LA TRAYECTORIA INTELECTUAL
DEL NUEVO PAPA: BENEDICTO XVI

Por el Académico de Numero
Excmo. Sr. D. Olegario Gonzilez de Cardedal *

I. LA NOVEDAD DE UNA ELECCION

La elecci6én del cardenal Joseph Ratzinger como sucesor de Juan Pablo II
ha significado una real novedad en la iglesia catdlica, que se afiade a la que tuvo
lugar en la eleccién anterior cuando se rompid la frontera nacional italiana y se
eligié a alguien que venia de lejos, del mundo subyugado por el comunismo en la
Europa oriental, para la cual dicha eleccién terminé siendo decisiva. La degrada-
ci6én econdémica y social de la sociedad soviética, a la vez que la negacién de reali-
dades esencialmente humanas, encontraron en hombres como Karol Wojtiwa y
Gorvachov los altavoces de unos cambios necesarios y los protagonistas de una
revolucién pacifica, que puso fin a una era de utopia y tiranfa, de pasién por la
igualdad vy la justicia, que de hecho iban unidas con la opresién y desesperanza.

Desde el siglo de Lutero no se habia sentado en la sede de Pedro alguien
mas alld de los Alpes, ni un alemin que pudiera conocer de cerca y por experien-
cia personal cuiles eran esas «afrentas» que los germanos achacaban a Roma, y cuyo
resentimiento, unido a las reclamaciones de reforma, fue lo que dio al movimien-
to luterano la fundamentaciéon social y la apariencia de legitimidad, que luego
usufructuarin politicamente los principes. Ratzinger viene del mismo mundo que
Lutero con una historia, sin embargo, que ya ha integrado y discernido a la vez que

* Sesion del dia 17 de mayo de 2005.
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retenido y superado lo que la Reforma luterana fue en un sentido y lo que como
respuesta fue la reforma catdlica en otro sentido.

Quiza el elemento mis nuevo consista en que por primera vez en siglos
llega a la sede de Pedro un tedlogo profesional, alguien que no s6lo ha estudiado
teologia o la ha ensefiado sino que en su entrafia personal es profesor !, cuya
pasién ha sido la proposicién, la promocién y la defensa de la fe catélica desde
una atalaya de reflexién universitaria, con el horizonte de racional histérica ante los
ojos y haciendo de él la medida del propio pensamiento, al proponerse responsa-
bilizar ante el mundo la razonabilidad de la fe, no c6mo son racionales la ciencia
o incluso la filosoffa sino como una posibilidad advenida a la razén por la oferta
divina manifestada en la historia y acreditada con signos, dando qué pensar e invi-
tando a ir mas alld en compaiiia de quien con su llamada nos hace posible ver mas
y saber mis, pensar mis hondamente y sentir con mayor arraigo.

En la historia de la iglesia ha habido muchos Papas, que fueron grandes
pensadores, en la medida en que el gobierno de la iglesia requirié de ellos un saber
del cristianismo y una sabiduria para regir la iglesia, una capacidad de convivencia y
de concordia con los poderosos de este mundo, una gracia y fortaleza necesarias para
mantener la fe en el pueblo cristiano frente a las herejias, y la unidad de la iglesia
frente a los cismas. Ha habido papas bumanistas y papas canonistas. Como ejemplo
de los primeros valga el nombre de Eneas Silvio Piccolimini (1405-1564), cuya pasion
por las letras clisicas no sélo le llevo a cultivar los mas diversos géneros literarios
desde la novela a los tratados pedagdgicos, sino también a fundar la historia local
sobre de la base de las fuentes propias (Historia Bohemica, Historia Australis), junto
con los escritos explicitamente eclesidsticos y teol6égicos. Su amor por la antigiiedad
clasica le llevé a elegir como nombre tras la eleccién el de «Pio», mids que en recuer-
do de su antecesor Pio I, en evocacion del Pius Aeneas» de la Eneida de Virgilio 2.

Junto a los papas humanistas tendrfamos que enumerar los papas cano-
nistas. No pocos de ellos habian estudiado, incluso habian sido profesores o recto-
res de las universidades de Bolonia, Padua, Paris, durante los siglos en los que el

1 «Nie zuvor in der neueren Christentumsgeschichte ist ein vergleichbar brillanter Theologe-
nintelektueller auf die Catedra Petri gelangt-. F. WiLHEM GRAF, profesor de teologia protestante en la
Universidad de Munich, en Frankfurter Aligemeine Zeitung 21.m abril 2005.

2 Siendo secretario del Cardenal Caprinica habia asistido al Concilio de Basilea, apoyando el
bando conciliarista, frente a la reclamacién de soberania del Papa. Una vez elegido, sus enemigos se lo
recordaron; él rechazé de sus posiciones anteriores en la Bula de retractacién <n minoribus agentes» (26
de abril de 1463) que concluia con estas palabras: «<Aeneam rejicite, Pium recipite» (Aeneas) e invitaba a
todos a aceptar las del sucesor de San Pedro (Pio). Cf. P. J. WEINIG, Aeneam suscipite, Pium recipite. Die
Rezeption eines bumanistischen Schrisfistellers im Deutschland des 15 und 16 Jabrbunderts (Wien, 1998).
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pensamiento en la iglesia lo establecian los dos 6rganos pensantes: El Papa con su
Curia en Roma vy las Universidades de Bolonia, Paris, Oxford, Salamanca. El oficio
propio de los obispos era el «ministerium» y el de los canonistas y teSlogos el
«magisteriumo. A ellos correspondian las dos citedras: la episcopalis y la magisteria-
lis 3, Un nombre simbolo en la Edad Media podia ser Inocencia III (1160-1216) y en
la Edad Moderna Benedicto XIV (1675-1758). De él se ha dicho que ha sido el papa
mis culto de la época reciente . Su funcién de gobierno dentro de un horizonte sélo
intraeclesial llevé consigo una aportacién de pensamiento en miultiples 6rdenes: la
liturgia, el derecho matrimonial, la confesién, la curia, el indice de libros prohibidos.
Hay dos obras suyas que han quedado como hitos en la historia de la regulacion
canénica en la iglesia: una referida a los procesos de beatificacién y canonizacién
(De servorum Dei beatificatione et beatorum canonisatione 1-1V, Bolonia, 1734-1738);
y otra referida a la vida diocesana (De synodo diocesano, Roma, 1975).

Junto a ellos ha habido otras figuras pontificias que han sido decisivas en el
orden del pensamiento bien por la aportacién personal que ellos hicieron a la teolo-
gia, pero sobre todo por la organizacién de los estudios teoldgicos en la iglesia o por
las realizaciones que les tocé llevar a cabo después de un Concilio. Asi, por ejemplo,
San Pio V (1504-1572), que en los seis afios de su pontificado (7-1-1566 al 1-5-1572)
tuvo que asumir y consumar las reformas propuestas por el Concilio de Trento,
editando el Catecismo romano (1566), el Breviario romano (1568) y el Misal roma-
no (1570). Estas obras se convirtieron en los carriles por los que avanzaron la litur-
gia, la catequesis y la vida espiritual de los sacerdotes primero y de los fieles después
hasta la mitad del siglo xx, en el que Pablo VI ha hecho las reformas equivalentes
para el Misal y el Breviario y su sucesor Juan Pablo II con el nuevo Catecismo de la
iglesia catolica (1993), precedido por el nuevo Cédigo de Derecho cancnico (1983).

En este mismo orden podriamos sefialar a un papa del siglo xx que ha sido
importante en el orden teolégico, no tanto ni primordialmente por la creacién inte-
lectual propia cuanto por las decisiones respecto al lugar de la teologia y de las
Facultades respectivas en la Iglesia: (1857-1939). El habia sido profesor en Milan y
luego prefecto de la Biblioteca Vaticana, después de haberlo sido antes en la
Ambrosiana de Milan. Con él comenzaron las enciclicas pontificias a tener un relie-

3 Y. CONGAR, <Pour une histoire sémantique du terme “magisterium™, en Revue des Sciences
Philosophiques et Théologiques 60 (1976) 85-97, sintetizado en «Histoire du mot “magisterium™, en Conci-
lium 117 (1976), 129-141; ., <Bref historique des formes de «magistére et de ses relations avec les
Docteurs~, en RSPT 60 (1976), 99-112.

. * F. X. SEPPELT-G. SCHWEIGER, «Benedikt XIV ist unzweifehaft wohl der gelehrsteste aller Pips-
te gewesen», Geschichte der Pdpste. Von den Anfingen bis zur Gegenwart (Miinchen, 1964), 356.
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ve especial y una significacién doctrinal mas intensa, una vez que Ledn XIII habia
conferido a algunas de las suyas especial relieve doctrinal, especialmente a la Rerum
novarum-» (1891), sobre las cuestiones sociales, la «Aeterni Patris» (1879) sobre el estu-
dio de la filosofia y teologia escolasticas, la «Providentissimus Deus» (1893) sobre el
estudio de la Sagrada Escritura, «Divinum illud» (1897) sobre el Espiritu Santo en la
vida cristiana. En ellas se enfrenté directamente con el fascismo (Musolini), el nazis-
mo (Hitler) y el comunismo (Stalin). Pero sobre todo fue decisiva la Constitucién
Apostélica «Deus scientiarum Dominus» (1931) que regulaba las exigencias académi-
cas de las Facultades de teologia. Tan profunda era la renovacién exigida y las condi-
ciones nuevas que establecia, que en Espafia s6lo sobrevivié a ese acto, por ser la
anica que cumplia las condiciones requeridas, la Universidad Pontificia de Comillas
y su Facultad de Teologia, a la que luego se afiadi6 la creacién de la Universidad
Pontificia de Salamanca en 1941. Pio XI llevé a cabo multiples beatificaciones y cano-
nizaciones. A la vez elevé a la categoria de doctores de la iglesia a San Pedro Cani-
sio, San Juan de la Cruz, San Roberto Belarmino y San Alberto Magno.

Ratzinger viene de una doble procedencia. A los veinticinco afios en la
Curia romana le habia precedido la formacién que determiné su vida hasta los
cincuenta. Esta es la propia de la Facultad de teologia catélica situada en el cora-
z6n de la Gnica Universidad alemana, con el resto de facultades alrededor, y la de
teologia protestante al lado. Esto significa que la dimensién racional y ecuménica
de su pensamiento no es algo adveniente a su teologia, sino que ha surgido desde
ellas. La teologia catélica ha crecido en el siglo xx bajo la mirada del ilustrado, bajo
la mirada del protestante, bajo la mirada del exégeta critico, bajo la mirada del filo-
sofo clasico que en los tiempos recientes fue capturado por el marxismo como gran
propuesta que pretendia unir tres ideales: materialismo cientifico, condicién mesia-
nica en la linea de los profetas de Israel, propuesta politico-revolucionaria. Esa
suma de ciencia, profecia y revolucién, confirié a la propuesta marxista tal capaci-
dad de seduccién, que fue necesario el hundimiento del régimen soviético con el
descubrimiento de todos los horrores vividos por los paises socialistas para que la
Universidad de Europa occidental y los llamados intelectuales reconocieran los
abismos de inhumanidad que tal propuesta habia llevado consigo. Mis aln, toda-
via hoy sigue latente una esperanza de que tal revolucién sea posible y todavia no
se ha hecho una relectura critica de cémo nuestra historia y cultura occidental
pudieron quedar presas de tal fascinacién durante mis de medio siglo.

Para el pensamiento de Ratzinger han sido decisivos tres trasfondos inme-
diatos: los movimientos de renovacién catélica que culminan en el Concilio Vati-
cano II; el contexto exegético y ecuménico que imprime su sello a las Facultades
de teologia en Alemama* la crisis cultural, moral y religiosa que el marxismo intro-
duce en Occidente y ena iglesia al socaire del Concilio Vaticano II en los afios

430



inmediatamente posteriores a su clausura y que conmocionari los fundamentos de
la existencia cristiana en los decenios siguientes. La eleccién de Juan Pablo II y de
Benedicto XVI hay que entenderlas sobre esos trasfondos.

El hecho de que por primera vez haya un tedlogo profesional, de proce-
dencia estrictamente universitaria, ha sido puesto de relieve desde el mundo protes-
tante. En su dia W. Pannenberg, mostré su tristeza cuando Ratzinger fue nombra-
do prefecto de la Congregacién para la Doctrina de la fe: <Fl era el te6logo con
quien yo hubiera querido pensar el evangelio, reflexionar sobre la cercania y la
diferencia, en nuestra comprension del cristianismo» . Tras su eleccién como Bene-
dicto XVI, E. Jiingel subraya la novedad y significacién de que haya en la sede de
Pedro un tedlogo de rango, que ademas presenta el cristianismo ante todo como
verdad; como luz dada por Dios al hombre en la cual éste descubre la dltima
verdad de su existencia y el tltimo sentido de lo real. No sélo lo presenta en esta
dimensién sino que como tal lo ha ido proponiendo y defendiendo ante las
propuestas humanizadoras o salvificas de las ideologias, de las culturas y de las reli-
giones. Estos tedlogos protestantes concuerdan con filésofos como Habermas,
D’Arcais y otros muchos en que discutir sobre religién, cristianismo e iglesia, s6lo
merece la pena hacerlo con aquellos que mantienen el nicleo duro y especifico de
la fe, creen en él y estdn dispuestos a proponer su verdad a la altura de la concien-
cia histérica y en didlogo con el pensamiento contemporaneo. Para otros meneste-
res ya tenemos la ética, la estética, la politica y como ultima gran oferta la ecologia
y, en la cercania de la magia, los nuevos movimientos gnésticos 6.

II. LAS FASES DETERMINANTES DE SU EXISTENCIA

I. La formacién universitaria: Munich (1945-1951).

1. La Universidad alemana.

2. La Universidad de Munich en ese momento.

3. Los grandes maestros.

4. Sus maestros preferidos: J. Pascher, G. S6hnen. Filosofia y teologia.
Goethe, Kant.

II. La preparacién para el magisterio teolégico (1951-1958).

> Testimonio personal expuesto al autor cuando Pannenberg estuvo en los cursos de Teolo-
gia de la Universidad Complutense. (El Escorial).

¢ Texto: «Aufklirung im Lichte des Evangeliums», en Frankfuter Allgemeine Zeitung, 17 de
mayo 2005.
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La tesis doctoral sobre San Agustin. Raiz permanente. Religio vera-.

La tesis de habilitacién sobre San Buenaventura. El transito a los proble-
mas de la filosofia y teologia de la historia.

Los afios de ensefianza en Freising: Silencio. Articulos en las grandes
enciclopedias teolégicas, catélicas y protestantes, LTK, SM, RGG.

La incorperacién a la docencia universitaria (1959) (1963) (1964).

1.

4.

5.

Profesor de Teologia fundamental en la Universidad de Bonn. Leccién

‘inaugural: «El Dios de la fe y el Dios de los fildsofos», 25 de junio de

1959. El didlogo ecuménico: Tomis de Aquino-E. Brunner.

El paso a otras Universidades: Miinster (1963). Muerte de la madre.
Paso a Tubingen: decano. Kiing. Herencia clidsica: desde J. A. Mohler en
el siglo xix hasta K."Adam, Geiselmann y Kasper en la segunda mitad del
siglo xx.

La revolucién del marxismo, la esperanza escatolégica y las esperanzas
histéricas, E. Bloch, J. Moltmann.

Las decisiones de fondo: Introduccion al cristianismo (1968).

La aventura conciliar. Un horizonte abierto (1961-1965).

1.

3.

La colaboracién con el Cardenal Frings durante el Concilio.

Las obras conjuntas con Rahner: Primat und Episkopat. Offenbarung
und Uberlieferung, 1961 y 1964, 4 volimenes de crénica y anilisis del
Concilio.

Propuesta al Concilio de un esquema sobre Revelacién divina.

El tiempo de la ponderacién sopesadora y de la transicion.

W N

Transito a la universidad de Ratisbona: Decano y Vicerrector.

Otro gran libro: El nuevo pueblo de Dios (1969).

Creacién de la Comisién Teolégica Internacional.

De la colaboracién en Concilium a la distancia [Congreso de Bruxelas
(1970)). Inicios de una nueva linea en la revista iniciada por
H. de Lubac, Hans Urs von Balthasar y otros tedlogos conciliares:
Communio.

El transito de una forma de magisterio a otra: Arzobispo de Munich.

1.
2.

La despedida de la teologia académica: Escatologia (1977).
Un nuevo Papa (1978). El 18 de diciembre (1979) Kiing recibe la prohi-
bicién de ensefar teologia a los futuros sacerdotes.



VIL

VIII.

Transito a Roma como Prefecto de la Congregacion: 15 de octubre de
1981.

Despedida de la ensefianza con una coleccién de textos referidos a la
epistemologia teoldgica: Teoria de los principios teolégicos. Materiales
para una teologia fundamental (1982).

La accién de gobierno y magisterio desde Roma.

1.
2.
3.
4

5.

Presidente de la Comisién Teoldgica Internacional. Textos.

Presidente de la Comisién biblica. Documentos claves.

Documentos ecuménicos.

Documentos significativos sobre la «Teologia de la liberacidon» 1984 y
1986.

Relacion con tedlogos: Boff, Schillebeecksx, Curran, Dupuy,...

Documentos significativos de la Congregacién en su era.

Aportacién indirecta al Derecho Canénico.

Accién directa en el Nuevo Catecismo de la Iglesia Catélica.
Documentos: Formas de oracién. El teclogo en la Iglesia. La Iglesia
como comunion. Los cristianos en politica.

Influencia en enciclicas: Veritatis Splendor, Fides et Ratio y cartas ponti-
ficias: Sacerdotales ordinatio y Ad tuendam fidem, de Juan Pablo II
(1994 y 1999).

La simultaneidad del ejercicio de autoridad y de la ejercitacién de autoria.

1.

4.

Su preocupacién de fondo: la transmisién de la fe. Catequesis (1995).
El centro de la realidad cristiana: La Liturgia con tres libros claves: La
Sfiesta de la fe (1981), Un canto nuevo para el Sevior (1995), El Espiritu
de la liturgia (2000).

La verdad de la fe y la fe en la verdad: Libros que en conversacion
hacen diagnéstico y proposicién de la fe de la iglesia. Hacia adentro en
Informe sobre la fe (1985), decisivo para la celebracién del Sinodo
extraordinario de ese afio, que debia hacer la relectura y recepcién del
concilio. Hacia fuera: Sal de la tierra (1996), Dios y el mundo. Creer y
vivir en nuestra época (2000).

Intervenciones decisivas en los distintos continentes: Asia, México.

Los puntos focales u horizontes de sentido de su accién teolégica.

1.
2.

El horizonte intrateolégico de los primeros decenios hasta 1970.
El horizonte de problemas y tareas intraeclesiales: desde 1970 hasta la
marcha a Roma.
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3. La extensi6én de la mirada a los problemas de la repercusion de la fe en
la sociedad e historia. Teologia de la Liberaci6n.

4. La aparicién de las religiones como desafio al cristianismo y la propues-
ta de un pluralismo religioso y teoria pluralista de las religiones. «Domi-
nus Jesus» (2000). La cuestién de fondo: la verdad.

5. Europa en la alternativa escindida entre una secularizaciéon de concien-
cia y la tentacién de fundamentalismo. Islam y Turquia.

6. El triansito a las cuestiones humanas primordiales: Los fundamentos
éticos del Estado, de la democracia y de la libertad. Dialogo con insti-
tuciones seculares. Encuentro con D’Arcais y Habermas: Munich 19 de
enero de 2004. La aparicion de otros mundos: China, India, Africa.

7. Libro significativo de esta época: Fe, verdad, tolerancia (2003) y colec-
cién de textos sobre los problemas éticos de la nueva sociedad plura-
lista. [Werte in Zeiten des Unbruchs (Freiburg 2005)].

IIl. LOS HORIZONTES DE SU PENSAMIENTO

La teologia de Ratzinger tiene una profunda unidad y continuidad desde
los origenes hasta hoy a la vez que una variacién de ocupaciones y preocupacio-
nes, derivada de la novedad de situaciones histéricas, de problemas morales y de
horizontes de sentido, dentro de los cuales él se ha ido encontrando, en cercania
critica con las mutaciones de la conciencia humana en el dltimo medio siglo. Yo
distinguiria seis horizontes fundamentales en esa trayectoria.

1

El primero es el intrateolégico de los primeros decenios de su formacién
universitaria y de profesor. Son los afios de inmediata cercania o preparacién para
el Concilio Vaticano I, en los que los tedlogos juegan un papel decisivo, clarifican-
do ideas, proponiendo reformas e instaurando didlogos entre exégesis y dogmatica,
entre moral y espiritualidad, entre reflexién teérica y problemas pastorales, entre
iglesia y mundo, entre pensamiento catélico tradicional y tradiciones derivadas de la
Reforma en el siglo xvi. Son los afios en los que Ratzinger pasa de la Universidad
de Munich donde estudia a las de Bonn, Miinster y Tiibingen en las que sera profe-
sor. Hasta ese momento parecia que los cimientos de la fe y de la iglesia estaban
seguros objetivamente, y claros intelectualmente; sélo necesitaria reformas de forma.
El encuentro o choque entre marxismo y cristianismo, la alianza entre el pensa-
miento de Bloch &l principio esperanza- (1956) y la herencia profético-mesidnica del
cristianismo, la propuesta utdpica de una «Teologia de la esperanza» (1964) tal como
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la hace Moltmann desde el protestantismo y dentro de la iglesia catdlica la refor-
mulan Metz y otros en una politica o teologia de la revolucién obligan a Ratzinger
a preguntarse con vigor y método por los fundamentos y contenidos constituyentes
del cristianismo, a la vez que diferenciadores de otras propuestas filosoficas mora-
les o ideolégicas. ¢Cudl es la relacion entre la fe y el futuro? ¢Cuil es el dinamismo
creador de la fe respecto de las tareas intrahistéricas? ¢(Cémo determina la escatolo-
gia nuestra comprension del presente? ;Quién da mejor razén de los futuros intrahis-
téricos y del Futuro Absoluto: el marxismo o el cristianismo? El libro de Ratzinger,
simbolo expresivo de esta época, es su: dntroduccion al cristianismo» (1969).

2

A partir de los afios setenta aparecen las divergencias de fondo en el seno
de la iglesia, no ya sobre su reforma sino sobre su ser y misién, la lectura radical
de algunas afirmaciones biblicas sobre Dios y sobre Cristo, el cuestionamiento de
la autoridad de los concilios celebrados en la Patristica, una nueva comprensién de
la autoridad episcopal y en especial de la autoridad del obispo de Roma. El caso
de Kiing es el exponente de la nueva situacién. Los sacramentos, json la simple
simbolizacién de la dimensién trascendente de la existencia humana o derivan de
una voluntad positiva de Dios manifestada en Cristo y que, por tanto, nos religa a
un origen, a unas palabras, a unos signos que nos preceden y exceden, en los
cuales encontramos la revelacién iluminadora y la gracia salvadora de Dios? Esto
obliga a elaborar una teoria del conocimiento teoldgico, de los principios de la fe
v de los fundamentos de la iglesia, una definicién del cristianismo como religién
revelada en clara diferenciaciéon de un humanismo religioso que se reviste de rela-
tos histéricos y de ideas morales ofrecidas por los protagonistas primeros de los
origenes cristianos, pero que podian ser suplidos por otros o sencillamente por
nosotros mismos, tal como habia reclamado Fuerbach, al exigirnos el coraje de
poner al hombre donde antes habfamos proferido la palabra «Dios»” o de afirmar
la consubstancialidad de todo hombre con Dios y no sélo de Cristo como habia
hecho el Concilio de Nicea, tarea heroica a la que invitaron primero a Nietzsche ®
v después a E. Bloch, exigiendo asi al cristianismo su dltima gesta heroica: definir-
se como ateismo®. Los libros simbolo de esta época son: Escatologia (1977) y Teoria
de los principios teologicos. Materiales para una teologia fundamental (1982).

7 L. FEUERBACH, La esencia del cristianismo (1841) (Madrid, 1995).

8 F. NIETZSCHE, La genealogia de la moral (1887) (Madrid, 1972), 183-184 (El ateismo autosu-
peracién del cristianismo y de Europa).

® E. BLocH, Fl ateismo en el cristianismo. La religion del éxodo y del reino (Madrid, 1983).
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3

El tercer horizonte que tendrid Ratzinger ante los ojos es el lugar, signifi-
cacién y responsabilidad de la fe en el tercer mundo, alli donde e€lla se debe tradu-
cir en voluntad de justicia, redencién y esperanza. ;C6émo deberia sonar el evange-
lio en cuanto buena noticia de vida y libertad en aquellos paises en los que reinan
la muerte, la privacién de los derechos humanos y la falta de esperanza? Son los
afos en los que la teologia de la liberacidn trasfiere el didlogo del ambito acadé-
mico «Fe-razén», tal como hasta ahora se habia planteado en Europa, al dmbito: Fe-
justicia» tal como se estaba planteando en los continentes pobres. La obra de
G. Gutiérrez, Teologia de la liberacion (Medellin, 1968-Salamanca, 1971) y el giro
de la Compaiia de Jesis, iniciado por el P. Arrupe, en orden a conectar mis estre-
chamente el evangelio y la justicia social-politica, ponen a la iglesia ante una
inmensa posibilidad y ante una inmensa tentacion.

La experiencia cristiana es experiencia de justificacién por Dios, que se
prolonga y acredita en la justicia interhumana; es experiencia de libertad como resul-
tado de la filiacién divina, que se prolonga en la exigencia de fraternidad interhu-
mana y de liberacién social. Estos ideales cristianos encontraron en el marxismo una
mano tendida, que reclamaba ser la mediacién necesaria para interpretar las situa-
ciones histéricas a la vez que un método para trasformarla por la revolucién hasta
el punto de que algunos pensaron que era un bello e indispensable colaborador en
la realizacion tanto de los ideales del Evangelio como del espiritu del Concilio Vati-
cano II. Aqui aparecieron los grandes interrogantes: ¢Esa mediacion interpretativa y
trasformadora era aséptica antropolégica y teoldgicamente o por el contrario impli-
caba una comprensiéon de Dios y del hombre que terminaba relativizindolos en
funcién de una construccién histérica, que adquiria categoria de absoluto?

La liberacién era una tarea necesaria, pero era obligado hacer previamen-
te una interpretacion de la realidad negativa, de las condiciones de su superacién,
de las mediaciones politicas, sociales y culturales para llevar a cabo su transforma-
cién. Y aqui aparecia un pluralismo de interpretaciones econdmicas, politicas y
culturales tanto en el orden de las ciencias respectivas, como incluso dentro de los
propios grupos cristianos que las proponian. Estidbamos, por tanto, ante una clari-
ficacion necesaria de contenidos teolégicos v cristolégicos, antropolégicos y ecle-
siologicos. Se trataba no sélo de arriesgos personales y de generosidades institu-
cionales sino también de verdad objetiva y de fidelidad a las exigencias del
evangelio como revelacién y don de Dios a los hombres. Dios no podia ser sélo
un punto de espera, silenciado hasta concluir la revolucién; Cristo no es sélo el
compafiero de guerrilla o de proyecto humanizador sino el Redentor, Hijo y Sefior,
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cuya valencia es para la accién y vida, pero también para la contemplacién y muer-
te; los sacramentos no son alcohol para legionarios en una linea o placebos para
anestesiar y tranquilizar las conciencias de quienes viven en la injusticia en otra,
sino signos de la gracia de Dios, que es fecunda para todo y sin embargo no se
deja utilizar para otra cosa que no sea la gratuidad de Dios, €l amor al préjimo, el
perdén de los pecados y la propia santificacién.

En medio de todo eso esta el sagrado redescubrimiento de que Dios no
es un poder que apoya a quienes no lo necesitan sino que como Jesis a la vez que
desenmascara a los poderosos violentos o injustos, instaura cercania y paz, perdén
e integracién para los pobres, marginados, excluidos y pecadores. La percepcién
de que el lugar en que se esti crea las condiciones o cierra la posibilidad para
descubrir ciertas verdades y sobre todo vivir ciertas exigencias del evangelio fue
una bella conquista de esos afios: para comprender a Cristo hay que vivir como
vivi6 él y estar donde él estuvo. Sobre ese fondo hay que situar los dos documen-
tos de la Congregacién para la doctrina de la fe: Jnstruccion sobre algunos aspec-
tos de la teologia de la liberacion» (1984) e «Jnstruccion sobre la libertad y la libe-
racion cristiana» (1986). Ambos esclarecen cuestiones de fondo. El segundo recoge
como valor para la teologia e imperativo universal para toda la iglesia lo que los
mejores nombres de la teologia de la liberacién habian intuido. Todo ello antes de
que la caida del proyecto socialista en 1989 dejara sin el empuje subyacente a cier-
tos proyectos politicos, que habian sido contemporineos de esa teologia.

4

El cuarto horizonte de preocupaciones, ideas, orientaciones y libros de
Ratzinger viene motivado por la aparicion de las grandes religiones orientales en el
cielo espiritual de Europa y su propuesta soteriolégica. Esta en un primer momen-
to aparece como complementaria del cristianismo, en un segundo como alternati-
va, y finalmente como relativizadora de toda pretensiéon de verdad y revelacién,
que pueda reclamar ser la propuesta y don del Absoluto al hombre en un momen-
to concreto de la historia. Si el centro de atencién de la iglesia habia estado hasta
ahora en Hispanoamérica y la teologia de la liberacién, ahora se trasladari a los
paises de Asia, especialmente la India. Si en la fase anterior, heredando y concre-
tando el marxismo, las categorias claves habian sido la «praxis» y la «revoluciéns,
ahora serin las de «werdad» y «paz». Frente a una historia de violencias, guerras,
exigencias absolutas, conectadas con el monoteismo, especialmente el cristiano,
que habian caracterizado la historia de Europa, ahora religiones como el hinduis-
mo y el budismo subrayaban la necesidad de redencién, entendida como sosiego,
pacificacién interior, encuentro con uno mismo, desistimiento de absolutos, resi-
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tuacién en la naturaleza y concentracién en lo primigenio de nuestros estados de
conciencia frente a los imperativos de la persona y del ideal, de la ley o de la culpa.

Aqui se suman elementos de variada procedencia: por un lado una cierta
connivencia de estas ofertas con una posmodernidad, saturada y negadora de los
modernos ideales progresistas o resentida por no haber hecho la revolucién total,
dispuesta ahora a invertir los planteamientos con la primacia otorgada al instante,
al lugar, al yo, al placido aposentamiento en lo presente dejando el futuro a su suer-
te. La saturacién de una cultura capitalista facilitaba la aceptacion de estas propues-
tas orientales, que van desde métodos de oracion y liturgia, de ética y de estética,
hasta convicciones metafisicas, antropolégicas y teolégicas.

A esto hay que anadir la acusacién que ciertos filésofos lanzan al mono-
teismo, haciéndole culpable de crear las nociones de pecado y de obligacién a las
que sigue la culpabilidad. Se hace a Moisés el responsable de haber inventado la
conciencia de pecado y el anhelo de redencién, desplazando con ello a las religio-
nes egipcias, que sacralizaban la existencia sin instaurar exigencias absolutas, permi-
tian y glorificaban un politeismo que hacia justicia a la variedad de la vida y de los
poderes vigentes en este mundo °. El politeismo ha sido propuesto en nuestros dias
como la gran respuesta y la gran liberacién al acallar la pregunta por la verdad, la
diferencia entre el bien y el mal, la naturaleza del origen y la entrafia sana o vacia
del ser. Todos estos elementos sumados llevaron a la aceptacién de un pluralismo
religioso, que desiste de la pregunta por la verdad y sitda la religién exclusivamen-
te en el horizonte de las posibilidades y creaciones humanas, reconociendo igual
valor a toda religién y atribuyendo a cada una validez salvifica sélo dentro de la
nacién, cultura y geografia en que surgieron. La pretension cristiana de reconocer
una revelacién absoluta del Absoluto en la encarnacién de Cristo quedaba asi
excluida, relativizada o dejada como la forma correspondiente a la religién occi-
dental del entorno mediterrineo. Volvia a imponerse, y no por razones politicas, el
viejo axioma: «Cuius regio eius religio» porque la religiéon era degradada a elemen-
to de naturaleza recibida, no de gracia y libertad elegidas. Aqui se inicia el didlogo
entre las religiones que habia propuesto el Vaticano II, pero ya radicalizado en torno
a la cuestién de la verdad. Ratzinger se volvia a encontrar medio siglo después con
la cuestion agustiniana, que habia estudiado en su tesis doctoral: scudl es, donde y
cémo se encuentra la «eligio vera? !. Este es el lugar preciso de un documento

10 Cf. J. AssMaNN, Moses der Agypter. Entzifferung einer Geddchtnisspur (Miinchen-Wien) y el
didlogo que Ratzinger tiene con él, en Fe, verdad, tolerancia. El cristianismo y las religiones del mundo
(Salamanca, 2005), 183-191.

1t ]. RATZINGER, Volk und Haus Gottes in Augustins Lebre von der Kirche (Miinchen, 1954).
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clave de la Congregacién para la doctrina de la fe «Dominus Jesus» (2000). Su obje-
tivo es muy sencillo pero radical: responder a la pregunta de si es posible todavia
hoy la confesién de fe en Cristo como Hijo de Dios encarnado, redentor y Sefor,
tltima palabra del Padre a los hombres, a la cual hay que referir las demas como
precursoras, fragmentos o posibles complementos explicativos 2,

5

El quinto horizonte de preocupaciones tedricas y de acciones historicas de
Ratzinger es la nueva situacién espiritual de Europa puesta ante dos abismos: por
un lado la honda y progresiva secularizacién de las conciencias, con la desapari-
cién de Dios en el lenguaje, las expresiones y los simbolos piblicos hasta quedar
reenviado al silencio de la intimidad de cada hombre, perdiendo valor la dimen-
sién de lo sagrado en la sociedad y queriendo legitimarse ésta desde si misma como
exclusivo resultado de la determinacién de si sobre si.

Por otro lado estaba la tentacién de fundamentalismo, como resultado,
entre otras razones, de la presencia del Islam, que sigue mantenido la unidad del
orden religioso, politico y cultural, en una identificacién que no permite en el
fondo la libertad del creyente para articular su fe en formas diferenciadas, sepa-
rando la pertenencia religiosa de otras legitimas fidelidades y pertenencias. Desde
aqui se planteaba la cuestién de las raices y fundamentos, valores e ideales, que
han hecho a Europa llegar a ser lo que es. ¢Se ha levantado este edificio sobre el
legado grecolatino, cristiano y moderno, como cimiento insustituible o pueden
desaparecer esos principios y Europa seguir manteniéndose tal cual ha sido? Euro-
pa, ¢es solo un mercado, una coleccién de museos, un dmbito de libre comercio o
tiene un contenido propio de humanidad, derecho, justicia y esperanza, como prin-
cipios humanos de los que se deriva la democracia y en los que se apoya a la vez
que se defiende el pluralismo? ;Qué principios, y no sélo compromisos, hay que
legitimen la integracién de un pais como Turquia, que se remite explicitamente a
otros presupuestos y que llegando a una mayoria cuantitativa podria decidir una
inversion de los principios que sostienen la cultura, politica y sociedad europeas? 2.

12 Habja sido precedido por un documento de la CDF (Congregacién para la doctrina de la
fe) Formas de la oracién. Sobre algunos aspectos de la oracién cristiana en relacién con las pricticas
orientales (1989) y otro de la Comisién teolégica internacional: El Cristianismo y las religiones (1996),
en: CTI Documentos 1969-1996 (Madrid, 1998), 557-606.

* Dos libros significativos de estas preocupaciones: Una mirada a Europa (Madrid, 1993);
ID., Verdad, valores, poder. Piedras de toque de la sociedad pluralista (Madrid, 1995).
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El problema de Turquia no es sélo ni primordialmente un problema poli-
tico, ni siquiera s6lo religioso; es el problema de la fundamentacién del derecho,
de la sociedad y del Estado en Europa, tal como ellos han sido hasta ahora. Estian
en juego realidades como las siguientes: los derechos humanos, la libertad religio-
sa, la categoria de persona, de préjimo, de futuro, de Dios y del hombre. No se trata
de una oposicién o de la voluntad de rechazar el didlogo entre religiones. Es exac-
tamente todo lo contrario: situar el encuentro en tierra de reconocimiento y respec-
to de las propias identidades, manteniéndolas en su dignidad y reconociéndoles su
valor propio, sin reducirlas a la nada desde programas econémicos o proyectos poli-
ticos occidentales, que por un lado se han despojado de sus propios asideros éticos
(occidente) y por otro han puesto entre paréntesis las cuestiones religiosas de
fondo, sin saber qué hacer con Dios en la vida pudblica ni ¢cémo integrar la razén
religiosa junto a la razén secular en un Estado, que justamente por razén de su
neutralidad no puede prejuzgar el valor de las aportaciones de los grupos ideol6-
gicos y religiosos ni tampoco los de los grupos seculares y arreligiosos.

Si el mundo islamico esta ante el desafio de una necesaria modernizacién,
el mundo occidental estd ante un desafio todavia mis grave de una necesaria posi-
cién de fundamentos éticos para su ordenamiento juridico, un descubrimiento del
terreno comiin que no s6lo permita la tolerancia de grupos y confesiones diversas
sino que haga posible el reconocimiento mutuo, que engendre no sélo conocimien-
tos, sino potencias de vida para no sucumbir al individualismo cerrado de unos ciuda-
danos que de otra forma terminaran sucumbiendo al poder, al dinero y al mercado,
como supremos instancias de la vida, sin que la justicia real, que se llama solidari-
dad, encuentre cauces para su realizacién, y sin que la sociedad tenga el coraje nece-
sario para plantear las cuestiones del sentido, del futuro, del amor, de la verdad, del
absoluto y de la muerte. Y una sociedad, que no tiene el valor necesario para darse
razén y esperanza al mismo tiempo, condena a sus ciudadanos al silencio envene-
nador, a la represion del aliento hacia lo eterno, para terminar aparcindolos en un
espacio vacio donde es alimentado y entretenido pero al final abandonado a un Glti-
mo silencio, sin una palabra que le permita morir en paz y esperanza .

6

El sexto horizonte del pensamiento de Ratzinger es su didlogo con los
representantes de la razén secular, bien en su forma de «amusicalidad religiosa~
como se define a si mismo Habermas, recogiendo la frase de Weber, o de ateismo

4 Cf. las bellas paginas dedicadas a analizar la «pereza metafisica- y la <risteza metafisica»,
en J. RATZINGER, Mirar a Cristo. Ejercicios de fe, esperanza y.amor (Valencia, 1989), 75-111.
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explicito, como quiere Flores de Arcais. Estos autores han reclamado la palabra de
Ratzinger porque consideran que es un pensamiento religioso fuerte que tiene algo
que decir, ya que otras propuestas débiles no tienen o no mantienen la consisten-
cia tedrica y la coherencia histérica necesarias para responder a las cuestiones de
fondo que ellos plantean. Estas no son ya de naturaleza religiosa directa sino estric-
tamente filosofica, ética y juridica. Tras el final de la era teoldgica, reclamada por
Nietzsche con la «muerte de Dios», lleg6 la era posmetafisica reclamada por Heideg-
ger, y finalmente la era posética, reclamada por los positivismos, deconstruccionis-
mos y escepticismos, siguientes a una razén instrumental, que guarda silencio sobre
lo esencial humano.

Lo que estid ahora en juego, a discusién y bajo sospecha, son los funda-
mentos mismos de la sociedad europea, del Estado liberal, del Estado de bienestar,
del Estado recluido en su mera legitimidad formal, del Estado que no se remite
nada mas que a la construccién juridica del voto de los ciudadanos, ejercitado en
plena libertad y en exclusivo reconocimiento de que en sus manos estid entregado
el mundo, de que él debe sostenerlo y responder enteramente de todo lo que en
él haya. La cuestién termina siendo ésta: la politica, ¢es principio y fin de si misma
o remite a realidades de otra naturaleza, que la preceden, la acompafian y sin las
cuales perderia esa funcién nutricia, conciliadora y esperanzadora, que le permite
proponerse como un ambito de concordia reconciliada y ser algo mis que un
campo de concentracién donde cada uno vive para si mismo y para si mismo
muere? La democracia, ¢a qué valores fundamentales tiene que remitirse para defen-
der derechos fundamentales, y qué deberes fundamentales debe urgir para que
alguien responda a las necesidades fundamentales de la vida humana? La realidad
humana estad absolutamente abierta a cualquier construccién, reconstruccién y
deconstruccién, de forma que no hay limites a la accién del hombre? ;Cémo
responder a las tres grandes amenazas a la humanidad que han surgido en el
siglo xx: la bomba atémica, el terrorismo mundial, la decisién de construir el
hombre en anticipacién determinativa de su ser y de su libertad? 15

La Academia catdlica de Baviera organizé un coloquio en Munich el dia
19 de enero de 2004 con este tema: «Las bases morales prepoliticas del Estado libe-
ral-. A él invitd a Ratzinger y Habermas e intervinieron personalidades de tanta
significacién filoséfica como R. Spaemann y teolégica como J. B. Metz. Comenz6 la
sesién con el discurso de Habermas. Estas son sus primeras palabras:

1> Estas cuestiones habifan sido ya tratadas en la Tercera parte de su obra: J. RATZINGER, Igle-
sia, ecumenismo y politica. Nuevos ensayos de eclesiologia (Madrid, 1987), y mis recientemente en su
leccion al recibir el doctorado honoris causa por la Facultad de Derecho de la universidad italiana
LUMSA, La crisis del derecho (1999).
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«El tema de discusion que se nos ba propuesto, me recuerda una pregunta que, en
los aFios sesenta, Ernst-Wolfgang Bockenforde redujo a la dramdatica formula de si un Esta-
do liberal, secularizado, no se estd nutriendo de presupuestos normativos que él mismo no
puede garantizar. En ello se expresa la duda de que el Estado constitucional democrdtico
bueda cubrir con sus propios recursos los fundamentos normativos en los que ese Estado se
basa, asi como la sospecha de que ese Estado quizd dependa de tradiciones cosmovisionales
o religiosas autoctonas [que no dependen de élj, y en todo caso de tradiciones éticas también
autoctonas, colectivamente vinculantes».

La pregunta de fondo era cémo encontrar una justificacién o legitimacién
del Estado entre dos abismos que él rechaza: por un lado una completa positiviza-
cién del derecho y por otro un recurso a una legitimacion religiosa o metafisica. Su
respuesta se sitda en continuidad con el discurso que tuvo en Frankfurt el 14 de
octubre de 2001, con motivo de la concesién del premio de la paz otorgado por
los libreros alemanes con el titulo: «Fe y saber» 6. Detras de este discurso estaba la
experiencia del atentado terrorista del 11 de septiembre en Nueva York. El obligd
a Habermas a reflexionar sobre las razones que habian llevado la humanidad a una
contraposicién entre afirmacién arreligiosa de la vida humana, atenida exclusiva-
mente a este mundo y despreciando a los creyentes como restos de una humani-
dad preilustrada, y por otro una respuesta violenta de terroristas, identificados como
creyentes islamicos que habian puesto su vida en juego, realizando esas acciones
violentas como voluntad y exigencia de Dios. Al final llegaba a proponer lo que él
llamé una «elacidén cooperativa» entre fe y saber. La ciencia ha arrastrado un
componente ideolégico, que la declara arreligiosa, pero que no se deriva de ella y
que es necesario separar de ella.

«Los limites entre los argumentos seculares y los argumentos religiosos son limites
difusos. Por eso la fijacion de esos controvertidos limites debe entenderse como una tarea
cooperativa, que exige de cada una de las partes ponerse también cada una en la perspecti-
va de la otra»".

Habermas ya inicia aqui lo que él llamari traduccién a conceptos filoséficos
de lo que son afirmaciones religiosas. Una secularizacién, dice, que no sea destructi-
va sino recuperadora de lo que la fe religiosa ha afirmado, es una de las tareas urgen-
tes y fecundas de Occidente, si no quiere sucumbir a un poder secularizador. Asi, por
ejemplo, la afirmacién biblica del hombre como imagen de Dios puede ser funda-
mento incluso para no creyentes de un respeto a lo humano en temas de bioética.

16 ], HABERMAS, Glauben und Wissen (Frankfurt, 2001).
7 Los textos siguientes estin tomados de Internet. Por ello no doy indicacién exacta de
paginas.

442



«Fn la controversia acerca de cémo babérselas con los embriones bumanos, bay
muchas voces que siguen apelando al libro de Moisés 1, 27: Dios bizo al hombre a su imagen,
lo bizo a imagen de Dios. Que el Dios que es amor, bizo a Addn y a Eva seres libres que se le
parecen, esto no es algo que bay que creerio para entender qué es lo que se quiere decir con
eso de que el hombre estd becho a imagen de Dios. Amor no puede baberlo sin reconocerse en
el otro, y libertad no puede baberla sin reconocimiento reciproco. Por eso aquello que se
presenta como teniendo forma bumana ba de ser a su vez libre, si es que ba de estar siendo
una respuesta a esa donacion de Dios en la que consiste. Pero pese a ser una imagen de Dios,
a ese otro nos lo representamos, sin embargo, a la vez, como siendo también creatura de Dios.
Y este cardcter de creatura de lo que por otra parte es imagen de Dios, expresa una intuicion
que en nuestro contexto puede decir todavia algo, incluso aquellos que son amusicales para la
religion. Dios sélo puede ser un «Dios de hombres libres» mientras no eliminemos la absoluta
diferencia entre creador y creatura. Pues solo entonces, el que Dios dé forma al bombre deja
de significar una determinacion que ataje la autodeterminacion del hombre y acabe con ella-.

En su intervencién de Munich Habermas se concentra en la tarea de
fundamentar el Estado desde dentro de una razén secular que, sin embargo, se abre
y reconoce lo que una razén religiosa puede aportar. Es consciente de lo que signi-
ficarfa para la humanidad que dejaran de manar esas fuentes religiosas, con los
caudales éticos que han fluido de ella. La aceptacion de esto no quiere decir que
los defensores de la religion reclamen una «plusvalia» para sus propuestas. Por ello
para evitar los desmanes de ambas formas de razén propone un «doble proceso que
obliga tanto a las tradiciones de la Ilustracién como a las doctrinas religiosas a refle-
xionar sobre sus propios limites». Luego intenta una justificacién no religiosa,
posmetafisica, del derecho, plenamente consciente de los limites de su propuesta:
la fragilidad no sélo en el orden cognitivo sino sobre todo de las motivaciones. Hay
que preparar no sélo ciudadanos sino personas; hay que generar voluntad de
concordia, servicio, esperanza y no sélo de cumplimiento del derecho. Sobre todo
se percata de que las motivaciones no se pueden imponer por via legal, sino que
tienen que nacer de convicciones intimas, de valores que sostengan al sujeto
nutriéndole ademas de exigirle, que las virtudes publicas sélo tienen arraigo si sus
raices estin en el hondén de la persona cuando se abre a un absoluto, que, casi
siempre, ha sido reconocido como de naturaleza sagrada.

Hay otro aspecto que Habermas acepta y al que quiere subvenir con su
propuesta: el agotamiento de las fuentes de la solidaridad. ;Serd capaz aquélla de
abrir los ojos a éstas?

«Una modernizacion descarrillada de la sociedad en conjunto podria aflojar el
lazo democrdtico y consumir aquella solidaridad de la que depende el Estado democrdtico
sin que él pueda imponerla juridicamente. Y entonces se produciria precisamente aquella
constelacion que Bockenforde tiene a la vista: la transformacion de los miembros de las pris-
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peras y pacificas sociedades liberales en monadas aisladas, que actian interesadamente, que
no hacen sino lanzar sus derechos subjetivos como armas los unos contra los otross.

Seguird analizando lo que llama abstinencia ética del pensamiento post-
metafisico, reclamando una disponibilidad de la filosofia a aprender de la religion,
una apropiacién filoséfica de sus contenidos. Vuelve a repetir la idea de una traduc-
cién secular de las afirmaciones biblicas sobre el hombre:

«La traduccion de que el bombre es imagen de Dios a la idea de una igual digni-
dad de todos los hombres que bay que respetar incondicionalmente es una de esas traduc-
ciones salvadoras (que salvan el contenido religioso traduciéndolo a filosofia). Es una de esas
traducciones que, allende los limites de una determinada comunidad religiosa, abre el conte-
nido de los conceptos biblicos al pablico universal de quienes profesan otras creencias o de
quienes simplemente no son creyentes. Benjamin fue alguien que muchas veces consiguio
bacer esa clase de traduccioness.

Su conclusién reafirma su proyecto secular de un Estado que se sostiene
en si mismo y de una sociedad que, sin embargo, ha de hacerse a la idea de un
disenso permanente entre creyentes y no creyentes, en la cual ninguno tiene prima-
cia respecto del otro, en la que el Estado no puede otorgar dignidad fundante y
criterio a una de esas formas de existencia respecto de la otra y en la que, por tanto,
debe aceptar una busqueda cooperativa de todos hacia lo que es mas concorde,
cercano a lo comin humano, generador de esperanza y de convivencia.

La comprension de la tolerancia por parte de las sociedades pluralistas articuladas
por una constitucion liberal, no solamente exige de los creyentes que en el trato con los no
creyentes y con los que creen de otra manera se bagan a la evidencia de que razonablemen-
te babran de contar con la persistencia indefinida de un disenso: sino que por otro lado, en el
marco de una cultura politica liberal también se exige de los no creyentes que se bagan asimis-
mo a esa evidencia en el trato con los creyentes. Y para un ciudadano religiosamente amusi-
cal esto significa la exigencia, la exigencia, digo, nada trivial, de determinar también auio-
criticamente la relacion entre fe y saber desde la perspectiva del propio saber mundano. Pues
la expectativa de una persistencia de la no-concordia entre fe y saber s6lo merece el predica-
do de «racionals (es decir, s6lo merece llamarse una expectativa racional) si, también desde el
punto de vista del saber secular, se admite para las convicciones religiosas un estatus episté-
mico que no quede calificado simplemente de irracional (por ese saber secular). Asi pues, en
el espacio publico-politico las cosmovisiones naturalistas que se deben a una elaboracion espe-
culativa de informaciones cientificas y que son relevantes para la autocomprension ética de
los ciudadanos, de ninguna manera gozan <prima facie» de ningin privilegio frente a las
concepciones de tipo cosmovisional o religioso que estdn en competencia con ellas».

La intervencion de Ratzinger parte también de un anilisis de las nuevas
situaciones histéricas: la formacién de una sociedad mundial, el desarrollo de las
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posibilidades del hombre para hacer y destruir que nos obligan a plantear la cues-
tién del control juridico y ético del poder; finalmente el hecho de que en el encuen-
tro de culturas se han quebrado las certezas éticas que hasta ahora han sido el
fundamento de la sociedad en convivencia (qué es el bien, por qué hay que hacer-
lo, la ciencia y su incapacidad para fundar la conciencia ética). Desde ahi analiza
las relaciones entre poder y derecho, entre el derecho y la justicia como su medi-
da interna; las nuevas formas de poder y las cuestiones relativas a su control para
terminar preguntando por los presupuestos del derecho (naturaleza-razén) y recor-
dando los nombres de quienes en el comienzo de la era moderna pensaron en un
derecho de gentes, comin a todos, universal y previo incluso a la revelacién cris-
tiana y al evangelio. Es el ius gentium de Francisco de Vitoria. A él le seguirdn
Hugo Grocio, Samuel Pufendorf y otros, buscando unas normas justas para la socie-
dad que estuvieran mas alla de las diferencias religiosas.

Con ello entramos a la cuestién del fundamento del derecho y de los dere-
chos humanos: el hombre como portador de una dignidad inmanente, de normas
y valores que hay que buscar en comun.

Quizd la doctrina de los derechos del bombre deba completarse con una doctrina
de los deberes del hombre y de los limites del hombre, y con esto se podria quizd ayudar a
replantear la cuestion de si no podria haber una razon de la naturaleza, y, por tanto, un
derecho racional para el hombre y para el estar del bombre en el mundo. Tal didlogo debe-
ria interpretarse y plantearse interculturalmente. Para los cristianos ello tendria que ver con
la creacion y con el Creador. En el mundo bindi esos conceptos cristianos se corresponderi-
an con el concepto de «dbarma», con el concepto de la interna legiformidad del ser, y en la
tradicion china a ello corresponderia la idea de los ordenes del cielo».

Después de analizar la interculturalidad y sus consecuencias concluye
analizando las patologias de la religién por un lado y las de la razén por otro, e
invitando a una «correlacionalidad» entre la fe cristiana y la cultura secular occi-
dental, a la vez que con aquellas otras culturas no occidentales, que reclaman parti-
cipar en el coloquio de lo humano comin. De ahi que concluya con esta invita-
cién:

«Para ambos grandes componentes de la cultura occidental es importante ponerse
a escuchar a esas otras culturas, es decir, entablar una verdadera correlacionalidad con
otras culturas. Es importante implicarlas en la tentativa de una correlacion polifénica, en la
que ellas se abran a si mismas a la esencial complementariedad de razon y fe, de suerte que
pueda ponerse en marcha un universal proceso de purificaciones en el que finalmente los
valores y normas conocidos de alguna manera o barruntados por todos los bombres lleguen
a recobrar una nueva capacidad de iluminacion de modo que se conviertan en fuerza eficaz
para una bumanidad y de esa forma puedan contribuir a integrar el mundo-.
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Esta es la trayectoria intelectual del nuevo Papa. Para quien la haya segui-
do de cerca y desde dentro, leyéndole e integrando las grandes cuestiones de la
conciencia humana a la vez que de la conciencia cristiana, es evidente su capacidad
de ensanchamiento a nuevas perspectivas, su voluntad de didlogo y su acercamien-
to a otras posturas, pensando lo comin humano con todos los demds, a la vez que
aportando la comprension especifica que el cristianismo hace a la humanidad. Y
esto lo ha hecho con tanta conviccién como respeto. Con ello ha forzado a la razén
ilustrada a no quedar encerrada en la prisién que ella misma se habia edificado y
ha redimido a los cristianos de ese complejo de inferioridad que en ciertos momen-
tos, los llevé a aceptar la inferioridad de la razén creyente respecto de la razén secu-
lar moderna. Con una cita de K. Hiibner concluye invitindonos a liberarnos de

«esa obcecacion de nuestra época, conforme a la cual la fe no podria decir ya nada al
bombre actual porque la fe contradiria a la idea bumanista de la razon, Hustracion y liber-
tad que ese bombre tiene» 8.

La convergencia entre Habermas y Ratzinger en la necesaria cooperaciéon
cognitiva y volitiva respecto de criterios y de motivaciones, en la superacion de
toda actitud altiva sea del orden que sea, en el reconocimiento de las patologias
que a cada orden les son propias, y en el hecho de que hay 6rdenes de la realidad
ante los que sélo la religiéon tiene una palabra dltima (P. Flores d’Arcais lo afirma
explicitamente a propdsito del dolor, la esperanza, el sufrimiento de las victimas, el
sacrificio de la propia vida por el préjimo): todo ello son elementos positivos de
ese didlogo, que Ratzinger ha mantenido con la razén secular .

Que en Espafia estas cuestiones ni se planteen y que ain sigamos ergui-
dos en castillos de suficiencia y distancia es una de las grandes tristezas para quie-
nes viven abiertos al mundo en libertad intelectual y coraje moral. La razén creyen-
te tiene mucho que aprender de la razén secular en Espaia, pero ésta debe
comenzar por reconocer que adn se halla en estados previos al nivel histérico en
que se plantean las verdaderas cuestiones humanas, que los presupuestos de cier-
tos sistemas politicos, actitudes éticas y comportamientos ciudadanos no sélo no
son la dltima palabra de la mejor conciencia actual, sino que viven en real desco-
nocimiento y retraso empobrecedor respecto de ella.

18 Cf. K. HUBNER, Das Christentum im Wettstreit der Religionem (Tubingen, 2003), 148.

9 Rev.: MicroMega-, Almanacco di filosofia 2 (2000); J. RATZINGER, La verita cattolica, 41-64;
P. FLORES D’ARCAIS, Dio esiste?, 17-40. Debate piblico sobre el tema «Dio esiste? entre Joseph Ratzinger y
Paolo Flores d’Arcais, dirigido por Gad Lerner, el dia 21 de septiembre de 2000 en el Teatro Quirino de
Roma. Ultimo libro de J. RATZINGER, Werte in Zeiten des Umbruchts (Herder, Freibug iB. 2005); para mis
informacién cf. www.herder.de.
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