda que prestara a todos los necesitados®®. Todo
esto se comprueba en las bienaventuranzas dirigidos a los pobres, a aquellos que pasan
hambre o lloran de verdad (6,20-22). Este mensaje se enfatiza y se agudiza en las

parabolas lucanas como la del rico epuldn y el pobre Lazaro (16,19-31)%.

En definitiva, si el Hijo de Dios tiene encomendada una mision cuya centralidad es
salvifica y que, por tanto, no admite venganza, pero si que encontramos amenazas
expresadas en los “ay de vosotros” (Lc 6,24-26) como una pedagogia divina que invita al

hombre a vivir conforme a la voluntad de Dios. Entonces hemos de concluir que el

%8 Yves Sao(t, Evangelio de Jesucristo segin san Lucas (Navarra: Verbo Divino, 2012), 2012.
%9 Cf. Joachim Gnilka, Teologia del Nuevo Testamento (Madrid: Trotta, 1998), 219.
% 1bid., 219.
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contenido de la predicacion de Jesus es el anuncio de la justicia divina porque, como lo
afirma con acierto von Rad, la justicia de Yahvé es siempre un don salvifico que es
imposible imaginar al mismo tiempo con algo que amenazaba a Israel®!. La justicia
trinitaria es liberadora, salvifica y excluye venganza. De acuerdo con lo analizado, hemos

de concluir que la justicia trinitaria es un elemento neuralgico de su programa misionero.

Si es verdad que hemos visto que la justicia trinitaria constituye un punto central del
programa misionero de Jesus, también hay que reconocer que no debemos perder de vista
que toda linea programatica es siempre un condensado y no un desvelamiento cabal de
todo lo que uno tiene la intencion de realizar. Asi, el testimonio de los evangelios pone
de manifiesto que el ministerio publico de Jests no se redujo en la predicacion y
ensefianza de la justicia trinitaria. En el centro de su predicacion esta el anuncio del Reino
de Dios que en analisis de los estudiosos es un tema muy central, muy destacado y
articulado. Dada la relevancia que cobra este tema en la ensefianza de Jesus, veamos pues

el vinculo que existe entre el Reino de Dios y la justicia trinitaria.

3- El Reino de Dios y la justicia trinitaria

No cabe duda de que, con el tema del Reino de Dios, nos adentramos en el nicleo de la
cristologia. En cambio, es claro que no se puede desgajar la cristologia de la trinidad, por
cuanto que la persona de Jesus, en relacion con el Padre y el Espiritu, constituye el punto
de partida de la teologia trinitaria®2. Sin perder de vista la finalidad de este capitulo de

cufio trinitario, procuraremos no andar por rodeos ajustandonos a lo esencial.

Existe practicamente unanimidad entre los estudiosos al afirmar que el Reino de Dios
constituye el centro de la actividad de Jesus. Gnilka asegura: “el Reinado de Dios puede
entenderse literalmente como el centro de la actividad de Jesus porque todo lo demas se
ordena en torno a ese punto central”®. EIl concepto Reino de Dios no solo abunda en casi
todas las fuentes, sino que también su recurrencia es patente en un nimero relevante de
géneros literarios: “paradbolas, oraciones, bienaventuranzas, profecias escatoldgicas,
relatos de milagro, frases condicionales en las que expresan los requisitos para entrar en
el reino, una concisa declaracion en dos partes sobre Juan el Bautista y un conciso

resumen de la proclamacion de Jesus y de sus discipulos”®. Esta amplitud tanto

61 Gerhard von Rad, Teologia del Antiguo Testamento. Vol. | (Salamanca: Sigueme, 41978), 461.
62 Wolfhart Pannenberg, Teologia sistematica | (Madrid: UP Comillas, 1992), 330.

83 Joachim Gnilka, JesUs de Nazaret. Mensaje € historia (Barcelona: Herder, 21995), 109.

64 John P. Meier, Un judio marginal. Tomo 11/1 (Navarra: Verbo Divino, 1999), 294.
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cuantitativa como cualitativa de la expresion permite su interconexion con la totalidad de
la ensefianza y actuacion de Jesus. En virtud de este caracter extenso que reviste la

metafora, haremos ver su relacién con la Trinidad y la justicia.

Aungue en ninguna ocasion definido por Jesus, “es claro que el Reino de Dios tiende a la
plena implantacion histérica de la voluntad salvifica de Yahvé”®®. Esta afirmacion
manifiesta que el mensaje del Reino es la expresion de la relacion que existe entre Dios
y Jesus. Pero quien habla de la relacion entre el Padre y el Hijo debe entender asi una
relacion trinitaria, porque es Jesus, portador y dador del Espiritu, quien anuncia el Reino.
Por eso Kasper dird que “la doctrina de la Trinitaria es, conforme a su sentido mas
profundo, la explicitacion normativa del mensaje de Jesus sobre la basileia. Sintetiza el

nucleo central del mensaje jesuanico y es la quintaesencia de la fe cristiana”®,

Dentro de la amplia comprension que reviste el Reino, digamos primero que es una
realidad dindmica centrada en Dios. En efecto, el testimonio de los sindpticos nos ensefia
que el Reino esta a la vez presente y por venir; pero entre estos dos polos existe una
continuidad que “queda asegurada por el hecho de que esta actuando Dios mismo.”®’
Asimismo, en el Sermdn del Monte (Mt 5-7) nos damos cuenta de que Jesus pone al Padre
y su justicia en el centro de su discurso®. Esto se ve en el imperativo que dirige a sus
discipulos a final del capitulo sexto de Mateo: “buscad primero el Reino de Dios y su
justicia, y todas esas cosas se 0s daran por afiadidura” (Mt 6,33). En este Sermon, Jesus
invita a sus discipulos a una vida confiada y centrada en Dios porque solo El puede colmar
todas sus necesidades. No olvidemos que, para Mateo, los discipulos de Jesus tendran

acceso al Reino, si su justicia es mayor que la de los escribas y fariseos (5,20).

En consecuencia, Jesus plantea el acceso al Reino de Dios como la imitacion del ser de
Dios. Tal y como estan las cosas, debemos concluir que el ser de Dios (justicia) sustenta
y condiciona el deber (justicia) del hombre. Por eso “no todo el que me diga Sefior, Sefior
entrara en el Reino de los cielos, sino el que haga la voluntad de mi Padre que esta en los
cielos” (7,21). Jesus muestra asi que el Reino se alcanza mediante una vida volcada en la

realizacion de la voluntad del Padre justo. El caracter teocentrico del Reino anunciado

8 Gerhard Ludwig, Dogmatica. Teoria y practica de la teologia (Barcelona: Herder, 1988), 285.

6 Walter Kasper, El Dios de Jesucristo (Santander: SalTerrea, 2013), 465.

67 Jacques Schlosser, Jesus, el profeta de Galilea (Salamanca: Sigueme, 2005), 128.

% |a palabra “Padre” referida al Dios en labios de JesUs aparece trece veces y por lo que respecta a la
justicia aparece cinco veces (5,6.10.20; 6,1.33).
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desde la revelacion de Dios como Abba permite comprender a Yahvé desde Jesus como

un Dios justo que el Hijo (Jesus) vino a manifestar a través de sus palabras y acciones.

En realidad, en el anuncio del Reino, no se vislumbra solamente elementos que hacen de
Jesus el exegeta por excelencia de Dios a quien llamaba Abba (Mc 14,36), sino que
también mostr6é que el Reino acontecia en sus obras, lo cual quiere decir que establecio
un vinculo entre el Reino y su persona. Por eso, a los que le acusaban de expulsar a los
demonios por Beelzebul respondio: “si yo expulso los demonios por el dedo de Dios, es
que ha llegado a vosotros el Reino de Dios” (Mt 12,28; Lc 11,20). A tal efecto, Cordovilla
anota que Jesus hace manifiesto el Reino “a través de sus parabolas (Lc 15, 11-32; Mt
20,1-16; Lc 18,9-14); de los dichos donde explicita la condescendencia de Dios para con
los pecadores; y sus acciones mesianicas, como puede ser la purificacion del templo, la
comunién de mesa con los pecadores y los milagros que hacen presente y eficaz la
soberania de Dios en el mundo y en el inicio de la nueva creacion (Mt 11,2-6)%. De ahi
que toda la conducta y el destino de Jesus culminado en su muerte en la cruz sean una

proexistencia, es decir una vida “por” y “para” los demas.

Para Cordovilla™, la cristologia de la proexistencia ha sido acogida de tres diferentes
maneras por la teologia contemporanea. Primero, desde la cristologia funcional, se ha
entendido la vida y la mision de Jesus como solidaridad con los hombres. Segundo, la
proexistencia se ha leido desde la preexistencia, dando asi pie a una manera de repensar
la economia salvifica; Joseph Moingt y Jean-Noél Aletti representan esta segunda via de
interpretacion. Tercero, H. Schirmann en didlogo con otros tedlogos sistematicos la
interpretd como el abajamiento de Dios a los hombres. En el fondo, esta vida “por” y
“para” los demés es expresion de la justicia divina, porque, con sus comidas con los
pecadores, su atencion y cercania a los marginados, su opcién por los pobres y los méas

necesitados y su muerte en la cruz, hace irrumpir el Reino de Dios aun no consumado.

Capacitado por el Espiritu Santo para realizar su mision, Jests no solo ensefié a sus
discipulos a buscar la justicia divina y por consiguiente su Reino, sino que con su

actuacion y autoentrega al Padre, manifestd la justicia trinitaria, puesto que “el mensaje

6 Angel Cordovilla, “Creacion. Creo en Dios”. En Ldgica de la fe, dirigido por Angel Cordovilla, 110.
Madrid: Comillas, 2013.

 Angel Cordovilla, “Reino de Dios y teologia trinitaria: influencia de este concepto en la renovacion de
la teologia trinitaria”. En Trinidad y Reino de Dios (Salamanca: Secretariado Trinitario, 2009), 181-82.
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del Reino y la doctrina trinitaria estan en una relacion de fundamento y de

especificacion”’. Analizamos, pues, la justicia trinitaria en el acontecimiento pascual.

I11- LA JUSTICIA TRINITARIA EN EL ACONTECIMIENTO PASCUAL

En el apartado anterior, vimos que el Reino esta en el centro del anuncio y la praxis de
Jesus. Esto nos llevo a concluir que su predicacién y accion realizadas acerca del Reino
han sido un desvelamiento de su relacién intima con el Padre y por tanto con el misterio
del Dios trino. Si esto es una verdad innegable, también cabe reconocer que en el
acontecimiento pascual se culmina esta relacion. En el acontecimiento pascual, el Dios
trino se hace cabalmente presente manifestando su justicia para con la humanidad entera,
dandole a conocer los misterios de su voluntad. Queremos, en este Gltimo apartado,

exponer el entramado que hay entre Trinidad, acontecimiento pascual y justicia.

1- La muerte del Hijo: la justificacion como accion trinitaria
1-1-  La muerte de Jesus: hecho histérico y teoldgico

La muerte del Hijo es un acontecimiento historico que el NT nos da a contemplar desde
tres perspectivas (religiosa, politica y teoldgica) y a entenderla desde la teologia de la

entrega que nos abre a una lectura trinitaria’?.

Desde el punto de vista religioso, la muerte de Jesus ha sido captada como la muerte del
profeta y del Mesias. A juicio de los judios, Jesis muere como un blasfemo y un maldito
conforme a las escrituras (Dt 21,21-23; Gal 3,13); muere fuera de la puerta santa, es decir,
fuera de la Alianza establecida entre Yahvé y su pueblo (Mt 27,32; Heb 13,12).
Asimismo, se ha percibido cémo el fracaso de su pretensién mesianica va acompafado
del descredito de su persona. Las burlas de las cuales Jesus es victima en su juicio y en el
momento de crucifixion corroboran esta idea del fracaso de su pretensién profética y
mesianica. Aun asi, Jesus se mantuvo firme, reafirmandose como el Mesias ante el sumo
sacerdote (Mt 26,63-64; Mc 15,1-2). Por altimo, la muerte de Jesus, en la perspectiva
religiosa, fue entendida como la muerte del siervo de Yahvé. Fue desfigurado y triturado
a pesar su divinidad (Is 52,13-53,12; Flp 2,6-11).

™t Angel Cordovilla, “Reino de Dios y teologia trinitaria: influencia de este concepto en la renovacion de
la teologia trinitaria”. En Trinidad y Reino de Dios, 185.

2Angel Cordovilla, “Creacion. Creo en Dios”. En Logica de la fe, dirigido por Angel Cordovilla, 116.
Madrid: Comillas, 2013.
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Desde la perspectiva politica, Jesus termina muriendo como un esclavo, en la cruz, por
haber entrado en un conflicto y una lucha de autoridades y realezas con los poderes
politicos de Roma. Los efectos contundentes que tenian la predicacion y la praxis de Jesus
le llevaron a entrar en conflicto, no solo con las autoridades religiosas judias de su época,
sino también con las autoridades politicas. Aunque, en el evangelio de Juan, Jesus no se
reclamaba para si un reino terreno (Jn 18,36), esto no impidi6é que su vida terminara de
modo dramatico, colgado en la cruz de madera. El Hijo que llamaba a Dios Padre muere
en la cruz experimentando su silencio y abandono, como nos hace ver su desgarrador grito
(Mc 15,34ss; cf. Sal 22,2).

Desde la interpretacion teoldgica, la muerte de Jesus ha sido entendida con la categoria
de “entrega” del Hijo que lleva a la encrucijada de tres libertades. Primero, los hombres
en plena libertad decidieron entregar a Jesus a la muerte como un bandido (Mt 27,26).
Segundo, Jesis mismo toma libremente la iniciativa de entregarse (Jn 10,17-18).
Finalmente, el Padre es quien libremente entrega al Hijo a la muerte como un acto de
amor (Rom 8,32). A tal efecto, Pastor-Ramos afirma con razon que en la cruz “aparece al
méaximo el amor de Dios al ser humano por su solidarizacion con €l y su participacion

personal en el destino humano” "

No seria suficiente contentarse con sintetizar las tres libertades relacionadas con la
teologia de la entrega, porque su comprension en la historia generd interpretaciones no

siempre en adecuacion con la teologia catolica.

Por lo que atafie a la entrega libre del Hijo, surgié la pregunta por saber si la entrega de
Jesus no fue una muerte temeraria que se podria calificar de muerte “kamikaze”, sobre
todo si se tiene en cuenta el cuarto cantico del Siervo de Yahvé (Is 52,13-53,12). A esta
pregunta, Juan nos ofrece una respuesta insuficiente: “nadie me quita la vida, yo la doy
voluntariamente” (Jn 10,18). Afinando, conviene decir que Jesus no busca la muerte como
un “kamikaze”, sino que la asume como un acto libre de su voluntad buscando la

salvacion de la humanidad pecadora.

En cuanto al Padre que entrega libremente al Hijo, fue considerado como un Dios sadico
gue se complace en la muerte de su Hijo. El Dios de Jesucristo no es un Dios sadico, en
la medida en que existe una relacién entre la voluntad del Hijo y la del Padre: “no sea lo

73 Federico Pastor-Ramos, Para mi, vivir es Cristo. Teologia de san Pablo. Persona, experiencia,
pensamiento, anuncio, 180.
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que yo quiero, sino lo que quieres ta” (Mc 14,35). Cierto es que el Padre le entregé al
Hijo a la muerte, pero esto no fue una voluntad impuesta, pues el Hijo muere por haber
tomado por si mismo la Gltima decision. El Padre acepta la muerte del Hijo porque el Hijo
lo aceptd. De ahi que podamos decir que la salvacidn que el Hijo nos ratifica en el Espiritu
no procede de un acto de imposicion del Padre al Hijo, sino que es un acto de amor, de
solidaridad y de compasion. El misterio trinitario act(a de este modo en la cruz de Cristo
salvaguardando la integridad del ser de Dios. A pesar de la integridad de su ser
salvaguardada, no podemos soslayar la problematica de la impasibilidad de Dios tan

vinculante a la muerte del Hijo en la cruz.

La tradicion patristica opt6 por un camino dialectico al hablar de un Dios sufriente. Frente
al docetismo, los padres afirmaron el sufrimiento de Cristo, el Hijo de Dios; mientras que
ante el patripasianismo tuvieron que ajustar su pensamiento, dejando ver que, aunque sea
el Hijo que sufre, esto no afecta directamente al Padre. Frente a los planteamientos acerca
del problema del mal en el mundo, la teologia, aun reconociendo la solidaridad y la
cercania de Dios con el ser humano, se reafirma la impasibilidad de Dios. La teologia
cristiana entiende que el Hijo es quien sufrio historicamente siendo el resto de las
personas divinas implicadas de manera diferenciada. El Padre sufre por y en el Hijo sin
que podamos separarlo adecuadamente ni identificarlos totalmente .

1-2-  La muerte de Jesus desde la perspectiva de la justificacion

Quedo6 apuntado en el estudio precedente, con la mirada puesta en la teologia de la
entrega, que la muerte de Cristo en cruz tiene un caracter eminentemente soterioldgico.
Por eso, teniendo presente ahora la idea de la justicia divina como la realizacion de actos
salvificos de Dios a favor de su pueblo, hemos de escrutar, acto seguido, el sentido que

tiene en relacion con la justificacion.

Como primer peldafio de esta reflexion, partiremos del cuarto canto del Siervo de Yahveé
(Is 52,13-53,12) que, en analisis de Schokel y Sicre, formaria parte de uno de los textos
del AT mas importante para Jests”. De hecho, la comunidad primitiva no dudo en aplicar
este texto a su persona. El texto habla de un Siervo maltratado, desfigurado, sin forma
humana cuyo destino es la muerte. Pero, su muerte no fue una imposicién, sino un acto

voluntario y de plena libertad a través del cual se entregd “cargando con nuestra

7 Angel Cordovilla, “Creacion. Creo en Dios”. En Ldgica de la fe, 120.
5 Luis Alonso Schokel y José Luis Sicre, Profetas. Vol. | (Madrid: Cristiandad, 21987), 274.
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enfermedad y soportando nuestros dolores” (cf. 53,2). Pero esto, para Dios, no termina
ahi, sino que después de sufrir, vera la luz, el justo se saciard de su conocimiento.
Justificara a muchos (cf. 53,11). Esto quiere decir que detras de la muerte hay una
promesa que lo supera todo: la vida. La muerte no tiene la tltima palabra sobre el Siervo
e incluso la promesa no es solo para él, también alcanzara a muchos. Desde este punto de
vista, la muerte del Siervo realza la alteridad por cuanto que no es un mero acontecimiento
que solo le afecta personalmente. Lo mismo que se le hace promesa al Siervo, también
los hombres son todos destinarios de la promesa ya que su muerte es una muerte por

muchos, incluidos sus transgresores (53,12)

Asimismo, en el NT vemos que JesUs vence la muerte por su resurreccion y de esta
manera, otorga la salvacion para todos porque “el Hijo del hombre no ha venido a ser
servido, sino a servir y a dar su vida como rescate por muchos” (Mc 10,45//Mt 20,28).
Por su vaciamiento y solidaridad para con los hombres, “Dios lo exalto y le otorgo el
Nombre, que esta sobre todo nombre” (Flp 2,9).

Con lo que llevamos diciendo, la justificacion aqui ha de entenderse en clave
soterioldgica, no en sentido forense. En efecto, la justificacion es un término relacional.
Justificar es volver a poner en relacion; es decir, que, con su muerte, el Siervo vuelve a
poner a los hombres en relacién con el Padre. EI Siervo justifica no en el sentido de
condenar sino con la finalidad de salvar restableciendo la relacién entre Dios y los
hombres. En definitiva, justificar es salvar, otorgar vida, poner los hombres en relacion
con Dios. Si queremos perfilar la idea de la justificacion, hemos de subir un peldafio mas
acudiendo al apostol san Pablo. Para el Apostol, la muerte de Cristo es un acontecimiento

salvifico cuya clave de comprension es la justificacion.

Pablo sefiala que Cristo nos liberd de la maldicion de la Ley, que es una condicion
negativa en la que la humanidad vivia (el pecado)’®. Entonces, por solidaridad con los
que estaban sometidos a la ley, Cristo se somete a la Ley en su condicién humana, pero
rechaza toda comunion con esta. Con su muerte y también su resurreccion, queda
destruido el pecado y no la Ley (cf. Rom 8,3), pero “si que el régimen legal ha perdido

su vigencia para quienes han aceptado la revelacion acontecida en la muerte de Cristo”"’.

76 Federico Pastor-Ramos, Para mi, vivir es Cristo. Teologia de san Pablo. Persona, experiencia,
pensamiento, anuncio, 162.
7 1bid., 165.
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En segundo, Para Pablo, Cristo muere “por los pecados” (Géal 1,4; 1Cor 15,3). La relacion
causal que Pablo establece entre pecado y muerte se debe entender a dos niveles. El
primero es mucho mas sencillo por el hecho de que Pablo sabia que Jesus habia vivido en
un contexto historico donde el mundo estaba marcado por los pecados y denunciando las
situaciones de injusticia que le rodeaba, esto le costd la muerte. EI segundo nivel de
comprension es que “Cristo muere como consecuencia de una situacion de pecado en la
que ha entrado cumpliendo el plan de Dios, solidarizandose con los seres humanos”’®.
Por este motivo, hemos de concluir que la muerte es un acontecimiento trinitario visto
que el Hijo cualificado por el Espiritu, realiza en plena libertad la voluntad del Padre.
Vertebrando ambos sentidos que acabamos de elucidar, hemos de decir que la muerte de
Cristo por causa de los pecados es un acontecimiento del misterio de la Trinidad cuya

finalidad busca instaurar la justicia entre los seres humanos.

En total, con su muerte, Cristo se solidariza destruyendo todo régimen legal, pero también
desvela y revela la auténtica realidad y poder del pecado en el mundo rompiendo toda
relacion con él. Asi, con razén dira Pastor-Ramos que “al morir, el Sefior deja de ser
hecho pecado (2Cor 5,21) y maldicién de la ley (Gal 3,13), y puede decirse que ‘el que
ha muerto ha quedado justificado por del pecado’ (Rom 6,7)”"°. La muerte de Cristo es

justificacion, es decir, salvacion del yugo de maldicion de la Ley y de nuestros pecados.

2- Laresurreccion del Hijo manifiesta la justicia trinitaria

Es irrenunciable que no se puede disociar la muerte de la resurreccion, puesto que ambos
acontecimientos forman parte del Unico acontecimiento pascual: son dos caras de la
misma moneda. Sin embargo, por razén metodologica, hemos optado por examinarlos

paso a paso. Hecha esta observacidn, solo falta centrarse en el tema de la resurreccion.

Con los datos del NT, podemos afirmar que la resurreccion es un acontecimiento trinitario
mediante el cual se manifiesta cabalmente la relacion de Dios con el mundo. Al estudiar
la muerte de Jesus, hemos visto que el Hijo se entregd en obediencia al Padre (Heb 9,14)
y ahora con la resurreccion, es el Padre quien responde a la obediencia y fidelidad del
Hijo resucitandolo con la fuerza del Espiritu (Rom 1,3) y exaltandolo a su derecha. Asi,

la resurreccion es una accion trinitaria en la medida en que cooperan las personas divinas.

8 Federico Pastor-Ramos, Para mi, vivir es Cristo. Teologia de san Pablo. Persona, experiencia,
pensamiento, anuncio, 168.
™ 1bid., 172.
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2-1- Dios Padre, agente y autor principal de la resurreccion

En la reflexion anterior, hemos mostrado al elucidar la teologia que respalda la muerte
del Hijo que él es quien tomo libremente la decision de entregarse testimoniando su
obediencia y fidelidad al Padre quien no pudo quedarse indiferente. Ante la muerte del
Hijo, un hecho sin paragon, la respuesta del Padre fue resucitarlo al tercer dia (1Cor 15,4)
manifestando asi su soberania sobre la muerte y patentizando su paternidad.

Dios es el autor de la resurreccion de Cristo tal como nos lo presentan los textos mas
antiguos del NT, (Rom 6,4; 8,11; 10,9; 2Cor 4,14; Ef 1,20). En el estudio de estos
testimonios primigenios, Kessler asegura que el sujeto de la accion es Dios y Jesus,
sacrificado en la cruz, el objeto de dicha accion®. La resurreccion es una accion exclusiva

de Dios que no admite ninguna accion humana, contrariamente a su pasion y muerte®!.

Si ante la muerte del Hijo todo se habia convertido en un fiasco, empero, contra toda
esperanza, el Padre sale al socorro de su Hijo dandole la vida en el Espiritu. La
resurreccion de Jesus por el Padre mediante la accion del Espiritu viene a ser una accion
de reconocimiento del Padre hacia su Hijo en virtud de su obediencia y fidelidad.
Asimismo, es la mayor prueba de la divinidad de Dios, pues mediante ella Dios realiza

algo que no esta dentro del mundo®?.

El Apdstol de los gentiles entiende la resurreccion del Hijo por el Padre como la victoria
y superacién de la muerte; es decir, con su resurreccion, Cristo deja atras la muerte y sus
inseparables aliados: el pecado y la muerte (Rom 6,7; 1Cor 15,56)%. En la resurreccion,
el Padre exalta y glorifica al Hijo haciendo ver que la muerte no tiene poder sobre la vida.
De ahi que la resurreccion sea el si definitivo contra todas las apariencias de fracaso, y
permita a Cristo llegar a la culminacion de su existencia.®* Es signo de salvacion

definitiva, anticipo del futuro escatoldgico que acontece y aun no consumado del todo.

Finalmente, es menester apuntar a partir de lo dicho que, en la resurreccion del Hijo, el
Padre revela su justicia a la humanidad entera. Frente a una humanidad pervertida por el
pecado, Dios sale al encuentro de su Hijo y revela su justicia. Si la muerte del Hijo puede

interpretarse como injusticia de los hombres, la resurreccion, por su parte, ha de

8 Hans Kessler, La resurreccion de Jesus (Salamanca: Sigueme, 1989), 89.

8 1bid., 246.

8 bid., 248-49.

8 Federico Pastor-Ramos, Para mi, vivir es Cristo. Teologia de san Pablo. Persona, experiencia,
pensamiento, anuncio, 184.

& 1bid., 184.
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entenderse como realizacion de la justicia divina para con el Hijo obediente y fiel. Kessler
afirma con razon que Dios “no capitula ante aparente superpoder del mal, sino que lo
quebranta y comienza a crear la verdadera vida en la justicia y el bien universal”,
Recordemos que en 2Mac 7,14, la resurreccion es planteada como recompensa de la
fidelidad del justo ante Dios. Desde esta teologia, Dios no quedara indiferente ante
aquellos que sufrieron el martirio en su nombre, sino que les dara como recompensa la
resurreccion. Cuando aplicamos esta idea de la resurreccion en los textos del NT,
debemos afirmar que la resurreccion es resultado de la justicia trinitaria en la medida en
que las personas divinas, obrando en comunidn, conservan su accion especifica como

acabamos de ver con el Padre. ; Como se entiende la accion del Hijo en su resurreccion?

2-2- Laresurreccion es la revelacion de la filiacion divina del Hijo

La resurreccion de Cristo es la confirmacion de la plenitud de su filiacion. Si el Hijo, que
paso toda su vida predicando acerca del Reino, realizando milagros y curaciones, situando
de hecho el origen de su autoridad en la del Padre no hubiera resucitado, inatil habria sido
la fe de sus discipulos y admiradores®. No obstante, como no fue asi y que Dios lo

resucito de la muerte, se refrenda asi su predicacion y praxis.

Hay que puntualizar que la resurreccion de Jesus no es solo la corroboracion de la validez
de su misién y obra terrena, sino tambien la revelacion en plenitud de su filiacion y su
consagracion definitiva en la funcién de salvador. ;Como el Padre iba a abandonar a su
Hijo amado en quien se complace? ;Acaso es el Padre un Dios infiel? La respuesta es
negativa en ambos casos. En la resurreccion, Jesus queda confirmado como Hijo del
Padre, asi como su predicacion y praxis. Su intima relacién de filiacion con el Padre que
reivindicaba queda elucidada por su resurreccion. “En la resurreccion Jesus, el Hijo,
adquiere la condicion de Hijo de Dios en su humanidad con todo su poder (Rom 1,3)”%",
Lejos de incurrir en el adopcionismo, precisamos que es la naturaleza humana del Hijo
que es elevada a su perfeccion y no su divinidad®®. Bajo la accion del Espiritu del Padre,
su cuerpo humano es glorificado y “él es constituido Hijo de Dios en poder, es decir en
plenitud divina y humana” (Rom 1,1-4).

8 Hans Kessler, La resurreccion de Jesus, 251.

8 Esta idea se inspira de 1Cor 15,12ss.

87 Angel Cordovilla, EI misterio de Dios trinitario, 186.
& 1bid., 186.
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Pablo hace hincapié en los efectos vivificadores de la resurreccion y a tal efecto, deja
entender que Cristo inaugura la resurreccion de los cristianos. “El Resucitado es la
primicia de los muertos (1Cor 15,20), lo cual significa que el destino de Cristo es un
adelanto y una anticipacion del de los cristianos”®. Ahora bien, en opinién de Pastor-
Ramos, si nos situamos en la perspectiva paulina, hay que tener cuidado para no afirmar
que la resurreccion de Jesus salva directamente al cristiano, habida cuenta de que en el
pensamiento paulino condensa el teocentrismo de la resurreccion (1Tes 4,14; 1Cor 6,14;
2Cor 4,14; 13,4; Rom 6,4) y no hay una afirmacion expresa de que sea Cristo resucitado

quien vivifique directamente al creyente®.

3- Lafuerza recreadora del Espiritu

Jesus es constituido plenamente Hijo de Dios en su resurreccion bajo la fuerza del Espiritu
de Dios. Con razon, san Pablo dird que “fue constituido Hijo de Dios en poder por el
Espiritu Santo a partir de su resurreccion de entre los muertos” (Rom 1,4). Recordemos
que segun el AT, el Espiritu de Dios actuaba junto al Padre como cocreador (Gén 1,2) en
la creacion del mundo; en el libro de Ezequiel, es la fuerza recreadora que revivifica a los
huesos secos (Ez 37,10); en el NT forma y modela a Jesus en el seno de la Virgen Maria
(Lc 1,26-28); y por ultimo en la resurreccidn, el Espiritu de Dios es la fuerza desde la cual
el Padre resucita a su Hijo y quien obrara en nosotros en la resurreccion futura, tal como
queda afirmado en Rom 8,11. Para Pablo, el Padre resucita al Hijo mediante su Espiritu

y desde esta resurreccion, los creyentes recibimos el don del Espiritu (Gal 4,6)%.

Desde luego, el Espiritu de Dios no solo resucita al Hijo, también su accion vivificadora
se extiende a los creyentes (Rom 8,11; 1Cor 6,14) con tal de que estén unidos a Cristo
muerto y resucitado (Rom 6,5). Este Espiritu que reciben los creyentes es también el
aliento del Resucitado comunicado a sus discipulos y que salta las cadenas de su miedo y

les posibilita para anunciar el evangelio, bautizar y curar a los enfermos (Hch 2).

A decir verdad, este Espiritu es el Paraclito que Jesus habia prometido repetidas veces a
sus discipulos (Jn 14,16.24-25) y que ahora esta con ellos tanto en su relacion con el
mundo como en su relacidn de creyente con Cristo. Esto hace que los creyentes, habiendo

recibido el Espiritu del Resucitado, estén capacitados para anunciar el mensaje de

8 Federico Pastor-Ramos, Para mi, vivir es Cristo. Teologia de san Pablo. Persona, experiencia,
pensamiento, anuncio, 183.

% bid., 185.

91 Angel Cordovilla, “Creacion. Creo en Dios”. En Ldgica de la fe, 123.
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Jesucristo. Bajo la guia del Espiritu, estan llamados a preocuparse por la construccion de

un mundo cada vez mas justo.

En conclusion, retengamos que, a través de la muerte y resurreccion de Cristo, que son
acontecimientos salvificos fundamentales, la justicia de Dios es comunicada al ser
humano quien participa de ella por la fe en el Sefior Jesus. Teniendo la teologia paulina
como punto de mira, cabe decir que Dios es la fuente de la justificacion (cf. Rom 3,21.24-
26.30; Gal 3,8) que llega a los seres humanos por la muerte y la resurreccion de Jesus
(Rom 4,25). Si a esto afladimos la idea de que el Padre resucita a Jesus por su Espiritu, lo
cual explica de modo implicito la accién del Espiritu Santo en la justificacién, puede
colegirse que el acontecimiento pascual es la escenificacion de la justicia trinitaria en la

que cada una de las tres personas actua de manera distinta.
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CAPITULO I1I: CRISTO, INSTAURADOR Y REALIZADOR DE LA JUSTICIA

Este capitulo es un triptico cristoldgico en el cual tratamos primero la centralidad del
Reino de Dios en la vida y mision de Jesus. En el segundo peldafio, nos centramos en el
acontecimiento pascual poniendo al descubierto el vinculo intimo que existe entre el
anuncio del Reino y su muerte y resurreccion; y en el tercero y Gltimo peldafio

examinamos las repercusiones que tiene el acontecimiento de Cristo en el creyente.

I- LA JUSTICIA ANUNCIADA Y REVELADA EN EL REINO DE DIOS

Es sabido que el Reino de Dios ocupa un lugar importante en la predicacion y la praxis
de JesUs. Esta met&fora abunda principalmente en los sinOpticos y aparece tanto en
numerosas fuentes como en diversos géneros literarios®?. Destacando la centralidad de
este tema en la vida y mision de Jesus, los estudiosos lo consideran como un tema de alto
tono cristologico. De hecho, el ultimo destino terreno de Jesus, su muerte, ha sido
entendido en continuidad con su ministerio ligado al Reino®. Esto quiere decir que tanto
la reflexion sobre el Jests prepascual, como la que versa sobre el Jesis postpascual,
ninguna puede prescindir del tema del Reino de Dios dado que se trata de un tema central
unido a su persona. En este primer apartado, veremos como el tema de la justicia impera

en la predicacion y la praxis de Jesus sobre el Reino.

1- La justicia descuella en la ensefianza de Jesus sobre del Reino

Antes que nada, hemos de apuntar que el tema del Reino de Dios adquiere una relevancia
capital en la predicacion de Jesis como ha podido probar la exegesis historico-critica
atendiendo al criterio de las fuentes maltiples®®. Si a esto le sumamos su recurrencia en
diversos géneros literarios, debemos asentar su autenticidad. Por eso, Uribarri, tras haber
visto la poca relevancia que tenia dicho simbolo en la tradicion veterotestamentaria,
aseguro, en cambio, su especial importancia en el NT haciendo ver que “si Jesus no le
hubiese dado tal relevancia, habria pasado mucho mas desapercibido”®. ;Cémo se

entiende el Reino anunciado por Jesus?

La ensefianza de JesUs sobre el Reino ostenta una doble dimension: futuro y presente.
Dentro de la gran amplitud que reviste la nocion del Reino, Jesus deja percibir un Reino

a la vez presente y por venir. Ahora bien, este caracter aparentemente paradojico del

92 John P. Meier, Un judio marginal. Tomo 11/1, 294.

9 G. Uribarri, “Redencién. Creo en su Hijo Jesucristo”. En Légica de la fe, 289-290.
% Jacques Schlosser, Jesus, el profeta de Galilea, 117-118.

% G. Uribarri, “Redencidn. Creo en su Hijo Jesucristo”. En Logica de la fe, 316.
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Reino solo puede captarse si logramos desmenuzar el mensaje que se esconde detras de

cada una de sus dimensiones.

La dimension futura del Reino se halla en varios pasajes de los sinopticos, aunque el
futuro que Jesus usa es de una forma vaga y general®. En la oracion del padrenuestro,
Jesus pide por la venida del Reino (Lc 11,2ss y Mt 6,10ss) en el cual seran dichosos los
pobres de espiritu, los afligidos, los hambrientos y los perseguidos (cf. Lc 6,20-23; Mt
5,3-12). Asi, Jesus define el Reino como lugar donde ya no habra ni injusticia ni
discriminacion. Cuando llegue el Reino, se hara patente la justicia divina dando un giro a
la situacién de destreza de los que sufren. Sobre este Reino venidero, Jesus anuncia que
todo Israel, incluso los gentiles, tendrd acceso al banquete del Reino en cuya mesa se
sentaran Abrahan, Isaac y Jacob (Mt 8,11-12//Lc 13,28-29). Respecto de esta mesa, Jesus
manifestd también su conviccion de tomar parte en el banquete del Reino futuro (Mc
14,25). Por un lado, hay expresion de la universalidad del Reino: Dios no hace distincion
de pueblo, ni de raza ni de lengua, lo cual es una clara expresién de su relacion para con
todos, es decir de su justicia. Por otro lado, hablando de su participacion en el banquete
final con sus discipulos, deja ver en ultima instancia que el Reino pertenece al Padre. El
mismo vendra a sentarse en este Reino con los suyos. De ahi se infiere que Jesus afirma
su obediencia cabal al Padre reconociéndolo como Sefior del Reino; pero al mismo
tiempo, deja ver que la comprension de este Reino por parte de los hombres esta ligada a
su persona. Esto nos lleva a decir que solo a traves de Jesus podemos tener acceso

definitivo a la justicia cuya fuente dimana del Padre.

JesUs predica también un Reino presente®’. Los evangelistas Marcos (2,15) y Mateo
(4,17), nos proporcionan un resumen fidedigno de la ensefianza de Jesus que exhorta a la
conversion y a la fe en la Buena Nueva dada la irrupcion del Reino. Es importante darse
cuenta de que, para Jesus, la conversién es un requisito importante para acceder al Reino
que se hace presente. Esto nos recuerda la predicacion de los antiguos profetas y
recientemente a Juan el Bautista. EI mensaje de conversion de los profetas de Israel era
una invitacién del pueblo a vivir con los hermanos en justicia. Se trataba de una
exhortacion a la radical conversion que debia repercutir positivamente en las relaciones
fraternas y sociales. En esta via, Jesus no solo llamé a la conversion personal, sino que

también criticé a las dos grandes instituciones del judaismo de su tiempo: Ley (Mc 3,1-

% Jacques Schlosser, Jesus, el profeta de Galilea, 119.
9 Los siguientes textos también han de considerarse: Lc 7,28; 17,20-21; Mt 11,11.
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6; Lc 5,27-39; 19,1-10) y Templo (Mt 21,12-17; Mc 11,15-19; Lc 19,45-48; Jn 2,14-16)
como manera de apelar a la conversion. Podemos alegar que el Reino de Dios, presupone
la justicia, es decir, la conversion como expresién mas patente de una vida cabalmente

orientada hacia Dios y su Reino, que se hace presente en Jesus.

2- La praxis de Jesus como barrunto de la justicia divina

Hemos visto que Jesus predicaba, a la vez, un Reino presente y venidero. Estas dos
perspectivas no estan en contradiccion, sino que se complementan en el Unico Reino cuyo
origen es Dios. Si examinamos los textos, nos damos cuenta de que Jesus no fue un mero
predicador de un Reino venidero, sino que fue un instaurador y realizador del Reino que
irrumpe ya aqui, aunque no consumado®®. Asi, a través de sus actuaciones (exorcismos,

curaciones, comidas), acaecen acontecimientos propios del Reino futuro.

Los autores concuerdan en que Jesus realizd exorcismos que van unidos a su predicacion
del Reino. Recordemos que los exorcismos son milagros en los que Jesus expulsa uno o
varios demonios de una persona (Mc 1,23-28; Mt 12,22-23//Lc 11,14,23; Mt 9,32-34).
Una razdn convincente que respalda la veracidad de estos exorcismos es que fueron
motivo de acusacion durante el juicio de Jesus, a quien sus oponentes inculparon de
“expulsar los demonios con el poder de Belcebu” (Mc 3,22; Mt 12,24; Lc 11,15). La
respuesta de Jesus a esta critica virulenta es: “si yo expulso los demonios con el dedo de
Dios, entonces es que ha llegado sobre vosotros el Reino de Dios” (Mt 12,28; Lc 11,20).
A partir de esta respuesta de Jesus, podemos entender realmente el sentido que otorg6 a
sus exorcismos. La locucion “dedo de Dios” es un hapax en todo el NT. En el AT aparece
en Ex 8,15 en el relato de la tercera plaga donde por recomendacién de Moisés, Aaron
extiende su callado y toca el suelo. Tras este gesto, el polvo se convierte en mosquitos,
pero cuando los enemigos, los egipcios, intentaron hacer los mismo, no lo lograron y
gritaron: “jEs el dedo de Dios!” (Ex 8,15). Asi pues, Jesus se sitUa en la Orbita de Moisés
y Aardn a traves de quien Dios realiza acciones prodigiosas. De la misma manera que
Dios realizé una accion liberadora y salvifica en la vida de Israel, a través de sus elegidos
(Moisés y Aaron), asi Dios actta a favor de Israel a través de los exorcismos de Jesus.
Jesus es para todo el pueblo de Israel, el elegido, cualificado y capacitado para revelar y
comunicar la liberacion y la salvacion. Mediante los exorcismos, Jesus esta haciendo ver

que el Reino esta ligado a su persona.

% G. Uribarri, “Redencidn. Creo en su Hijo Jesucristo”. En Logica de la fe, 317.
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En resumen, los exorcismos de Jesus nos sittan en el marco del Reino y desvelan que su
poder y autoridad vienen de Dios. Si tenemos en cuenta la cita de Ex 8,15, que nos sitla
ante la realizacion de una accion liberadora y salvifica de Dios a favor de su pueblo,
debemos ahora deducir que los exorcismos de Jesus consisten en manifestar la justicia de
Dios hacia los oprimidos por el diablo: el Adversario®. Como el Padre, que salva
operando justicia en la vida de Israel, también Jesus realiza justicia en la vida de los
oprimidos por las fuerzas maléficas del demonio. Asi, “adquiere un aire mesianico y

liberador, sin que reivindique de manera formal y explicita el titulo de mesias”%.

Lo afirmado sobre los exorcismos se encuentra en un panorama semejante a las
curaciones. Estas tienen lugar en relacion con el Reino. Tanto los exorcismos como las
curaciones son acciones que Jesus opera en beneficio de aquellos que sufren exclusion,

pobreza, desdicha y son considerados como alejados de Dios™*.

Las comidas de Jesus formaron parte de su ministerio y constan en la tradicion evangélica.
Si bien es asi, hay que admitir que en Lucas estos relatos cobran un puesto sobresaliente.
De hecho, distinguimos entre las comidas de Jesus con pecadores y publicanos (5,27-39;
19,1-10), los fariseos (7,36-50; 11,37-54; 14,1-24) y con los discipulos (22,14-38; 24,13-
35; 24,36-52). La historicidad de las comidas de Jests!®? con publicanos y pecadores
queda atestiguada en la critica que le achacaron: “Ha venido el Hijo del hombre, que come
y bebe, y decis: Ahi tenéis a un comilén y un borracho, amigo de publicanos y pecadores”
(Lc 7,34//Mt 11,19).

Recordemos que las comidas en el ambiente palestino del s. I, ademas de su significado
antropoldgico y sociocultural, revestian significados escatolégicos como anticipo del
banquete celestial (Is 25,6-8), y teoldgico, expresado como comer y regocijarse con el
Sefior en la tierra prometida (Dt 27,7; 12,7.15.18; 14,23.26; 15,20; 16,3.7-8; 18,1.8;
26,11-12). Si las comidas revestian un sentido, conviene adelantar que las de Jesus las

superarian mucho mas.

Desde su perspectiva del Reino, las comidas que culminan en la Ultima Cena, y son

retomadas en la fraccion del pan por las comunidades incipientes, constituyen un anticipo

% En el primer capitulo de este trabajo, hemos visto que la justicia divina consiste en la liberacion y
salvacion del pueblo de las manos de los enemigos.

100 G, Uribarri, “Redencién. Creo en su Hijo Jesucristo”. En Ldgica de la fe, 318.

101 Ibid., 319.

102 Cf. Jacques Schlosser, JesUs, el profeta de Galilea, 141.
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del banquete escatologico. A esto hay que agregar que sus comidas son un signo de la
llegada de un evidente “comer y regocijarse” en el Sefior, convirtiéndose en el nuevo
Moisés (Jn 6,49) que trae el pan de vida. Més alla de esto, al comer con los pecadores y
publicanos, Jesus rompe las normas de purezas y universaliza asi la salvacion para todos,
dando a conocer el rostro misericordioso y justo de Dios. Como corolario de esta
universalidad de la salvacién, surge un nuevo Israel fundado en las nuevas relaciones de
fraternidad y de justicia. En esta perspectiva, se entiende la invitacion de Jesus a un
cambio en la practica habitual, cuando aconseja a todos los que desean organizar un
banquete a no invitar a sus amigos y conocidos, sino “a los pobres, a los lisiados y a los
ciegos (Lc 14,13)7103,

Atando cabos, se puede retener que la actuacion y ensefianza de Jesus (exorcismo,
curaciones, comidas) ponen al descubierto la salvacion escatologica del Reino presente
vinculado a su persona. En Jests y con El el Reino irrumpe, aungque no consumado del
todo. La salvacion anticipada en el Reino es la comunicacion de la justicia divina
expresada en la vida y el ministerio de JesUs que han de transformar la vida y las

relaciones humanas.

- EL ACONTECIMIENTO PASCUAL COMO REVELACION DE LA
JUSTICIA DIVINA

Anteriormente, hemos visto el lugar irrenunciable que ocupa el Reino en la vida y mision
de Jesus. La afirmacion de que el Reino constituye el nervio de sus palabras y accién no
excluye el hecho de que Jesus haya experimentado controversias y conflictos. Los textos
neotestamentarios atestiguan la existencia de controversias y tensiones que El pudo
generar. Jesus transgredio las normas de pureza alimentaria (comidas con publicanos y
pecadores) y la observancia del sabado (curaciones en sabado); manifesto su pretension
de estar por encima de la Torah (Mt 5,21.22a.27.33-34a.37); se reclamaba una autoridad
procedente de Dios (Jn 5,17-18.19-21). Si a estas experiencias sumamos la muerte
oprobiosa del Bautista y la tradicional suerte que sufren los profetas de lIsrael, se
vislumbra la posibilidad de que Jests mismo hubiera contado con su muerte'®. La labor

sustancial de este segundo apartado consiste en examinar desde la cristologia la muerte y

103 Jacques Schlosser, JesUs, el profeta de Galilea, 139.
104 1bid., 253.
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resurreccion de Jesus. Antes de todo, nos detendremos en dos acontecimientos previos:

su accion simbolico-profético en el Templo y su Cena de despedida con los suyos.

1- Dos hechos previos al misterio pascual

Siguiendo la estela de Schiirmann®®, dirfamos que Jes(s tuvo que contar con su muerte
violenta. A juicio del te6logo aleman, cuanto mas se acercaba su muerte, mas crecia su
consciencia de una muerte violenta. Esto determiné su conducta de manera que se pueda
entender su actuacion en el Templo como una accion provocadora y su Ultima Cena como
una comida de despedidal®. En otras palabras, no se puede entender ambos hechos
separandolos de la consciencia que Jesus tenia de su posible muerte. Sin transicion,

veamos su expulsion de los mercaderes del Templo y la Ultima Cena.

1-1-  Laexpulsion de los mercaderes del Templo

Hemos de darnos cuenta de que todos los evangelios recogen este episodio, aunque de
diferentes maneras: Mc 11,15-19; Mt 21,12-17; Lc 19,45-48; Jn 2,13-22. Entre los
exegetas, existe un acuerdo amplio que respalda la historicidad del hecho, aunque se
prefiere la version singptica a la joanica; pues Juan lo sitda al principio del ministerio de
JesUs (In 2,13-22), mientras los demas lo colocan relativamente al final de su ministerio®’
y asi les permite valerse del hecho en el proceso (Mc 14,58ss) y la Pasion (Mc 15,29). En
el analisis de Uribarri, detras de esta pericopa hay una cuestion de alto tenor teoldgico, ya
que la controversia entre JesUs y las autoridades judias versa sobre la imagen de Dios, el
verdadero culto y la verdadera religiosidad'®®. Desciframos el alcance teoldgico de la

actuacion de Jesus en el Templo.

El Templo de Jerusalén era un lugar de peregrinacion al que acudian judios de multiples
partes. Con las leyes de pureza e impureza, todos los peregrinos tenian que ofrecer
animales puros que debian comprar in situ. Para tener los animales que cumplian con los
requisitos, acudian a los mercaderes y compraban. Como se puede intuir, el
funcionamiento del Templo estaba basado en la distincion entre lo puro y lo impuro. De
hecho, el acceso a los atrios estaba bien determinado por el sistema ritual. Al atrio de los
gentiles todos tenian acceso, pues ahi estaban instalados los mercaderes y cambistas; al

siguiente, solo podian las mujeres judias; después viene el atrio de los varones donde solo

105 Heinz Schirmann, El destino de Jesus: su vida y su muerte (Salamanca: Sigueme, 2003), 125-126.
106 |bid., 126.

107 Ibid., 229.

108 G, Uribarri, “Redencién. Creo en su Hijo Jesucristo”. En Ldgica de la fe, 290.
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accedian los varones sin defectos fisicos; a continuacion, el atrio de los sacerdotes y por
ultimo el sancta sanctorum reservado al sumo sacerdote. Digamos que, en lo esencial, las
cosas estan supeditadas por la ley de pureza e impureza que termina estableciendo una

diferencia tanto entre los seres humanos como entre los animales.

Para entender el sentido teoldgico del gesto de Jesus en el Templo, debemos fijarnos en

las citas del AT que Jesus aduce para justificar su actuacion.

En la versidn de los sinopticos, prestamos atencion a dos textos llamativos: Is 56,7 y Jer
7,11. En Is 56,1-7. Se nos dice que el dia de la salvacién, Yahvé acogera el sacrificio de
los eunucos y de los extranjeros que acudiran a su Templo. De ahi que la irrupcion del
tiempo mesianico, por un lado, sea un tiempo de la quiebra de las fronteras entre Israelitas
y gentiles y; por otro entre puros e impuros. En el texto de Jer 7,1-11, la critica va dirigida
al culto despojado de una conducta de justicia. En cuanto al texto de Juan, destaca primero
la cita del sal 69,10: “el celo por tu casa me devora”. Juan sitlia esta cita en el contexto
de la Pasion (Jn 2,17) y viene a decir que Jesus expresa su fidelidad a la mision hasta la
muerte. Segundo, tenemos Zac 14,21 que evoca la idea de “aquel dia” en que ya no habra
comerciantes en el Templo. Obviamente, la expresion “aquel dia” reenvia a los tiempos

mesianicos, al momento del cumplimiento escatolégico.

Haciendo balance, debemos retener que, mientras los sindpticos presentan este gesto
simbdlico-profético de Jesus como denuncia a los cultos desprovistos de justicia, para
Juan, Jesus esta anunciando la llegada del mundo venidero en el que ya no hara falta
comprar animales para sacrificar a Yahve. En realidad, ambas interpretaciones se
complementan. El acceso al mundo venidero depende en mayor parte de como hayamos
vivido en el mundo presente. No se trata de contentarse con ofrecer cultos a Dios para ser
salvados. La salvacion engloba la relacion con Dios y con el préjimo. Justicia y culto han
de ir de la mano. Por lo que respecta al pasaje en relacion con la muerte violenta de Jesus
habria que decir que, a pesar de que esta accion fue leida desde el punto de vista teoldgico
como profética, no deja de ser una provocacion, teniendo en cuenta el lugar crucial que
ocupaba en la vida de los judios, pues era “el centro unificador del judaismo, [...] el lugar
de la manifestacion futura de Dios y de su Reino”'%. Con todo eso, habria razon para

sorprendernos de su muerte violenta.

109 Jacques Schlosser, Jesus, el profeta de Galilea, 238-39.
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1-2-  La Ultima Cena: clave de interpretacion de la muerte de Jesus

Con Schiirmann, podemos observar que la Ultima Cena de Jesus con sus discipulos fue
una cena de despedida que organizé entorno a su muerte cercana. Ciertamente, no hay
unanimidad sobre si la Cena fue pascual o no. Sin entrar en las disquisiciones de este

debate mantenemos el contexto pascual, haciendo asi caso a los sindpticost?,

Deteniéndonos en los comensales, no es insustancial que Jesus se reuniera con los Doce
porque “este grupo posee una carga simbolica del Israel renovado que Jesus ha venido a
convocar para el Reino escatolégico de Yahvé”!!L, Por lo tanto, el mensaje que JesUs
quiso transmitir por esta Cena esté dirigida a todo Israel, ahi representado. Ademas, no
hay que olvidar que la comida, en el judaismo, es expresion de relacion entre las personas
y de estas personas ante Dios (cf. 1Cor 10,10-26)'*2. La Cena debe entenderse como
comunién de Jesus con sus discipulos y comunion de su destino pascual anticipado en sus

gestos y palabras que, acto seguido, esclareceremos.

Los relatos de la Cena quedan plasmados en dos grandes tradiciones reflejadas en cuatro
fuentes. Una tradicion esta representada por Mc (14,22-25) y Mt (26,26-29) y la otra por
Pablo (1Cor 11,23-25) y Lc (22,15-20). Aunque es dificil reconstruir el transcurso de la
Cena como el reportaje de un telediario, debemos contar con los testimonios de las fuentes

y otorgar crédito a algunos gestos y palabras debidamente estudiados.

Sobre el pan, JesUs pudo decir: “este es mi cuerpo por vosotros”. El cuerpo en la
antropologia judaica engloba a toda la persona; asi a traves del pan estaria entregando
todo su ser. Esto recalca el sentido salvifico de la Cena que marca la preposicion “por”.
Juan acierta al escribir: “el pan que yo daré es mi carne, la cual yo daré por la vida del
mundo” (Jn 6,51). Si atendemos la version marcana: por muchos diriamos que el don de

Su cuerpo nos sittia ante una salvacion universal3,

Sobre el vino, Jesus debid de pronunciar: “esta copa es la nueva Alianza en mi sangre”.
Resalta la palabra sangre que engarza con la vida. Y si la sangre es vida, beber la copa es
expresion de participacion y de comunion de vida con Jesus. Podemos enlazar esto con
el sentido que Juan otorgd al relato de su actuacion en el Templo. Hemos dicho que, para

Juan, Jesus se afirmaba como aquel por quien tendrian lugar los sacrificios. Aseveraba el

110 1hid., 245.

11 G, Uribarri, “Redencién. Creo en su Hijo Jesucristo”. En Ldgica de la fe, 290.
112 Jacques Schlosser, JesUs, el profeta de Galilea, 244-47.

113 1bid., 255.
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fin de la funcién del Templo. La expresion nueva Alianza que conecta con su critica del
Templo y con su conviccion de que con El llegaba el Reino escatolégico. En el AT, la
idea de la nueva Alianza esta presente en Jer 31,31 que no alude a la sangre, pero evoca
la existencia de una esperanza en Yahvé cuyo cumplimiento de la Ley brotara del corazon.
Esta nueva Alianza acaece en Jesus en quien acontece el Reino de Dios. Ex 24,8 seria el
segundo texto. En él se nos habla de la Alianza aludiendo a la sangre. Para los cristianos
de las primeras comunidades, de la misma manera que la Antigua Alianza se sell6 con la
sangre, la nueva Alianza que acontece en Jesus se ha sellado con su sangre. A partir de
aqui, se pudo identificar a Jesus con el Siervo de Yahvé triturado y desfigurado que murio
por la enfermedad y los pecados (Is 53,1ss) de su pueblo. Estas interpretaciones llevaron
a la compresion de su muerte como una muerte salvifica (se entregé por muchos) y

expiatoria (su sangre derramada instaura una nueva Alianza).

Como colofén, los gestos y las palabras de Jesus en la Ultima Cena condensan indicios
que permiten afirmar que en El se dio una consciencia creciente de su muerte violenta.
Por eso, debemos considerar la Cena no solo como momento de despedida, sino también
como momento en que se hizo patente esta consciencia de la cercania de su muerte. Sus
gestos y palabras leidos en clave teolégica como entrega integra de su persona ponen de
manifiesto la justicia. Hemos dicho que con sus comidas Jesus pudo demostrar su opcion
preferencial por los pobres y los marginados de la sociedad haciendo patente la justicia
de Dios. Para que esto no quedara como actuaciones exclusivas y propias, decidio dejarlas
como recomendacion que han de perpetuarse en la historia. Jesus anticipa por el pany el

vino que la entrega es justicia, es decir: relacion y comunién con Dios y los hombres.

2- La muerte de Cristo

En las reflexiones precedentes vimos que existen indicios que permiten afirmar que Jesus
pudo contar con su propia muerte antes del hecho mismo; seguidamente, examinaremos
las razones (religiosa y politica) que favorecieron este hecho. Es importante sefialar que
no abordaremos el sentido de la muerte de JesUs en este apartado dado que lo hemos
tratado en el capitulo sobre la Trinidad.

Primero, podemos afirmar que Jesus fue condenado por razones religiosas. En su condena
religiosa, podrian intervenir muchos factores, pero retenemos dos fundamentales: su
pretensién mesiédnica y su critica al Templo. En cuanto a su pretensién mesiénica, sus

condenadores aluden a ella en varias ocasiones de su proceso: en el interrogatorio con los
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sumos sacerdotes aparece el término Cristo (Mc 15,61; Mt 26,63; Lc 22,67); los soldados
se burlan de El evocando con sarcasmo a su realeza (Mc 15,17-20ss); los sumos
sacerdotes (Mc y Mt) o los magistrados (Lc) también se burlan de Jesus como Cristo y
rey incapaz de salvarse a si mismo habiendo podido salvar a otros; en el interrogatorio
con Pilatos aparece la cuestion mesianica (Mc 15,2) y por ultimo el letrero sobre la cruz,
titulus crucis (Mc 15,26ss) que permite deducir finalmente que su pretension mesianica
era una de las causas mayores de su condena. La segunda razon religiosa atafie a su critica
del Templo evocada en momentos importantes de su proceso y cuyo punto de mira se
focalizaba en la destruccion del Templo que Jesus habria anunciado (Mc 14,58; 15,29-
30; Jn 2,19). Esta razon tiene mucho peso en la medida en que el Templo, para el judaismo
era la morada de Dios que habia que preservar a toda costa. De hecho, tanto en su
confrontacién con las autoridades judias como en las burlas de los pasantes se le
reprochaban su intencion de destruir el Templo. Ciertamente la cuestion del Templo no
era una cuestion baladi, por eso los autores estan ampliamente de acuerdo en ver en ella
la causa principal de la hostilidad de las autoridades contra Jesus y la razén decisiva de

su entrega a la muerte4,

Segundo, la condena de Jesus fue politica. Jesus fue sometido a un proceso y condena
cuya sentencia dicté Pilato tras haberse sentado en el tribunal (Jn 19,13; Mt 27,19). La
condena politica debe entenderse en relacion con la religiosa porque los romanos se
reservaban para si mismos el derecho de condenar a muerte (Jn 18,31). En este sentido,
Gnilka habla de cooperacion en materia procesal entre la instancia judia y la romanal®®.,
Por lo tanto, las autoridades judias habrian convencido a Pilato de la peligrosidad de la
persona de Jesus. Dentro de las razones que habrian aducido resaltaria su pretension

mesianica ya que el titulus crucis menciona esto como causa de su muerte (Mc 15,26).

Una mirada teoldgica en las razones religiosas nos sitda, por un lado, ante un claro
rechazo de la mesianidad de Jesus que hacia manifiesto en su actividad misionera. Entre
Jesus y las autoridades judias, siempre ha habido confrontacion entorno a su manera de
interpretar la Ley y respecto del bien que hacia a través de sus comidas, curaciones,
exorcismos y milagros. Por otro lado, el rechazo de su mesianidad culmina en su muerte
en la cruz. Sin embargo, su muerte traera el cumplimiento escatoldgico a través de su

pascua. Mataron a Jesus, pero lo cierto es que los hombres desconocian su verdadera

114 Jacques Schlosser, JesUs, el profeta de Galilea, 276.
115 Joachim Gnilka, Teologia del Nuevo Testamento, 372-73.
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identidad porque a través de esta muerte, desaparece el edn antiguo y aparece el edn
nuevo. Los cristianos estamos llamados a vivir en este tiempo nuevo que incluye la fe en
Jesus. En resumen, el rechazo de Jesus desde el punto de vista religioso es, de alguna

manera, el rechazo de la justicia divina por parte de los hombres.

Analizando su condena politica, los evangelistas muestran que, queriendo reprobar a
Jesus por su pretension mesianica, las autoridades terminan reconociendo ingenuamente
su realeza. Al mandar escribir sobre el letrero de la cruz: “rey de los judios” (Mc 15,26),
Pilato confirma por lo alto su realeza y Jesus queda definitivamente coronado como rey,
no solo de los judios, sino del universo. Jesus derrota los planes de las autoridades
politicas y ensefia una nueva manera de entender el poder. Muestra que el verdadero poder
viene de Dios. “De tal manera que alejado de Dios solamente podra sustentarse sobre
bases falsas, que finalmente conducen a la barbarie, a la injusticia y a la muerte”6,
Entregandose en la cruz, Jesus muestra que toda autoridad (religiosa y politica) viene de
Dios y culmina en El. Por ello, en su ejercicio debe tener primacia el bien del préjimo y

el servicio del bien comun.

En resumen, Jests muere en la cruz porque los gobernantes de este mundo desconocian
la sabiduria de Dios (cf. 1Cor 2,8). Con la sabiduria de este mundo, pensaban terminar

con El; empero, el Padre sale a su ayuda manifestando su sabiduria en la resurreccion.

3- Laresurreccion de Cristo: instauracion de la justicia definitiva

Para empezar, queremos recordar que, en nuestro capitulo sobre la justicia trinitaria, se

encontrard el desarrollo sobre la resurreccién de Cristo en relacion con la justicia.

Ante la cruel muerte del Hijo, el Padre no tardo en intervenir en favor del Hijo que se
entrego en la cruz manifestandole su obediencia y fidelidad. Resucitandolo, Dios realiza
un acto inaudito y portentoso que supera el entendimiento humano. La resurreccion es un
acto a través del cual Dios sale a la defensa de su Hijo y manifiesta asi su solidaridad con
aquellos que sufren. Asi, Dios desacredita los adversarios de JesUs y manifiesta que la

muerte nunca pude triunfar sobre la vida.

Ciertamente, la resurreccion es la legitimacion y la confirmacion de la pretension de
Jesus. Condenado y crucificado por las autoridades judias y romanas, Jesus es resucitado

dentro de los muertos por Dios y sentado a su derecha (Ef 1,20). Todo lo que hizo antes

116 G, Uribarri, “Redencién. Creo en su Hijo Jesucristo”. En Ldgica de la fe, 292.
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de morir es confirmado y corroborado por Dios en su resurreccion. Con mayor razon,
Kessler dira que “la resurreccion da a conocer la obra de Jesus como valida para
siempre”!!’. Situdndonos en este orden de idea, podemos argiir que, si toda la vida terrena
de Jesus consistio en implantar la justicia divina en medio las injusticias y contra ellas de
modo que finalizé su recorrido como el Siervo justo de Yahvé, debemos concluir que su
resurreccion es también la confirmacion definitiva de su ser justo, porque el Resucitado
es el mismo que el Jesus terreno. Por ende, Jesucristo es el revelador e instaurador de la

justicia perfecta y definitiva, porque la amo, y aborrecio la iniquidad (cf. Heb 1,9).

Debemos retener que, a través del acontecimiento pascual, la tradicion evangélica afianza,
por un lado, al igual que el AT, que Dios es fuente de toda justicia, por eso resucita al
Hijo entregado por nuestros pecados; y, por otro lado, hace del Hijo el instaurador
definitiva de esta justicia. Llegado hasta aqui, creemos que nuestra reflexion se quedaria
corta si no explicitiramos coOmo esta justicia definitiva instaurada por Cristo repercute en

el creyente y cuales serian las exigencias que supone para este.

I11-  SER EN CRISTO: JESUS COMUNICA SU JUSTICIA AL GENERO
HUMANO

En andlisis de Kessler: “la resurreccion de JesUs no representa, pues, un acontecimiento
meramente pretérito y concluso. Contiene en si una perspectiva y una dindmica universal,
tiende a implicar a todos aquellos por los que el Crucificado muri6 y por los que €l esta
ahi como Resucitado”!'®, Esta afirmacion acentda la relevancia del acontecimiento
pascual en la vida del creyente. Cristo con su muerte y resurreccion inaugura una nueva

manera de existir humanamente que consiste en participar en su ser de resucitado.

1- Ser en Cristo desde la perspectiva paulina

La dimension soterioldgica de la muerte y resurreccion de Cristo estd, sin duda, presente
en el NT, pero esta se hace ain mas patente en las cartas paulinas. San Pablo es quien,
desde su soteriologia, deja condensado que el acontecimiento pascual pone al creyente en
una nueva situacion con Cristo. Incorporados por la fe en Cristo muerto y resucitado, los

creyentes son justificados, reconciliados, liberados y hechos hijos de Dios.

117 Hans Kessler, La resurreccion de Jesus, 261.
118 Ipid., 303.
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Antes que nada, queremos advertir que en el subsiguiente desarrollo no expondremos el

tema de la justificacion, remitimos a lo dicho en los capitulos anteriores.

Ademas de la justificacion que Pablo entiende como obra de la gracia de Dios expresada
en lamuerte y resurreccién de Cristo y que hace de los pecadores, participes de la justicia
de Dios, la “otra designacion de la nueva situacion del ser humano en Cristo es la de la
reconciliacion”*®. Para el Apdstol, “fuimos reconciliados con Dios por la muerte de su
Hijo, mucho maés, habiendo sido reconciliados, seremos salvados por su vida”. (Rom
5,10). De ahi rezuma que el acontecimiento pascual es cauce de una nueva relacion entre
Dios y los hombres. Pero Dios es quien toma la iniciativa de reestablecer la relacion con
los seres humanos que se habia roto por el pecado (2Cor 5,19-25). Asi, siendo obra de la
gracia divina, la reconciliacion requiere apertura y conversion del ser humano*?°. Ser en

Cristo es volver a Dios, es participar en su justicia (2Cor 5,25).

Otra condicion fundamental del ser humano en Cristo es la libertad. Por su muerte y
resurreccion, Cristo libera al creyente del pecado (Rom 6,1-23; 7,1-6;8,2), de la muerte
(Rom 8,2) y de la Ley (Gal 2,4; 4,21-5,1; 5,1-13). El acontecimiento pascual situa al
creyente en una nueva relacion con el pecado, la muerte y la Ley. Cuando Pablo habla de
que la muerte y la resurreccion de Cristo liberan del pecado, no afirma que Cristo erradico
el pecado del mundo, sino que “se refiere a que los seres humanos unidos con Cristo han
recibido de El la capacidad de superar lo negativo en su existencia y en el mundo”*?,
Liberado del pecado en el bautismo, el cristiano es capacitado para emprender una vida
de santidad. La segunda vertiente de la liberacion atafie a la liberacion de la muerte, hay
que situarla en continuidad con la liberacion del pecado. No es una mera liberacion del
miedo de la muerte; més bien cabe entender en relacion con la vida del Resucitado en
perspectiva escatoldgica. El tercer aspecto es la libertad de la ley como la liberacion de
tener que cumplir los preceptos de la ley. “La libertad de la ley consiste en no depender
del cumplimiento de la ley u observancia de ninguna ley para salvarse”*??, Lo que viene
a decir Pablo es que existe una desproporcion entre el cumplimiento de la ley y su

finalidad que es llegar a la union con Dios revelada en y por Cristo!?3,

119 Federico Pastor-Ramos, Para mi, vivir es Cristo. Teologia de san Pablo. Persona, experiencia,
pensamiento, anuncio, 393.

120 | bid., 395.

121 |bid., 403.

122 |bid., 407.

123 1hid., 408.
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Finalmente, el apdstol de los gentiles incide en que los acontecimientos pascuales abren
la puerta a una relacién de filiacion entre Dios Padre y los cristianos. Aungue el tema de
la filiacion no es exclusivamente paulino, reviste una enorme trascendencial?*. Leyendo
en Pablo los textos fundamentales (Gal 4,4-6; Rom 8,14-17) de la filiacién, puede
inferirse que el ser humano es hecho hijo de Dios por su unién intima con Cristo y la
recepcion de su Espiritu. Es la participacion en el modo de ser del Hijo. Aunque es
indiscutible que la filiacion es la participacion del creyente en el modo de ser del Hijo;
hay dejar apuntado que se trata, en definitiva, de una accion trinitaria. Pues, el Padre es
origen y fuente del proyecto de convertir a los seres humanos en hijos suyos, el Hijo es

quien realiza el proyecto y el Espiritu lo aplica a los seres humanos*?®.

Retengamos que la muerte y la resurreccion de Cristo obtienen para los seres humanos
una nueva manera de ser en EI. El creyente es colocado en una situacion nueva y goza de
una vida nueva por y en Cristo. Estas condiciones nuevas (justificacion, reconciliacion,
liberacion y filiacion) de la que gozan los creyentes son, en el fondo, diferentes maneras

paulinas de expresar la nueva relacion de los seres humanos con Cristo.
2- Ser en Cristo y el juicio escatoldgico

Tras la muerte de Cristo, las primeras comunidades esperaban en la parusia, es decir en
la venida de Cristo (1Tes 4,13-18; 1Cor 15,23-28) como conclusion y consumacién de la
historia de la salvacion®?®. Por lo tanto, ser en Cristo, para los primeros cristianos,
consistia en esperar su manifestacion poderosa y gloriosa. Ahora bien, muchos textos (Mt
25,31ss; Lc 10,18; 2Tes 2,8; 1Cor 15,24-28) del NT hablan de esta venida en la cual
sucedera un juicio que sera la victoria de Cristo sobre los poderes hostiles. Este juicio es
lo que se ha Ilamado juicio escatoldgico entendido como salvacion y liberacion de Cristo
de los poderes de este mundo. Por tanto, el juicio escatologico no debe confundirse con
el juicio-crisis que es autojuicio, que consiste en el libre rechazo de la fe (Jn 3,17-19) o
del amor al préjimo (Mt 25,31ss). No es que Jesus venga a juzgar al hombre a traves de
un acontecimiento judicial. El juicio-crisis es el resultado de las acciones libres del
hombre. Para vivir plenamente en Cristo, hay que liberarse primero de la confusion que

se ha creado entre los términos y segundo vivir en la espera gozosa del juicio escatolégico.

124 Federico Pastor-Ramos, Para mi, vivir es Cristo. Teologia de san Pablo. Persona, experiencia,
pensamiento, anuncio, 410.

125 |bid., 413.

126 jyan L. Ruiz de la Pefia, La pascua de la creacion (Madrid: BAC, 2002),123-148.
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CAPITULO IV: LA JUSTICIA ES LA MISION DE LA IGLESIA

Estudiamos en este capitulo de tema eclesioldgico, estudiamos la relacion entre justicia e
Iglesia y su misterio. Esta divido en dos partes. En la primera, indagamos los principios
de la Iglesia hasta su estructuracion pasando por los acontecimientos salvificos que han
posibilitado su nacimiento. En la segunda parte, extraemos la nocion de justicia escondida
en el trasfondo de los cuatro atributos de la Iglesia.

I- GENESIS, NACIMIENTO Y ORGANIZACION DE LA IGLESIA
1- Origeny fundacién de la Iglesia: Jesus de Nazaret funda la Iglesiat?’

La pregunta acerca del origen y de la fundacién de la Iglesia nos reenvia a dos otras

preguntas que planteamos asi: ¢De donde viene la Iglesia? ;Cuando y como comienza?

En cuanto a la primera, respondemos que el origen de la Iglesia se encuentra en la
Trinidad. Antes de encarnarse el Verbo, existia el proyecto salvifico de Dios de convocar
y de congregar a su pueblo, un designio que tiene su origen en la ofrenda de Abel. Resulta
claro que la Iglesia es anterior a la encarnacion e incluso a la fe de Abraham, pues remonta
al origen del género humano. Ratificando admirablemente lo apuntalado por los Padres,
el CVII escribi6 que la santa Iglesia “ya fue prefigurada desde el origen del mundo,
preparada admirablemente en la historia del pueblo de Israel y en la Antigua Alianza,
constituida en los tiempos definitivos, manifestada por la efusion del Espiritu y que se

consumara gloriosamente al final de los tiempos” (LG 2).

En relacion con la segunda pregunta, ;Cuando y como empieza?, se ha situado esta
cuestion en las coordenadas temporales dejando ver que la Iglesia querida por Dios desde
la eternidad trinitaria tiene su origen en la obra de Jesus de Nazaret. Pero, no faltaron
voces discrepantes de algunos representantes de la critica histdrica, que pusieron en tela
de juicio la realidad postpascual, alegando que la Iglesia postpascual seria mas bien fruto

de una evolucidn historica o de un proceso sociologico que Jesus no habia previsto.

La CTI respondié que esta pregunta ha de abordarse como un proceso histdrico de
revelacion marcado por diferentes etapas que parten desde las promesas del AT hasta

englobar la entera obra de Jesus, es decir: su praxis, sus predicaciones, asi como el

127°5 Madrigal, “La Iglesia y su misterio”. En Logica de la fe, dirigido por Angel Cordovilla, 415-27.
Madrid: Comillas, 2013; S. Madrigal, “Origen y comienzos de la Iglesia segiin el Nuevo Testamento”.
Estudios Eclesiasticos 85, n.° 333 (2010): 390-403.
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acontecimiento pascual. Para la CTI, se debe afirmar que Jesus de Nazaret ha fundado la
Iglesia, pero se trata de una intencién que no implica una voluntad expresa que ha llevado
al desarrollo de la Iglesia tal como la tenemos. Ensefia que hay que situar esta fundacion
en la clave de la “eclesiologia implicita”. Esta eclesiologia se verifica en la correlacion
que pudo establecer Jesus de Nazaret entre el anuncio del Reino de Dios y su voluntad de
reunir al pueblo de Israel (Mt 23,37//Lc 13,34; Mt 8,11; 21,43) a través de algunos de sus
gestos y predicaciones, como la institucién de los doce (cf. Mc 3,13-16; Mt 10,1-4; Lc
6,12-16) y la Cena de despedida (Mc 14,22-25; Mt 26,26-29; Lc 22,14-20; 1Cor 11,23-
25). A esto, habria que afadir los acontecimientos postpascuales como “la experiencia de
la pascuay la reconstruccion de la comunidad, el envio del Espiritu Santo en Pentecostes,
la mision con respecto a los paganos y la emergencia de la Iglesia de gentiles la ruptura

radical entre el verdadero Israel y el judaismo”*?8,

Concretizando, la Iglesia tiene un doble origen: cristolégico (el mensaje del Jesus
historico contiene un impulso para la Iglesia) y pneumatoldgico (la Iglesia se constituye

por una decision tomada sobre la base del Espiritu Santo).

2- Naturalezay ser la Iglesia en la perspectiva neotestamentaria’?®

La Iglesia de Dios designa la comunidad del Mesias que aguarda la venida definitiva de
Dios. El vocablo griego ekklesia aparece cuarenta y cuatro veces en Pablo y solo dos
veces en los evangelios (Mt 16,18; 18,18). Hemos de acudir a Pablo para entender su
naturaleza y su ser. En Pablo, la Iglesia se realiza en un lugar (1Cor 12,27), es cuerpo de
Cristo y edificio del Espiritu (2Cor 12,13) y su unidad se debe al bautismo de sus
miembros (1Cor 12,13) y es pueblo de Dios.

A la hora, pues, de definir la naturaleza y el ser de la Iglesia en las cartas auténticas
paulinas, habrd que detenerse en dos metaforas que el Apdstol usa para designar a la
Iglesia: “cuerpo de Cristo” y “pueblo de Dios”. Relaciona el cuerpo de Cristo con la unién
entre los miembros y la comunidad eucaristica. En cuanto al pueblo de Dios, no se

equipara al Israel de la antigua Alianza, sino al pueblo nacido de la fe en Cristo. El pueblo

128 5, Madrigal, “Origen y comienzos de la Iglesia segun el Nuevo Testamento”. Estudios Eclesiasticos 85,
n.° 333 (2010): 392.

129 5 Madrigal, “La Iglesia y su misterio”. En Légica de la fe, dirigido por Angel Cordovilla, 427-42.
Madrid: Comillas, 2013.
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de Dios en la teologia paulina incluye la nocién de universalidad, porque la salvacion ya

no se obtiene por pertenecer a Israel, sino por la fe en Cristo.

En las cartas deuteropaulinas, el autor de Colosenses define la Iglesia con las metaforas
“cabeza” y de “cuerpo” identificado a Cristo como cabeza de este cuerpo (lglesia). Si en
Pablo, la nocién de cuerpo de Cristo era utilizada como metéafora para hablar de la Iglesia
de una region o localidad determinada; en cambio, en Colosenses, la nocion apunta a
todos los cristianos extendidos en todo el orbe. Por Gltimo, con esta metafora termina
afirmando que si Cristo, Sefior, es la cabeza, entonces la Iglesia es lugar del Reino
presente y actual del Sefior exaltado. Por su parte, el autor de la carta a los Efesios
profundiza en la metafora de cuerpo-cabeza resaltando las dimensiones escatolégica (Ef
1,3-14); esponsal (Ef 5,22-33); e historico salvifica (Ef 2,11-22), a través de la cual Cristo

incorpora tanto a paganos como; judios y evangelizadora (Col 3,1-13).

Las cartas pastorales, estdn marcadas por la intencion de dejar instrucciones para el
ejercicio del cargo en el seno de la comunidad. Tienen como finalidad, expandir la
voluntad organizativa de Pablo para las Iglesias. Sefialamos que mientras la Primera carta
de Timoteo y la carta a Tito tienen globalmente el caracter de ordenamiento, la Segunda
carta a Timoteo tiene un caracter de testimonio para la Iglesia venidera. En estas cartas,
resalta la metafora de la Iglesia “casa de Dios”. La Iglesia es casa de Dios y este ha
instituido un administrador, un lider para realizar las funciones de padre de familia. Aflora
también en estas cartas la de idea la Iglesia como una institucion presente en el mundo
cuyos miembros han de dar testimonio. Veamos ahora, como la justicia estd presente

como algo que debe caracterizar la vida de las primeras comunidades.

Primero, si nos centramos en las cartas paulinas auténticas, nos percatamos de que el
Apodstol de los gentiles, cuando identifica la Iglesia a con el cuerpo de Cristo, ya
denunciaba (1Cor 11,17-22) que celebrar la eucaristia es incompatible con las injusticias.

Unirse a Cristo es vivir en justicia.

Segundo, tanto las cartas deuteropaulinas como las pastorales ponen de manifiesto la idea
de la apertura tanto a los judios como a los paganos. Lo cual expresa la universalidad de
la salvacién. El acontecimiento de Cristo supone para todos la comunicacion de la justicia

divina. Con Cristo ya no hay ni judio ni pagano ni griego.

Tercero, remitiéndonos a la definicion de la Iglesia en las cartas pastorales, saltan a la

vista las conexiones entre justicia e Iglesia como casa de Dios. La preocupacion por
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organizar la Iglesia poniendo a su frente a un lider conecta con la justicia. Como es sabido,

toda institucion formada por los hombres requiere organizacién que anhela la justicia.

3- El Cristianismo primitivo: estructuras y configuraciént3

Si queremos tener una clara idea sobre como era la organizacion del cristianismo
primitivo, debemos cefiirnos a la época apostolica, dado que “es norma y fundamento

para la Iglesia de todos los tiempos™*3L,

Iniciamos esta reflexion con la proto-comunidad nacida en Jerusalén. En sus inicios
estaba presidida por el grupo de los doce cuyo portavoz era Pedro. La eleccion de Pedro
como lider del grupo es prueba de que la comunidad recurrid a las palabras de Jesus que
apuntan a un ministerio especial de Pedro, vinculado a su cambio de nombre (Mt 16,13-
20)132. Con el paso del tiempo, se ha producido un cambio en la direccién de dicha
comunidad que luego sera liderada, junto con Céfas, Santiago y Juan (Gal 1,18-20; 2,9),
y mas tarde por Santiago asistido por un grupo de ancianos (presbiteros). Era una
comunidad que anunciaba la Palabra de Dios al pueblo de Israel bajo una estructura y un
modelo judio. Es importante apuntar que las futuras comunidades que nacerdn fuera de

Jerusalén seguiran vinculadas a ella como referencia.

En las comunidades paulinas, la estructura de liderazgo esta vinculada a la valoracion de
los carismas, que han de ponerse al servicio de toda la comunidad. Es de recalcar que
nunca aparece el ejercicio de la funcion de “sacerdocio”, pero si que se habla de episkopoi
y de diakonoi (Flp,1ss). En Pablo se habla méas bien apdstoles, profetas, maestros que
ejercen el servicio de la Palabra o bien presenta una prioridad sobre otros servicios

realizados en la comunidad.

En las cartas pastorales, nos encontramos con los ministerios de obispo, presbitero y
diacono, aunque estos aun no adquieren significado claro. En la evolucion ulterior (a
partir del s. I1), sobre el obispo recae la direccion de la comunidad (1Tim 3,5) y este esta
rodeado de un consejo de presbiteros y asistido para el servicio por los diaconos.

Todo lo dicho enlaza con la justicia. Sirva como ejemplo, la institucién del grupo de los
siete (Hch 6,1-6), cuya finalidad era subsanar la injusticia de la cual las viudas eran

victimas en el seno de la comunidad. También en Pablo reside una comprension de los

130's, Madrigal, “La Iglesia y su misterio”. En Logica de la fe, 442-54.
131 |bid., 444.
132 |bid., 445
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carismas que conectan con la justicia. Cuando Pablo dice que cada uno segun el carisma
recibido debe ponerlo al servicio de la comunidad, esta deseando no solo el bien de la

comunidad, sino que también esto le permite valorizar a la persona agraciada.

- LA JUSTICIA EN EL TRASFONDO DE LOS CUATROS
ATRIBUTOS DE LA IGLESIA

1- La justicia es fruto de la koinonia®3?

La comunién (koinonia) es una categoria esencialmente paulina. De las 19 veces que
aparece en el NT, viene documentada trece veces en sus cartas auténticas. Para Pablo, la
comunién es la participacion en los mismos bienes espirituales trascendentes. Hay
comunion entre los cristianos porque comen un mismo pan formando asi un solo cuerpo
(1Cor 10,16-17); porque participan en el mismo Evangelio (Flp 1,5), en la misma fe (FIm
6), en Cristo (1Cor 1,9; 10,16; Flp 3,10), en el Espiritu Santo (2Cor 13,13; Flp 21,1).
Teniendo en cuenta estas referencias, resulta claro que la comunidn es obra de la Trinidad
porque primero es Dios quien Ilama a la comunién de su Hijo en el Espiritu. Dicho lo

cual, indagamos ahora en la relacién entre comunion y justicia.

Primero, debemos partir de la afirmacion de la Trinidad como fuente de la comunion. El
Dios trino es quien hace participar a los creyentes en su ser de comunion. Gracias a la
comunién que caracteriza la relacion de las personas divinas, la justificacion ha sido
llevada a cabo por Jesus. En otras palabras, la justificacion es fruto de la comunion
trinitaria en la medida en que el Padre, de quien viene la iniciativa no encontrd ninguna

resistencia por parte del Hijo, del ungido.

Segundo, la comprensién de la Iglesia de si misma como icono de la comunion trinitaria
(LG 4; UR 2) constituye el fundamento de su compromiso por la justicia. Consciente de
gue su naturaleza, que es comunion, le obliga a congregar en unidad a todos los pueblos,
la Iglesia no se ha cansado de su compromiso cada vez renovado porque ante cualquier
nueva situacion de injusticia que pone en peligro la unidad y la dignidad de la persona

humana, no permanece indiferente. Los documentos papales inciden en esto.

Tercero, si la comunion es participacion en la vida de Dios por la Palabra y los
sacramentos, esto supone para cada creyente el compromiso por la justicia. Por un lado,

en la Palabra reside la fuente que le revela que la Trinidad es comunién; por otro lado, a

183 3, Madrigal, “La Iglesia y su misterio”. En Logica de la fe, 455-66.
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través de la celebracion de los sacramentos (sobre todo los de la iniciacion cristiana)

recibe las fuerzas espirituales para la edificacion de un mundo cada vez mas justo.
2- Lajusticia se manifiesta en la diakonia®**

Con el término diakonia (servicio), nos preocupa indagar sobre el modo de actuar de la
Iglesia. En otros términos, queremos explorar en qué consiste la mision de la Iglesia y

una vez logrado, analizaremos su relacién con la justicia.

Los evangelios nos presentan a Jestis como el modelo de servicio. Juan, lo expresa en la
narracion del lavatorio de los pies (Jn 13,12-17); Lucas, en las palabras que inserta a
continuacion del relato de la Ultima Cena (Lc 22,24-27), y Marcos lo patentiza en la
respuesta de JesUs a la peticidn de los hijos de Zebedeo (Mc 10,42-45). Mas alla de estos
textos, que presentan a Jesus como el servidor por excelencia, no hemos de perder de
vista que su vida terrenal culmind en su entrega para los demas. Por eso, la LG 8 sefiala
que la mision de la Iglesia consiste en seguir el ejemplo de Jesus servidor que se anonado.
La diakonia es una categoria que significa servicio, que se aplica al ministerio de la
Palabra, de los sacramentos y de la ayuda material (LG 17, AG 5). También, es el servicio

que la Iglesia debe realizar en el mundo siguiendo la estela de Cristo (GS 40-45).

Hemos de decir que quien habla de diakonia debe necesariamente hablar de justicia. La
diakonia comprendida desde la clave cristoldgica presupone la justicia porque la vida de
Jesus servidor consisti6 en retroceder la justicia a los pobres y marginados de su sociedad.
Pues servir en la clave de la kénosis, del vaciamiento y del anonadamiento es justicia.
Todo lo que diremos en el capitulo de la justicia social valdra aqui porque la diakonia

conduce ineludiblemente a la justicia.

3- Laleitourgia: ministerios y justicia'®
Tratamos la liturgia como expresion externa y visible del culto tributado a Dios por medio
de Cristo para su santificacion. Aqui, liturgia y sacramentos han de ir de la mano. Habida
cuenta de que la participacion en la liturgia se hace segun el ministerio recibido, conviene
gue nos centremos en ello. Si cada uno participa en la leitourgia segun su ministerio

entonces, hemos de ver el lazo entre justicia y los diferentes ministerios en la Iglesia.

134 5, Madrigal, “La Iglesia y su misterio”. En Logica de la fe, 466-77.
135 |bid., 477-87.
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Empezamos distinguiendo entre sacerdocio comun y sacerdocio ministerial o jerarquico.
A partir del CVII, se recuperd la doctrina “del sacerdocio comin” y se fue dando
importancia a los laicos en la misién eclesial. Los Padres conciliares acentuaron el
sacerdocio bautismal. Insistieron en la participacion activa de los bautizados en la misién

y vida de la Iglesia. Se inauguraba asi la hora del laicado.

Tras la celebracion del CVII, en EN 59-60, se reafirma la conviccion de que la Iglesia
entera es misionera y que la obra de evangelizacion es un deber fundamental del pueblo
de Dios. El papa Francisco en EG 119-121 seguira en esta perspectiva. Incorporado a
Cristo en el bautismo, todo fiel, independientemente de su condicién esta llamado al
servicio del préjimo (LG 40). La justicia consiste, por un lado, en que los fieles trabajen
comodamente en la tarea de evangelizacion, y, por otro lado, que tengan cada vez mas

responsabilidades y puedan participar en las instancias de decision.

4- La martyria: anunciar la justicia del evangelio!3®

La martyria nos inserta en la problematica de la transmision de la Palabra de Dios como
servicio de justicia a la verdad. EI término martyria esta centrado en el anuncio de la
Palabra de Dios. La eclesiologia catélica indica el magisterio como intérprete auténtico y
autorizado del testimonio escrito y transmitido. Esto supone que ningun catolico puede
interpretar la Palabra desde sus propios criterios. Anunciar la Palabra de Dios implica
fidelidad a la ensefianza del magisterio. Quien no anuncia la Palabra de Dios segun los
canones de la fe no hace justicia a lo que ha profesado en el Credo, porque, creer la santa
Iglesia catdlica es creer sus verdades de fe. San Pablo decia: “con el corazdn se cree para

alcanzar la justicia, pero con la boca se confiesa para alcanzar la salvacion” (Rom 10,10).

Por otro lado, segun la acepcion de la martyria como testimonio de la propia vida por el
evangelio, creemos que el cristiano anuncia verdaderamente el evangelio cuando derrama
su vida por su causa. De la misma manera que Cristo se hizo el justo siervo sufriente,

también el cristiano se hara justo seguidor cuando entregue su vida.

136 5, Madrigal, “La Iglesia y su misterio”. En Logica de la fe, 487-95.
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CAPITULO V: JUSTICIA Y SACRAMENTOS

La teologia sacramental esta llena de historia y de controversias. Su estudio sitda el origen
remoto de los sacramentos en algunos simbolos y ritos del AT**’. En este sentido, se ha
hablado de los sacramentos de la antigua Alianza. Pero, con Cristo, estos sacramentos
hallan su continuidad, verdad y contenido plenos de tal manera que sea El quien inaugura

los sacramentos de la nueva Alianza.

En el capitulo sobre la cristologia, hemos visto que Jesus ha expresado y anticipado, en
su existencia terrena, la justicia divina de dos modos: la predicacion y la accion simbolica.
Algunas palabras y gestos simbolicos suyos cobraron pronto un caracter extraordinario y
fueron capaces de configurar a los discipulos en comunidad, y por tanto de estimularlos
y ofrecerles una experiencia. Los primeros cristianos celebraran la liturgia inspirandose
de los gestos y acciones simbdlicas de JesUs que, mas tarde, seran llamados sacramentos.
En este capitulo, estudiaremos los sacramentos en sus fundamentos y veremos como cada

uno conduce a la justicia.

I- DOCTRINA GENERAL DE LOS SACRAMENTOS
1- Del mystérion al sacramentum: unos apuntes de la teologia patristica3®

El concepto de sacramento tal como lo entendemos hoy dia tiene una larga tradicion que
se remonta a los Padres occidentales que prefirieron traducir el término mystérion por
sacramentum para referirse a la actuacion santificadora de Dios sobre los hombres®®. A
pesar de esto, se conservé el significado amplio de mystérion. Antes de explicitar las

razones de tal opcion, veamos el trasfondo biblico de mystérion.

En el AT, la palabra mystérion significa algo velado y determinado por Dios (Dn 2,28-
29). Es la accion salvadora de Dios que El solo puede revelar. En el NT, es en la literatura
paulina que abunda. Para Pablo, es el plan salvifico de Dios que tiene su plenitud en

Cristo, es todo el acontecimiento de Cristo; también lo identifica con Cristo.

Los Padres griegos se inclinan por el uso del vocablo mystérion (realidad escondida,
misteriosa y sagrada) con una gran amplitud de significados. Lo utilizan generalmente

para referirse a la revelacion del proyecto salvifico de Dios realizado en el acontecimiento

137 Dionisio Borobio, Historia y Teologia comparada de los sacramentos (Salamanca: Sigueme, 2012),
27.

13 Miguel Ponce, Tratado sobre los sacramentos (Valencia: EDICEP, 2004), 20-39.

138 C. Martinez, “Los sacramentos de la Iglesia”. En Légica de la fe, dirigido por Angel Cordovilla, 500.
Madrid: Comillas, 2013.
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de Cristo y en otras ocasiones lo emplean para designar figuras y acontecimientos
tipoldgicos del AT. Esta segunda acepcion de mystérion es la que tendra relevancia en el
enfrentamiento con los gnosticos. Los apologistas van a contraponer los misterios
cristianos a los cultos paganos, llamados misterios. Asi pues, los Padres alejandrinos
(Clemente, Origenes y Crisdstomo) utilizan el concepto misterio en plural (mysteria) para
aludir al bautismo, eucaristia y también a acciones litargicas. De hecho, san Crisdstomo
ensefia que las figuras del AT (pascua, circuncision, Mand) se realizan en Cristo y que

son anticipaciones de su acontecimiento redentor y de su prolongacion en la historia°.

En contraste con los Padres griegos, los Padres latinos destacan por su preferencia por
sacramentum. Sera Tertuliano quien le dé un sentido teolégico con una intencion clara:
evitar la infiltracion de cualquier connotacion gnostica o procedente de los cultos
paganos. Tertuliano deriva sacramentum de sacer, cuyo significado fundamental se
orienta a la esfera de lo sagrado, de lo religioso!*!. En realidad, Tertuliano, se apoya en
el sentido juridico-militar de sacramentum para aplicarlo al bautismo como el sello que
nos incorpora a Cristo. A partir de aqui, los latinos designan como sacramenta al
bautismo, la eucaristia y el matrimonio, sin que esto constituya una idea unitaria de

sacramento.

No podemos cerrar esta reflexion sin aludir san Agustin a quien la teologia sacramentaria
debe mucho por su definicion del sacramento como signo visible que transmite la gracia
invisible. También, afirma que es la celebracion en la que el protagonista es el Espiritu.
Se convierte asi en el primer autor “que nos explica la misma estructura del signo
sacramental, compuesta por un elemento corporal visible y otro espiritual invisible”4?,
En la controversia contra los donatistas, Agustin esclarecerd que la eficacia del
sacramento es causada por Cristo o bien por la potestad que otorga al ministro que los

administra, aunque la gracia no esta vinculada a la santidad subjetiva del ministro.

2- Los sacramentos en la teologia Medieval: un conato de definicién!43
La Edad Media es la época en la que se arroja luz sobre el concepto de sacramento en
sentido estricto y se sistematiza la teologia sacramentaria. Conviene distinguir dos

periodos: la Pre-Escoléastica y la gran Escolastica.

140 Miguel Ponce, Tratado sobre los sacramentos, 35.

141 |bid., 36.

142 C, Martinez, “Los sacramentos de la Iglesia”. En Légica de la fe, 505. Madrid: Comillas, 2013.
143 Dionisio Borobio, Historia y Teologia comparada de los sacramentos, 38-105
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En la Pre-escolastica, san Agustin sigue teniendo autoridad, pero con el tiempo, se van
dando avances considerables sobre todo en lo que concierne a la definicion y el nimero
de los sacramentos. Pues las discusiones ahondan en el tema de la eficacia de los
sacramentos (Amalario de Metz, Floro de Lyon, Pascasio Radberto, Ratramno,
Berengario de Tours); se busca una definicion de sacramento que pueda permitir
distinguir entre los signos del AT y la liturgia de la Iglesia; y en los primeros Tratados de
sacramentos de la primera mitad del XII ya se afirma el septenario, aungue se establece
grado y diferencias entre ellos. En sintesis, antes de Pedro Lombardo ya habia constancia

del septenario y después de él no se llega a la plena unanimidad.

En la gran Escoléastica se sistematiza el concepto sacramento. Destaca aqui, Hugo de san
Victor que hace distincidn entre sacramento y signo. Para él, mientras el signo significa,
pero no realiza lo que significa; el sacramento significa lo que realiza eficazmente. De
ahi subraya la dimension trinitaria del sacramento especificando que es sacramento todo
signo cuyo elemento material es semejante al significado, instituido por Cristo y
bendecido por el Espiritu y por mediacion de la Iglesia. En otros términos, es

imprescindible que cumplan con estas tres cualidades para ser considerados sacramentos.

Pedro Lombardo afiadird un elemento importante a la definicion del sacramento. Para él,
no solo contienen y confieren la gracia, sino que son también causa de la misma y esta
causalidad se da solo en los siete sacramentos. Lombardo serd, sin lugar a duda, uno de

los autores cuya autoridad influird luego en la fijacion del septenario.

Por ultimo, con santo Tomas se llega a la clspide de la gran Escolastica. Su novedad
radica en que define al sacramento como un signo que santifica. Para él, en los
sacramentos, se recuerdan y se actualizan los acontecimientos de Cristo de modo que en
ellos se condensa el pasado, el presente y el futuro. Es el tedlogo que explica
magnificamente el septenario. Utiliza muchas formas para justificarlo: el argumento
antropolégico desde la analogia, de la conveniencia y el simbolico. En suma, “santo
Tomas no solo justifica el numero septenario de los sacramentos, sino que también
explica el valor y sentido de cada uno en relacion con las diversas necesidades, situaciones

y funciones del hombre y de la vida cristiana” 4.

144 Djonisio Borobio, Historia y Teologia comparada de los sacramentos, 46.
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3- Los sacramentos en Lutero y Trento'#®

Todo arranca con Lutero que, con su leitmotiv de la Sola Scriptura que llega a negar
cualquier papel de la Tradicion o del Magisterio. Para él, los verdaderos sacramentos son
el bautismo y la eucaristia, aunque con dudas sobre la penitencia. Para entender el
planteamiento de Lutero, hay que sacar a la luz las insuficiencias de su teologia. En su
eclesiologia, no tiene relevancia lo jerarquico ya que la incorporacién a la comunidad se
hace por el anuncio de la Palabra y la acogida de esta por la fe. Su cristologia de corte
descendente y soterioldgico rebaja la humanidad salvifica de Cristo difuminando la
importancia de los sacramentos que, segun santo Tomas, son prolongaciéon de la
humanidad de Jesucristo. Por ultimo, su pesimismo antropoldgico le lleva a concluir que,
dado que el hombre es un ser profundamente dafiado por el pecado, el bautismo solo sirve
para tomar conciencia de la salvacion. Todo esto tiene como corolario: “el vaciamiento
de la comprension sacramental dejando al sacramento desprovisto de una verdadera

eficacia causal”*®. Lutero no admite el septenario por faltar de apoyo escrituristico.

Las cosas no permaneceran asi. Tras Lutero, surge un movimiento de reformadores que
desvirtdan los sacramentos de su teologia negando el septenario. Asi, Calvino dira que
los sacramentos son meros signos que sirven para comprobar la promesa contenida en la
palabra de la predicacion y operada por el Espiritu. Por su parte, Zwinglio los entiende

como simbolos de cosas espirituales que no causan gracia.

Trento, en su séptima sesion del 13 de marzo de 1547, responde a estas afirmaciones
protestantes, inspirandose en la escolastica, con un Decreto de trece canones en el cual se
reafirma la doctrina sacramentaria catolica. En sustancia, el Decreto afirma la institucion
por Cristo y el nimero septenario (DH 1601-1603); la distincion entre los sacramentos de
la Nueva Ley, que confieren gracia y los sacramentos de la antigua Alianza que solo
prefiguran (DH 1602); la necesidad de los sacramentos in re o in voto para la salvacion
frente a la postura luterana de la justificacion por la sola fe; la causalidad de los
sacramentos ex opere operato (DH 1605-1607); la concesion del caracter indeleble por el
bautismo, la confirmacién y el orden (DH 1608-1609); y se mantiene que la santidad
subjetiva del ministro no afecta la validez de la celebracion del sacramento afiadiendo la

necesidad de potestad y la intencion de hacer lo que hacer la Iglesia (DH 1610-1613).

145 C. Martinez, “Los sacramentos de la Iglesia”. En Légica de la fe, 512-14.
148 1bid., 513.
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4- El enfoque integral e integradora del CV1114

Los siglos que median entre Trento y CVII fueron marcados por muchos cambios en lo
que se refiere a la teologia sacramental. Tras la reforma protestante, la Iglesia se iba
polarizando en dos bloques: la Iglesia de los sacramentos y la Iglesia de la Palabra. La
llustracion en el XVIII supuso cambios en la manera de comprender y de vivir los

sacramentos si tenemos en cuenta las criticas marxista, ética, psicoldgica y espiritual.

Para superar estas crisis ha habido siempre tedlogos que supieron volver a los nucleos
esenciales de la doctrina de los sacramentos. Descuella el te6logo alemén M. J. Scheeben
que, recuperando la categoria patristica mystérion, le permitid afirmar la naturaleza
mistérica de los sacramentos, lo cual hizo “que el efecto del sacramento no se quedara en
una simple relacion moral con Dios, sino en una real participacion mistica de la naturaleza
y vida divina”*®, En el XX, Romano Guardini en su magnifica obra El espiritu de la
liturgia hizo que solo fuera posible una teologia de los sacramentos a partir de la liturgia.
A partir de ahi, también se desplegara el movimiento litdrgico. Los monjes Beaudin y
Odo Casel, seran quienes incidiran en la dimension eclesial de los misterios sacramentales
como como signos de su fe en el hecho salvifico de la Pascua. Finalmente, la escuela de
Tubinga que hace hincapié la dimension eclesioldgica y relacional de los sacramentos.

Entrando de lleno en el CVII, constatamos que el CVII no innova en su definicion por
mucho que incida en el vinculo que debe guardarse entre sacramentos y fe. Los Padres
conciliares ofrecen una definicién de los sacramentos que hallamos en SC 59. Es una
definicion que se mantiene en la linea de la Tradicion, pero si que insiste en sus efectos y
funciones en el creyente y en el conjunto de la Iglesia. La definicion encierra en una vision
armonica e integradora de los elementos clasico, eclesioldgico, liturgico, “reformado” y
biblico (santificar al hombre, construir el Cuerpo de Cristo y dar culto a Dios). Todo esto,
cuando el creyente esté alimentado y robustecido, deber salir para expresa la caridad al

préjimo, manera de construir el Reino. Pues se trata en este caso de la dimension misional.

Retenemos que el CVII tiene el mérito de haber mostrado la inseparable relacién entre
sacramentos Yy liturgia. En la préactica, se dieron enormes cambios en varios ambitos: la

participacion de los fieles, la inculturacion, la Nueva Evangelizacion y el ecumenismo.

147 C. Martinez, “Los sacramentos de la Iglesia”. En Légica de la fe, 514-22.
148 | bid., 515.
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- LOS SACRAMENTOS COMO REALIZACION DE LA JUSTICIA

En esta segunda parte, estudiaremos cada sacramento en relacion con la justicia. Para ello,
los escrutaremos en su fundamento biblico, su desarrollo histérico y teoldgico para

terminar viendo la relacion que entretejen con la justicia.

1- El Bautismo: prolongacion de la misién profética de justicia
1-1- Fundamento biblico y evolucién teoldgica®4®
1-1-1- Fundamento biblico del Bautismo

El bautismo es la puerta de acceso a la vida cristiana y sin él, no se puede tener acceso a
los demaés sacramentos. Por él, el bautizado recibe el Espiritu Santo y se incorpora a Cristo

y a la Iglesia. Es el primero de los sacramentos de la iniciacion cristiana.

De acuerdo con que el nombre bautismo (bautizein: derramamiento o aspersion) significa
inmersion en el agua, no hay entonces duda de que el agua se revela como la materia
principal de este sacramento. El agua es un elemento primordial de la vida humana que
encontramos en todas las culturas. Es simbolo de fecundidad, agresividad, fuerza, vida o
muerte, y trasciende lo cultural, llegando a ser un proto simbolo religioso. Es este

elemento que nos permite rastrear los antecedentes del bautismo en el AT.

En el AT, hay acontecimientos y hechos que prefiguran este sacramento. Se utiliza el
agua, como en las otras culturas y religiones, como signo de vida (Jb 22,7), muerte (Jr
47,2), purificacion (Ex 29, 4; Lv 2,13). Asimismo, el paso del Mar Rojo (Ex 14,15)
representa el inicio de la historia de salvacién: una realidad vieja que muere en las aguas
y surge una realidad nueva. En 2Re 2,14, Elias golpea las aguas del Jordan con su manto,
estas se abren y con Eliseo pasan. En la predicacion profética el agua aparece en la
metafora del Rio de la Vida, identificado con la salvacion (Is 41,17-20) o con el mismo
Dios (Jr 2,13). También, el agua es simbolo de purificacion interior y de conversion (Ez
36,25). Lo cual aparece en contraste con la purificacion exterior de los ritos judios.

En el NT, el bautismo aparece explicitamente en diversos textos. Distinguir el bautismo

de Juan y el bautismo cristiano.

El bautismo de Juan consta en los cuatro evangelios. Este bautismo tenia una finalidad
escatologica, de preparacion para la venida inminente del Mesias. Por eso se lo denomina

de conversion (Mc 1,4). Ademéas de los miembros del pueblo, Jesus se somete

149 C. Martinez, “Los sacramentos de la Iglesia”. En Légica de la fe, 537-55.
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voluntariamente a este bautismo. En efecto, su bautismo viene acompafiado de una gran
teofania, que se dirige a Jests (Mc), a Juan Bautista (Mt), o a JesUs ante la gente (Lc), y
se sefiala la eleccion y predileccion de Dios por Jesus. El bautismo de Juan tiene un triple
sentido. Primero un sentido histérico marcado por un interés apologético de la primitiva
comunidad para mostrar la superioridad del bautismo cristiano a finales del s. I, lo cual
quiere decir que JesUs es mas importante que Juan. Segundo, resalta el sentido kenético,
su comunién y compromiso con el pueblo pobre y pecador. Finalmente, es un bautismo
que recalca la dimension mesianica. Jesucristo es ungido para la mision que ha de realizar,

y desde aqui el Espiritu Santo se convierte en el motor de su vida y su existencia.

Tras la muerte de Jesus, los evangelistas Mt y Mc nos informan de que Jesus confia a los
Apostoles, la tarea de evangelizar y de bautizar en su nombre (Mc 16,15-16; Mt 28,18-
20). El libro de los Hechos nos narra en varias ocasiones la realizacion de este mandato
misionero. De hecho, los Apdstoles bautizan en el nombre de Jesus (Hch 10,48) y por el
nombre de Jesus (Hch 8,16). Segun el contexto, el bautismo realizado por los Apdstoles
en el libro de los Hechos acentia un aspecto particular. En este sentido, Hch 2,38-41
incide en que el bautismo es precedido por el kerygma, a este le sigue una respuesta de
fe. En Hch 8,4-16, la imposicion de las manos aparece como un gesto litdrgico de caracter
apostolico vinculado a la venida del Espiritu Santo. Hch 19,1-5 realza la idea de que el
bautismo cristiano es el que otorga el Espiritu Santo. En consecuencia, el bautismo
realizado en nombre de JesUs era una realidad presente en las primeras comunidades y

ser sumergidos en nombre de JesUs supone compartir su destino.

Sera san Pablo, quien desarrollard con claridad la teologia del bautismo poniendo de
manifiesto cuatro dimensiones del bautismo: cristolégica (Rom 6,3; 1Cor 10,2: esto se
expresa a través de los binomios muerte-resurreccion; hombre viejo y hombre nuevo,)
pneumatologica (2Cor 1,21; Ef 1,13; 4,30; Rom 8,15: el bautismo hace participar del
Espiritu de Cristo que incluye filiacion), eclesiologica (Ef 2,11-22: por el bautismo somos
coherederos, miembros del nuevo pueblo de la Alianza) y soteriologica (1Cor 6,11: lo
vivido en el bautismo nos incorpora a la salvacion). En resumen, Rom 6,4-11 es
considerado como el texto mayor en el que deja plasmado su teologia del bautismo. Pablo
sefiala que “el bautismo pone en intima relacién con Cristo en virtud de una participacion

real (no solamente espiritual) en su muerte y en su resurreccion”**,

150 C. Martinez, “Los sacramentos de la Iglesia”. En Légica de la fe, 541.
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Digamos que el bautismo en el evangelio de Juan no esta vinculado al bautismo recibido
por el Mesias en el Jordan, mas bien a su entera vida. Para Juan, “el bautismo es el
itinerario que debe realizar el creyente, itinerario que conduce al mismo JesUs de la
encarnacion hasta la crucifixion y exaltacion.”*®. En este sentido, es entendido como

nacer del agua y del espiritu (Jn 3,1-13), como iluminacion (Jn 9,1-39).

1-1-2- Historiay teologia del Bautismo

En los primeros dos siglos, los testimonios sobre el bautismo nos proporcionan datos
sobre la catequesis preparatoria y su celebracion litargica. En la Didajé, documento de
referencia de esta época, tenemos como informacion que el bautismo era administrado
bajo la formula trimembre (trinitaria) y en otras ocasiones bajo la unimembre. También,
nos informa de que el bautismo estaba realizado por inmersion y también por infusion.
Hasta el s. VI el bautismo es precedido por una catequesis organica integrada en un
sistema iniciatico que comprende el bafio de agua con la férmula trinitaria, los ritos
postbautismales de la imposicion de manos, la crismacion y la signacion®®2. A partir del
s. IV hay una mayor evolucion ritual dada a la configuracién de la liturgia bautismal de
las diversas Iglesias: Oriente y Occidente. Los profundos cambios se operan a partir del
s. V: generalizacion del bautismo de los nifios en detrimento del de los adultos, desaparece

el catecumenado antes del bautismo, separacion de los ritos bautismales.

En cuanto a la teologia del bautismo, fue la méas desarrollada ya desde la patristica
(Agustin, Juan Cris6stomo, Isidoro de Sevilla) para alcanzar su plena sistematizacion en

la gran Escolastica (Pedro Lombardo, Hugo de san Victor, Tomas de Aquino).

En resumen, el bautismo es instituido por Jesucristo, el agua es su materia y la formula
trinitaria su forma, el ministro ordinario es el sacerdote, pero en caso de necesidad, los
laicos e incluso los paganos y herejes lo pueden administrar con la condicion de hacer lo
que hacer la Iglesia, produce como efectos: la remision de toda culpa, la entrada en el
Reino de Dios y la vision de Dios uno y trino (DH 1314-1316). Tras esta época surgiré el
periodo de las controversias suscitadas por los reformadores que la doctrina de Trento

sancionara, perdurando hasta la renovacion antes y después del CVI11%3,

151 C. Martinez, “Los sacramentos de la Iglesia”. En Légica de la fe, 542.
152 Dionisio Borobio, Historia y Teologia comparada de los sacramentos, 130.
153 1bid., 131.
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1-2-  El Bautismo: prolongacion de la justicia de Jesus

El bautismo incorpora a Cristo que se puso libremente en la fila de los pecadores
necesitados de conversion. Segun la version de Mateo, Jesus se deja bautizar porque
convenia que se cumpliera toda justicia (Mt 3,15). La justicia en Mateo, lo dijimos, debe
entenderse como cumplimiento de la justicia legal. Para Mateo, Jesus se identifica como
aquel que viene a dar cumplimiento a la Ley no en el sentido de su mera realizacion, sino
como otorgamiento de la vida en abundancia. Es en esta linea que dirigira su vida y su
praxis. Por tanto, incorporarse a Cristo por el Bautismo es decidir vivir con radicalidad

las exigencias del Evangelio que condensa toda justicia que Jesus vino a cumplir.

También el cristiano que, por la fe en Jesus, ha recibido el bautismo participa plenamente

de su vida como sacerdote, profeta y rey.

El bautizado participa del sacerdocio comun, conocido como sacerdocio bautismal que le
capacita para ofrecer a Dios su propio ser como sacrificio. No se trata de un sacrificio
como en el AT donde se ofrecian animales. El sacerdocio bautismal es entendido desde
la clave de Cristo que se ofrecié como el Siervo justo y sufriente. La gracia bautismal
ayuda al cristiano a prolongar en el tiempo el acto de entrega de JesUs por y para los

demas viviendo y perpetuando la justicia en todos ambitos donde se mueve.

Ungido rey en el bautismo, el cristiano es capacitado por la fuerza del Espiritu Santo para
gobernar sus pasiones. En otros términos, el bautismo restaura en el hombre todo aquello
que lo privaba de la relacion de comunién con Dios. Recolocado en todas sus
dimensiones, es agraciado para hacer del mundo de cosmos divino con sus acciones. La
realza implica, de hecho, pastorear al mundo, lo cual tiene una implicacién ecoldgica. El
bautizado prolonga la justicia divina cuidando y custodiando de la naturaleza. Hoy dia, el

bautizado sera considerado prolongador de la justicia divina por sus luchas ecologicas.

Ungido profeta, ha recibido el don del discernimiento, es decir, la capacidad para conocer
la voluntad de Dios. El profeta es aquel que sabe leer los signos de los tiempos con los
ojos de Dios. Como los profetas de Israel, esta también llamado a prolongar la justicia

divina anunciando el Evangelio y denunciando los males sociales.
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2- La Confirmacion, refuerzo del compromiso por la justicia
2-1-  Fundamento biblico y evolucién teoldgica®>*

“La confirmacién o Crismacion es el sacramento de la recepcion del Espiritu que capacita
al creyente para el testimonio en la Iglesia y en el mundo”!*®. Forma parte de los
sacramentos de la iniciacién cristiana. ¢Cual es su fundamento biblico? ¢ Cémo llegd a

separarse de los ritos de la iniciacién cristiana?

2-1-1- Fundamento biblico de la Confirmacién

En el AT, el Espiritu es designado ruah: viento, halito o espiritu. Es la fuerza de Dios,
presencia de Dios cuyo rasgo es ser libre, sopla cuando y donde quiere; imprevisible e
inabarcable, produce una transformacion en las personas. En el tiempo de los jueces actua
puntualmente. Pues es concedido a una persona para una misién determinada. Con la
monarquia, su presencia en una persona sera mas estable y bajo los profetas, se identifica

mucho con la Palabra y la mision.

Mientras encontramos en el NT textos explicitos para fundamentar el bautismo, en el caso
de la confirmacion, no sucede lo mismo. Debemos acudir a textos implicitos del NT en
conexion con la ensefianza de Jesucristo. Para los estudiosos, la confirmacion debe estar
unida al bautismo de Jesus en el Jordan (Mc 1,9-11; Mt 3,13-17; Lc 3,21-22) y al
acontecimiento de Pentecostés (Hch 2,1-13). Establecen un paralelismo entre ambos
textos dejando ver que, Jesus, ungido por el Espiritu, fue conducido por el Espiritu en su
mision; la Iglesia con el don del Espiritu en Pentecostés “recibe aquella fuerza prometida
por Jesus para poder anunciar y testimoniar a todas la gente que solamente en Cristo hay
salvacion (Hch 1,8)”1%, Se puede colegir que el bautismo es el primer sacramento que
otorga el don del Espiritu Santo, mientras que la primera comunidad entendié que era
necesario “una sacramentalizacion mas explicita del Espiritu y particular del don
pentecostal, por la imposicion de las manos, por eso habla de esta necesidad en un
momento posterior al bautismo (Hch 8,14-19y 19,1-7; 2Cor 1,21-22), aungue en relacion
con el mismo”*’, Este rito se ha ido fijando como “sacramento” (hacia el s. V) y termind

considerandose como sacramento de confirmacion distinto del bautismo.

154 C. Martinez, “Los sacramentos de la Iglesia”. En Légica de la fe, 555-65.
155 |bid.,555.

1%6 |bid., 557.

157 Dionisio Borobio, Historia y Teologia comparada de los sacramentos, 120.

75



2-1-2- Historiay evolucion teoldgica de la Confirmacion

En opinidén de algunos, la Confirmacion es un sacramento que tiene una evolucion muy
especial puesto que ha estado siempre en busqueda de identidad propia. Se constituye
como un sacramento distinto del Bautismo, en Occidente, a partir del s. V, al generalizarse
el bautismo de nifios y al quedar reservados estos ritos al obispo. Sin embargo, no se
produce esta separacion en Oriente donde el ministro sigue siendo el presbitero y cuya
practica es confirmar a la bautizados en la misma celebracion del bautismo®®. La
distincion se hara patente a partir de Pedro Lombardo y los concilios posteriores (Letran

IV, Florencia y Trento) incluiran la Confirmacién sin dificultad en el septenario.

Su configuracion ritual ha ido enriqueciéndose progresivamente de manera que la uncion
con el crisma y la imposicién de la nano constituyen sus signos esenciales. Por lo que
concierne su explicacion teoldgica, la mayor de los tedlogos, entre los cuales destaca
santo Tomas, coincide, a pesar de las discrepancias, “en que el sacramento aumenta la
gracia en el bautizado, supone un don especial del Espiritu Santo, imprime un caracter
indeleble, conduce a la madurez cristiana sacramental, y da la fuerza para luchar

valientemente contra los enemigos internos y externos de la fe y de la Iglesia”°.

Los reformadores le negaron la cualidad de sacramento por no tener una fundamentacion
escrituristica y la consideran como un “ceremonia ociosa en relacion con el bautismo que
era lo fundamental”®°, Frente estas afirmaciones, Trento afirma su caracter sacramental
y su institucion por parte de Jesucristo; reafirma al obispo como ministro ordinario aun
especificando las condiciones extraordinarias en las que el presbitero podia convertirse
en ministro extraordinario. Finalmente, sefiala que es sacramento propio, aunque
profundamente conectado con el bautismo. EI CVII por su parte muestra la intima
conexion con el bautismo y la resitda en los sacramentos de la iniciacidn cristiana. Por su
delicadeza ecuménica, afirma que los obispos son “los ministros originarios” (LG 26).

También invita a que se revise su rito (SC 71).

2-2- La confirmacion refuerza el compromiso por la justicia
Los tedlogos escolasticos definen la Confirmacion como un sacramento que otorga el
Espiritu en plenitud y capacita para una madurez en la fe. También aclaran que es un

sacramento que da fuerza para luchar espiritualmente. De ahi, se deduce que por la

18 Dionisio Borobio, Historia y Teologia comparada de los sacramentos, 195.
159 Ibid., 133.
160 C. Martinez, “Los sacramentos de la Iglesia”. En Légica de la fe, 561.
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Confirmacion el Cristiano recibe la gracia del Espiritu que le fortalece para un
compromiso por la justicia. En otros términos, por la recepcion del Espiritu en plenitud,
el confirmado es apto para luchar radicalmente contra las injusticias tanto dentro de la

Iglesia como fuera. Veamos su repercusion a nivel eclesial y social.

En LG 11, leemos: “Por el sacramento de la confirmacion [los fieles] se vinculan mas
estrechamente a la Iglesia, se enriquecen con una fuerza especial del Espiritu Santo”. Con
esta afirmacion, salta a los ojos que la Confirmacién es un sacramento estrechamente
engarzando con el Bautismo porque este ultimo, lo dijimos, inserta en la comunidad
cristiana. Ahora, con la confirmacion, los fieles refuerzan su vinculo con la Iglesia. En
este sentido, vale todo lo que se dijo sobre el Bautismo como prolongacion de la justicia.
Esto es todavia clarividente si convenimos que la Confirmacion estrecha el vinculo con
la Iglesia. Por otro lado, esto implica que el cristiano esta llamado, como Jesus, a un
testimonio de vida cada vez patente. Como lo hemos puesto de manifiesto en el capitulo
sobre la cristologia, Jesus patentizd la justicia divina a través de su vida volcada en el
anuncio y la praxis del Reino. Por haber recibido en plenitud su Espiritu, el confirmado

tiene el imperativo de actuar conforme a lo recibido.

La constitucion dogmatica sobre la Confirmacion prosigue: “y con ello quedan obligados
mas estrictamente a difundir y defender la fe, como verdaderos testigos de Cristo, por la
palabra juntamente con las obras” (LG 11). Esta segunda parte revela el caracter social
de la Confirmacién, es decir, su dimensién ad extra. Fortalecido, por el Espiritu, el
confirmado tiene la obligacion de difundir la fe con la palabra y las obras. En esto,
contemplamos la justicia porque quien vive de la justicia divina conjuga palabra y obras.

Pues la predicacion se hace mas creible cuando el evangelizador es coherente.

3-  La Eucaristia: alimento que fomenta para la justicia®!
3-1- Raices biblicas y desarrollo teologico
3-1-1- Raices biblicas de la Eucaristia
En el AT el banquete es simbolo de comunion y vinculo con Dios. Las comidas son

expresion de hospitalidad, de celebracion de pactos de paz y alianzas (Gén 14,18; 26,30;
31,54; Ex 18,12). En lsaias, revisten un significado escatoldgico como anticipo del

banquete celestial (Is 25,6-8). También, el pany el vino se utilizaban en la antigua Alianza

161 C. Martinez, “Los sacramentos de la Iglesia”. En Légica de la fe, 565-79.
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como ofrendas de agradecimiento al Creador y recuerdo de la liberacion de Egipto en la

Pascua (Ex 16, Dt 8,3)*%2, De ahi que la Ultima Cena tenga un trasfondo judio®®?,

En los evangelios, abundan testimonios que presentan a Jesis como hijo de su tiempo,
participando en banguetes y comidas, lo cual contrasta con la actitud del Bautista, que ni
comia ni bebia, fue tachado de comilén y borracho (Mc 2,18-19; Mt 11,19). La Ultima
Cenarequiere una atencion particular dentro de las comidas que Jesus realizo porque pone
en escena gestos, acciones y palabras suyos importantes. Aunque su caracter pascual es

discutido, seguimos la linea de los sinopticos que asi nos la presentan.

Excepto el evangelio de Juan que, no cuenta la Ultima Cena, el relato esta recogido en
los sindpticos y Pablo. Sabiendo que se acercaba su muerte, Jesus, en aquella Cena,
pronuncia estas palabras sobre el pan: “Tomad, comed; este es mi cuerpo” (Mc/Mt); “Este
es mi cuerpo por vosotros” (LC/1Cor). El pan partido y entregado se identifica con su
cuerpo. De este modo, Jesus admite que su persona se va a partir por los otros. Sobre el
vino dijo: “Esta copa es la nueva Alianza en mi sangre” (Lc/1Cor); “Esta es mi sangre de
la Alianza que se derrama por los muchos” (Mc/Mt). Beber de la copa expresa comunion
y participacion en la vida de Jesus, implica participar de su suerte en la que entregara su

sangre derramada por los muchos.

Pero estas palabras no habrian tenido tanta repercusion en la vida de los primeros
discipulos sin los relatos de apariciones donde Jesus mismo se hacia reconocer en la
fraccion del pan (Lc 24,13-35; Jn 21,1-4; Mc 16,14). Fiel al mandato de Jesus, los
primeros cristianos se reuniran el primer dia de la semana “para partir el pan” (Hch 20,7).
Recordamos que, al intuir la Eucaristia, Jesis no inaugura nuevos signos, si que llena los

antiguos signos de un nuevo significado.

3-1-2- Historiay evolucion teoldgica de la Eucaristia

Los datos del NT revelan en si los cambios que se dieron en el esquema de celebrar la
Eucaristia en la primera comunidad. Si al inicio la fraccién del pan respondia al esquema:
palabras eucaristicas sobre el pan-celebracion de la cena-palabras eucaristicas sobre el
vino; con los abusos notados entre los Corintios, el nuevo esquema pasa a ser: comida

comunitaria seguida de la doble accion litargica!®*. A partir de ahi, la Eucaristia se

162 Dionisio Borobio, Historia y Teologia comparada de los sacramentos, 121.
163 José Granados, Tratado general de los sacramentos (Madrid: BAC,2017),30-33.
164 C. Martinez, “Los sacramentos de la Iglesia”. En Légica de la fe, 569.
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celebrara en las primeras horas del dia, habiendo resucitado en la mafiana de Pascua. En
el s. I1, san Justino deja plasmada en su Apologia (67), el testimonio de fe eucaristicay la

estructura litdrgica en la cual se reconoce elementos en la nuestra.

En la Patristica, los Padres se sirven del pensamiento filosofico de su época para asentar
la teoria del simbolo real, mediante la cual quisieron explicar la presencia real en imagen
de Jesucristo en la Eucaristia. Mientras que para los alejandrinos (Clemente, Origenes,
Cirilo de Alejandria) la Eucaristia es comunion con la carne del Logos, rebajando asi el
peso de la memoria de la muerte; los antioquenos, centrandose en los aspectos histdricos
salvificos de la muerte de Cristo, la definen como memorial del sacrificio de la cruz. En
este sentido, Juan Crisostomo utilizard el concepto de anamnesis para expresar que la
Eucaristia es actualizacion de los misterios salvificos de Cristo. De ahi que la Eucaristia

comience a denominarse sacrificio.

En suma, la Eucaristia como presencia real en los primeros siglos de la Iglesia no causa
problema, a pesar de que otros autores iban enriqueciendo dicha teologia. Figuras como
Ambrosio habld de la transformacion (metabolé) del pan y vino bajo la accion de la
palabras consagratorias; san Agustin, utilizando el lenguaje simbdlico habla de la

Eucaristia como signo de una realidad divina.

En la Edad Media, las controversias inician con dos posturas extremas: realismo craso
(Pascasio Radberto) y simbolismo (Ratramno). Sera la doctrina de la transustanciacion

de santo Tomas que triunfara sobre estos extremos.

En la Reforma, Lutero denuncia tres cautividades a las cuales esta sometida la Eucaristia:
la transustanciacion como un término no biblico procedente del mundo pagano, la practica
ultrasacrificial y la negacion del céliz a los files por parte de los sacerdotes, que contrasta
con la institucion de Jesus y el sacerdocio en general. Si bien Lutero rechazd la
transustanciacion, abogo por la consustanciacién. Calvino y Zwinglio optaron por una via

idealista y espiritualizante.

Trento reafirma la presencia real de Cristo en la Eucaristia, la Eucaristia como verdadero
sacrificio. En cuanto al céliz a los fieles, reafirma la concomitancia y mantiene la

prohibicidn sin, por tanto, prohibir la comunion bajo las dos especie.

La teologia del CVII extendio la nocion de la presencia de Cristo al ministro, a la Palabra

leida por la Iglesia y al rezo y canto de los salmos. También acentta la Eucaristia como
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memorial de Cristo y no un simple recuerdo. Subraya sus dimensiones pascual,

pneumatoldgica y eclesioldgica.

3-2- La Eucaristia: impulso para la justicia
Fundamentamos la institucion de la Eucaristia por parte de Cristo en la Ultima Cena
confirmada en las diversas comidas del resucitado con sus discipulos. En esta Cena, lo
vimos, Jesus condensé muchos elementos que conectan con su sacrificio en la Cruz. En
realidad, sus palabras en este contexto se realizan en su acto de entrega definitiva en la
Cruz. De ahi que, en la Eucaristia el cristiano recibe a quien se entreg6 por la injusticias
de la humanidad a fin de restablecer la justicia.

De esta misma manera, al recibir a Cristo en la Eucaristia, el cristiano se compromete con
entregar su vida para restablecer la justicia en el mundo. En esta linea, JP1I escribid: “una
consecuencia significativa de la tension escatoldgica propia de la Eucaristia es que da
impulso a nuestro camino histdrico, poniendo una semilla de viva esperanza en la
dedicacion cotidiana de cada uno a sus propias tareas” (EE 20). O sea, la Eucaristia
impulsa al creyente a trabajar por el mundo en el que vive. No es solo un alimento
espiritual que le empuja a buscar las realidades celestiales, sino que también le
compromete a una responsabilidad con el mundo presente. En sus deberes de ciudadano
terrenal, el Papa sefiala que quien recibe a Cristo en la Eucaristia, ha de trabajar por la

justicia entre los pueblos.

Si partimos de la teologia paulina sobre la Eucaristia como comunion a Cristo y comunién
con los hermanos, debemos establecer ineludiblemente un vinculo inseparable entre
justicia y Eucaristia. En efecto, el Apdstol plantea en 1Cor 10,16-18 que cuando los
cristianos participan al cuerpo y a la sangre de Cristo, se unen a El, y siendo uno Cristo,
estos se unen entre si. Por eso, celebrar la Eucaristia es incompatible con las injusticias.

Quien celebra la Eucaristia trabaja por la unidad, fruto de la justicia entre los hombres.
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4-  LaPenitencia: sacramento de la busqueda perpetua de la justicial®®
4-1-  Fundamento biblico y evolucion teologica

4-1-1- Pecado y Reconciliacion en las Escrituras
El pecado es una realidad inherente al hombre. Esta ya presente en las primeras paginas

de la Biblia como deseo del hombre de querer ser como Dios y de constituirse en juez
tnico ante el discernimiento del bien y del mal (Gén 4,1-6; 6-8; 11,1-9)16°.

En el AT, existe una variedad de términos (fallar en blanco, rebelarse, apartarse del
camino) para aludir a esta realidad como ruptura de la relacion con Dios, que puede
provocar colera (2Re 24,19-20), destruir y conducir a la muerte (Dt 6,15). Ante esta
realidad, los profetas exhortaron a la conversion y penitencia (ayuno, el saco y la ceniza,
el llanto y las lagrimas, el rasgarse la vestidura o cortarse el cabello o la barba). Ademas
de la penitencia que realiza el hombre para restablecer esta relacion, queda claro que Dios
es quien puede restablecer la relacion manifestando su misericordia ya que El no quiere

la muerte del pecador sino su conversion (Ez 13,21-23).

Para concluir, en lIsrael, el pecado tenia una dimension social dada su personalidad
corporativo-colectiva como pueblo. Por eso, se realizaba la ceremonia anual del Yom

Kippur (Lv 16,1-32) para la expiacion de todo el pueblo.

El NT, presenta a Jesus que acoge Yy exhorta a los pecadores a la conversion. Jesis no
instituye un nuevo rito de reconciliacion, pero su novedad radica en que él mismo perdona
los pecados (Mc 2,5; Lc 7,47) y otorga el poder de perdonar (cf. Jn 20, 21-23). Los
siguientes textos son considerados importantes a la hora de hablar de la institucion del
sacramento de la Penitencia: Mt 16,19; 18,18 (atar /desatar) y Jn 20,23 (perdonar/retener).
Mas alla de los debates exegéticos, se deber retener que la reconciliacion con la Iglesia
esta inscrita en la reconciliacion con Dios y el acto de perdonar los pecados es un acto
vital eclesial. En continuidad con el AT, el NT sefala ciertas formas de penitencia y
reconciliacion: la praxis preventiva-exhortativa (1Cor 8,11-12; Heb 2,12; 1Tes 5,11-14);
la praxis correctiva (Mt 18, 15-16; Sant 5,16; 1Tim 5,20); la praxis de reconciliacion
fraterna (Mt 18,21-22; 32-35; 5,23-24; 6,14-15); la praxis curativa-penitencial (Mt 18,15-
18; 1Cor 5,1-11)*", Con el tiempo, estas formas sufriran enormes cambios. Sefialamos

tres modelos de celebracion que inicia del el s. 111 hasta el dia de hoy.

165 C. Martinez, “Los sacramentos de la Iglesia”. En Légica de la fe, 579-93.
166]bid., 581.
167 Dionisio Borobio, Historia y Teologia comparada de los sacramentos, 137.
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4-1-2- Historia y evolucion teologica de la Penitencia

Entre los siglos I11-1V predomina la Penitencia canonica o eclesiastica que incluia tres
momentos: el reconocimiento del estado de excomulgado, la expiacion penitencial o
cumplimiento de las penitencias impuestas y la reconciliacion con la Iglesia, en el jueves

0 viernes santo. Esta forma se hacia una vez en la vida, duraba en el tiempo y era publica.

Entre los siglos VII-XIII se desarrolla la Penitencia tarifada que consiste en tasar las
penitencias que hay que cumplir por cada pecado tras una confesion detallada ante el
sacerdote, que lleva consigo los libros penitenciales. Esta forma introduce novedades:
sacerdote como ministro, caracter privado, repetible.

En los siglo XIII-XX reina la Penitencia de confesion, aqui, el centro lo ocupa la
declaracion oral de los pecados ante el sacerdote y va acompafiada de la absolucion previa
a la satisfaccion de las obras penitenciales relegadas al segundo plano. Justo a esta forma,
convivieron la peregrinacion penitencial y la penitencia publica solemne. Estas formas se

suprimen en Trento y se impone la penitencia privada conocida por confesion.

Los reformadores no admiten la Penitencia como sacramento. Trento en sus declaracion
afirma la institucion por Cristo, sefiala los elementos esenciales del sacramento:
contricion, confesion y absolucidn, respecto de este ultimo, la define como un acto
judicial en oposicion a Lutero y finalmente su afirma su necesidad para la salvacién. El
CVII introduce cambios como: “la propuesta de varios nombre para el sacramento, la
valoracion de la dimension eclesial del sacramento, la importancia de la confesion y de
la Palabra; las diversas formas posibles de celebracion, la renovacion de signos, formula

de absolucidn, textos oracionales”® .

4-2-  LaPenitencia: busqueda perpetua de la justicia

En el sacramento de Penitencia, el cristiano experimenta el perdon de Dios que restablece
su relacion con El, la comunidad y consigo mismo. Este perdén que Dios le otorga es
comunicacion de su justicia porque, Dios no quiere la muerte del pecador sino su
conversion. En este sacramento, se hace justicia al hombre porque el Dios que da la gracia
del perddn es quien prometio6 dar el perdon a quien retorna a él con el corazén contrito y
la intencién de apartarse del pecado. La justicia es a la vez relacion y sanacion.

188 Djonisio Borobio, Historia y Teologia comparada de los sacramentos, 139.
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Segundo, centrandonos en los relatos del Evangelio, vemos que cuando Jesus perdona los
pecados, exhorta a no volver a pecar. Esto implica que el pecador ha de esforzarse por no
romper su relacion tanto con los hermanos y con Dios. En consecuencia, la celebracion
del sacramento de Penitencia implica la justicia humana. Porque si la justicia en su
primera acepcion es dar a cada uno lo suyo, el penitente que ha recibido el perdén se
siente en la obligacion de vivir de lo que ha recibido. Ahora bien, advertimos la justicia

humana nunca puede equipararse a la justicia divina fuente de toda justicia.

Tercero, en la evolucion teoldgica de la celebracion del sacramento, se ha pasado de una
Unica celebracién a celebraciones repetibles. La Penitencia es desde entonces, un
sacramento que puede celebrarse siempre y cuando el penitente siente la necesidad. Esto
supone gque Dios siempre esta presente con los brazos abiertos para acoger y abrazar a los
que se alejaron de El. De la misma manera que la realidad del pecado hace que nos
sentimos en blsqueda perpetua de la justicia divina, de esta misma manera, debemos estar

preocupado por fomentar la basqueda perpetua de la justicia en el mundo.

5-  Uncion de enfermos: fortalecido para anunciar la justicia®®
5-1- Fundamento biblico y evolucion teologica
5-1-1- Datos biblicos sobre la enfermedad y la curacion

En el AT, la enfermedad es entendida en relacion con el misterio del mal y del
sufrimiento. Desde la teologia de la retribucion, la enfermedad es entendida en relacion
con el pecado, que es castigado por Dios (1Sam 16,14). Pero esta visién cambia con la
teologia de Job que plantea el sufrimiento del inocente, del justo. A partir de aqui, subyace
una nueva teologia de la esperanza, que confia en Dios que hara justicia venciendo la
enfermedad (cf. Is 26,19; Jer 33,6) y en los tiempos mesianicos realizara la liberacion de
toda enfermedad y de todo pecado (cf. Is 33,24; 35,4-6). La enfermedad es acogida y

vivida con la esperanza puesta en el Dios que salvara.

En el NT, no hay textos explicitos de la institucion juridica del sacramento de los
enfermos por Jesus. Sin embargo, hay datos explicitos que permiten reconocer en la
uncién un verdadero sacramento. En su praxis, Jesus expreso su compasion a los enfermos

(Mc 2,17) y realiz6 numerosas curaciones (Lc 6,19). Ademas, Jesus dio poder a sus

169 C. Martinez, “Los sacramentos de la Iglesia”. En Légica de la fe, 593-602.
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discipulos de ungir y curar a los enfermos (Mt 10,1.5.8; Mc 6,12-13). La primera Iglesia
tuvo también la consciencia de prolongar de diversas formas esta mision con intervencion
extraordinaria de curacion (Hch 3,1-16), la puesta en practica del carisma de sanacién
(1Cor 12,9.28.30) y de manera sacramental (St 5,14-15).

5-1-2- Evolucion teoldgica de la Uncién de enfermos

En los cuatro primeros siglos, hay un silencio sobre la Uncion de enfermos. Lo minimo
que sabemaos es la recomendacion que se le hacen a los obispos de visitar encarecidamente

a los enfermos que los diaconos les indiquen (cf. Hipdlito, Tradicion Apostdlica).

Habré que esperar el s. V para tener el primer testimonio explicito sobre la Uncion de
enfermos. Este testimonio, se halla en la Carta de Inocencio al obispo Decencio. En esta
carta que conecta bien con St 5,14ss, el obispo es quien debe bendecir el bleo, se precisa
que el texto de Santiago se refiere a los enfermos y que el 6leo puede ser usado por los

enfermos, sus familiares y presbiteros.

A partir del s. VIII, las cuestiones ya no se centran en la bendicion del 6leo, sino en la
administracion de la Uncidn. Aparecen los nuevos rituales y sélo los sacerdotes son
quienes la administran en nombre de la Iglesia. La Uncion cobra el sentido de

extremauncion, es administrada a los enfermos en peligro de muerte.

Trento la fija como un sacramento instituido por Jesucristo insinuado en Mc 6,13 y
recomendado y promulgado por Santiago. Establece al obispo y presbitero como

ministros ordinarios.

Con el CVII, se producen cambios con la nueva reforma litirgica y en el nuevo ritual se
introducen cambios no relevantes. SC 73 reconoce el nombre de “Uncion de enfermos”
como maés adecuado. Dice claramente que es un sacramento que hay que recibir cuando
el cristiano esta en peligro de muerte por enfermedad o vejez. Se incide en que es un

sacramento para el perddn de los pecados, de sanacion y de salvacion.

5-2-  Sanado por Cristo para anunciar la justicia
El estudio de la evolucidon teologica del sacramento de la Uncidn de enfermos nos muestra
cuanto este hunde sus raices en Jesus, verdadero médico, que cura eficazmente e
integralmente. Las curaciones realizadas por Jesus constituian una manera de hacer
justicia a los enfermos porque ademas de la salud fisica que obtenian, aquellas personas

integraban la sociedad. También con la uncién del 6leo y la oracidn, el ministro que actda
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en nombre de Cristo alivia, salvay en caso de necesidad perdona los pecados (cf. St 5,13-
16). Asi se da continuidad a la mision de Jesus manifestando al enfermo la justicia divina.
En otros términos, este sacramento mantiene relacion con la justicia no solo porque el
enfermo es sanado fisicamente, sino y, sobre todo, porque es fortalecido por el Espiritu
de Cristo para vivir la enfermedad y el dolor en el sentido del misterio pascual. En esto
radica la relacién entre uncién de enfermos y justicia porque de la misma manera que
Dios hizo justicia a su Hijo dandole la victoria sobre el dolor y la muerte, de esta misma

manera, quien recibe con fe este sacramento empieza a gozar de su justicia.

Finalmente, sanado y aliviado de sus males y dolores, el enfermo esta llamado a integrar
la sociedad para anunciar y testimoniar lo que ha experimentado. La fuerza del Espiritu

recibida es la fuerza que capacita para anunciar las maravillas de la justicia divina.

6-  El Orden: capacitado para ensefiar, gobernar y santificar en justicia
6-1- Fundamento biblico y evolucion teoldgical™
6-1-1- El sacerdocio en el testimonio biblico

En el AT, el Orden nos reenvia a la nocion del sacerdocio de la antigua Alianza (Ex 19,6;
Is 61,6) cuyos sacerdotes eran consagrados con un rito propio (cf. Ex 29, 1-30; Lv 8) para
intervenir en favor del pueblo y presentar a Dios las suplicas y sacrifico de su pueblo.
Dios habia apartado la tribu de Levi para dedicarse a este oficio. Por eso, en el AT, el
sacerdocio queda ligada a unos elegidos pertenecientes a un linaje especifico.

Aunque no pertenece a la tribu de Levi, Jesus es constituido sumo sacerdote por haber
ofrecido su vida en sacrificio, sustituyendo el antiguo sacerdocio por un nuevo
sacerdocio. Su sacerdocio esta conectado con el de Melquisedec, mencionada en la carta
a los Hebreos: “Entré por nosotros como precursor Jesus, hecho, a semejanza de

Melquisedec, Sumo Sacerdote para siempre” (6,20).

El ministerio sacerdotal de la Iglesia debe entenderse en relacion con la obra de Jesus que,
ha hecho de su Iglesia “un Reino de sacerdotes para su Dios y Padre” (Ap 1,6; 1Pe 2,5.9).
Sin embargo, la continuidad de esta misidn se asegurd con cierta desproporcion debido a
la sucesion apostdlica y a la responsabilidad con la mision que ello comporta’. De ahi

que algunos fueran elegidos obispos, presbiteros o didconos, “a los que, que, por la

170 C. Martinez, “Los sacramentos de la Iglesia”. En Légica de la fe, 602-14.
"1 Dionisio Borobio, Historia y Teologia comparada de los sacramentos, 126.
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oracién y la imposicién de las manos, se les encomendaba el servicio de la direccion de
la comunidad y servicio a la mision (cf. 1Tim 3,1-13; 5,17-25; Tit 1,5-9)”172,

6-1-2- Recorrido histdrico y teologico del orden

En la Patristica, la estructura ministerial heredada de la primitiva Iglesia va tomando
forma, estabilidad y precision en la sucesion apostolica, pero sin determinar adn los tres
grados ministeriales. A partir de Tradicion Apostélica de Hipdlito surge el primer ritual

para la consagracion de obispos, presbiteros y didconos'’®

. Al obispo, que ha sido elegido
por el pueblo, le es transmitido el don del Espiritu Santo por medio de la imposicion de
las manos y la plegaria de consagracion. En la ordenacion del presbitero le imponen las
manos el obispo y todos los demés preshiteros. En cuanto a la ordenacién del diacono,

solo el obispo le impone las manos ya que este no es ordenado al sacerdocio.

La Edad Media va a traer un cambio decisivo que encuentra su base en la potestad del
presbitero de consagrar. De ahi que la relacion presbiterado-episcopado solo se enfoque
desde el sacrificio eucaristico. Pedro Lombardo considera que las 6rdenes (menores y
mayores) que estan relacionadas con la Eucaristia son sacramento, mientras que al resto
de los oficios y dignidades no se les puede considerar tales, de modo que el episcopado
no es considerado como sacramento. Siguiendo su estela, Santo Tomas afirma que en lo
que se refiere al cuerpo sacramental el obispo no es superior al presbitero, aunque recibe
un “cierto orden” en relacion con el cuerpo mistico sobre el cual ejerce el supremo
cuidado pastoral y donde realiza determinadas acciones que no puede delegar como

confirmar, ordenar, consagrar basilicas.

Lutero afirma que el orden es un invento de la Iglesia y del papa ya que carece de
fundamentos en el NT. Afirma que es inapropiado reservar el término sacerdote a ministro
porque todo cristiano en virtud de su bautismo lo es. Finalmente niega la sacramentalidad

del orden a partir de la entrega de los instrumentos y la doctrina del caracter.

Trento sanciona estas afirmaciones aseverando la instituciéon divina del sacerdocio, su
sacramentalidad, la superioridad de los obispos con respecto a los presbiteros, la

existencia de diversos 6rdenes.

ElI CVII volvié a colocar al episcopado como plenitud del sacerdocio. Su sacramentalidad

y la del presbiterado queda relacionada al envio que hace Jesus a sus Apostoles. También

172 |bid., 127.
173 German Martinez, Los sacramentos, signos de libertad (Sigueme: Salamanca, 2009), 301.
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la doctrina del primado y la infalibilidad del Romano Pontifice del CVI fue completada
con la de la colegialidad episcopal (LG 21; CD 4). En cuanto al presbitero, participa de
la mision apostdlica y del sacerdocio de Cristo, pero como cooperador del obispo (PO 12)
formando parte de un Unico presbiterio junto con los demas presbiteros seculares y
consagrados (CD 34). Por su parte, los didconos participan de una manera especial de la
mision y la gracia de Cristo (LG 41; AG 16).

6-2- El sacramento del Orden y la justicia

El sacramento del orden enraizado en el sacerdocio de Cristo pone en evidencia dos
valores primordiales: la entrega y el servicio. Considerando el orden en sus tres grados,
el orden capacita para la entrega de la propia vida en el servicio de la comunidad. El
evangelista Juan sita, en el contexto de la Ultima Cena, el pasaje del lavatorio de los pies
en el que nos presenta a Jesus lavando los pies a sus discipulos y dejandoles el servicio
como mandamiento. Los ministros ordenados prolongaran la justicia de Dios si ensefian,

gobiernan y santifican en justicia.

7-  El matrimonio: unidos a Cristo para servir en justicia
7-1-  El Matrimonio: raices biblicas y desarrollo teolégico’
7-1-1- Fundamento biblico del matrimonio

Ni el amor ni el matrimonio han sido inventados por los cristianos, porque existen desde
los origenes de la creacion. En Gén 1,2-2,4, leemos que Dios cre6 al hombre y a la mujer
ordenandoles a reproducirse, multiplicarse y llenar la tierra (Gén 1,27). Gén 2,4b-25
subraya que el hombre y la mujer, una vez llegado el momento de su madurez, dejaran
sus respectivas familias y volveran a ser “una sola carne”. Desde ambos relatos, es claro

que el matrimonio es un don y una institucion divina.

En los profetas, la imagen del matrimonio serd utilizada para expresar la renovacion de

la Alianza que Dios establecera con su pueblo (Os 1-3; Jer 2,2; Ez 16 y 23; Is 54 y 62).

Con Cristo, el matrimonio cobra un valor simbolico sacramental. Cuando los fariseos le
preguntan acerca del divorcio (Mt 19,3-9; Mc 10,1-12), Jesus reafirma la intencién
originaria de Dios alegando: “creados var6n y mujer para formar una sola carne”. Asi,
situa el matrimonio en el horizonte del Reino y de sus valores. Por su parte, san Pablo, en

su cristologizacion del matrimonio, la equipara al misterio de entrega de Cristo a la

174 C. Martinez, “Los sacramentos de la Iglesia”. En Légica de la fe, 614-28.
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Iglesia. Por eso, en Ef 5, 21-33, al tratar las relaciones entre el marido y la mujer termina
refiriendo la unién corporal de los conyuges a la unidad de los miembros del cuerpo de
Cristo: “Gran misterio es éste; lo digo respecto a Cristo y a la Iglesia” (Ef 5,32).

7-1-2- Historiay Desarrollo teoldgico

En los primero siglos (al menos hasta el s. V), no hay indicaciones claras ni precisas sobre
la existencia de una propia celebracion litargica del matrimonio durante los primeros
siglos de la Iglesia. Con el tiempo y con la declaracion del cristianismo como religion
oficial del imperio, es cuando se ird produciendo una cierta “eclesializacion” del

matrimonio, quedando totalmente bajo la jurisdiccién de obispos y parrocos.

Ignacio de Antioquia invitaba a los cristianos a casarse solamente con la aprobacion del
obispo y Tertuliano hablara de una particular bendicion obtenida por los novios cuando
participan en la Eucaristia con ocasion del Matrimonio. San Agustin ofrecerd la sintesis
que marcara el pensamiento cristiano occidental respecto del Matrimonio hasta el siglo
XX. Pese a su pesimismo respecto de la vida sexual subrayard, en la senda de la ensefianza
biblica, la bondad de la unién entre el hombre y la mujer, apuntando los tres bienes que
compensan las deficiencias que el hombre corrompido experimenta cuando el placer

corporal actda en detrimento del espiritu: descendencia, fidelidad e indisolubilidad.

En la Edad Media, la institucionalizacion eclesiastica del matrimonio solo asumid los
contornos que hoy le conocemos a partir del segundo milenio, cuando, bajo la influencia
del derecho romano, la Iglesia latina se dedicé a debatir acerca del elemento determinante
para la creacion del vinculo matrimonial. La tradicion juridica latina prescribia que
unicamente el consenso de los esposos era estrictamente necesario en la celebracion del
matrimonio. Pero, el derecho germénico ponia el acento en la consumacion como
elemento decisivo. La sintesis de compromiso vino sancionada por los papas Alejandro
111 (1159-1181), Inocencio 111 (1198-1216) y Gregorio 1X (1227-1241): el matrimonio es
valido por el consentimiento y se hace indisoluble por la cohabitacion.

Hugo de San Victor fue el primero en ofrecer un tratado organico y sistematico sobre el
matrimonio, subrayando la doble institucion divina del mismo (Dios creador lo instituy6
y Cristo lo consagrd), afirmara su bondad y su sacramentalidad (signo e instrumento de
la gracia) de forma clara.

Los Reformadores se distanciaron de la Iglesia de Roma en su consideracion sobre la
identidad sacramental del Matrimonio. Lutero neg6 su sacramentalidad por no encontrar
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en la Escritura palabras de su institucion, acusando a los tedlogos catélicos de una
interpretacion escoléstica de Ef 5,32. Reafirmé asi el Matrimonio como institucion
humana, reclamando la jurisdiccién del Estado sobre él y admitiendo el divorcio en tres
supuestos (ineptitud de uno de los conyuges, adulterio, abandono). Calvino, aun
reconociendo la institucion divina del matrimonio (por el Creador), negd su institucion

como sacramento.

Frente a estas criticas, el Concilio de Trento confirmo y definid la inequivoca
sacramentalidad del matrimonio insinuada ya en san Pablo, revalido la jurisdiccion de la
Iglesia sobre el matrimonio, sancion6 su indisolubilidad incapaz de ser soslayada por la
herejia, la cohabitacion molesta o la culpable ausencia del conyuge y condend la tesis

reformada de la superioridad del matrimonio como estado superior a la virginidad.

El Concilio Vaticano Il, serda fundamental para comprender la teologia actual del
matrimonio. Su doctrina sobre esta cuestion la encontramos en GS. En este documento
conciliar se sanciona la vision mas personalista del Matrimonio. Se reafirmara también la
sacramentalidad del matrimonio, definido como “intima comunidad de vida y amor”. Por
otro lado, LG, resaltara la relevancia eclesiolégica del matrimonio, orientado a significar
eficazmente la union entre Cristo y la Iglesia y a perpetuar, por medio de la abertura a la

fecundidad y a través del tiempo, el Pueblo de Dios (LG 11).

7-2-  El matrimonio y la justicia
Hemos visto que, por el Matrimonio, los conyuges son unidos para siempre a vivir el
amor, a procrear y educar a los hijos en la fe. Con el sacramento del Matrimonio, el
hombre y la mujer son una sola carne. Por eso, tienen el deber primordial de vivir
relaciones interpersonales ricas en justicia. EI hombre no es mas persona que la mujer y
viceversa. Mas alla de las diferencias, todo ser humano ha sido creado a imagen y
semejanza de Dios. De acuerdo con este principio inviolable e inalienable, el matrimonio

justo es aquel que se caracteriza por una vida fundada en el respecto de la igual dignidad.

El vinculo de amor en el matrimonio marcada por la fidelidad es una condicion innegable
para el sostén del matrimonio. Como lo hemos visto al estudiar el Matrimonio en el AT,
el debe de fidelidad era importante para que Dios renovase la Alianza con Israel. Para que
un matrimonio se mantenga, los consortes vivirdn en fidelidad constante a sus

obligaciones. De ahi que haya una relacion entre justicia y fidelidad. Un matrimonio
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puede ser caracterizado justo si cada conyuge, sin rebajar su libertad, defiende su alianza

contra el subjetivismo y relativismo, y la hace participe de la Sabiduria creadora (FC 11).

En altimo lugar, creemos que existe une relacion entre justicia y educacion de la prole.
El matrimonio cristiano agraciado por el don de la procreacion ha de educar a los hijos
en la fe. Todo don recibido de Dios ha de ser custodiado, por eso no basta con educarlos
unicamente a los valores de este mundo, sino también a los valores espirituales. La justicia

exige que se den a los hijos lo que la fe cristiana considera de mejor.
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CAPITULO VI: LA JUSTICIA COMO VIRTUD

Dentro de las llamadas virtudes morales también conocidas como virtudes cardinales
(prudencia, templanza, justicia y fortaleza), sobresale la virtud de la justicia que ha sido
tanto objeto de reflexion de fildsofos como de tedlogos. En este capitulo, estudiaremos la
justicia como virtud en la Grecia Antigua, asi como su cristianizacion en el mundo
catélico. También, veremos la relacion que guarda esta con las virtudes teologales (Fe,

Esperanza y Caridad) y terminaremos presentando su puesto en el dinamismo virtuoso.

1- Lajusticia como virtud en el mundo griego

En la cultura griega, la palabra dikaiosyne (justicia) procede la raiz diké que a su vez
significa en su origen “sabiduria”, “instruccion”. Para Hesiodo, diké es hija de Zeus y
participa con él en el gobierno del mundo; de ahi deriva la excelencia de la justicia en la
cultura griega. La diké es, pues “necesaria para que el hombre pueda desarrollar
ordenadamente su existencia personal y comunitaria”!’. Mas tarde, en el proceso del
nacimiento de la polis, la diké y sus derivados como la dikaiosyne (justicia) tendran un
papel importante en el asentamiento de las bases de la polis. Es a partir de aqui que se
imponen los filésofos Platon y Aristoteles gracias a su reflexion sobre la justicia, que acto

seguido trataremos de desmenuzar.

1-1-  La Justicia en Platonl’®

Platén expone su pensamiento sobre la virtud de la justicia en Leyes y la Republica; de
hecho, en esta ultima, la justicia constituye el tema principal. También hay que decir que
en estas obras encontramos la definicion originaria de la justicia como una de las virtudes
cardinales’”. En todo caso, en nuestro analisis, nos serviremos de ambas obras a fin de
ofrecer su pensamiento sobre la justicia. En la Republica, Platén define la justicia como
la armonia que hay entre el alma y sus diferentes partes. Para él, la justicia acontece
cuando cada parte del alma esta en su lugar y cumple su funcion. Asi, la justicia coincide
con la felicidad puesto que el alma en la que cada parte desempefia su funcién tiene que
funcionar bien. Platon aplica esta metafora a la polis y de ahi entiende que la justicia reina

en la ciudad cuando cada uno hace lo que le corresponde. Dirad que la justicia es para el

175 lvan Fucgek. “Justicia”. En Diccionario de Teologia fundamental, dirigido por René Latourelle, Rino
Fisichella, y Salvador Pié-Ninot, 795. 3.2 ed. Madrid: San Pablo, 1992.

176 Tengo en cuenta: R. Stalley, «La justice dans les lois de Platon». Revue Francaise d'Histoire des Idées
Politiques 16 (2002): 229-246; Jean Portier, “Justicia” en Diccionario critico de Teologia, dirigido por
Jean-Yves Lacoste, 1058, Madrid: Akal, 2007.

177 platdn, Republica, 1V, 43, b-c; Leyes, 1, 63, d.
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alma lo que la salud es para el cuerpo. A su parecer, la justicia consiste en aceptar los
diferentes poderes y jerarquias sociales y en asumir la responsabilidad que conviene al
propio rango. Como consecuencia, terminara afirmando que el filésofo es justo en el
sentido estricto del término. Podemos decir que, en la Republica, la justicia es el
comportamiento interior que llevar a actuar bien mientras que en las Leyes la justicia es
un comportamiento exterior que deber acompafar y otorgar un valor a los bienes humanos

(la salud, la belleza fisica, la riqueza).

A primera vista, podemos pensar que la justicia en las Leyes no tiene tanta relevancia
como se ve en la Republica, dado que en la clasificacion de las llamadas virtudes
cardinales: la primera es la sabiduria practica o prudencial’®; la segunda, la templanza
racional; y de estas dos nace la tercera: la justicia (dikaiosyne), y la fortaleza (andreia)

como el cuarto bien divino!™

. Aunque la justicia ocupa la tercera posicion aqui, conviene
prestar atencion a lo que dice respecto de la injusticia. En el libro IX de la Leyes (863e-
864b) el “ateniense parece decir que la injusticia consiste en tener opiniones equivocadas
sobre el bien, o en dejarse vencer por el placer, o ser vencido por el miedo”. Sin embargo,
la virtud de la prudencia es la que nos permite hacer juicios correctos; la templanza no
dejarnos vencer por el placer, y la fortaleza no dejarse vencer por el miedo. De ahi, la
justicia seria la totalidad de la virtud puesto que ella, de alguna manera, presupone las

otras virtudes como hemos hecho ver.

1-2-  Lajusticia en Aristoteles®?

Aunque Aristoteles hace suya gran parte de las ideas de Platon acerca de la justicia,
introduce algunas novedades. Si bien entiende que la justicia tiene su funcién principal
en la polis, establece una nueva division y distingue justicia distributiva (consiste en la
distribucion de honores, de fortuna y de todas las demas cosas que cabe repartir entre los
que participan de la constitucion) de justicia conmutativa también conocida como

“correctiva” o “rectificativa” (regula las relaciones de unos ciudadanos con otros).

En Etica a Nicomaco (1129-1130), afirma que lo justo es lo legal y lo igualitario; en

cambio lo injusto es lo ilegal y lo no igualitario. Aristdteles piensa que las acciones justas

178 platon utiliza mas bien la palabra griega “phrdnesis” y no el concepto “sophia” por eso hay que entender
inteligencia o sabiduria préactica.

179 Cf. Platdn, Leyes, 631, b-d.

180 Alasdair Maclntyre, Justicia y racionalidad (Barcelona: EIUNSA, 1994), 113-130; Jean Portier.
“Justicia”. En Diccionario critico de Teologia, dirigido por Jean-Yves Lacoste, 664-665, Madrid: Akal,
2007, 1058.
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(no quebrantar la Ley, no codiciar) aseguran la felicidad del propio individuo y de la
misma comunidad politica. Como Aristoteles concibe que la justicia es la virtud que
consiste en el habito de dar a cada uno lo que legalmente se le debe, termina siendo para
él, la mas perfecta no en términos absolutos, sino en relacion con los otros y afiade que
en ella se encuentra resumida toda virtud. La justicia es la virtud perfecta porque quien la
posee puede conducirse virtuosamente con los otros y no solo consigo mismo. En

definitiva, la ausencia de la justicia seria la ausencia de la virtud mismaZe?,

2- Lacristianizacion de la virtud de la justicia

A la hora de tratar las virtudes que habian sido objeto de reflexion de los filésofos griegos,
los autores cristianos se acercaron a estos escritos con su bagaje de fe cristiana; este
proceso recibié el nombre de cristianizacion de las virtudes. Realmente, lo que hicieron
los padres cristianos era dialogar y hacer suyo lo compatible con la fe cristiana y dejar
aquello que no encajaba con ella; asimismo, ampliaron lo que quedd sin desarrollar y
terminaron ofreciendo una nueva reflexion a la luz de las Escrituras y de la fe cristiana.
En este orden de ideas, J. Ferrater afirma con razén que “mientras en las concepciones
griegas clésicas la justicia constituye el elemento fundamental en la organizacion de la
sociedad, en las concepciones cristianas la justicia es desbordada por la caridad y la
misericordia”®2, Nos focalizaremos en Agustin y Tomas de Aquino, habida cuenta de

que ambos son figuras destacadas en dicho proceso de cristianizacion.

2-1-  San Agustin
En la Ciudad de Dios, Agustin deja plasmada su idea sobre la justicia que define en
relacion con la comunidad politica. Para él, la justicia constituye el fundamento de todos
los gobiernos y a este respecto escribio: “si de los Gobiernos quitamos la justicia, ;en qué
se convierten sino en bandas de ladrones a gran escala?”!®® Ademas del desarrollo que
hace sobre el tema en esta obra cumbre suya, sefialamos que, también en varios de sus

escritos!®, trata de la justicia como una de las cuatro virtudes cardinales.

181 Alasdair Maclntyre, Justicia y racionalidad (Barcelona: EIUNSA, 1994), 118.

182 José Ferrater, “Justicia” en Diccionario de filosofia, dirigido por Josep-Maria Terricabras, 1981,
Barcelona: Ariel, 2001.

183 Agustin, La Ciudad de Dios, 1V, 4.

184 Esas obras son: Comentario al Génesis en réplica a los maniqueos, 1l, 10,13-14; El libre albedrio,
1,13,27; De las costumbres de la Iglesia Catolica y de las costumbres de los maniqueos, I, XV,25.
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El obispo africano entiende que la verdadera justicia no puede alcanzarse en una sociedad
humana que no reconoce al verdadero Dios y que no se somete a su dominio'®. Ahora
bien, si es verdad que ninguna sociedad humana haya alcanzado la verdadera justicia,
tampoco Agustin niega que las sociedades humanas puedan alcanzar una especie de

justicia porque sin ella, la vida entre los hombres seria imposible!&

. ¢Como Agustin
entiende la justicia como virtud cardinal? Para responder a esta pregunta, hay que
comprender primero que, para él, toda virtud que no esté referida a Dios se convierte en
vicio. Por eso, dice que “la virtud es el camino que conduce a la verdadera felicidad, su

definicion no es otra que un perfecto amor a Dios”*¢’.

Al definir la justicia como una de las cuatro virtudes cardinales, Agustin la presenta como
la mas importante que sirve para amar mas que a Dios. De ahi que la justicia no consista
en dar solo a cada uno lo que se le debe, sino a otorgar en la caridad, mas de lo que se le
debe®®®, Asi pues, se entiende mejor cuando declara que “la justicia es el amor que no
sirve mas que a Dios, y por esto ejerce sefiorio, conforme a razdn, sobre todo lo inferior
al hombre”!8°, En total, justicia y caridad son inseparables en Agustin. Se podria decir

que estan en admirable urdimbre.

2-2-  Santo Tomas de Aquino!®®

Santo Tomas trata la virtud de la justicia en la segunda seccion de la segunda parte de la
Suma teoldgica. A esta virtud le dedica sesenta y cinco cuestiones, lo cual viene a ser mas
que el doble de las cuestiones asignadas a las otras virtudes. Respecto de esta amplia
extension, Jean Portier, uno de los estudiosos del pensamiento de Toméas de Aquino,
sefiala que, aunque la extension del tratamiento no es necesariamente un signo de

importancia, cabe decir la justicia es una virtud compleja y por eso se explayo en ellat®:,

Siguiendo a Aristoteles, el doctor Angélico define la justicia como “el habito segun el

cual uno, con constante y perpetua voluntad, da a cada uno su derecho”!%. La justicia es

185 Cf. Agustin, La Cuidad de Dios, XIX, XXI,1-2. En Obras completas de san Agustin, Madrid: BAC,
2019,608-612.

186 1bid., 611.

187 Agustin, De las costumbres de la Iglesia Catdlica y de las costumbres de los maniqueos, 1, XV,25.

188 José Ferrater, “Justicia” en Diccionario de filosofia, 1981

189 Agustin, De las costumbres de la Iglesia Catdlica y de las costumbres de los maniqueos, 1, XV,25.

190 Jean Portier. “Justicia”. En Diccionario critico de Teologia, dirigido por Jean-Yves Lacoste, 662-664,
Madrid: Akal, 2007, 1058; José Ferrater. “Justicia”. En Diccionario de filosofia, dirigido por Josep-Maria
Terricabras, 1981, Barcelona: Ariel, 2001.

191 Jean Porter, Justice as a virtue. A Thomistic perspective (Grand Rapids : Eerdmans, 2016), 44.

192.8T Il-1lae, q. 58, a, 2.
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una virtud que implica relacion o bien alteridad porque “nada es igual a si mismo, sino a
otro”%, Para el Aquinate, la justicia ordena el hombre al otro y a la comunidad. Asi, la
justicia lleva no solo a buscar el bien del otro, sino también el bien comdn. De ahi que se

pueda vincular en santo Tomas la justicia con el bien comun.

La otra implicacion a la que lleva esta definicidn aristotélica asumida por santo Tomas es
la distincion de dos tipos de justicia: la justicia distributiva y conmutativa. La primera
esta constituida por reglas segun la cual la sociedad distribuye recompensas y castigos e
impone obligaciones a sus miembros. La segunda, la justicia conmutativa esta hecha por
reglas que dirigen las relaciones entre individuos, que, por supuesto, integra la regla de

no dafiar a otro por ejemplo robar, asesinar o cometer el adulterio.

Sin lugar a duda, el doctor Angélico entiende la justica como una de las cuatro virtudes
cardinales que coloca en la categoria de las virtudes morales. La prudencia, la templanza,
la justicia y la fortaleza son reconocidas como principales o cardinales porque implican
rectitud del apetito, lo que viene a decir que no solamente confieren la facultad de obrar
bien, sino también son causa del uso de la buena obra. De aqui, debemos deducir que el
justo en la sociedad, por su manera de ser y de actuar, deberia despertar en los demas
buenas obras. No podemos olvidarnos de sefialar que, aungue estas virtudes humanas son
Ilamadas cardinales, no se equiparan en nada a las virtudes teologales (Fe, Esperanza y

Caridad), considerando que son sobrehumanas o divinas.

3- Justicia y virtudes teologales

Después de haber captado el sentido de la justicia como virtud, conviene ahora ver la

relacién que existe entre esta y las virtudes teologales (Fe, Esperanza y Caridad).

3-1-  Virtudes morales y teologales: de las peculiaridades a la interconexion

Antes de adentrarnos en el meollo de la reflexién, pensamos que seria de gran utilidad
tener claro la especificidad y la relacion que hay entre ambas clases de virtudes.
Empezamos diciendo que las virtudes humanas o morales son adquiridas mediante la
fuerza y voluntad humanas. El hombre puede llegar a ellas por los propios principios de

su naturaleza®®*. Es decir, la naturaleza humana estaria disefiada de modo que el hombre

198 ST 1l-1lae, g. 58, a, 2.
194.8T I-llae, q. 62, a, 1.
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pueda alcanzar estas virtudes “mediante la educacion, mediante actos deliberados, y una

perseverancia, mantenida siempre en el esfuerzo”!%.

En cambio, las virtudes teologales tienen a Dios como objeto y son infundidas por El y
nos han sido reveladas por EI*%. Tampoco estan determinadas por las reglas del término
medio entre dos extremos*®’. En cuanto a ellas, el Catecismo esclarece: “son infundidas
por Dios en el alma de los fieles para hacerlos capaces de obrar como hijos suyos y
merecer la vida eterna. Son la garantia de la presencia y la accion del Espiritu Santo en
las facultades del ser humano” %8, Favorecen una intima relacion con Dios y una creciente

identificacion con Cristo cuando el hombre, desde su libertad acoge estos dones divinos.

Aunque queda claro que las virtudes morales tienen al hombre como objeto y las
teologales a Dios, cabe decir que Dios es quien, mediante su gracia, purificay eleva a la
perfeccion las virtudes morales. De esta misma manera, por lo que atafie a las virtudes
teologales, a pesar de que la iniciativa sea divina, siempre se requiere la libertad y la
apertura humanas en la acogida ya que no se trata de una imposicién divina, sino de un

don gratuito que siempre esta ahi y espera la respuesta del hombre.

Por ltimo, cabe exponer que la relacion que existe entre las virtudes morales y teologales
es que son “las virtudes teologales que fundan, animan y caracterizan las virtudes
morales”®°. En definitiva, las virtudes teologales constituyen el cimiento de las virtudes
morales, de tal manera que “se arraigan en las virtudes teologales que adaptan las

facultades del hombre a la participacion de la naturaleza divina (cf. 2P 1, 4)2%°,

3-2- Lajusticiay las virtudes teologales

En este apartado, queremos analizar la virtud de la justicia en relacion con cada virtud

teologal, a fin de explicitar como la justicia se arraiga en las virtudes teologales.

195 CCE, 1810.

1% ST I-1lae, 0. 62, a, 1.

197 N. Martinez-Gayol, “Virtudes teologales”. En La logica de la fe. Manual de teologia dogmatica,
dirigido por Angel Cordovilla, 716. Madrid: Universidad Pontificia Comillas, 2013.

198 CCE, 1813.

19 CCE, 1813

200 CCE, 1812.
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3-2-1-Justiciay Fe
El Catecismo define la justicia como religacion con Dios. Por tanto, el justo es quien

reconoce a Dios como origen y fuente de la justicia y vive en intima relacion con El.

Podemos establecer que la justicia presupone la fe porque la fe que es la virtud teologal
por la cual el hombre acoge y obedece libremente a la Palabra de Dios, se fia de El y de
lo revelado por El en la Escritura. De esto, podemos establecer que el justo es aquel se fia
y obedece a Dios; y de modo inverso, el hombre de fe es justo porque esta religado a Dios
y vive en una entrega confiada de la Palabra. Si el creyente es justo con Dios, dada a su
obediencia a la Palabra, esto le obliga a serlo con el préjimo, porque la obediencia a la

Palabra implica necesariamente justicia con los demas en la sociedad.

De ahi que haya una relacion de interdependencia entre fe y justicia porque si la fe se
define como obediencia a Dios, quien obedece a Dios esta, sin lugar a duda, religado a
El; lo cual es expresion de la justicia con Dios. Todo lo dicho puede corroborarse con la

célebre afirmacion del profeta Habacuc: “el justo vivira por la fe” (Hab 2,4).

3-2-2- Justicia y Esperanza
La esperanza es la confianza en aquello que no vemos ni tenemos, algo que anhelamos
en el presente y que sabemos que acontecera definitivamente en el futuro. Es, segun el
Catecismo, “la virtud teologal por la que aspiramos al Reino de los cielos y a la vida
eterna como felicidad nuestra, poniendo nuestra confianza en las promesas de Cristo y
apoyandonos, no en nuestras fuerzas, sino en los auxilios de la gracia del Espiritu Santo”
(CCE 1817). Al igual que la esperanza, la justicia encierra en si un dinamismo que se
encamina hacia el futuro; razén por la cual hablamos de la justicia escatolégica. El justo
sabe que sus esfuerzos y luchas por la justicia no se terminan en la vida presente, sino que

aguarda la esperanza en una justicia escatoldgica.

Resulta que la justicia escatoldgica que aguarda el creyente presupone la esperanza,
porque todo deja claro que es sobre la virtud de la esperanza que se agarra la justicia para
anhelar algo del futuro que no tiene. Por ende, diriamos que sin la virtud de la esperanza

no se puede anhelar una justicia escatolégica.
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3-2-3- Justicia y Caridad
La virtud de la caridad consiste en amar a Dios sobre todas las cosas y amar al préjimo
como uno mismo por amor a Dios?%. Se desprende que quien ama verdaderamente a Dios
no puede estar insensible a las situaciones de injusticia. En otro sentido, la virtud de la
caridad es la que nos permite superar reduccionismo de la justicia definida como el dar a
cada uno lo suyo. Si la justicia es dar a cada uno lo que se le debe, entonces, seria dificil
subsanar las situaciones de injusticias en nuestro mundo porque, en diversos contextos,
lo que se debe a uno no basta para que haya una vida social justa y feliz porque “hay
deudas y deberes que excluyen por naturaleza la posibilidad de una satisfaccion o un pago
adecuados”?%2, O sea, si se aplicara la justicia segln la ldgica de la entrega del debitum,
entonces resultaria inhumana. A esta manera de entender la justicia, Jesus se opuso

Ilamando a superar la maxima “ojo por ojo y diente por diente” (Mt 5,38).

De ahi que haya que articular justicia y caridad evangélica en la medida en que quien ama
verdaderamente es sensible a la situacion de su projimo y hace muestra de gratuidad y de
misericordia que, en realidad, son el condensado de la “justicia mayor”, condicion de
acceso al Reino de los Cielos (Mt 5,20). El papa Benedicto XVI, en su enciclica Caritas
in Veritate, dejo claro que “quien ama con caridad a los demas, es ante todo justo con
ellos. No basta decir que la justicia no es extrafia a la caridad, que no es una via alternativa

o0 paralela a la caridad: la justicia es inseparable de la caridad, intrinseca a ella” (CV 6).

Resulta claro que el justo ya no es quien da al projimo lo que le debe, sino quien ama al
préjimo como le ama a Dios. Y es sabido que quien ama a Dios debe estar dispuesto a
emprender el camino de la misericordia. De estas evidencias, colegimos que la caridad

supone la justicia y que la justicia alcanza su plenitud en el amor2,

Finalmente, el andlisis de la justicia en relacion con cada virtud teologal nos ha revelado
que la justicia no se puede entender desligada de las virtudes teologales. No cabe duda de
que el justo es, antes todo, un ser fiducial, esperanzando y amante. La acogida de estos
dones de la gracia divina configura al ser humano y le capacita para una mayor relacion
con Dios en Cristo a través de la presencia del Espiritu Santo. Es justo quien deja su vida

impregnada por las virtudes teologales.

201 CCE,1822.
202 Josef Pieper, Las virtudes fundamentales (Madrid: Ediciones RIALP, 1980),169.
203 Cf. Martin Gelabert, Para encontrar a Dios. Vida teologal (Salamanca: San Esteban, 2002), 265-67.
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4- Lajusticia en del dinamismo virtuoso

Dentro de las cuatro virtudes cardinales, la justicia reviste una singularidad. De hecho, lo
mismo que hablamos del dinamismo virtuoso teologal, podemos también partir de sus
caracteristicas excepcionales para mostrar que estamos ante una virtud que encierra en si

un dinamismo que, de alguna manera, da forma a la existencia cristiana.

Para empezar, argiiimos que la virtud de la justicia es un dinamismo vivo con una doble
direccion: descendente y ascendente. Si nos situamos en la clave teoldgica, es evidente

que la justicia es, ante todo, un don gratuito de Dios.

Recordemos que, en el AT, Yahve, origen y fuente de la justicia, la otorga tanto al rey
como a sus subditos. Al primero para que gobierne bien y al segundo para que entre ellos
reine también la justicia y la paz (Sal 72,1-6). Los profetas en sus denuncias de la
injusticia social no tuvieron ningln reparo en recordar que los opresores de los pobres, de
las viudas y de los huérfanos, no debian perder de vista que Yahvé ha sido justo con ellos

Y que, a su vez, ellos también tenian la obligacion de vivir la justicia con el préjimo.

Esta dimension a la vez descendente y ascendente de la justicia encuentra se corrobora en
el NT en la persona de Jesus. Jesus reconocid que toda justicia venia de Dios, por eso
pidié a Juan que le bautizara para que se cumpliera toda justicia (Mt 3,15); la vivio a lo
largo de su ministerio, la recomendo vivamente a sus discipulos (Mt 5,20; 6,33). Teniendo
en cuenta datos, esta claro que la justicia es la respuesta renovada (dinamismo ascendente)
a un don gratuito que el hombre recibe de Dios (dinamismo descendente) y tiene como
tarea reflejarla en su vida cotidiana. Sin embargo, esta tarea no es algo que se alcanza una

vez para siempre, pues implica un dinamismo.

En segundo lugar, la justicia inclina a la busqueda continta del Reino. La virtud de la
justicia polariza y orienta hacia la l6gica del Reino de Dios. En el evangelio de Mateo,
Jesus mismo pidio a sus discipulos que buscaran la justicia superior a la de los escribas y
fariseos (Mt 5,20), condicion de acceso al Reino de los Cielos. Por tanto, el justo es quien
Ileva una vida impregnada por el evangelio y tiene una pasion por el Reino de Dios. Este
dinamismo de inclinacion se verifica ain mas porque desde la comprension catolica, el

justo no se contenta con dar lo debido al préjimo, sino que busca siempre su felicidad.

En tercer lugar, la justicia es cauce de un proceso de asimilacion y de personalizacion de
la gracia salvifica. Cada creyente, sabiéndose agraciado por Dios en Cristo, vive desde su

condicion personal la virtud de la justicia. Por eso, veremos que, en la misma Iglesia,
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algunos optan por trabajar en un ambito especifico de la justicia social. O sea, segun el

contexto y la propia realidad, la lucha por la justicia reviste siempre un caracter particular.

Para terminar, no podemos olvidar de subrayar que la justicia es un dinamismo que
transforma a la persona entera y que abarca toda su vida porque la virtud no es una
disposicion que se ponga en practica para tener éxito en un tipo particular de situacion
[...]; se manifiesta en distintas situaciones. El concepto de virtud presupone un yo cuya
unidad reside en la unidad de la narracion que va del nacimiento a la muerte”2%*. Quien
vive y practica la justicia experimenta un cambio en todas las dimensiones de su vida ya
gue esto es la finalidad de la justicia divina comunicada el ser humano. El justo vive en
union intima con Dios porque se sabe justificado por El en Cristo y aguarda la esperanza
de un juicio escatoldgico. Sabiéndose amado y salvado por Dios, el justo vive desde la

gratuidad manifestada a los préjimos.

2043, De la Torre, “Treinta afios tras la virtud”. Proyeccion LIX (2012): 319.
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CAPITULO VII: LA JUSTICIA, PARADIGMA CLAVE DE LA MORAL
SOCIAL

I- DE LA DIGNIDAD HUMANA A LA JUSTICIA SOCIAL

En los capitulos anteriores, hemos visto el lugar importante que ocupa la categoria justicia
en las Escrituras: en el AT, ha quedado como un atributo esencial de Dios que se relaciona
con el hombre ofertandole su salvacion; en el NT, vinculada al Reino de Dios, Jesus la
entendié como acogida y manifestacion de la cercania de Dios a los pobres y marginados.
Esta categoria biblica se convertird en uno de los conceptos claves de la Moral Social vy,
con el paso del tiempo, en un concepto clave la Doctrina Social de la Iglesia (DSI). En el
primer apartado de este capitulo, nuestro enfoque sera doble: primero veremos en que la
preservacion de la dignidad humana es condicion de justicia; segundo indagaremos sobre
coémo la expresion justicia social se ha impuesto como paradigma clave de la DSI.

1- El respeto de la dignidad humana: condicién de una sociedad justa

El tema de la dignidad de la persona humana ocupa un lugar importante en el
pronunciamiento del Magisterio catdlico contemporaneo®®. La Moral Social catélica
ensefia que la dignidad de la persona procede del hecho de que la persona sea una criatura
a imagen y semejanza de Dios (Gén 1,26)2%. EI hombre recibe su dignidad de Dios, que
se lo ha dado en el misterio de Cristo, Imagen perfecta suya. Este es el don precioso que
le ha sido dado por Dios. “Por esta razon, ni su vida, ni el desarrollo de su pensamiento,
ni sus bienes, ni cuantos comparten sus vicisitudes personales y familiares pueden ser

sometidos a injustas restricciones en el ejercicio de sus derechos y de su libertad”?’.

Si todos hemos sido creados a imagen y semejanza de Dios, entonces todos tenemos la
misma dignidad ante Dios y los projimos. Ninguno, de hecho, tiene derecho a violar la
dignidad de su préjimo, ya que es un don otorgado a todos los seres humanos (cf. RN 30).
Tampoco tenemos derecho a hacer segregaciones, considerando a unos mas valiosos y a
otros menos valiosos. De ahi que la dignidad humana sea “el fundamento dltimo de la
radical igualdad y fraternidad entre los hombres, independientemente de su raza, Nacion,

sexo, origen, cultura y clase”?®. No podemos, por tanto, desvincular la justicia de la

205 B, Brady. “The Evolution of Human Dignity in Catholic Morality”. Journal of Moral Theology 1 (2021):
7-8.

206 \/éase las enciclicas: CA, 38; MM, 249; DH, 11; GS, 40-41; LS ,65.

207 PONTIFICIO CONSEJO «JUSTICIA Y PAZ», Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia, 133
(BAC: 2005, Madrid), 66.

208 Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia, 144.
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dignidad humana ya que “una sociedad justa puede ser realizada solamente en el respeto
de la dignidad trascendente de la persona humana”2%. El justo respeta la dignidad del otro
porque la justicia es una categoria relacional que presupone la consideracion del otro
como un ser igual en dignidad, aunque diferente. Cierto es que la alteridad supone
diferencias, pero “la igual dignidad de la persona exige que se llegue a una situacion social

mas humana y mas justa” (GS 29).

2- La “justicia social”’: un paradigma reinante en la DSI

No seria riguroso estudiar la justicia en el Magisterio de la Iglesia sin tener clara la

expresion “justicia social”, paradigma recurrente en la exposicion de la DSI1%°,

Los estudiosos afirman que la terminologia “justicia social”” aparece por primera vez en
los documentos magisteriales de la Iglesia, en la enciclica Quadragesimo anno (QA) del
papa Pio XI, aunque antes de este, Pio X lo habia mencionado en su enciclica lucunda
sane publicada el 12 de marzo de 1904, con ocasion del decimotercer centenario de la
muerte de Gregorio Magno, calificandolo como aquel que merece ser llamado campeon
de la justicia social?!!. Sin embargo, antes de su aparicion en los documentos pontificales,
fue el jesuita sacerdote Taparelli d’Azeglio quien la introdujo por primera vez en el

vocabulario de los escritores catolicos?!2.

Pio XI, como el primer papa que asume la expresion justicia social, la vincula con la justa
distribucion de bienes. En andlisis de Calvez y Perrin, el uso de la expresion justicia social
corresponderia a lo que santo Tomas entiende por justicia legal, o bien justicia general,
aunque los redactores de la enciclica QA no eran totalmente conscientes, porque en

aquella época el concepto no habia cobrado una acepcion clara?®,

Esto no quedd simplemente asi, porque entre los estudiosos de la época no reinaba un
acuerdo a la hora de precisar la definicion de dicha terminologia. Mientras que muchos
la definieron en relacién con la clasica divisién tripartita de la justicia (conmutativa,

distributiva y legal), otros optaron por considerarla como una clase nueva de justicia.

209 Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia, 132.

210 J.Y. Calvez y J. Perrin. “The Expression Social Justice before and after Quadragesimo anno” Logos
2(2019) : 118-19.

211 Aurelio Fernandez (ed.), “Justicia social”. En Diccionario de Teologia Moral, 774-776, Burgos: Monte
Carmelo, 2005.

212 Jean-Yves Calvez y Jacques Perrin, “The Expression Social Justice before and after Quadragesimo
anno”, 194.

213 1bid.,194.

102



A nuestro juicio, A. Fernandez acierta bien al asegurar que la justicia social es “una
denominacion original que responde a situaciones sociales, tanto econémicas como
politicas, nuevas. Con ella, se quiere expresar la necesidad de que las relaciones sociales
nacidas de un nuevo orden econdmico se regulen con justicia’?**. Asi pues, la justicia
social rige las instituciones nacidas de un orden social y politico nuevo, y también regula
las relaciones entre los distintos grupos sociales. Nuestro autor prosigue explicitando que
esta “regularia también la creacion de agrupaciones intermediarias; o sea, entre las que
son competencia del Estado y las que nacen como respuestas a las necesidades

inmediatas”?°.

En definitiva, digamos, con Millan Puelles, que: “la concepcién de la justicia social en
toda su plenitud social y segin su mas alto sentido lleva consigo una organizacion de la
convivencia que haga posible a todos los ciudadanos la participacion proporcional en los
bienes mas alto de la vida”2%®. Veamos la nocion de justicia social en algunos documentos

destacados del Magisterio catélico.

- LA JUSTICIA SOCIAL EN EL MAGISTERIO PRECONCILIAR

Cabe sefialar de entrada que no nos limitaremos en analizar solo la categoria justicia social
en los documentos magisteriales, sino que, dependiendo del documento, nos fijaremos
tanto en la justicia como en la justicia social. En el periodo que precede al Concilio

Vaticano Il (CVII1), nos centraremos en las enciclicas RN y QA.

1- La justicia en Rerum Novarum
1-1-  Presentacion de RN

RN es la enciclica fundacional de la DSI que reflexiona sobre las cuestiones sociales en
un mundo marcado por la revolucion industrial que afecta la vida y las condiciones
humanas. Fue una época caracterizada por el socialismo que termina fragilizando y

fagocitando la sociedad en dos clases: obrera y burguesia.

El papa Ledn XIlII la publica el 15 de mayo de 1891 como una manera de defender la
clase obrera, cuya situacion iba empeorandose, y €l se inquietaba por la cisura del cuerpo
social en dos clases. Con RN, Leon X111 rompe el silencio que la Iglesia habia mantenido

hasta este momento sobre las cuestiones sociales, y abre nuevos horizontes dando a luz a

214 Aurelio Fernandez, “Justicia social”. En diccionario de teologia moral, 775.
215 bid., 775-776.
216 Antonio Millan, Persona humana y justicia social (Madrid: RIALP, #1978), 81.
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la DSI. Baudoin afirma que la enciclica puede ser considerada como la primera enciclica
de Moral social, no solo por el tema abordado, sino también por su manera de tratarlo,
dado que manifiesta el inicio de un cambio en las relaciones entre Iglesia y sociedad?!’.

Esta organizada en dos grandes partes, precedidas por una introduccién (1) y una
conclusion (41-42). En la primera parte (1-11), el Papa refuta la solucion socialista de la
cuestion social y aduce seis argumentos para defender la legitimidad de la propiedad
privada como un derecho natural. En la segunda parte (12-40) delimita las obligaciones

de la Iglesia, el Estado y de los interesados (patronos y obreros).

La lectura de RN nos permite ver que Leon Xl situaba la resolucién de la contienda en
la religion catolica. El Papa asegura que “para acabar con la lucha y cortar hasta sus

mismas raices, es admirable y varia la fuerza de las doctrinas cristianas” (RN 15).

Més alla de la importancia de la Iglesia en la resolucion del conflicto, Ledn XIII era
consciente del importante papel del Estado. Por eso, se “atrevera a recordarle, desde su
propia concepcion de las relaciones Iglesia-Estado, cuéles eran sus deberes en el campo
social, algo en los que ambas instituciones coincidian en el fondo”?8. Asi, deja fijada las
obligaciones del Estado en varios numeros de la enciclica y, entre ellos, indica algunos
elementos que sobresalen. Primero, sefialaba que el Estado tenia como principal
cometido, el de procurar tanto a nivel nacional como individual la prosperidad?®.
Segundo, el Estado tenia que hacer todo para que el derecho de ciudadania fuera
reconocido tanto a nivel legal como factico??°. Como tercer cometido, el Estado debe
hacer todo para que “el proletario reciba algo de lo que aporta al bien comun, como la
casa, el vestido y el poder sobrellevar la vida con mayor facilidad” (RN 25). Por altimo,
el Estado deberia velar por garantizar las mejores condiciones laborales??!,

Por lo que atafie a los patronos y ricos deben asegurar los derechos (huelga, salario,
descanso, contracto bien hecho, trabajo honrado, igualdad en los tratamientos,) y deberes
de los trabajadores. En eso, los gobernantes tienen que jugar un papel fundamental para

que estos derechos y deberes sean una realidad en la sociedad.

217 Roger Baudoin, Doctrine sociale de I’Eglise. Une histoire contemporaine (Paris : Cerf, 2012), 53.

218 Alfredo Verdoy, “Contexto y texto de las enciclicas sociales. Una introduccion a la historia de la
Doctrina Social de la Iglesia (1891-2014)”. En Pensamiento social cristiano, dirigido por José Manuel
Caamafio y Pascual Cebolla (eds.), 47-50, Madrid: UPCO, 2015.

219 |bid.,48.

220 |bid.,49.

221 1hid., 49.
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Finalmente, aun favorable al derecho de asociacion, Ledn XIII manifiesta sus reservas
hacia los sindicatos que tienen fines politicos, anticristianos, o bien aquellos que tienen
un monopolio de hecho sobre las contrataciones, ya que estos constituyen un peligro para
la pérdida del prestigio de la Iglesia entre la clase obrera. Recomendo que los obreros

catdlicos crearan y constituyeran sus propias asociaciones de caracter confesional.

1-2-  Lanocidn de la Justicia en RN?222

Antes que nada, conviene advertir que, en esta enciclica fundacional de la DSI, el Papa
no usa la expresion “justicia social” sino que se contenta con emplear la palabra “justicia”.
En toda la enciclica, por o menos en el texto traducido al castellano, la palabra “justicia”

aparece veintidos veces y dentro este nimero, una corresponde a la cita de Mt 6,33.

Primero, Ledn XI1I convierte la justicia en el criterio de busqueda de solucién al problema
social. La ausencia de justicia en la sociedad seria causa de crisis. Aludiendo a la
contienda entre patronos y obreros, y al papel que el Papa tiene en su resolucion, asegura:
“la conciencia de nuestro oficio apostdlico nos incita a tratar de intento en esta enciclica
la cuestion por entero, a fin de que resplandezcan los principios con que poder dirimir la
contienda conforme lo piden la verdad y la justicia” (RN 1). El obispo de Roma entiende
que, para encontrar vias de solucion a esta crisis social, seria imprescindible actuar segun
la verdad y la justicia. Aunque no ofrece ninguna definicion de la justicia, comprendemos
que esta junto con la verdad seran los criterios que serviran para situar las
responsabilidades en la crisis. Asi, entendiendo a la clase obrera como la desfavorecida
en esta crisis, Leon XIIl pide que los pensamientos, los esfuerzos, las leyes y las

autoridades miren hacia el bien de la clase obrera con justicia y moderacion (RN 12).

Segundo, la justicia en RN consiste en salvaguardar lo que es propio a la naturaleza del
hombre, tanto a nivel individual como social. Negar el derecho a la propiedad privada es
ir contra la justicia “en cuanto que el poseer algo en privado como propio es un derecho
dado al hombre por la naturaleza” (RN 4). La propiedad privada es fruto del don que la
naturaleza hace al ser humano de tal manera que quien se opone a ella se opone a la
justicia. De ahi que la justicia se entienda como respeto de lo que pertenece al projimo.
El justo no se apropia de lo que no es suyo. Aquello que el otro consigue con sus propios
esfuerzos y sudores nadie tiene derecho a quitarselo porque “igual que los efectos siguen
a la causa que los produce, es justo que el fruto del trabajo sea de aquellos que pusieron

222 Jean-Yves Calvez y Jacques Perrin, Eglise et société économique (Paris : Montaigne,1959),178-184.
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el trabajo” (RN 8). En anélisis de Ledn XIIlI, al repugnar la propiedad privada, no solo se
repugna los derechos naturales de los individuos, sino que también se perturba las
funciones del Estado y la tranquilidad comun. Por eso, hay que entender la nocion de la
justicia como la salvaguarda tanto de los intereses individuales como sociales. En otras
palabras, la justicia pretende hacer efectivos los derechos de la persona humana, el

derecho a poseer los frutos del trabajo, el derecho a la estabilidad familiar.

Tercero, en RN, la justicia es una pieza fundamental en la prosperidad de las naciones.
Asegurar la prosperidad tanto de la sociedad como de los individuos es el primer cometido
de los gobernantes. Entendemos por prosperidad el bienestar social y econdémico de la
sociedad y de cada individuo en particular. Consiguientemente, la justicia es la condicién
de posibilidad del bienestar social y economico de toda la sociedad. Como es sabido, no
se puede pretender la prosperidad de una Nacion excluyendo a una categoria de personas.
Por eso, después de sefialar la justicia como una pieza preponderante en la prosperidad de
una sociedad, Leon XIII muestra que, el reconocimiento de la ciudadania a todos sin
otorgar privilegio a unos cuantos en detrimento de otros es justicia. Asi pudo escribir:
“siendo absurdo en grado sumo atender a una parte de los ciudadanos y abandonar a la
otra, se sigue que los desvelos publicos han de prestar los debidos cuidados a la salvacién
y al bienestar de la clase proletaria; y si tal no hace, violara la justicia, que manda dar a

cada uno lo que es suyo” (RN 24).

Atando cabos, la justicia es velar por el bien de cada miembro de la sociedad. A juicio de
Ledn XIII, existe una correlacién entre prosperidad y justicia de modo que sin justicia no

puede haber prosperidad; hoy dia, diriamos que sin justicia no hay desarrollo.

2- Lajusticia social en Quadragesimo Anno
2-1-  Presentacion de QA

QA fue publicada el 15 de mayo de 1931, por el papa Pio XI. En esta enciclica que
conmemora el cuarenta aniversario de la RN, el Papa hace el balance de lo que supuso la
RN, y ofrece una reflexion para actualizarla. QA es no solo una enciclica conmemorativa,
sino que quiso ser también el pronunciamiento de la Iglesia sobre las cuestiones sociales
gue el mundo vivia en esa época. Digamos que, Pio XI actualiza, profundiza y, a veces,

ajusta la reflexion iniciada por su predecesor??3,

223 Roger Baudoin, Doctrine sociale de I’Eglise. Une histoire contemporaine (Paris : Cerf, 2012), 65.
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Sefialamos que los afios que median entre la publicacion de la RN y la QA, dos grandes
crisis marcaron la vida de la Iglesia catdlica en Occidente: la crisis modernista y el
definitivo rompimiento del orden napolednico y burgués con el estadillo de la primera
guerra mundial??*, Estos acontecimiento tuvieron grandes repercusiones sobre la vida
social, economica y politica. EIl Papa, convencido de su autoridad y responsabilidad ante
lo que estaba pasando, aspirara a restaurar el orden social en conformidad con la ley
evangélica??®. La restauracion del orden social deberia pasar por la transformacion de las

estructuras sociales que han de realizarse en nombre de la justicia.

QA esta estructurada en tres capitulos. En el primer capitulo (16-40) se focaliza en los
beneficios de la RN. Muestra como la RN impulsé muchos cambios en el seno misma de
la Iglesia, de los Estados y ayudo a los obreros y patronos. Concluye decretando la RN

como la carta magna del orden social.

En el segundo capitulo, que titula Doctrina economica y social de la Iglesia (41-98), el
sucesor de Leon XIII reflexiona, primero, sobre la propiedad privada; a continuacion,
expone la cuestion del capital y del trabajo; en el tercer punto se centra en el proletariado;

el cuarto se centra en el salario justo, y termina con su propuesta de la restauracion social.

En el dltimo capitulo (99-148), analiza los profundos cambios que se han ido produciendo
en el ambito de la economia, y como el socialismo se ha quebrado en dos grupos:
comunismo y socialismo moderado. Con esta divisién, muchos cat6licos han abandonado

la fe catdlica y volado a las filas del socialismo. Dolido, el papa les invita a volver a casa.

La restauracion social es un paradigma clave en la enciclica. Para Pio XI, consiste en la
reforma de las instituciones sociales y en el cambio de las costumbres (QA 77). Por un
lado, es una invitacion a superar el individualismo como causa de la lucha permanente
entre las clases. Pide que se considere tanto los derechos de las pequefias asociaciones
como los de las grandes asociaciones en el Estado. Lo mismo que la persona no debe ser
absorbida ni fagocitada por la comunidad, las pequefias asociaciones en un Estado
tampoco deben ser absorbidas por las grandes. Por eso, el papa invita a reconstruir la

sociedad fomentando la colaboracion entre las diversas profesiones.

224 Alfredo Verdoy, “Contexto y texto de las enciclicas sociales. Una introduccion a la historia de la
Doctrina Social de la Iglesia (1891-2014)”, 50.
225 |pid., 52
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Por otro lado, Pio X1 afiade que la restauracion social depende también de la restauracion
del principio rector de la economia. El individualismo que caracteriza fuertemente la
sociedad llevo a la instauracién de la dictatura econdémica (QA 88), sustituyendo asi a la
libre concurrencia que reinaba en el mercado. Para frenar esta dictatura economica, todas
las instituciones publicas y privadas han de estar imbuidas de la justicia y de caridad
porgue no se puede construir una verdadera sociedad sobre una dictatura econémica en

la cual solo unos pocos se aprovechan.

2-2- Lajusticia social en QA
Los especialistas afirman que la expresion justicia social estaba ya presente en los
documentos eclesidsticos anteriores a la QA, aungue poco preciso y menos
significativo??®, En el texto espafiol publicado en la pagina web del Vaticano, la expresion

justicia social aparece seis veces??’,

Comenzamos diciendo que Pio XI, en su comprension de justicia social se inspira de
Tomas de Aquino y se alinea en su tradicion. Llama justicia social lo que el Aquinate
designa por justicia legal o general. De la misma manera que Tomas vinculaba la justicia
legal con el bien comun, Pio X1 asocia la justicia social al bien comdn y la entiende como
el principio del cual rezuman las normas 2?8, Baudouin afirma que, la justicia social en
QA es, en parte, la justicia que es propia a la sociedad y que pretende definir lo que sus

miembros deben a la sociedad y lo que estos tienen derecho a esperar de ella??°.

La expresion justicia social aparece por primera vez en el nimero 58 donde se aborda el
trabajo y la riqueza. El Papa escribe: “A cada cual, por consiguiente, debe darsele lo suyo
en la distribucion de los bienes, siendo necesario que la particién de los bienes creados se
revoque y se ajuste a las normas del bien comdn o de la justicia social”. En esta afirmacion
se establece una relacion entre el bien comun y la justicia social. Identifica las normas del
bien comun con la justicia social. Siendo fiel al razonamiento que llevé Pio XI a esta
afirmacion, digamos que la justicia social es el medio para luchar contra la desigualdad
social. Es la norma objetiva que debe presidir la distribucion de la riqueza producida por

la actividad humana.

226 Jean-Yves Calvez y Jacques Perrin, Eglise et société économique,194-195.

221 QA 58,71,74,88,100,110.

228Roger Baudoin, Doctrine sociale de I’Eglise. Une histoire contemporaine, 80-81.
229 1pid., 80-81.
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Ademas, Pio XI establece una correlacion entre justicia social y salario justo. El salario
justo permite al trabajador gozar de una feliz condicion de vida. Debe favorecer el
sustento del trabajador y de su familia; ha de tener en cuenta la situacion de la empresa y
la necesidad del bien comdn. De ahi que la justicia social sea la que exige que se
establezca un salario justo que no solo favorezca el bienestar del trabajador y su familia,
sino también que tenga en cuenta la situacion de la empresa. A partir de aqui, el Papa
analiza que, si es verdad que el trabajador merece un salario justo para hacer frente a sus
necesidades, tampoco se puede exigir un aumento excesivo de este por ambicion sin tener
en cuenta la situacion de su empresa. Aclara que el salario justo “debe acomodarse al bien
publico economico” (QA 74). Asi las cosas, concluimos que existe un vinculo estrecho
entre justicia social y bien comun. La justicia social se revela como la norma objetiva

suprema que se impone a toda la actividad economica y social.

Finalmente, la justicia social en QA es criterio de la restauracién social. Esta restauracion,
lo habiamos dicho, consiste en la transformacion de todas las instituciones y ambitos de
la vida social. Para Pio XI, las instituciones publicas y la vida social deben estar imbuidas
de lajusticia social. Recordemos que se evoca la justicia social en la seccidn que se aborda
la restauracion econdmica. Ahi, indica que la economia ha de regirse por un “verdadero
y eficaz principio rector” (QA 88). Por consiguiente, se alcanzard una economia
equilibrada cuando todas las instituciones estén impregnadas de la justicia social. Sin

justicia social, no hay economia sana.

I11- LA JUSTICIA SOCIAL EN EL MAGISTERIO DEL CVII
1- Justicia social en Gaudium et Spes
1-1-  Presentacion de GS

La Constitucion pastoral GS es un documento conciliar que quiso responder a la pregunta:
¢cudl es el concepto cristiano del hombre? Para ello, el documento articula la reflexion
en dos grandes partes. La primera parte, “la Iglesia y la vocacién del hombre” (11-45),
responde a esta cuestion de fondo, y la segunda parte se enfoca en “algunos problemas
mas urgentes” (46-93) como la familia y el matrimonio, la culturay el desarrollo humano,
la vida econdmica, la participacion del cristiano en la vida politica y la cuestion de la paz
entre los pueblos, entre la naciones. También conviene recalcar que GS es uno de los

documentos conciliares cuya originalidad es irrefutable: esta reside en su género literario,
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sus destinatarios, su método y su larga y compleja elaboracion®®. En relacion con el tema

gue nos ocupa, presentamos algunos aspectos de la constitucion.

Recurrente en GS, el Bien Comun esta subordinado al bien personal. Asi dice: “el bien
comun abarca el conjunto de aquellas condiciones de vida social con las cuales los
hombres, las familias y las asociaciones pueden lograr con mayor plenitud y facilidad su

propia perfeccion” (GS 74). Pero no absorbe ni fagocita los bienes personales.

El DUB es considerada como una de las afirmaciones mas novedosas de la GS. Aparece
solo en el nimero 69. En este numero, se afirma que todos los bienes de la tierra han de
Ilegar a todos los hombres porque “Dios ha destinado la tierra y cuanto ella contiene para
uso de todos los hombres y pueblos” (GS 69). Cada uno tiene derecho a poseer una parte
de los bienes que Dios ha creado. La nocion del DUB permite perfilar la comprension de
la propiedad privada. El énfasis que se hace en el DUB despierta la sensibilidad por el
préjimo, la consciencia para un buen uso de la propiedad privada. Sencillamente, si todos
tenemos derecho a participar de los bienes de la tierra, debemos preguntarnos por aquellos

gue aln no participan de este derecho.

Por ultimo, sefialamos que el documento analiza las condiciones de posibilidad de la paz
duradera entre las naciones. Consciente de los dafios causados por la guerra, la GS afirma
que las armas cientificas no constituyen ni el camino seguro ni auténtico para conservar
la paz; mientras que paises potentes alegan el contrario. “Consideran como el més eficaz
de todos los medios para asentar firmemente la paz entre las naciones” (GS 81). EI CVII

sugiere que explore otras sendas como la renovacion de la mentalidad.

1-2-  Lajusticia social en GS

La expresion justicia social aparece dos veces en los nimeros 29 y 90. En el nimero 29,
el CVII afirma que el reconocimiento de la igualdad fundamental entre los hombres sigue
siendo un desafio. En efecto, estamos insertos en un mundo en que la dignidad humana
aun no es respetada. El Concilio pone de relieve que no podemos negar nuestras
diferencias naturales, pero en cuanto a la igual dignidad humana, hemos de llegar a una
situacion social mas humana y mas justa (cf. GS 29). Es la dignidad humana la que nos
hace iguales independientemente de nuestras diferencias. Todos los hombres son iguales
por haber sido creados a imagen y semejanza de Dios. Por eso, ninguno tiene derecho a

230 gantiago Madrigal, Unas lecciones sobre el Vaticano 11 y su legado (Madrid: San Pablo y UP
Comillas, 2012), 358-630.
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discriminar al projimo. Ahora bien, las desigualdades nacen porque algunos, imbuidos de
sus cualidades y capacidades, se creen mas humanos que otros, lo cual atrae “excesivas
desigualdades econémicas y sociales” (GS 29) que, obviamente van contra la justicia
social. Asi las cosas, podemos hablar de justicia social cuando, en una sociedad, las
instituciones humanas, privadas y publicas, se esfuerzan por ponerse al servicio de la

dignidad y de las necesidades humanas.

En el nimero 90 de GS se invita a los cristianos a “promover el desarrollo a los paises
pobres y la justicia social internacional”. Para entender eso, debemos tener presente el

hilo conductor de la segunda seccion del capitulo cuarto de la GS.

En dicha seccion, titulada “edificar la comunidad internacional”” (83-90), se afirma que la
injusticia es una causa principal de la guerra en el mundo. La comunidad de las naciones
y las instituciones internacionales han de obrar para una bdsqueda certera y la realizacion
eficaz del bien comun. También viendo como evoluciona el mundo, se impone una
cooperacion internacional. En realidad, esta cooperacion internacional debe tener como
principio de base el respeto de la dignidad humana por parte de los paises desarrollados;
por lo que atafie a los paises en via de desarrollo, estos no deben olvidar que el progreso
surge y se acrecienta principalmente por medio del trabajo y la preparacion de sus propios
pueblos. Resulta, entonces, que la justicia social internacional consiste en el respeto de la
dignidad persona con quien convivo en la misma Nacion, sino también es respeto de todos
que viven en otros Estados, independientemente de que sean pobres o ricos. Es claro que

aqui, la justicia social es elevada a su dimensién internacional.

IV- LA JUSTICIA SOCIAL EN EL MAGISTERIO POSCONCILIAR
1- Lajusticia social en Populorum Progresio
1-1-  Presentacion de PP

La enciclica PP fue publicada el 26 de marzo de 1967 por el papa Pablo V1. Es la primera

enciclica de la Iglesia sobre el desarrollo de los pueblos.

Por lo que respecta a su contexto de publicacion, destacan dos hechos importantes.
Primero, los paises asolados por la segunda guerra mundial estaban en un proceso de
reconstruccion caracterizada por un crecimiento econdmico?!. Segundo, en los deméas

continentes (Africa, Asia, Medio Oriente) asistimos a un proceso de descolonizacion que

231 Roger Baudoin, Doctrine sociale de I’Eglise. Une histoire contemporaine, 177.
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lleva a las antiguas colonias europeas a una especie de independencia politica??. Pero,
estos antiguos territorios seguian dependiendo econémicamente de sus colonizadores. A
estas razones, hay que afiadir que el Papa quiso prolongar y profundizar la reflexién

conciliar tal como lo marcaba la Constitucién Pastoral GS.

Segun Pablo VI, el desarrollo se ha convertido en la nueva cuestion social. Si con la RN
la cuestion social estaba vinculada a las condiciones sociolaborales, ahora, el nuevo
paradigma social es el desarrollo. De este manera, el Papa quiere hacer ver al mundo

entero que lo que urge es el desarrollo de los pueblos.

La enciclica consta de dos partes. En la primera parte, aborda el desarrollo integral (6-
42). Este desarrollo considera al hombre en todas sus dimensiones: tanto material como
espiritual. A juicio de Pablo VI, el desarrollo integral ha de comprenderse mas como una
disposicion interna que como un estado de animo efimero. No se trata de tener mas, sino
de ser mas. Al parecer del Papa, el desarrollo integral “es el paso, para todos y cada uno,
de unas condiciones de vida menos humanas a condiciones mas humanas” (PP 20). El
papa termina afirmando que el desarrollo integral tiende hacia el Absoluto por el
reconocimiento de la vocacion, que ofrece la idea verdadera de la vida humana (PP 42).

La segunda parte trata del desarrollo humano solidario (43-80). El Pontifice romano lo
define como este desarrollo en el que todas las naciones, todos los seres humanos se
sienten primero en relacion y trabajan mutuamente y ponen los esfuerzos juntos. De
hecho, “el desarrollo integral del hombre no puede realizarse sin el desarrollo solidario
de la humanidad, mediante un mutuo y comun esfuerzo” (PP 43). El Papa piensa que este
desarrollo se alcanzara si todas las naciones, trabajando juntas, reinen en comun todos
los recursos y realizan una verdadera comunion entre ellas. Para que esto sea una realidad,
se propone tres vias de salidas que deben darse a nivel mundial: “el deber de solidaridad,
el deber de justicia social y el deber de caridad universal”. Resumiendo, esta dimension

del desarrollo es aquel que debe conducirnos a la paz, fruto de la justicia.

1-2-  Lajusticia social en PP
La justicia social tiene un peso importante en PP y se hace claro en sus primeras lineas.
En el preambulo, Pablo VI anuncia la creacion de la Comision Pontifica Justicia y Paz
como una manera de responder a uno de los deseos del CVII. Sefala que una de las

232 Roger Baudoin, Doctrine sociale de I’Eglise. Une histoire contemporaine, 177-72.
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finalidades de este Organismo sera fomentar la justicia social (PP 5). Por tanto, debemos
entender que la justicia social ha de entenderse en relacion con el desarrollo, tema
principal de esta enciclica. También, la centralidad de la justicia social en PP se patentiza
por el hecho de que el segundo punto de la segunda parte del documento esta consagrado
a la justicia social cuyo titulado reza asi: “la justicia social en las relaciones comerciales”

(PP 56-65). Hechas esta consideraciones, desentrafiemos su sentido.

Pablo VI el desarrollo solidario de la humanidad es condicion de la justicia social. Este
desarrollo consiste en “la busqueda de medios concretos y practicos de organizacion y
cooperacion para poner en comun los recursos disponibles y realizar asi una verdadera
comunidn entre todas las naciones” (PP 43). Para que sea efectivo, especifica que los mas
favorecidos tienen que cumplir con una triple obligacion: el deber de solidaridad, de

justicia social y de caridad universal (PP 44). Nos detendremos en la segunda obligacion.

Digamos que, para empezar, Pablo VI eleva la categoria de justicia social al nivel
internacional. Para él, la justicia social ya no debe reducirse a las justas condiciones
sociales en una Nacion, sino que las trasciende y se extiende a las relaciones de igualdad
que se han de fomentar en el &mbito del comercio internacional. Entiende que hay justicia
social cuando el comercio internacional no esta regido por condiciones demasiado
desiguales entre los paises industrializados que tienen una economia potente y las paises
pobres que intentan subsistir gracias a sus materias primas. Por eso, el comercio
internacional, no debe descansar sobre la sola ley del libre mercado, sino que tiene que
estar supeditado por las exigencias de la justicia social. ¢ Cuales son estas exigencias?

El soberano Pontifice esclarece, en primer lugar, que la justicia social exige que se
restablezca una cierta igualdad de oportunidades en el &mbito del comercio internacional
entre los paises ricos y pobres. No entiende abolir el mercado de concurrencia, pero pide
que esta concurrencia se haga de manera justa y moral; es decir, pensando siempre en el
bien del otro. Para ello, impera que la libre concurrencia se haga en torno a la mesa de
discusiones y negociaciones. En el fondo, el diadlogo y las negociaciones permitiran que
se reduzca por un lado la economia despotica que tan caracteriza a los paises ricos; y, por
otro lado, favorecerian la consideracion y estima de los paises pobres, productores de las

materias primas en el escenario del comercio internacional.

En segundo lugar, la justicia social exige que se establezcan convenciones internacionales

que “establecerian normas generales con vistas a regularizar ciertos precios, garantizar
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determinadas producciones, sostener ciertas industrias nacientes” (PP 61). Entendemos
gue estas convenciones internacionales regularizarian actuaciones arbitrarias con tintes
de manipulacion y de chantaje que suelen hacer los paises ricos aprovechandose de las

situaciones de pobreza y de debilidad de los paises pobres econGmicamente.

En resumen, Pablo VI no esta preocupado Unicamente por la justicia social, sino que,
desde la perspectiva del desarrollo, eleva esta categoria a la dimension internacional tal
como quedd planteado en GS 90. La justicia social en cualquiera de su dimension deberia

tener en cuenta: dialogo, negociaciones y convenciones internacionales.

2- “Lajusticia en el mundo” desde la perspectiva del Sinodo de 1971
2-1-  Presentacion del documento

Del 30 de septiembre al 6 de noviembre de 1971, los Obispos reunidos de todo el mundo,
celebraron la 11 Asamblea del Sinodo bajo el tema: “El sacerdocio ministerial y la justicia
en el mundo”. Los Padres sinodales expresaron sus deseos en dos documentos: uno

centrado en el sacerdocio ministerial y el otro en la justicia en el mundo.

Por lo que atarie al tema de la justicia, los padres sinodales se preguntaron por la mision
del Pueblo de Dios en la promocion de la justicia en el mundo. La preocupacion por
responder a esta pregunta nace de las multitudes de situaciones de injusticia en la que el
mundo estaba sumergido. EI documento final, cuya version original esta redactada en

portugueés, esta organizado en cuatro apartados.

En el primer apartado, “la justicia y la sociedad mundial”?®, los obispos nos presentan el
panorama del mundo asolado por diversos tipos de injusticas. Aqui, se describe las
razones que explican la crisis de la solidaridad universal, se define lo que hay que
entender por progreso, se enumera las injusticas del mundo y se propone el dialogo como

una via para alcanzar la unidad en la sociedad mundial.

En el segundo apartado, los padres sinodales hacen una fundamentacion biblica de la
categoria de justicia. De esta, concluyen que, la Iglesia predicadora del mensaje
evangeélico tiene el derecho y la obligacion de proclamar la justicia y que bajo ningln
pretexto debe renunciar a ello.

233 || ASAMBLEA GENERAL ORDINARIA DE LOS OBISPO, La justicia en el mundo,
https://www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc_19711130_giustizia_po.html
(consulta: 16 de mayo de 2022).
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El tercer apartado ofrece soluciones para la practica de la justicia. A juicio del Sinodo, la
Iglesia debe predicar con el ejemplo, por eso debe estar en primera fila dando testimonios
ejemplares de justicia en el mundo. Este testimonio es tanto el deber de aquellos que

gobiernan la Iglesia como de todos los cristianos.

El texto se concluye, en el cuarto apartado, con una palabra de esperanza que quiere
alentar a todos los que sufren diversas injusticias en el mundo. También anima a los

cristianos a seguir trabajando por erradicar todas las formas de injusticia.

2-2-  Los caminos para establecer una humanidad mas justa

Tras haber observado las alarmantes situaciones de injusticias que van fragilizando el
mundo y mostrado la justicia como una categoria biblica, los padres sinodales juzgaron
necesario ofrecer claves para la transformacion de un mundo cada vez més justo. A este
respecto, el documento final del Sinodo sefiala cinco caminos que los cristianos han de

seguir para la practica de la justicia.

En primer lugar, indican el testimonio de la propia Iglesia como el primer camino para
alcanzar la justicia en el mundo. Siendo predicadora de la justicia, la Iglesia misma debe
remarcarse por su vivencia: predicar con el ejemplo y vivir lo que anuncia. Asi, el
documento concreta, por un lado, afirmando que se deben observar los derechos dentro
de la Iglesia favoreciendo la participacion de los fieles cristianos, sobre todo de las
mujeres, en las responsabilidades y toma de decisiones. Por otro lado, el Sinodo
manifiesta que la Iglesia como modelo de justicia debe caracterizarse por una adecuada
actitud hacia los bienes temporales. Debe siempre manifestar su caridad hacia los pobres

y usarlos desde el testimonio profético.

El sinodo propone la educacion permanente como segundo camino de la practica de la
justicia. Conscientes de que la sociedad se caracteriza cada vez por el individualismo, los
Padres sinodales proponen en primer lugar que se revise los sistemas educativos de modo
que “se ensefie solo a los hombres a comportarse de modo individual, sino mas bien a
conducir una vida de testimonio y de donacion a un testimonio integral”?34. En realidad,
para el Sinodo, hace falta una educacion que toque el corazén y convierta desde dentro y

que le haga méas profundamente humano. El Sinodo considera esta educacién como

234 11 ASAMBLEA GENERAL ORDINARIA DE LOS OBISPO, La justicia en el mundo,
https://www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc_19711130_giustizia_po.html
(consulta: 16 de mayo de 2022).
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permanente en la medida en que se refiere a todos los hombres y a todas las edades. Pues
no se trata de una educacion exclusivamente reservada a los nifios y jovenes, sino que
concierne a todos. En segundo lugar, el Sinodo, en sus reflexiones, propuso la liturgia
como lugar privilegiado de la educacién a la justicia. La vivencia de la liturgia en
comunidad (liturgia de la Palabra, sacramentos) ayudara a los cristianos a imbuirse del

mensaje divino sobre la justicia para poder manifestarlo a los demas en sociedad.

El tercer camino que se debe emprender es el de la cooperacidn entre las iglesias locales.
La solidaridad es una muestra clara de la justicia a los demas. Por eso, las Iglesias que se
encuentran en regiones ricas deben cooperar con las Iglesias en regiones pobres en
comunién de espiritu y de la participacion de los recursos humanos y materiales. Esta
cooperacion, a juicio del Sinodo, debe ser coordinada y organizada para que los bienes
Ileguen a todos los lugares del mundo donde haya necesidad. Por Gltimo, se insiste en que
la cooperacion no debe entenderse solo como material, sino también “debe estimular las
iniciativas aptas para promover la formacion humana y espiritual que suscite el

dinamismo necesario para el desarrollo integral del hombre”2®,

En cuarto lugar, el Sinodo cree que la colaboracién ecuménica es una via para la
construccién de un mundo marcado por la justicia. Se trata de colaborar con los hermanos
cristianos separados de la Iglesia catolica sobre distintos aspectos. Para el Sinodo, la tarea
de la colaboracion ecuménica seria luchar por la dignidad de la persona en sus derechos
fundamentales, sobre en todo, en lo atafie a la libertad religiosa. La busqueda de la justicia
debe alejarse de todo proselitismo y fanatismo religioso. Por eso, el documento explica
que esta cooperacion debe “ser una accion comun contra las discriminaciones originadas
por la diferencia de religion, de raza y de color, de cultura”?3. Finalmente, el Sinodo
recomienda que los cristianos colaboren con toda persona de buena voluntad que busca

la justicia con sinceridad y con honestidad de medios.

En quinto lugar, el Sinodo exhorta a los cat6licos a emprender acciones que tengan
repercusiones a nivel internacional y a participar desde su vocacion de bautizados en las
organizaciones internacionales. También, invita a todas las organizaciones a caracter

internacional a trabajar por el desarrollo integral y solidario de la humanidad.

235 || ASAMBLEA GENERAL ORDINARIA DE LOS OBISPO, La justicia en el mundo,
https://www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc_19711130_giustizia_po.html
(consulta: 16 de mayo de 2022).
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Como podemos constatar, este Sinodo esta en estrecha continuidad con las ensefianzas
que Pablo VI dej6 plasmadas en PP. También impresiona positivamente que la Iglesia se
dirija, en primer lugar, a si misma para decir que cuando se habla de injusticia no hay que
mirar primero hacia fuera sino hacia dentro. Dicho de otro modo, trabajar por la justicia
en el mundo es tarea de todos. Esto, los padres sinodales lo expresan con claridad

meridiana puesto que, en sus reflexiones, incluyen a todo el Pueblo de Dios.

Ahora vamos a dar un salto grande para detenernos en el Magisterio del papa Francisco,
que analiza la justicia junto con la ecologia. Aunque no hemos presentado la justicia social
en el Magisterio de los papas JPII y Benedicto XV1, cabe retener que su planteamiento
sigue en continuidad con lo dicho por sus predecesores. Ambos, tratando de la justicia
social en sus enciclicas reciprocas (Laborem Exercens, Caritas in Veritate), ponen de
manifiesto su dimension mundial y muestran que *“concierne a los aspectos sociales,
politicos y econdmicos y, sobre todo, a la dimension estructural de los problemas y las

soluciones correspondientes”?¥'.

3- Justicia y ecologia en Laudato Si’
3-1- Presentacion de la enciclica

Publicada el 24 de mayo de 2015 por el Papa Francisco, Laudato Si’ (LS) es la primera
enciclica que aborda sistematicamente la cuestion ecoldgica. Para el Pontifice romano, la
cuestion social se ha convertido en cuestion socioambiental. EI documento consta de seis

capitulos y responde al esquema de la DSI (ver, juzgar y actuar) aungue con variaciones.

En el primer capitulo, analiza lo que esta pasando en la casa comdn. En el segundo,
fundamenta el tema de la ecologia en el Evangelio de la creacion y desde ahi corrige la
mala interpretacion de someted y dominad la tierra y aclara que la responsabilidad del
hombre es cuidar y custodiar de la tierra recibida como don de Dios. En el tercero, juzga
el fundamento humano del problema y critica los paradigmas que comprometen el
cuidado de la casa comun: paradigma tecnocratico, cultura del descarte, antropocentrismo
despotico o desviado. En el cuarto capitulo, propone una ecologia integral. En el quinto,

delinea grandes caminos de dialogo que nos ayuden a salir de la espiral de autodestruccién

237 PONTIFICIO CONSEJO «JUSTICIA' Y PAZ», Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia, 201
(BAC: 2005, Madrid), 103; Citando a JUAN PABLO II, Laborem Exercens, 2.
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en la que nos estamos sumergidos. El sexto se centra en la conversion ecolégica mediante

la educacion y la espiritualidad ecoldgica.

En sustancia, defiende que “una ecologia integral requiere apertura hacia categorias que
trascienden el lenguaje de las matemaéticas o de la biologia y nos conectan con la esencia
de lo humano” (LS 11). De ahi entendemos que se trata de una categoria que abarca en
realidad al ser humano en todas su dimensiones porque abriéndonos a categorias que
transcienden todo utilitarismo, nos conectan con nuestra propia esencia y nos sitdan en
el plano del desarrollo integral. Segundo, la ecologia integral es aquella ecologia que
tiene en cuenta el hecho de que todo esta conectado, lo cual quiere decir que todas la
criaturas estan en comunién universal. En definitiva, la ecologia integral lleva consigo
la idea de un desarrollo pleno de la humanidad atiende tanto a los elementos de su

corporalidad como de la espiritualidad.

3-2-  Justicia social y Ecologia
Francisco muestra que existe un vinculo entre la justicia y el buen trato de la naturaleza.
En los primeros nimeros de la enciclica, nos presenta la espiritualidad franciscana como
su fuente principal de inspiracion. En la redaccion de esta enciclica, se inspird del santo
de Asis que tenia un amor peculiar por la naturaleza y que llegd a advertir que eran
“inseparables la preocupacion por la naturaleza, la justicia con los pobres, el compromiso
con la sociedad y la paz interior” (LS 10). Esto le lleva a convencer de que la justicia
social consiste en vivir preocupado por no dafiar la naturaleza y los demas seres vivos.
Francisco hace mas claro esta idea partiendo, por un lado, del analisis del relato de la Cain
y Abel, y, por otro lado, de la narracidn sobre Noé. De ambas narraciones, concluye que
“el auténtico cuidado de nuestra propia vida y de nuestras relaciones con la naturaleza es
inseparable de la fraternidad, la justicia y la fidelidad a los demas” (LS 70). Por
consiguiente, la justicia social, desde LS, consiste en actuar responsablemente hacia la

naturaleza considerandola como un don de Dios.

También, el papa Francisco establece una conexién entre justicia y solidaridad
intergeneracional. Hemos visto que los seres humanos tienen la responsabilidad de cuidar
y custodiar la naturaleza y todos los demas seres vivos como don de Dios. Una de las
finalidades de esta responsabilidad es poder ser luego capaz de transmitir a las
generaciones futuras lo que hemos recibido de Dios. Esto no es, asevera el Papa, algo

opcional, “sino de una cuestion basica de justicia, ya que la tierra que recibimos pertenece
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también a los que vendran” (LS 159). Luchar por dejar una tierra, un medio ambiental y

una naturaleza habitable para las generaciones futuras es signo y muestra de justicia.

Finalmente, el Papa propone el camino del didlogo para restablecer nuestras actitudes de
injusticia y violencia sobre la naturaleza y lo creado por Dios. Primero, “se invita a las
religiones a entrar en un didlogo entre ellas orientado al cuidado de la naturaleza, a la
defensa de los pobres, a la construccion de redes de respeto y de fraternidad” (LS 201).
En segundo lugar, impera un didlogo entre las ciencias “porque cada una suele encerrarse
en los limites de su propio lenguaje, y la especializacion tiende a convertirse en
aislamiento y en absolutizacion del propio saber” (LS 201). En tercer lugar, se vuelve
necesario “un dialogo abierto y amable entre los diferentes movimientos ecologistas,

donde no faltan las luchas ideologicas” (LS 201).

V- JUSTICIA SOCIAL Y LA IGLESIA EN AFRICA
1- Lajusticia social en Ecclesia in Africa
1-1- Presentacion de la exhortacion

La Exhortacidon Apostolica Postsinodal Ecclesia in Africa (EA) fue publicada por el papa
JPII el 14 septiembre de 1995 tras la celebracion de la primera Asamblea especial para
Africa del Sinodo de los Obispos. El Sinodo se inauguré con la celebracion eucaristica
presidida por el papa JPII, el 10 de abril de 1994 y se clausuro el 24 de abril de 1994.
Tuvo como tema: “La lglesia en Africa y su mision evangelizadora hacia el afio 2000:
Seréis mis testigos (cf. Hch 1,8)”.

El documento consta de siete capitulos y sigue el esquema epistemologico de la DSI (ver,
juzgar y actuar). En la parte introductoria de la Exhortacion, JPII recorre el itinerario que
condujo a la celebracion de este acontecimiento historico para la Iglesia en Africa. La
lectura de la introduccion que resefia las fases preparativas (EA 1-8) permite al lector
darse cuenta de que su convocacion no ha sido fruto de ninguna improvisacion, sino mas

bien un deseo de los Obispos de Africa expresado ya desde el CVI1I (EA 2).

Resalta como primera idea, que este especial Sinodo sobre el continente africano fue un
acontecimiento en la que se implicé toda la Iglesia en Africa. En el documento, JP11 alaba
la gran participacion tanto del clero como todo el Pueblo de Dios. Esto favorecio la
elaboracion de un buen documento de trabajo y permitié a los padres sinodales apreciar

y valorar en su justo valor la situacion de la Evangelizacion en los diferentes contextos.
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Maés alla de los elementos culturales que dan vitalidad a la evangelizacion en el contexto
africano, el Sinodo ha insistido en la urgencia y la necesidad de una inculturacién
precisando los fundamentos teoldgicos y los criterios que hay que seguir. Dada la riqueza
de las culturas, es imprescindible, hoy mas que nunca, que un trabajo serio se haga sin
que se diluya lo esencial del Evangelio. Los padres sinodales son conscientes de que, si
se llega a una buena inculturacion, esto favoreceria una vivencia ain méas profunda del

Evangelio de Cristo y permitiria limitar el sincretismo muchas veces presente.

El Sinodo analiz6 también la situacion social, economica y politica de los diferentes
paises del continente. Sefiala en su balance las luchas fratricidas, la mala gobernanza, la
deuda externa o la devaluacidn, el subdesarrollo, la pobreza econémica, no obstante, sus
riquezas naturales, etc. Sin embargo, a pesar de todas estas situaciones abrumadoras, los
Obispos manifestaron su esperanza en un porvenir mejor que el presente documento, a su
vez, se empefia en transmitir a la Familia de Dios que esta en Africa. Debemos reconocer
que Africa no es solo la cuna de los males. El Sinodo nos lo presenta también como el
continente que conoce un crecimiento numérico con respecto a la vida bautismal,
consagrada y sacerdotal. También es una region de la Iglesia que tiene el sentido de la
vida. Esto se afiade su sentido de lo religioso, de lo sacro. En esta perspectiva, podemos
leer: “los africanos tienen un profundo sentido religioso, sentido de lo sacro, sentido de
la existencia de Dios creador y de un mundo espiritual. La realidad del pecado en sus
formas individuales y sociales esta bastante presente en la conciencia de aquellos pueblos,

y se siente también la necesidad de ritos de purificacion y expiacion” (EA 42).

1-2-  Lajusticia social en Eccelesia in Africa

Ecclesia in Africa establece un vinculo entre evangelizacion, desarrollo integral y justicia.
Los padres sinodales afirman con claridad meridana que la evangelizacion debe englobar
al hombre y a la sociedad en todas sus dimensiones de modo que se manifieste en la
justicia (cf. EA 57). Cierto es que en esta afirmacion no se ofrece una definicion explicita
de la justicia, pero si nos apoyamos en el hecho de que la evangelizacion presupone el
desarrollo integral del hombre, entonces quien compromete el desarrollo pleno del
hombre va en contra de la justicia. Pues, el desarrollo integral abarca toda iniciativa cuya
finalidad apunta al respeto de la dignidad de cada persona y la pone en centro de todos
los programas del gobierno (EA 70). En resumen, puede colegirse que, para Ecclesia in

Africa, el otro nombre de la justicia social es el desarrollo integral.
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De lo que acabamos de afirmar, podemos entender por qué el Sinodo enlaza justicia y
buena gobernanza. Leemos: “Los Padres del Sinodo fueron unénimes al reconocer que el
mayor desafio para realizar la justicia y la paz en Africa consiste en administrar bien los
asuntos publicos en los campos de la politica y la economia, relacionados entre si” (EA
110). De ahi, se deduce que la justicia social se equipara a la buena gobernanza en el seno
de la Nacién. Es importante caer en la cuenta de que los padres sinodales aqui, vinculan
la nocién de la justicia social a la buena gobernanza econdémica, politica y social.

2- Africae Munus (AM) y la cuestion de la justicia social
2-1-  Presentacion de AM

La Exhortacion Apostdlica Postsinodal Africae Munus es el fruto de la segunda Asamblea
especial para Africa del Sinodo de los Obispos. Este Sinodo fue convocado por Benedicto
XVI que quiso que estuviera en continuidad con el primero. Se celebro del 4 al 25 de
octubre 2009 bajo el tema de la reconciliacion, de la justicia y de la paz y tenia como hilo
conductor “Vosotros sois la sal de la tierra... vosotros sois la luz del mundo” (Mt 5,
13.14). La Exhortacidn esta organizada en dos grandes partes. En la primera parte (AM
14-96), estructurada en dos capitulos, tras la fundamentacion biblica de los tres conceptos
claves del tema, indica algunos campos que los Padres del Sinodo han identificado para
la mision actual de la lglesia en su preocupacion por ayudar a Africa a emanciparse de
las fuerzas que la paralizan. La segunda parte (AM 97-171) consta de tres capitulo y traza

las lineas de actuaciones para la reconciliacion, la justicia y la paz.

Su peculiaridad es que fue entregado en Cotonu (Benin) por Benedicto XV a los obispos
de Africa, el dia 19 de noviembre de 2011, con ocasion de su viaje apostolico. El Papa
decidié entregarla solemne y personalmente en signo de reconocimiento a su amigo

Bernardin Cardenal Gantin, fallecido el 13 de mayo de 2008.

El documento analiza que el continente atraviesa situaciones dificiles que requieren tanto
soluciones politicas como religiosas. Preguntandose por su papel publico y su lugar en la
vida del continente, el Sinodo sefialé que la Iglesia en Africa ha de estar al servicio de la
reconciliacion, de la justicia y de la Paz. Respecto a estos tres conceptos, ensefia que “la
reconciliacion y la justicia son las dos condiciones esenciales de la paz” (AM 17). La Paz
es la meta final que todo hombre anhela y sin reconciliacién ni justicia, la paz no puede

conseguirse. Pero, al mismo tiempo, el Sinodo esclarece que, sin reconciliacion,
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purificacion interior del hombre, no puede haber ni justicia ni paz. Pues, “s6lo una

auténtica reconciliacion engendra una paz duradera en la sociedad” (AM 21).

Dados los traumatismos y conflictos que el continente ha vivido y el torbellino cultural
que afecta a los fundamentos milenarios de su vida social y hace dificil a veces su
encuentro con la modernidad (AM 11), el Sinodo invita a una pastoral que lleve a una
auténtica celebracion del sacramento de la Reconciliacion. Para subsanar los conflictos
politicos y guerras que producen divisiones, se impone una auténtica conversion que

presupone la aceptacion del Evangelio en la existencia y en la sociedad.

Los padres sinodales exhortan los miembros de la Iglesia a una vida de santidad que es
un camino seguro para la realizacion de la reconciliacion, de la justicia y de la paz (AM
171). Tanto el clero como los fieles laicos estan llamados a dar un testimonio ejemplar de
su vida desde su propia vocacion. Para los primeros, la santidad ha de reflejarse en el

ejercicio de su ministerio y para los segundos, ha de vivirse en el mundo.

2-2- Lajusticia social en AM

La Exhortacion define la justicia social como la capacidad de asegurar a todos las
condiciones basicas que les permitan participar en el desarrollo (cf. AM 24). Los padres
sinodales, en su analisis de la realidad del continente se dieron cuenta de que solo hay una
minoria que se acapara de los bienes en detrimento del resto. Privan asi la mayoria de sus

necesidades vitales y les impiden de esta manera de su derecho al desarrollo integral.

Para restablecer la justicia social, el Sinodo preconiza la reconstruccion de un orden social
sostenidos por tres pilares: la solidaridad, la subsidiaridad y la caridad (cf. AM 24). La
solidaridad es un principio de la DSI que permite a los hombres sentirse como miembros
de una misma sociedad para actuar buscando siempre el bien de la otra persona. Pues,
permite superar no solo el individualismo sino también la vision contractual de la justicia.
A este respecto, el Compendio de la DSI declara con rotundidad: “la plena verdad sobre
el hombre permite superar la vision contractual de la justicia, que es una vision limitada,

y abrirla al horizonte de la solidaridad y del amor”23,

En cuanto al principio de la subsidiaridad, protege a la persona humana, a las
comunidades locales y a los grupos intermedios del peligro de perder su legitima

autonomia®®. La caridad como la més grande de las virtudes teologales, es la que permite

238 Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia, 203.
2%9 bid., 185-88.
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superar la justicia distributiva y abre el hombre a la justicia del amor, la cual se entiende
solo desde la logica de las Bienaventuranzas. En términos de la Exhortacion, “segun la
I6gica de las Bienaventuranzas, se ha de tener una atencién preferencial con el pobre, el
hambriento, el enfermo —por ejemplo, de sida, tuberculosis o paludismo—, con el
extranjero, el humillado, el prisionero, el emigrante despreciado, el refugiado o el
desplazado” (AM 27).

En Gltima instancia, restablecer la justicia social en Africa implica luchar por instaurar
instituciones politicas, judiciales y sociales que verdaderamente estan al servicio del
hombre. También es trabajar para que la mujer sea considerada en su plena dignidad y en
sus derechos. La marginalizacion de la mujer sigue siendo una realidad presente a pesar
de los multiples esfuerzos que se han hecho en estas ultimas décadas. En este sentido, la
Iglesia debe ser quien dé ejemplo a la sociedad favoreciendo su participacion y

confidndoles responsabilidad en las comunidades cristianas y parroquiales.
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CONCLUSION

En nuestro trabajo, hemos analizado la categoria de justicia con el respaldo de diversos
tratados teoldgicos. Asi, en el primer capitulo dedicado a la raigambre biblica de la
justicia, nos hemos rendido ante la evidencia de que la justicia es una categoria
esencialmente biblica cuyo significado y contenido han de ser explotado y puesto al
servicio de nuestras sociedades. En efecto, vimos que la justicia es un término que
trasciende mucho mas la acepcion vulgar y popular: “dar a cada uno lo suyo”. Pues bien,
la justicia es una categoria relacional de tal manera que los sujetos no se preocupan solo
por cumplir normas y leyes que definen su relacion. En el centro de la relacién esta puesto
el bien de la persona. Es en este sentido que la categoria es asumida en el AT. En el NT,

Jesus sitta la comprension de la justicia en los valores del Reino de Dios.

En los capitulos segundo y tercero, enfocados respectivamente en la justicia trinitaria y
cristologica, vimos que el Padre es fuente y origen de toda justicia. El es quien manda al
Hijo ungido por el Espiritu Santo para instaurar y realizar la justicia entre los hombres.
Ambos capitulos nos permitieron analizar en sus pormenores, nuestra categoria en toda
la historia de la salvacién. Esta salvacion que Cristo nos obtiene gratuitamente, en Pablo
sera llamada justificacion. Por su parte, en los evangelios, la nocion de la justicia
cristologica va de la mano con el anuncio del Reino de Dios. Pues Cristo vino a predicar
un Reino a la vez presente y futuro. De ahi, la dimension escatoldgica de la justicia. Jesus
revela cabalmente la justicia de Dios con su entrega por y para los demas en la Cruz. No
obstante, contra todo pronéstico humano, el Padre no queda indiferente al acto obediente

y salvifico realizado por su Hijo, sino que, patentiza su justicia mediante su resurreccion.

El Resucitado, para dar continuidad a su mision, se manifiesta a sus discipulos por sus
apariciones y, con la recepcion del Espiritu Santo en Pentecostés, se saltaron las ataduras
de sus cadenas para que pudieran anunciar que Cristo, el justo siervo sufriente, resucito.
De ahi naceran las incipientes comunidades. Sin lugar a duda entramos asi en el capitulo
cuarto en el que pusimos de manifiesto que la Iglesia existia ya en los designios de Dios,
antes de que naciera el Verbo de Dios. Pero su origen y nacimiento en el proceso historico
de la salvacion se debe a Cristo que la instituye y al Espiritu Santo la constituye. Por otro
lado, rastreamos el sentido de la justicia en los cuatro atributos de la Iglesia (koinonia,
diakonia, leitourgia y martyria). Todo ello nos permitid ver que la Iglesia esta llamada a

pregonar y ser sacramento de justicia en el mundo.
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En el quinto capitulo, examinamos la relacion entre sacramentos y justicia. Mas alla de
las controversias que llenan la historia del Tratado de los sacramentos, vimos que estos
son un lugar privilegiado para llenarse de la fuerza del Espiritu a fin de seguir anunciando

la justicia en la Iglesia y en el mundo.

En el penultimo capitulo, estudiamos la justicia como virtud cardinal. La reflexion nos
Ilevé a evidenciar un nexo entre las virtudes cardinales y las teologales. Concretamente,
entre justicia y caridad. Si queremos construir una sociedad justa, habremos de conjugar
justicia en la caridad porque la justicia es intrinseca e inseparable de la caridad y esta va

mucho mas alla de la justicia (cf. CV 6).

Cerramos la presente reflexion con la mirada puesta en la justicia social. Esta nocion ha
ido cobrando magnitud desde el nacimiento de la DSI hasta el actual obispo de Roma. Es
interesante ver que la denuncia de la injusticia social ha estado siempre en relacion con
los problemas sociales de una época determinada. Lo que lleva a entender que la justicia

social y el desarrollo del hombre en todas sus dimensiones se entretejen.

Por lo que nos respecta, debemos reconocer que la realizacién de esta memoria nos
permitio volver sobre todo lo estudiado durante los tres afios de teologia con la ayuda del
concepto justicia. La justicia divina manifestada a nuestros antepasados en la fe y relevada
en Cristo debe seguir moviendo nuestros corazones en la construccién del Reino de Dios.
Pues bien, buscad primero el Reino de Dios y su justicia, y todas esas cosas se 0s daran
por afadidura (Mt 6,33).
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