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PRESENTACION

Los profesores del Instituto de Estudios Teoldgicos de la Universidad
Catélica de Temuco nos alegramos de poder ofrecer esta publicacién como servicio
a la teologia y a la Iglesia. Ella misma es el resultado del trabajo y la investigacién
realizada durante el afio, como contribucién a la celebracién del cuarenta aniversario
de la promulgacién de la Constitucién Lumen Gentium del Concilio Vaticano II.

A cuarenta afios de su promulgacion nos ha parecido oportuno recoger
el modo como esta Constitucion del Vaticano II y algunas de sus afirmaciones han
marcado el caminar de la Iglesia. En esto se ha querido tener en especial consideracién
la vida y misidn de las Iglesias diocesanas del sur de Chile.

Hemos sido conscientes de que la dindmica de recepcién de los
documentos conciliares impone hoy mirar algunos de sus aspectos biblico — teolégicos
y estudiarlos con mayor profundidad.

Hemos querido tener en consideracién que cada aspecto estudiado
debe vincularse con el conjunto de la ensefianza del Concilio, teniendo en cuenta la
integridad de sus textos, sus conexiones; asf como el espiritu renovador de la vida
cristiana y de la Iglesia que se impuso en el Vaticano Il

Queremos manifestar nuestra gratitud a los profesores Joaquin Silva
Soler, Doctor en Teologia Dogmdtica y profesor de la Facultad de Teologia de la
Pontificia Universidad Catélica de Chile, Pablo Palet Araneda, profesor de Religidn
y Licenciado en Ciencias Religiosas, Director de Docencia de la Universidad Catélica
de Temuco, Ronaldo Muiioz, Doctor en Teologia Dogmitica y profesor del Instituto,
y a Juan Leonelli, Licenciado en Teologia y Director del Instituto de Estudios
Teoldgicos de la Universidad Catélica de Temuco. Por su generosa y oportuna
colaboracion en la evaluacién y calificacion de nuestros articulos.
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IMPORTANCIA ACTUAL DE LOS TEMAS BIBLICOS:
REINO, PUEBLO DE DIOS Y CUERPO DE CRISTO EN
LA LUMEN GENTIUM

Fr. Santiago Andrade Triviiio, ofm.

I. INTRODUCCION

El Concilio Vaticano II ha devuelto sin duda la Biblia al Pueblo de
Dios. Después de largos afos de alejamiento, sospecha y prohibicién, la
recomendacion de “facilitar a todos los fieles el acceso a la Sagrada Escritura” (Dei
Verbum n° 22) ha descubierto a los catélicos un tesoro que durante muchos afios
habia permanecido enterrado. Ademds, el Concilio se hizo eco de los grandes
problemas biblicos en el dmbito catdlico de mediados del siglo XX. En el capitulo V
de la Constitucién Dei Verbum (DV 17-20) se encuentra el planteamiento, la
comprension y la valoracién del Nuevo Testamento como testimonio perenne de la
Palabra de Dios. El testimonio es la categoria teoldgica de la Dei Verbum cuando
presenta la relacién entre Jesucristo y los Evangelios, entre la Palabra que se hizo
carne y la Palabra que se hizo libro.

Cuentan los historiadores, que cuando se anuncid el Vaticano II, el 25
de enero de 1959, los problemas biblicos mds candentes del mundo catélico estaban
concentrados en el Nuevo Testamento, y mds concretamente en los Evangelios. De
allf que el Monitum del Santo Oficio del 20 de junio de 1961 sobre la “historicidad
de los Evangelios”, la puesta en el indice de la Vie de Jesiis de J. STEINMANN (26
de junio de 1961), y la famosa polémica romana de los afios 1960 - 1962 tenfan como
centro neurdlgico los evangelios. En este ambiente tenso y pesimista se abri6 el
Concilio. En aquellas circunstancias era dificil imaginar que se pudiera llegar a una
tranquilidad de dnimos y una clarificacién de conceptos que diera como resultado el
actual capitulo V de la Dei Verbum. Elaborado por un equipo de especialistas que
trabajé como grupo auténomo al interior de la Comisién Doctrinal, este capitulo
resulté una miniatura perfecta de lo que ha de ser una introduccidn critico-teoldgica
al Nuevo Testamento. El relator del capitulo fue el franciscano belga Bedas Rigaux,
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ofm. Colaboraron como peritos: Ch. M&eller, A. Prignon, K. Rahner, S. Ramirez, y J.
Ratzinger, con Philipps como coordinador del conjunto.

En esta monografia voy areferirme acerca del papel que cumple la Sagrada
Escritura en un documento netamente eclesiolégico como es la Lumen Gentium. El
tema biblico no esté centrado precisamente en este Documento, sino en otro, como 1o
hemos seflalado: Dei Verbum. Al tratarse de elucidar el rol de la Biblia en la Lumen
Gentium, hay que sefialar que encontramos temas que tienen que ver con los que nos
presenta la Biblia, pero donde més conviene hacer referencia son en los temas biblicos
acerca de la Iglesia. Este no es un tema nuevo, sino que lo encontramos en todos 1os
manuales de eclesiologfa, pero no siempre ha sido bien destacado, y como sucede con
temas que son muy tratado, pronto pierden su significado real y quedan en el olvido.

II. LA RELACION IGLESIA - REINO

En el capitulo I n° 5 de la Lumen Gentium encontramos enunciado este
principio. Antes de ver lo que entiende el Concilio con esto es necesario hacer una
pequeiia exposicion histérica del concepto de Reino de Dios, tanto en el Antiguo, como
en el Nuevo Testamento.

1. El Reino de Dios en el Antiguo Testamento

En e] Antiguo Testamento encontramos con mucha frecuencia la idea
de Dios como rey, de Yahveh que reina. S6lo mds tarde, en los escritos més cercanos
al Nuevo Testamento, aparece la formula abstracta malkut Yahweh (reino de Yahveh),
pero sin que cambie el significado. Se trata siempre de indicar la accién poderosa de
Dios, el hecho de su dominio soberano. Los textos biblicos no pretenden referirse a
un territorio ni a una muchedumbre de personas sujetas a un rey. Sélo raras veces
aparece en primer plano el dmbito en que reina el Sefior! . Por eso, méds que por
nuestro término reino, la expresién hebrea (malkut ) y la versién correspondiente

"'El tema del Reino de Dios ha sido muy estudiado sobre todo en los tratados de Cristologia. Fuera
de las voces de los diccionarios citemos algunos autores: R, Schnackenburg, Reino y reinado de
Dios , Madrid 1970; J. Bonsirven, I regno di Dio, Paoline, 1959; 1. Bright, The Kingdom of God,
New York 1953; O. Karrer, El reino de Dios hoy, Madrid 1963.
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griega basileia tou Theou, deberia traducirse por realeza. De esta forma se harfa
justicia a la dimension dindmica que posee la férmula, evitando asi el equivoco de
entenderla en sentido local.

La designacién de Dios como rey aparece a partir de la monarquia y
presenta varias dimensiones, segln los libros y las €pocas. Tiene, ante todo, una
dimension mesidnica. El reino, tal como aparece en el Antiguo Testamento, es una
realidad social, y se anuncia como un cambio que se producird en el mundo y que
tendrd lugar con la llegada del Mesias, un rey que por fin iba a implantar en la tierra
el ideal de la verdadera justicia. Esto es lo que ponen de relieve algunos salmos
reales (Sal 45; 72; 89)? . Laraleza de Dios se haria entonces patente en la tierra con
un nuevo orden basado en la justicia. La funcion del rey consistia en defender
eficazmente a los que por si mismos no podian defenderse, protegiendo alos débiles,
a los pobres, a las viudas y a los huérfanos (cfr. Sal 72,1-4.12-14)% . Este programa
no llegé a hacerse realidad con los reyes de Judd e Israel. Por eso, la esperanza de su

cumplimiento es proyectada por los profetas sobre el futuro rey mesidnico,
descendiente de David (cfr. Is 11,3-5; 32; Jer 33,14-16).

En estrecha relacién con la dimensién mesidnica estd la perspectiva
escatoldgica del Reino de Dios. Después de la experiencia del exilio el tema de la
realeza de Yahveh va adquiriendo una relevancia cada vez mayor. Se prevé una
extensién progresiva de este reinado a toda la tierra (Zac 14.9): se trata del reino
escatolégico de Yahveh, un reino universal, proclamado y reconocido en todas las
naciones, manifestado por el juicio divino (Sal 47; 96-99; 145,11ss). Se anuncia de
este modo la salvacién definitiva, que consistird en un cambio histérice realizado por
Yahveh, que concederfa a su pueblo, al final de los tiempos, el cumplimiento pleno y
definitivo de sus promesas de salvacion.

En el periodo de la crisis macabea, el apocalipsis de Daniel viene a
renovar esta esperanza escatolégica. El reinado trascendente de Dios viene a

2 Cfr, J. Gurcia Trapicllo, El rey de Israel, valedor de la justicia social, en R. Aguirre - F. Garcia Lopez (eds},
Escritos de Biblia y Oriente, Universidad Pontificia, Salamanea 1981, 171-192,

3 Cfr. I. Jeremias, Teologia def Nueve Testamento, vol. 1, Sigueme, Salamanca 1986, 122 E. Lepinsk, La
royandd dans la poésie et le endte de I ancien Israél, Bruseles, 1968.
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instaurarse sobre las ruinas de los imperios humanos (Dan 2,31-45). El simbolo de
una figura humana, que viene en las nubes del cielo, sirve para evocarlo, por contraste
con las bestias que representan a los poderes politicos de acd abajo (Dan 7,1-8.13).
Su venida ird acompafiada de un juicio, después de lo cual su realeza serd dada para
siempre al pueblo de los santos del Altisimo (Dan 7,14.26-27)* .

En el Antiguo Israel el rey, a diferencia de otros pueblos, no es divinizado.
Todos son conscientes de que el verdadero rey de Israel es Yahveh (cfr. 1Sam 8,7,
12,12). El rey no es un ser divino, sino que esté, como todo el pueblo, sujeto a 1a ley
y a la alianza, conforme a ella debe regular su vida y su actuacién (Dt 17,18-20).
Cuando no es fiel, el profeta interviene para acusarlo y denunciarlo (2Sam 12,1-15;
Is 7; Jer 22,10-30). La funcién del rey es doble: debe asegurar la paz con los demas
pueblos y debe implantar la justicia y el derecho para defender a los oprimidos y
desvalidos. Desgraciadamente la monarquia en Israel y Judd, salvo honrosas
excepciones, fue un fracaso en csta doble tarea (Ez 34; 1Sam 8,10-18). Ante este
fracaso se da la promesa del reinado universal de Dios sobre todas las naciones (Zac
14.,9; Is 24,23). Para llevar a cabo este reinado de Dios se valdrd de su Ungido (Cristo),
que es el futuro rey del linaje de David (Jer 23,5-6; Is 11) que implantard la justicia y
el derecho defendiendo al oprimido (Is 9; 11; 29,20; 61, 1ss).

2. El Reino de Dios en el Nuevo Testamento

Segiin la Constitucién Dogmatica sobre la Iglesia, “Jesis dio comienzo
alalglesia predicando la buena nueva, es decir, la llegada del reino de Dios prometido
desde siglos en la Escritura” (LG 5), y cita las palabras de Jesds pronunciadas en
Marcos: “Porque el tiempo estd cumplido, y se acercd el reino de Dios” (Mc 1,15;
cfr. Mt 4,17).

El Nuevo Testamento, especialmente los Sindpticos® , estd lleno de

* Para una mayor profundizacién sobre el tema ver R. Schnackenburg, Reino y reinado de Dios, 3-62._
5 La palabra Basileia aparece 162 veces en el Nuevo Testamento, distribuidos de la siguiente manera: 55 veces
en Mateo; 20 en Marcos; 46 en Lucas y 5 en Juan; el resto distribuidos n otros textos neotestamentarios. Como
se puede apreciar en la estadistica, el reino de Dios o reino de los cielos como sefiala mateo es un tema clave en
la predicacién de Jesis, sobre todo en el primer evangelio, Para la frecuencia de la palabra Reino en el Nuevo
Testamento, ver R. Morgenthaler, Wortschatzes Statistik des neutestamentlichen, Zurich-Frankfurt am Main 1958,
67 -157, que se basa en la ed. 21 de Nestle-Aland.



hnportancia Actual de fos Tonas Biblicos: Reino, Preeblo de Dids v Cuerpo de Cristo en la Lamen Gentinm

afirmaciones sobre el reino de Dios puestas en labios de Jesis® . Jesds nunca explicé
el significado de la expresion Reino de Dios, sino que hablé de €l como de una
realidad conocida, una realidad que se manifestard al fin de los tiempos, aunque ya
ha comenzado con su venida. Es una realidad presente y futura, una realidad que estd
actuando en nuestro mundo, una realidad en marcha, en crecimiente hacia su
realizacion plena.

Hoy se reconoce undnimemente que el centro del mensaje y la actividad
de Jesis es la cercanfa o llegada del Reino de Dios? . Jests es heredero de toda la
tradicion que viene del Antiguo Testamento. Lo novedoso de su anuncio es que ese
reino de Dios estd presente en su persona (cfr. Le 11,20).

Lo primero que hace Jesus en el evangelio de Mateo es anunciar el
reinado de Dios con una palabras solemnes: “Arrepentios, porgue estd llegando el

6 No hay motivos para peasar que esto sea un invente de la comunidad. La tendencia en los estudios biblicos es
reconocer la expresién reino de Dios como palabras auténticas y pronunciadas por el Jesids historico.

7 Tanto, excgetus, como historiadores, pastoralistas y dogmdticos de una u otra tendencia, tanto catélicos como
protestantes, coinciden en afirmar gue el mensaje central de In predicacién de Jesds es el Reino de Dios, o
“reinado de Dios” como prefieren algunos. Los autores més cldsicos le presentan asi: “Centro y marco de la
predicacion de Jesis fue el Reino™ (W. Kasper): “El tema central de la predicacion piblica de Jesds es Ia soberania
real de Dios™ (J. Jeremias); “El Reino de Dios se representa la totalidad de la predicacion de Jesucristo y de sus
apdstoles” (K.L. Schmidt); “La persona de Jesds sc repliega detris de su causa y la causa de Jesis es causa de
Dios en el mundo: el Reinado de Dios™ (H. Kiing). “La causa de Jesiis fuz y es el Reino de Dies” (1. Moltmann);
“Lo verdaderamente tltimo, lo que da sentido a la vida, actividad y destino de Jestds es el Reino de Dios™ (1.
Sobrino); “La ltima intencién de Jesus no es la Iglesia sino el Reino de Dios” (R. Schnackenburg); “Jesis
predicd el Reino de Dios, no a s mismo™ (K. Rahner); “El Dios de Jesis no s sccesible al margen del Reino”
(1.1. Gonzilez-Faus); “Jesus predica la salvacidn futura y le hace presente en su praxis, sugiriendo asi una conexicn
entre su persona y ¢l Reino de Dios™ (E. Schillebeeckx); “La salvacidn presente o futura en Cristo absorbe el
anuncic de la inminente irrupeidn de la mano de Dios en ¢l mundo, Jesds no anuncia la salvacién sino el Rinado
de Dios” (Ch. Perrot). Jesds, dice J. Meltmann, “nos trae el Reino de Dios y nos introduce en su amplitud y
belleza. Y ¢l Reino hace de Jesiis nuesteo Cristo, salvador y liberador. Por lo tante, si queremos saber qué es
exactamente el misterio Reino de Dios hemos de dirigir nuestra mirada a Jesds. Por oteo lado, si queremos
entender quién es en verdad Jesds, es menester gue experimentemos el Reino de Dios” (J. Moltmann), “Es
indiscutible que el centro de la predicacidn de Jests lo constituia el reino de Dias (). Grilka); “Ei niicleo en torno
al cual gravitan la ensefianza y la actividad histérica de Jesis estd constituide por ¢l anuncio del reino de Dios”
(R. Fabris).
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Reino de los cielos” (Mt 4,17). Mateo pone en boca de Juan Bautista estas mismas
palabras (Mt 3,2), pero mientras el tiltimo profeta del Antiguo Testamento anuncia el
Reino en el desierto de Judea, en suelo judio, Jests lo hard en Cafarnatin, lugar abierto
a todos los pueblos. El Reino fue confiado en primer lugar a Israel. Los judios
esperaban el Reino, un Reino de justicia y paz en el que renaceria la esperanza de los
pobres, en el que los oprimidos serfan liberados, en el que cesarfa todo sufrimiento
(Sal 72) estuvo siempre viva en el corazén del pueblo. Con la llegada de Jesis, los
destinatarios del Reino ya no serdn los israelitas, que rechazan al Mesias, sino todos
aquellos hombres y mujeres que acojan este anuncio y se conviertan a Dios.

En el evangelio de Mateo, el misterio del reinado de Dios anunciado
por Jestis se va desvelando a través de sus ensefianzas y pardbolas y se va haciendo
presente a través de sus milagros. Justo después del anuncio de Jests, Mateo nos
propone una larga catequesis sobre como buscar y acoger el reinado de Dios, que no
se funda en el esfuerzo humano, sino en la fuerza ofrecida gratuitamente por Dios. Es
el llamado “sermén de la montafia” (Mt 5-7). M4s adelante, para explicar el misterio
del Reino, Jesiis emplea el lenguaje de las pardbolas (Mt 13). No trata de definir lo
que es el Reino, sino sélo de evocarlo: el Reino es algo que estd en crecimiento como
la semilla, que madura siempre que se lo permita el terreno (Mt 13,1-9) y crece de
una forma irresistible, sin que el hombre tenga que empefiarse en ello (Mt 13,31-33).
El segador estard vigilante para no perder ninguna espiga de trigo (Mt 13,24-30).
Habla finalmente del Reino como de un tesoro para los que lo acogen (Mt 13,44-46).

Este reinado de Dios anunciado y evocado por Jesis se hace presente
en sus milagros, especialmente en sus exorcismos y en sus sanaciones, que revelan
quién es €l y descubren la misién que viene a cumplir: establecer entre los hombres y
mujeres el Reino de los Cielos (Mt 8-9). La persona que es transfigurada en st mismo
cuerpo, liberada del dolor, de las enfermedades y de la muerte comprende, por el
gesto liberador del Sefior, que ¢] Reino es Buena Noticia y que, de alguna manera, ya
estd presente. Jests envia a sus discipulos a difundir su mensaje (Mt 10). Reciben el
encargo de anunciar la cercanfa del Reino con palabras y con signos, es decir, de
compartir su misién. Para ello, habrén de vivir como lo hacfa Jests: siempre en camino
y con la confianza puesta en Dios, que cuida de ellos.

J. Sobrino propone tres vias para entender la realidad primera y dltima

lll=
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del Reino, o eschaton como €l seiiala; la via del Reino como concepto, 1a de la praxis
de Jesis y la de los destinatarios® . En estas tres vias no hay oposicién sino que se
complementan.

a) El Reino como concepto

Se estudia el concepto “Reino” a partir de la Escritura, comenzando por
el Antiguo Testamento hasta llegar a Jesus. Esta es la via que siguen muchos manuales,
sobre todo de corte europea® . Parten de la base que para conocer el Reino de Dios
proclamado por Jesiis conviene examinar dicha expresién en las tradiciones judias.
La idea de Dios como rey la encontramos en las iradiciones orientales!? . Para los
judios Yahveh es un rey que los acompafia y decide por ellos antes cualquier situacion.
Aunque mds tarde desaparecié la monarquia sin embargo quedé en la mente del
pueblo que algin dia Dios vendra de nuevo a reinar sobre Israel,

Si bien es cierto en tiempo de Jesis no habfa Rey, sin embargo
conservaban claramente la categoria de reinado, que incluia la libertad politica frente
a la opresién romana. Jesids se presente como el profeta del Reinado inminente de
Dios. Segiin Ch. Perrot “el profeta escatolégico, esperado para los dltimos tiempos,
anuncia el juicio de Dios y la inminencia del cambio césmico que sefialard la venida
del Reino de Dios” 1 .

& ], Sobrino, “Centralidad del Reino de Dios en la teoloria de 1a liberacidn”, ¢n L Ellacuris y J. Sobrine {eds.),
Conceplos fundunmtales de la Teologia de la Liberacion, Trotta, Madrid 1990, 1, pp. 467-510.

9 Cfr. J. Dupuis, Introdieceion a la cristologia, Verbo Divino Estella 1994; W, Kasper, Jesiis, cf Cristo, Sigueme,
Salamanca 1976; W. Pannenberg, Fundamentos de Cristologfa, Sigueme, Salamanca 1973; K. Rahner-M. Thiissing,
Cristolowju. Estudio sistemidtico y exegdtico, Cristiandad, Madrid 1975; D. Wiederkehr, “Esboso de cristologia
sistemuitica”, en Mysterium Salutis TI/1, Cristiandad, Madrid 1971, pp. 505-570.

1E] Reino de Dios como hemos sefialado es una expresién conecida en el judaismo, aungue no muy frecuentenicnke
utilizada. Sabemaos que en los reinados circundantes a Isvacl el rey era una figura divinizada, en cambio el judaismo
procurd mantener uni postura critic ante cualquier intente de divinizacion, sobre 1odo en los dmbitos Elohistas
y deuteronomistas. El rey siempre estard al servicio de Dios y deberd lievar adelante lo que Dios quiere que
realice con el pueblo. En tiempo de Jesiis el término “reinadoe de Dios” de extraceién sociopolitica, ra conocida
en el judaismo pero no excesivamente preponderante, Es cosa de detenerse en Juan y Pablo donde aparece muy
pocas veees.

I Ch. Perrot, Jesds y la historia, Cristiandad, Madrid 1982, p. 141,

=
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b) La praxis de Jesiis

En esta segunda via se analizan los signos que realizé Jesis de Nazaret,
tanto explicitos (milagros, exorcismos, acogida de pecadores) como implicitos
(comidas), sin olvidar las pardbolas. En todos estos signos no estuvo ausente el tema
central de su predicacién que €l comunicaba y aprovechaba para dar una ensenanza.
Cristo es entendido desde el Padre y desde el Reino. Por eso es importante conocer la
vida concreta de Jests a partir de su humildad y de su propia historia humanal? . Lo
han hecho algunos teélogos anglosajones® .

Para comprender el Reino de Dios que proclama Jesis hay que examinar
en los evangelios, segin J. Moltmann cuatro cosas: las pardbolas como ensefianzas
del Reino, las curaciones como milagros del Reino, “las comidas con ‘pecadores y
publicanos’, marginados sociales acogidos en el Reino™, y las bienaventuranzas como
ley fundamental del Reino™ .

¢) Los destinatarios
El Reino se ilumina desde sus destinatarios, que son los pobres,

aludidos en la primera bienaventuranza (Mt 5,3 y par.). Es el camino que siguen
las cristologias de la liberacidn, escritas “desde los que estdn abajo” (I.I. Gonzilez

12 Cfr. Ch. Duquoe, Cristologia, S{gueme, Salamanca 1985; 1.1, Gonzdlez Faus, La nueva iumanidad, Sigueme,
Salamanca 1987; R, Fabris, Jesiis de Nazaret, Sigueme, Salamanca 1987, J. Moltmann, El Dios crucificado,
Sigueme, Salamanca 1975; E. Schillebeecky, Jesiis. Historia de un vivieente, Cristiandad, Madrid 1981,

B Cfr. G. Bornkamm, Jesiis de Nazaret, Sigueme, Salamanca 1977; H. Braun, Jesifs, el hombre de Nuzaret y su
tiempo, Sigueme, Salamanca 1975; J.D. Crossan, Jesiis vida de un campesino judio, Barcelona 1994; I, Gnilka,
Jestis de Nazaret. Mensaje e historia, Herder, Barcelona 1993; H.CL. Kee, ; Qué podemos saber del Jesiis historico?,
El Almendro, Cordova 1992; G, Theissen, Sociologia del movimiento de Jesiis, Sal Terrae, Santander 1979; W.
Trilling, Jesiis y los problemas de su historicidad, Herder, Barcelona 1970,

" No podernos referirnos a cada una de ella por su amplitud y escaparia a lo exigido en este articulo. Cfr. 1.
Moltmann, Cristo para nosotros hoy, Trotta, Madrid 1997, pp. 15-21. Se puede consultar también algunos articulos
importantes: J, R, Busto Saiz, “El mensaje de Jesids: forma y contenido™, en Reseiia Biblica. El Jesiis histérico, n*
28, Verbo Divino, Estella 2000, pp. 15-24; R. Aguirre, “El Jesds histérico a la luz de la exégesis reciente”, en
Iglesia Viva n® 210, Valencia, 2000.
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Faus) o desde “el reverso de la historia” (G. Gutierrez)!? . Estos autores
relacionan la memoria de Jesus crucificado con la crucifixién actual del pueblo
y ponen en contacto el mensaje evangélico liberador con la situacién de
cautiverio, Se entiende el Reino como liberacion salvadora o salvacién liberadora.
Frente a una funcidén conservadora de la figura de Jesis en las cristologias
descendentes, los ascendentes ponen de relieve tres cuestiones: el Reino de Dios
o Reino de los pobres, a cuyo servicio estd Jesus; el Dios del Reino, a quien se
dirige Jesus como Abbd, que es Padre de todos; y la muerte violenta de Jests,
consecuencia de su tenor de vida y de su entrega, que le lleva a morir por
todos!é . Al descubrir la pasién de Jesds por el Reino y su justicia se ve que la
muerte de Jesus no es glorificacién de un sufrimiento, sino consecuencia de la
pasién por la justicial? .

Siguiendo muy de cerca a Casiano Floristin!® voy a sefialar las siguientes
caracteristicas del Reino de Dios anunciado por Jesucristo y que se ha convertido en
el tema principal de su predicacion.

d) La llegada del Reino exige conversion

Estas palabras son la esencia de la vida cristiana en su formulacién mas
breve y programdtica (Mc 1,15). Convertirse es abrirse a la acogida del Reino de la
nueva justicia, es decir, Jests exige la conversion para que el reinado de Dios se
ponga en practica. Lo que predica Jesiis no es un mero cambio de mente y de ideas,

15 Cfr. L. Bolf, Jesucristo, ef liberador Ensave de cristologia critica para nuestro tiempo, Sal Terrae, Santander
1980; J. Ramos Regidor, Jesis v ef despertar de oy oprimidos, Signeme, Salamanca 1982: J.L. Segundo, EI
hombre de hoy anie Jesiits de Nazarer, 3 vols., Cristiandad, Madrid 1982; J. Sobrino, Cristelogia desde América
Latina, CTR, México 1977. Tambtién del mismo awtor, Jesneriste [iherdador, Trote, Madiid 1996,

16 Cfr. 1. Sobrino, “Jestis de Nazaret™, en C. Floristin y J.J. Tamayo (eds.), Coneepros Fundamentales de Pasto-
ral, Cristiandad, Madrid 1983, pp. 480-513.

17 Cfr. E. Bueno de la Fuente, “El Reino de Dios”, en [0 palabras claves en Cristolugia, Verbo Divino, Estella
2000, pp. 85-121.

18 Cfr. C. Floristdn, “Jesws, el Reino y 1a Iglesia”, en LY. Tamayo Acosta, 10 palabras elaves sobre Jesis de
Nazaret, Verbo Diving, Estella 1999, pp. 249-293, Las piginas corrspondiente a lus caractristicas del Reino lo
encontramos en las pp. 260-268.
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sino la realizacidn de un modo de vida evangélico; en el fondo es un cambio de
valoracién y de valores.

e) Reconocer el derecho del pobre

Los pobres son los destinatarios del Evangelio!® . A ellos se le predica
la buena noticia que proclama la liberacién de todos aquellos que viven en la
indigencia. Segiin Lucas, Jesis inicia su ministerio piblico con una proclamacion
solemne, teniendo como base lo anunciado por el profeta Isaias. Con esto, deja en
claro que vino a anunciar la buena nueva a los pobres (cfr. Lc 4,18).

El Reino no es para los poderosos sino para los desposeidos. El Reino
prometido y esperado que proclama Jests es inseparable del pueblo de Dios reunido
y congregado y de una creacién radicalmente nueva o de un mundo de justicia y paz
definitivos. El Reino que proclama Jesis da la salvacidn al pueblo y acaba con sus
sufrimientos. Es la irrupcién de la soberania de Dios en el mundo. Es personal y
social, atafie sobre todo a los pobres vy es escatolégico, actual y venidero. Segiin R,
Bultmann, el Reino de Dios predicado por Jests “significa el gobierno de Dios que
pone fin al actual curso del mundo, que aniquila todo lo que se opone a Dios, todo lo
saténico bajo cuyo mundo se debate ahora el mundo, y con ello, poniendo fin a toda
estrechez y a todo sufrimiento, trae la salvacién al pueblo de Dios, que aguarda el
cumplimiento de las predicaciones de los profetas™ . El Reino es “un nuevo orden
del mundo en el que Dios es todo en todas las cosas™! . Por eso es “Buena Noticia”
para todos, especialmente para los pobres y marginados.

f) Responde a los deseos profundos de los hombres

El Reino de Dios responde también 2 los deseos profundos del hombre,

19 Cfr. L Ellacuria, “Pobres™ en C. Floristdn y J.J, Tamayo (eds.), Conceptos fundamniales de Pastoral, Cristiandad,
Madrid 1983, pp. 786-802; R. Fabris, Opeidn por los pobres en la Biblia, Verbo Divino, Estellz 1991; L. Lais,
Opcicn por los pobres, lepala, Madrid 1986; J. Sobrino “Opeidn por los pobres”, en Floristdn y J.J. Tamayo
(eds.), Conceptos Fundamentales del cristianismo, Trotta, Madrid 1993, pp. 880-897.

20 R. Bultmann, Teologin del Nuevo Tesiomento, Sigueme 1981, p.42.

2 L. Boff, Eclesiogénesis. Las comunidades de base rinventan la Iglesia, Sal Terrae, Szntander 1979, p. 83.

Il =



Imporimcia Actiead de tos Temas Biblives: Reino, Pueblo de Dids y Cuerpa de Cristo o fa Lwiven Gestinn

convirtiéndose en esperanza o utopia de justicia, de una vez para siempre para los
hambrientos, exiliados, presos, etc.

g) Estd “ya” presente y “todavia” por venir

ElReino de Dios estd “ya” presente en la persona de Jesus, pero “todavia”
no en plenitud, Esta tensién la encontramos con mucha frecuencia en los evangelios.
El Reino estd presente en la persona de Jesids, demostrado a través de una gran actividad
liberadora (exorcismos y curaciones), una solidaridad fraterna (come con pecadores,
escucha a las mujeres, acaricia a los nifios, y es amigo de los pobres y marginados en
general) y denuncia el pecado (acumulacién, abuso de poder). Pero este Reino tiene

también una dimensién futura, como lo pedimes en el Padrenuestro: “Venga tu Reino”
(Mt 6,10).

h) Tiene un cardcter salvador y universal

La predicacidn de Juan el Bautista nos muestra el cardcter salvador del
Reino venidero. Por eso, los judios como los prosélitos, o como los gentiles debian
someterse al bautismo de conversidn para prepararse a la venida del Mesias. Dios
ofrece la salvacién a todos, judios y gentiles, justos y pecadores, pero en especial a
pobres y marginados. Jesiis como obediente al Padre, también ofrece la salvacion a
todo Israel, a diferencia de otros movimientos judios de su tiempo, que eran sectarios
o elitistas, como los fariseos y los esenios.

A modo de conclusion sefialemos que el Reino de Dios no es un espacio
fisico, sino la accidn de Dios en favor de los hombres, el reinado de Dios?? |, Digamos
también que a diferencia del judafsmo que se imaginaba el reinado de Dios como

22 Se puede consultar tambidn otras obras sobre el tema del Reino, como N. Perrin, The Kingdom. Symbol and
Metaphor in New Testaonent hierpretation, Londres 1976; 1. Becker, Jesus von Nazarer, De Gruyten, Berlin
1996; G. Theissen - A, Merz, Ef Jestis histdrico, Sigueme, Salamanca 1999, pp. 273-316. Una presentacién
exhaustiva de lo que Jesds dijo acerca del Reinado de Dios, se encuentra en el segundo volumen del libro de J.P.
Meier, Un judios marginal. Nueva vision del Jesis histdrico Tomo 11, 1: Juan y Jesis. El Reino de Dios, Yerbo
Divino, Estelia 1999, pp. 291-392. Interesante tambidn , conocer §a perspectiva de un autor judio sobre estos
temas, ver al respecto, G, Vermes, La refigion de Jesiis el judio, Muchnicx, Madrid 1996, pp. 147-183.
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omnipotencia, es decir, castigo a los malos y premio a los buenos, Jesds en cambio
acentta la misericordia y la paternidad de este Dios rey. Por tanto, el Dios del reino
es un padre que pone todo su poder 2l servicio de los hombres, e invita a ellos a crear
un mundo de verdaderos hermanos. Por lo mismo, el Dios del Reino viene a perdonar
pecados, es decir, a transformar los corazones de los hombres y a llamarlos a su
seguimiento.

Jesis anuncia el Reino de Dios como obra del Padre. El es el protagonista,
ya que es su amor, su intimidad la que estd ofreciendo a los hombres en la persona de
su Hijo Jesds. Este anuncio se convierte en “buena noticia”, que exige un proceso de
conversién para entrar en la dindmica del amor de Dios. Jesus no sélo hace un anuncio
del Reino, sino que lo hace presente en su vida, en su actuar como ya hemos sefialado.

3. Reino de Dios e Iglesia

El Concilio Vaticano II describe a la Iglesia como el misterio de Cristo.
En ella se realiza el “eterno plan del Padre, manifestado en Jesucristo, de llevar a la
humanidad a su gloria eterna”. La Iglesia es, por tanto, una anticipacién en el espacio
y el tiempo del mundo venidero. Ella estd en el mundo, pero no es del mundo. Su
esercia y su misién deben ser entendidas a la luz del reino presente en ella, pero
orientado a la transformacién y salvacién de la creacién entera. La Iglesia es
contemplada en su funcién de “declarar el cumplimiento de este plan secreto,
escondido desde todos los siglos en Dios” (Col 1,16; Ef 3,3-9; 1Cor 2,6-10), que no
es otro que el reino de Dios.

A lo largo de la historia se han dado dos tesis incompletas relativas a la
relacién entre el Reino de Dios y la Iglesia. La primera sostiene que la Iglesia no
tiene ninguna relacién con el Reino?® . La segunda identifica Iglesia y Reino, en el
sentido de que Jests decreté institucionalmente la existencia de la Iglesia.

B El luterano H.S. Reimarus (1694-1768) fue el primero en afirmar que Jestis no tuvo intencién de establecer una
iglesia sino restablecer el reino de David. Esta ha sido la ténica especialmente de los protestantes, haciendo
famosa la frase de Loisy: *Jests anuncid el Reino y lo que llegd fue la [glesia”, Asf H. Conzelmann, Bultmann y
E. Kiisemann,
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Evidentemente, el Reino de Dios no sdlo es el proyecto de Jests sino que se convierte
en el hilo conductor de lo que sera la [glesia®* .

Naturalmente, para que se haga presente el Reino de Dios en el mundo
es necesario que exista un “pueblo de Dios™. El pueblo de Dios, escribe R. Aguirre,
“tiene que poner de manifiesto la capacidad de humanizacién y de justicia que
comporta la aceptacién del Reino de Dios” . Jests reunié la “asamblea escatoldgica”
de Israel en funcidn del Reino, asamblea que se abrié a los gentiles, especialmente
con la caida de Jerusalén y destruccion del templo el afio 70, a partir de la cual el
judafsmo se centré en la Ley y en la sinagoga, marginando a los cristianos. “El proyecto
de Jests -dice R. Aguirre es el Reino de Dios, que implica un pueblo de Dios con-
creto que lo acepte y visibilice. Este ¢s el hilo conductor que explica, tras la negativa
de Israel, la aparicion de la Iglesia. La Iglesia queda asi relacionada con el Reino de
Dios y a su servicio” .

De este modo, la Iglesia no puede entenderse por si misma sino que esti
al servicio de dos realidades: €l Reino y el mundo. Estd en funcion del Reino. La
Iglesia es la parte de la humanidad que por el Espiritu ha acogido el Reino. No es ni
el no-reino ni el Reino, sino un signo e instrumento. Es, para H. Kiing “presagio del
definitivo Reino de Dios™ . A la luz del Reino, la misién de Ia Iglesia adopta una

M Segidn los manuales de eclesiologia hay tres posturas en cuanto o la relacidn que existe entre Jesis y 1a Iglesia.
La primera es la postura cldsica, que afirma una continuidad sin ruptura entre el Jesis histérico y la Iglesia. Una
scpunda postura cs la postura rupturista que consiste en afirmar la total discontinuidad entre Jesis y la Iglesia. Y
finalmente, tenemos la postiera dialéctica, que afinma que hay entre Jesds y la Iglesia una continuidad discontinua,
o una discontinuidad continua. Esta posicion, defendida no séle por algunos biblistas y tedlogos protestantes,
sino tambidn por autores catélicos, como R. Schnackenburg, I. Blank, A, Vitgle, N. Lohfink, y los dogmaticos E.
Peterson, H. Kiing, J. Ratzinger, L. Boff. Sostienen que hay una intima y prefunda relacidn entre la Iglesia y
Jesis, pero esta relacidn tiene un cariicter procesual, es progresiva, En esta perspectiva, la fundacion de la Iglesia
ticne un caricter eminentemente teoldgico (se fundamenta en Jesids) y dindmico-procesual: es un proceso, una
génesis, que cornienza con el Jests histdrice y pasa por la cruz y fa resurreccion, hasta llegar a pentecostds. El
Vaticano 1T tambicn prefiere evitar la palabra fundacidn, y dice textualmente: “El Sefior dio comienzo (initivm
feeit) a su Tglesia predicando la buena noticia, es decir, la llegada del reine de Dios” (LG 5).

¥ R, Aguirre, La mesa compartida, p. 203,

®R, Aguitre, La mesa compartida, p. 218,

Y Cfr. H. Kiing, La Iglesia, Herder, Bareelona 1984; G. Lohfink, La [glesia que Jesiis queria, DDD,
Bilbao 1986.
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triple forma: a) Proclamar mediante la palabra y el sacramento que el Reino de Dios
ha venido en la persona de Jesis de Nazaret; b) mostrar con la propia vida que el
Reino de Dios esté presente y operativo en el mundo; ¢} Invitar ala sociedad entera
a transformarse de acuerdo con los principios bdsicos del reino inminente: justicia,
paz, hermandad, solidaridad y derechos humanos?8 . Esto es un elemento constitutivo
de la proclamacién del evangelio, puesto que la meta tltima del Reino es la
transformacién de la creacion entera y la Iglesia debe entender su misién al servicio
del Reino inminente?? .

Como conclusion digamos que la Iglesia no es el Reino de Dios en la
tierra como lo afirmaban algunos manuales de dogmatica antes del Concilio Vaticano
I1. Si asf fuera, entonces no tendria ninguna necesidad de reforma institucional. La
misidn de la Iglesia es servir al Reino, y no ocupar su lugar. Para que la [glesia esté al
servicio del Reino debe prestar atencidn al Jesds histdrico que predica el Reino; debe
estar al servicio del Reino. Por tanto, la evangelizacién y toda la accién pastoral debe
ser concebida como servicio al Reino. Es la accidn central de la Iglesia que interpela
y descubre el sentido de la fe, que crea conciencia de que los seres humanos son hijos
de Dios y que fomentan la creacién de comunidades cristianas. En una palabra, la
Iglesia no tiene cardcter absoluto sino relacional (con el Reino), puede y debe ser
juzgada (el Reino es juicio) y no debe predicarse a sf misma, sino que estd llamada a
hacer lo que hizo Jests de Nazaret.

III. LA IGLESIA PUEBLO DE DIOS

El Concilio Vaticano II, una vez establecido el cardcter mistérico de
la Iglesia en el capitulo primero de la constitucién Lumen Gentium, ha escogido el
titulo de Pueblo de Dios como el mas apto para definir el misterio de la [glesia y
como encabezamiento de todo el capitulo segundo de esa constitucién. Asf cul-
mina el desarrollo teoldgico, tanto protestante como cat6lico, que desde la década
de los afios cuarenta se centra en este titulo como el que mejor expresa la indole de
laIglesia®0. Es ademds un concepto eclesiolégico con amplias resonancias biblicas,

28 Cfr. J. Fuellenbach, “Reino de Dios", en Latourelle-Fisichella, Diccionario de teologia, p. 1126.

2 Cfr. R, McBrian, Catholicism, Geffre Chapman, Londes 1981, p. 717.

30 Cfr, Q. Semmelroth, “La Iglesia, nuevo pueble de Dios", en G. Baratna, ofm., La Iglesia del Vaticano 11, vol.
I, Juan Flor, Editor, Barcelona 1966, pp. 451-465.
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apto para facilitar un consenso ccuménico®! . Aunque sea la indicacion mds genérica
(Pueblo de Dios), sin embargo, no estd privada especificidad y es la preferida por
la Lumen Gentiwm para indicar la Iglesia tanto del Antiguo como del Nuevo Tes-
tamento. Antes de ver qué entiende la Linnen Gentitnn por “Pueblo de Dios” es
necesario hacer un pequeilo recorrido por la Biblia, donde el Concilio encuentra su
fundamento.

1. Pueblo de Dios ¢n el Antiguo Testamento

Es un hecho undnimemente reconocido por los exegetas y tedlogos,
que el Antiguo Testamento ha adoptado con casi plena exclusividad el término hebreo
‘am que significaba “parentela” o vinculo de sangre, para designar al pueblo elegido
de Dios?? . Mientras que al referirse a los demds pueblos de la tierra, echa mano
siempre del vocablo del vocablo gdy (en singular) o géyim (en plural), quedando
esie tiltimo muy pronto reservado para designar la totalidad de los pueblos paganos®
. La versidn griega de la Biblia, llamada de los LXX traduce el ‘amn hebreo por lads,

3 Cfr, B. Rigaux, “El misterio de Lz Iglesiu a la luz de la Biblia®, en G. Baratna, La Iglesia, pp. 289-307.
g sugiere lu idea de totalidad, masa, y se usa en relacion con las instituciones politicas, civicas o religiosas,
en particular en cl sentido de “levantamiento en masa”, “asamblea en general”, "poblacion”, *comunidad de
ficles” o “colectividad religiosa”. Con todo el significado primitivo de ‘am perceptible en algunas expresiones
estereotipadas (por ejemplo, Gén 25,8; Ex 31,14), era el de purentela, cocidn que se aplicaba sincrdnicamente al
conjunto de los parientes y diacronicamente a los antepasades, alos cuales todo el linaje estaba como si dijéramos
ligado por lazos de consaguinidad, El 'am por excelencia es la comunidad religiosa de los fieles de Yahveh (cfr.
Ex 3,12; Nm 11,29; Jue 20,2 etc.). a la ceal se reficren los textos con frecuencia, con xpresions como “mi
pueblo™, “tu pueblo”, “su pueblo™ (x 3,7; 5,1; 18,1; Dt 32,9, etc). A veces se habla de “pueblo santo™ (Dt 7,6;
14,2), *pucblo escogido de entre todes los pueblos” (Dt 7,6; 14,2).

3 pdy designaba en su origen el “clan™ o la “tribu”, acepeion que se encuentra también en su uso arcaizante en
2Cré 12,2 0 Ez 35,10, El gdy se suponia, pues que tenia ur antepasado comdn, real o supuesto (cfr. Gén 12,2,
35,11, etc.). La palubra se aplica, efectivamente, a los descendientes de Abrahdn (Gén 17,4s.16) y Jacob (35,11)
y designa al pueblo de Tsrael (Ex 19,6; De+,6; Jer 31,36), pero jamds aparcce en la expresidn “pueblo de Yahvh”.
En plural, tiende a convrtirse en la denominacion de los pueblos enmigos de Isracl {Sal 9,6.16.20s), use que du
origen al emplee de gdy en ¢l seatide de “no judio™ desde cl punte de vista comunitario y religioso (Esd 6,21},
Esta acepcién va a generalizarse en la época postbiblica y corresponde a ethnes en los LXX y en el Nuevo
Testamento, y a “gentil” en las traducciones modernas. Para un estudio mds complete de ambos términos, ver, E.
Jenni/C. Westermann, “Pueblo”, en Diccionario teolégico manual del Antiguo Testamento, vol, 1, Cristiandad,
Madrid 1978, pp.583-588.
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reservado casi exclusivamente a Israel, y el gdyim por éthnos, aplicado a los pueblos
de la tierra o pueblos gentiles.

El término /ads en la versién de los LXX designa casi exclusivamente
al pueblo de Israel en su significado teolégico de pueblo de Dios® |, mientras que
para destacar su entidad étnica y politica, la version griega echa mano preferentemente
del vocablo démos, y de la forma plural éthné para designar a los pueblos paganos.
El significado de lads se concentra, en la realidad teolégica de Israel, es decir, en
cuanto constituye una comuni6n de miembros vinculados entre si por lazos de Orden
religioso, basados en una intervencién de Dios por la que éste queda también vinculado
a esta unidad histérica-biolégica de raza y de pueblo como Padre y Sefior de esta
gran familia, unida por vinculos de sangre y de eleccién divina.

Israel no es simplemente un pueblo entre tantos otros de la tierra, sino
el pueblo elegido y congregado por el mismo Yahveh de las diversas tribus némadas
y desprovistos todavia de organizacién nacional, para que se constituya en una unidad
de pueblo y de nacidn, es decir, se convierte en el Pueblo de Dios (cfr. Lv 26,12; Ex
6,7). Israel ha sido elegido por Dios para que se convierta en propiedad personal de
Yahveh entre todos los pueblos (Ex 19,5; Dt 14,2). Es un pueblo consagrado a Yahveh
su Dios, es decir, Dios lo ha elegido para que sea el pueblo de su propiedad personal
entre todos los pueblos que hay sobre la faz de la tierra (Dt 7,6; Dt 26,18; 4,20).
Israel es un pueblo consagrado a Dios, es decir, un “pueblo santo” (Dt 7,6; 14,2.21;
26,18-19; Nm 16,3; Sal 148,14); un pueblo escogido por Yahveh para ser portador de
la esperanza del mundo en la realizacién del proyecto de Dios. Israel, por tanto, es un
pueblo misionero que no tiene una especial significacién histérica. Su misién estriba
en contribuir a la realizacién del designio divino sobre el mundo.

El fundamento, pues, de esta eleccién no son los méritos propios de
Israel (Dt 7,7; 9,5-6), sino dnicamente aquel designio libre de Dios (Dt 4,37; 7,6;
14,2) que tiene su tltima explicacién, de una parte, en la predileccién de Dios con los
israelitas (Dt 7,8), remontdndose mds hacia el pasado, en el amor de Dios a sus pa-

3 Cfi. un buen articulo sobre el concepto de “Pueblo de Dios" en el Antiguo Testamento, lo encontramos en,
A. Moreno, “El Pueblo de Dios en el Antigno Testamento™, en Teologia y Vida, [-2, Santiago 1983, pp. 5-29.
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dres (Dt 4,37), y por otra parte, en la fidelidad de los patriarcas a la promesa de Dios
y a la Alianza contraida con el Sefior, por el cual eligié a su descendencia después de
ellos, Las caracteristicas de Israel como pueblo de Dios son las siguientes;

1. Es una comunidad de origen étnico (el pueblo de Abrahdn, Isaac y
Jacob: (Is 41,8; Jer 33,26, Sal 105);

2. Organizada en torno a unas instituciones (familia, tribu, patriarcado,
monarquia, costumbres...), regulados por la ley;

3. Sus miembros son solidarios en todos los acontecimientos de su
historia (esclavitud, éxodo, alianza, destierro, liberacién...);

4. Después de caminar por un largo tiempo por el desierto, encuentra su
patria en Cand, la tierra de sus Padres y prometida a su descendencia;

5. Lalengua hebrea va a ser su factor de unidad cultural;

6. Una comunidad constituida como Pueble sacerdotal, cuya funcién
suprema es el culto a Yahveh, el tnico Dios (Ex 19,5-6).

La eleccidn de Israel, que le convierte en “Pueblo de Dios”, lejos
de contradecir 1a voluntad salvifica universal de Dios, se hace en funcién de la
misma. Mds que de un privilegio, se trata de un servicio y de una misién a
desempeiiar ante las naciones: Israel serd para ellos un testimonio, un revelador
del verdadero Dios, un iniciador de su alabanza, un celebrante privilegiado de
su culto. Ante la infidelidad de Israel, la escatologia profética anuncia para los
tltimos tiempos, un nuevo pueblo, reunido por una alianza (Jer 31,31-34; Ez
37,2), y abierto a todas las naciones (Is 2,2-4; Jer 4,2). Sus caracteristicas se
describen con los mismos rasgos de Israel, pero eliminando sus imperfecciones.
El nuevo pueblo mesidnico serd:

1. Una comunidad de origen, pero no étnico, sino espiritual, formada
por el “resto” y por las “naciones”, con lo que la humanidad recobrard
su unidad primitiva (Is 66,18);

2. Regida por una nueva ley escrita en los corazones (Jer 31,33; Ez
36,27), donde tendrd realidad el Reino de Dios, bajo el cetro del
descendiente de David (Is 9,11; Jer 23,5; Ez 34,23; 37,15s; Zac 9,9);

3. Una comunidad de destino, cuyos miembros participardn
solidariamente en los nuevos acontecimientos salvificos (nuevo
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éxodo, nuevo peregrinar hacia la patria definitiva, nuevo triunfo del
Rey mesidnico...);

4, Tendrd como Patria el universo entero recreado (“unos cielos
nuevos y una tierra nueva™ Is 65,17), en donde se realizard la
unidad de todos los elegidos y la felicidad y la paz paradisfacas:
Os 2,20; Is 65,17-25);

5. Todos los pueblos, cuyos labios serdn purificados, podrin alabar a
Dios en su propia lengua (Sof 3,9), recobrdndose asf la unidad
espiritual de los orfgenes (Gén 11,1-9);

6. El nuevo Pueblo mesidnico serd una nueva comunidad sacerdo-
tal, que ofrecerd a Dios un culto agradable y universal (Is 61,6;
Mal 1,11).

2. Pueblo de Dios en el Nuevo Testamento

La comunidad cristiana primitiva tuvo conciencia de ser ella la
continuacién legitima del Pueblo Dios veterotestamentario. Israel encuentra su
plenitud en la Iglesia, que es el nuevo Pueblo en el que se cumplen todas las
promesas y esperanzas que alentaron al antiguo Israel. Hasta 141 veces aparece
en €l Nuevo Testamento el término “pueblo™5 referido a la comunidad fundada
por Jesds. Se trata del nuevo pueblo que ha hecho surgir el Padre por la obra
redentora del Sefior resucitado, mediante la accién del Espiritu Santo3 . Nuevo
Pueblo en el que ya no hay griego ni romano, siervo o libre, hombre o mujer
(Gl 3,38). Todos cuantos aceptan a Cristo pueden pertenecer a este Pueblo de
Dios y heredar las promesas de la salvacién (Rom 4,13ss). “La diferencia (entre
el antiguo y el nuevo pueblo) tiende especialmente al hecho de que con la venida
de Dios mismo como jefe religioso de los hombres, los bienes prometidos al
Pueblo de Dios se revelan nada menos que patrimoniales ‘del Pueblo de Dios’.

35 Cfr. R. Morgenthaler, op. cit. p. 200.
¥ Para un estudio mds completo del tema Pueblo de Dios en el Nuevo Testamento, ver, M.A. Ferrando, “El
Pueblo de Dios segtin el Nuevo Testamento”, en Teofogfa y Vida, Santiago 1983, pp. 31-43.
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La herencia verdadera del Pueblo de Dios no es la Tierra prometida, es la vida
eterna, es decir, la comunién con Dios Padre, Hijo y Espiritu Santo”?7 |

Este nuevo Pueblo es verdaderamente “hijo de Dios”, el Padre en Cristo,
mediante la accidn del Espiritu Santo, y por ¢so mismo, un Pueblo “santo”, “sacer-
dotal”, “profético™ y “real”. Un Pueblo salvado, pero en camino, con la misién de ir
enrolando en su marcha a todos los hombres, para hacerlos participes de la misma
salvacidn. De ahi su condicién peregrinante y misionera. “Del Génesis al Apocalipsis
la idea de Pueblo de Dios es uno de los hilos conductores de la economia de la
salvacion”

A modo de sintesis, podemos decir que las expresiones “Pueblo de Dios”,
“Iglesia”, “Israel” ¢ “nuevo Israel” incluyen esencialmente el mismo contenido, a
saber, que las promesas hechas a Israel como pueblo de la Antigua Alianza han pasado
a la Iglesia, fundada en y por Cristo, y en ella han enconirado su cumplimiento. Esta
misma realidad viene expresada en los pasajes que hablan de los cristianos como
“Santos y elegidos”. Una referencia especial al Pueblo de Dios neotestamentario, y
con esto una alusién al pueblo de la historia de la salvacion en su totalidad, incluye el
nimero Doce del grupo de Apdstoles sobre los que ha sido constituido en nuevo
pueblo.

Como el pueblo de la Antigua Alianza, asi el nuevo pueblo de Dios
escatolégico es fundamentalmente el resultado de una eteccion libre de Dios. Lo
que antes era no-pueblo, ha sido llamado y elegido por Dios a ser portador de las
promesas. El fundamento de esta vocacién implica también una determinada
exclusividad que se manifiesta principalmente en que sélo en este pueblo pueden
los hombres recibir los frutos de la accidn salvadora de Dios. Este pueblo ha sido
definitivamente constituido por Cristo, mis concretamente, por la muerte de Cristo
en la cruz. Por esta muerte expiatoria se abrié el camino a la reconciliacidn con
Dios a la humanidad caida en el pecado, y los gentiles pudieron entrar y ser
admitidos en la familia de los hijos de Dios. Esta adopcion de los gentiles y su

¥ Y M.1. Congar, Santa [glesio, Bstela, Barcelona 1965, p. 27.
¥ M.M. Philipon, “Trinidad y Pucblo de Dios”, en Estudios Trinitarios 1 (1967), p. 318.
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nueva pertenencia a Dios es un elemento esencial en el nuevo Pueblo de Dios.
Con esto se afirma también que el nuevo Pueblo de Dios tiene elementos comunes
con el pueblo de la Antigua Alianza. Pero no se identifica ya méds con un pueblo
en su realidad biolégica-histdrica, sino que es una nueva creacién, un pueblo
elegido de entre muchos pueblos. Judios y gentiles, en cuanto miembros de este
pueblo, y una vez que han sido marcados y sellados con el nombre de Cristo en el
bautismo, quedan plenamente equiparados en el seno del pueblo de Dios en la
Nueva Alianza.

Lanovedad de este pueblo sélo serd bien entendida si a un mismo tiempo
queda garantizada la continuidad de la historia de la salvacién. El que Dios haya
escogido un nuevo pueblo no significa que se haya retirado de su Alianza con Israel
o haya anulado las promesas ratificadas en esa misma Alianza. Israel ha sido infiel a
las promesas. Sin embargo, la descendencia carnal de Abrahdn participa todavia de
las promesas. El residuo santo de Israel se fusiona con los creyentes de la gentilidad
en una fraternidad cristiana.

En los escritos neotestamentarios, la comunidad cristiana se nos

presenta con las siguientes caracteristicas, que la configuran como el nuevo Pueblo
de Dios:

1. Una comunidad de elegidos por Dios en su Hijo Jests (1Pe 2,9-10;
Ef 2,3s).

2. Depositaria de las promesas mesiénicas (2Cor 1,20).

3. El nuevo y verdadero Israel (Rom 9,6; In 1,47; Gél 3,6-11).

4. Reunido por una “nueva alianza” (Mc 14,24; 1Cor 11,25).

5. La “Iglesia de Cristo” (Rom 16,16; cfr. LG 9).

6. Que participa de su dignidad y misién sacerdotal (Ap 1,6; 5,9-10;
1Pe 2,9-10).

Los valores de la Iglesia como Pueblo de Dios: a) un valor teoldgico: la
Iglesia es “Pueblo de Dios”; b) un valor antropolégico: la Iglesia “Pueblo de hombres™;
c) Valor histérico: La Iglesia “Pueblo en marcha™; d) valor ecuménico: La Iglesia
“Pueblo de encuentro”.
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3. Puehlo de Dios en la Lumen Gentium

El paradigma principal de la Iglesia en el Vaticano I1, es sin duda alguna,
el de pueblo de Dios* . El nuevo capitulo sobre el “Pueblo de Dios™ no podia ser
mds oportuno para expresar el misterio de la Iglesia en su andadura por la historia*?
. La Iglesia, que en el Cencilio ha intentado entablar un didlogo con el mundo, ha
venido a decir que también ella es un Pueblo. Un Pueblo en camino. Pero eso si: un
Pueblo que tiene su origen mads alld de las fronteras del tiempo, en Dios mismo, el
Padre; un Pueblo convocado por la Palabra de Dios, que no estd circunscrito por
lindes humanos y que trasciende todo lo creado.

El Concilio present6 a la [glesia como Pueblo de Dios antes de hablar
de la jerarquia, a fin de mostrar que la jerarqufa es un servicio, ciertamente establecido
por Cristo y necesario en la Iglesia, pero que solo tiene sentido dentro del pueblo de
Dios en su conjunto y como servicio al mismo. Antes y mas importante que ser
obispo o Papa, es ser cristiano y pertenecer por el bautismo y al cuerpo mistico de
Cristo. La idea de colocar el capitulo del pueblo de Dios antes de la jerarquia fue del
Cardenal Suenens, presente en ¢l Concilio, pero todos los aceptaron como una idea
légica.

La nocién pueblo de Dios, que en el Vaticano 1I ocupa el Cap. 11, viene
después del Cap. I dedicado al misterio de la Iglesia, y antes del I1I, que estd dedicado

¥ Hay una abundante bibliografia al respecto, sefiataremos algunas: Y.M.J. Congar, “La Iglesia como pueble de
Dios”, en Concilint 1{1 (1965), pp. 9-33; A. Antdn, “El capitulo del pueblo de Dios. la eclesiologia de Ia
comunidad”, en Estitdios Eclesidsticos, 42 (1907), pp. 155-188; M.D. Koster, Efklesiologic im Werden, Paderborn
1940; 1. Ratzinger, El nueve pueblo de Dios. Esquemas para wna Eclesiologia, Barcelona 1973; Y. Congar, Un
puebto mesidnico, La Iglesia, sacramento de satvacion, Madrid 1976; R. Schnackenburg-J. Dupent, “La Iglesia
como pueblo de Dios™, en Concilium /1 (1965), pp. 103-113; E. Sauras, “El pueblo de Dios™, en AA VYV,
Comentarios a la Constitucicn sobre lu Igleesia, Madrid 1966, pp. 226-256; A, Antén, Ef misterio de la Iglesia
11, Madrid-Toledo 1987, p. 676ss; E. Bueno. Eclesiologio, BAC, Madrid 2001, pp. 27-43; G. Colombo, “[l
popolo di Dio ¢ il “mistero” della Chiesa nell’ecelesivlogia posteonciliare”, en Teologio 10 (1985, pp. 97-169;
1A Estrada, Del misterio de la Iglesia al Pueblo de Dios. Sobre las ambigiiedades de wuna eclesiologio mistérica,
Sisueme, Salamanca 1988; G. Mazzillo, “Popolo di Dio™: categoria teologica o metafora?, en Rassegna di Teologia
36 (1955), pp. 553-557; A. Meis, “El origen tealdgice de la dimension catdlica del Pucblo de Dios”, en Teologin
y Vida 1-2 (1985), pp. 43-64.

# Sobre Ia problematica de la ubicacion de este capitula y como se gestd, ver el articulo ya citudo de Y. Congar,

en la revista Conciliton 171, pp. 9ss.
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a la presentacidn de la Jerarquia. Evidentemente, lo que el Concilio pretendfa era que
la Iglesia como pueblo de Dios es previa a la dimensién jerdrquica, en cuanto que la
Jjerarquia se da dentro del pueblo de Dios y para el pueblo de Dios. Por otro lado, se
pretende mostrar que la Iglesia es la realizacion del designio de Dios. El Concilio
privilegia esta imagen porque quiere hablar de la Iglesia en cuanto que estd presente
en la historia de la salvacion, porque la quiere presentar como comunidad de hombres
responsables ante los otros pueblos que la rodean y porque quiere verla en su cardcter
de peregrinante hacia la patria definitivat! .

El Concilio (LG 9) es consciente de que “en todo tiempo y en todas las
naciones es acepto a Dios el que le teme y practica la justicia” (Act 10,15). Quiso, sin
embargo, santificar y salvar a los hombres formando un pueblo que le conociera de
verdad y le sirviera santamente (LG 9). Este pueblo mesidnico, que tiene como cabeza
a Cristo, “aunque de hecho no abarque a todos los hombres, y mds de una vez aparezca
como una pequeiia grey, es sin embargo, germen riguisimo de unidad, de esperanza y
de salvacién para todo el género humano. Constituido por Cristo para ser una
comunidad de vida, de unidad y de verdad, es asumido también por €l como
instrumento de la redencién de todos y es enviado a todo el mundo como luz del
mundo y sal de la tierra” (LG 9).

La idea de pueblo de Dios expresa con suficiente claridad la comunidad
entre Israel y la Iglesia; describe el caricter de historicidad de la Iglesia; contribuye
a superar toda forma de individualismo y subjetivismo; contiene un alto valor
antropolégico (“pueblo mesidnico”: LG 9); indica a la Iglesia como pueblo entre los
pueblos; sirve para aclarar la dignidad comin de todos los cristianos (cfr. LG 32);
hace posible una articulacién mds adecuada entre Iglesia universal e Iglesias
particulares; ayuda a comprender mejor los diversos modos de pertenencia a la finica
Iglesia.

Légicamente, lo mismo que todas las nociones e imdgenes, tampoco la

*! EI concepto *Pueblo de Dios™ ha venido a ocupar su verdadero lugar muy recientemente en la eclesiologfa
catélica. “Es cierto que I liturgia nunca habia dejado de invocar la bendicion de Dios “scbre el pueblo”, pero
“pueblo” no era una categorfa apreciable del pensamiento teoldgico” (M. A. Ferrando, “el Pueblo de Dios segtin
el Nuevo Testamento”, 33.
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de “pueblo de Dios” puede expresar adecuadamente el misterio de la Iglesia*? . En
particular es necesario vincularla a la otra nocién de Cuerpo de Cristo, de la que es
complementaria*® . Pueblo de Dios y Cuerpo de Cristo son dos nociones eclesioldgicas
estrechamente vinculadas entre si** . Por una parte, el ser “Cuerpo de Cristo” especifica
la peculiaridad de este pueblo de Dios y, a su vez, el que este Cuerpo sea “pueblo de
Dios” defiende esta nocién de ciertas tendencias espiritualistas y de lo que se ha
denunciado como un “menofisismo” eclesioldgico. No puede haber auténtica teologia
del pueblo de Dios sin teologia del Cuerpo de Cristo; pero tampoco la teologia de la
Iglesia-Cuerpo de Cristo es auténtica cuando se desarrolla sin conexidn con la de
Pueblo de Dios. Asi pues, las dos son la premisa indispensable para una correcta
descripcidn del misterio de la Iglesia como comunién® . La Eclesiologia de comunién
parte de afirmaciones trinitarias para expresar la revelacién de la Iglesia en 1a nocién
de communio, encuentra su realizacidn plena en la eucaristia; sus conceptos bdsicos
son Cuerpo de Cristo, Iglesia local, comunidad-unidad, colegialidad episcopal,
ministerio y jerarquia. Sin desconocer la realidad de pueblo de Dios, la relega a

12 A, Antdn dice al respecto: “El concepto elave para interpretar la clesiologia del Viticano 11 y cl que mejor
compendia los resultados en su doctrina eclesioldgica y cn Ia renovacidn de la Iglesia es el de comunidn™, cfr.
“Eclesiologia postconciliar: esperanzas, resultados y perspectivas para et future”, en R, Latourelle, ed., Vaticano
II. Balance y perspectivas, Salamanca 1990, p. 281; también, Y. Congar, *; Puede definirse la Iglesia? Destino y
valor de custro nociones que se ofrecen a hacerlo”, en Sante Iglesia, Barcelona 1963, pp. 23-44, Lo mismo dice
¢l Sinodo extraordinario de Obispos de 1985: “La eclesiologia de comunion es una idea central y fundamental en
los documentos del Concilio™; por su parte, la Comision Teolégica Internacional reconecia el mismao aiio gue “la
expresidn Pueblo de Dios ha acabado por designar la clesiologia conciliar”, en “Temas selectos de Eclesiologia”,
en C. Pozo, ed., Doctonnios 1969-1996, Madrid 1998, p. 336.

+3 Asi ). Ratzinger en su obra Ef nuweve Puchlo de Dios (1969) ha defendide una prioridad interna de la nocidn de
cuerpo de Cristo; sin rechazar lu categoria de Pueblo de Dios, en su eclesiologia predomina Ia idea cucaristica
sobre otras nociones, de forma gue el nuevo Pueble de Dios resulta del cuerpe de Cristo.

44 Las dos imdgenes estdn preseates en las cartas de Pable; el nidcleo del problema estari n mostrar ¢émo se
armoniza la perspectiva histdrico-salvifica (Pueblo) y Ia dimensidn cristoldgica {Cuerpe). A este respecto, en cl
articulo programdtico sobre “La Iglesia como Pueblo de Dios” en el primer nimero de la revista Cencifinm
(1965}, que hemos citado antes, subrayaba la necesidad de completar la idea de pueble de Dios con la de cuerpo
de Cristo para describir mis precisamente Ta realidad eclesial,

# Hay que sefialar que 1a palabra “comunion™ ha hecho carrera en la Eclesiologia postconciliar, e incluse algunos
la prefieren en lugar de Pueblo de Dies, cfr. B.J. Hilberath, “La Iglesia como "communio’: ;fdrmula mdgica o
programa de aceidn?’, en Sefecciones de Teologin 34/133 (19653, pp. 15-23.
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segundo término. Por su parte, la Eclesiologia de Pueblo de Dios determina la realidad
de la Iglesia a partir de conceptos como pueblo de la alianza, historia de la salvacidn,
historicidad y escatologfa; subraya la dimensidn social y comunitaria de 1a salvacién,
el sacerdocio comiin, la igualdad de todos los creyentes, la misién en la relacién
[glesia-mundo

El concepto de Pueblo de Dios tuvo el mérito indudable de ayudar a los
cristianos en la autoconciencia renovada que madurd la [glesia en el Vaticano II. En
el posconcilio algunos han lamentado un cierto uso impropio de la misma, debido
entre otras cosas a sugestiones politicas y colectivistas: algunos se inclinaban mas
bien hacia su cardcter popular. Sin duda que e] desarrollo de una Eclesiologia del
Pueblo de Dios ha encontrado en la situacion Latinoamericana nuevos impulsos de
la mano de Medellin (1968). Uno de los impulsores de la eclesiologia latinoamericana,
A. Quiroz Magaiia, dice: “Pueblo de Dios es una de las categorias biblicas mds
queridas™ . Pero al que le debemos mds en este campo latinoamericano es a Leonardo
Boff, que ha reflexionado sobre el nacimiento de un nuevo modelo de Iglesia basado
en ¢l fenémeno de las comunidades eclesiales de base y en la afirmacién de “la
Iglesia a partir de los pobres™8 . La lucha de la teologia de la liberacién por una
Iglesia y una Teologfa que asuma en su reflexién y en su accién el sufrimiento y la
suerte de las empobrecidas masas populares de Latinoamérica, por un lado, y las
medidas tomadas por el Magisterio, por otro, son expresion de profundas discusiones
acerca de la tarea de la Iglesia en el mundo y en la sociedad que se han dado cita en
la nocién “Pueblo de Dios”, traducida en la forma de “Iglesia del pueblo”, “Iglesia de
los pobres”. Leonardo Boff habla del pueblo en el sentido de “clase desprivilegiadas™;

% Ambas Eclesiologfas pueden apelar a la Escritura, a la Tradicién y a los textos conciliares, Para mds detalles
ver, S. Madrigal, Vaticano II: Remembranza y actualizacion. Esquemas para una Eclesiologia, Sal Terrae,
Santander 2002, pp.246-270.

1 A. Quiroz, “Eclesiologia en la Teologfa de la liberacién”, en L. Ellacurfa-J. Sobrino, Mysterium liberationis 11,
Madrid 1990, pp, 253-272, cita 263; también del mismo autor, Eclesiologia en la Teologia de la liberacidn,
Salamanca 1983; C.M. Galli, “La recepcidn latinoamericana de la teologfa conciliar de] Pueblo de Dios™, en
Medellin 86 (1996), pp. 70-119.

“8 LLa expresidn “Iglesia de los pobres” fue una expresién acuiiada por el papa Juan XXIII, segtin A. Morfn, “La
Iglesia de los pobres™, en AAVV,, La Iglesia del Seiior. Algunos aspectos hoy , CELAM, Colombia 1983, pp.
211-237, la expresion “Iglesia de los pobres” fue lanzada por Juan XXIII el 11-9-1962: “La Iglesia s presenta
como ella es y quiere ser: Ia Iglesia de todos; pero, hoy més que nunca, como la Iglesia de los pobres”.
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este pueblo es Pueblo de Dios en tanto que los bautizados configuran comunidades
de fe, esperanza y caridad. Las comunidades de base constituyen ese pueblo en marcha.
Estos principios han de servir para la renovacion de la Iglesia y de la Eclesiologfa: en
la Iglesia reina una igualdad bisica; todos son pueblo de Dios, todos patticipan en
Cristo, y ello modifica profundamente las relaciones referentes al ensefiar, regir y
santificar® .

Para Jon Sobrino, el Concilio ha redescubierto “lo que es la Iglesia
como pueblo de Dios al servicio del Reino de Dios”. A su juicio, la Eclesiologia de
Pueblo de Dios contrarresta una Eclesiologia orientada excesivamente hacia el cuerpo
“mistico” de Cristo, hacia la excesiva jerarcologia de ese cuerpo, la tendencia hacia
el elitismo de la fe. Con ella se devolvid a la base universal de la [glesia, a la totalidad
de los creyentes, la primacia sobre las partes, y se consagré la fraternidad como
modo de relacién dentro de la Iglesia®® |

Se ha dicho también y quizds en forma apresurada que “Pueblo de Dios”
como nombre de la Iglesia carece de fundamentacidn biblica y que nos mantiene en
un estadio veterotestamentario. Pero pensar esto es menospreciar la concepeidn biblica
original de la nocién Pueblo de Dios y desconocer la interpretacion conciliar que
explicita de sobra (cfr LG 9) los componentes cristologicos del nuevo Pueblo de
Dios, “pueblo mesidnico”, de modo que refleja con transparencia, aunque no de modo
exclusivo, el misterio de la Iglesia. Por otro lado, desde el punto de vista exegético
carece de sentido contraponer las nociones paulinas de pueblo de Dios y cuerpo de
Cristo. Para el gran exegeta alemdn J. Roloff, ambos conceptos constituyen como los

1L eonardo Boff es uno de los tedlogos latinpamericano que mils ha aportado en la reflexion teoldgica en todos
los temas, basta recordar dos obras suyas: Eclesiogénesis. Las connntidades de base reinventan la Iglesia, Santacler
1980, ¢ felesia: carisma v poder. Muchos han intentado ver en estas teflexiones un colorido politico y un
reduccionismo del concepto de “pucblo de Dios”, sobre todo en el vaticano y algunos tedlogos europeos, O,
Gonzilez de Curdenal, que recrimina el “uso abusivo™ de la categoria “pucblo™ en los (ltimos afios, niega que
“sea ¢l concepto central para el Concilio”. “Pensar que b nocién de Ia Tglesia como pueblo de Dios da pic a una
comprensién democrética de ella, en el sentido que esta palabra tiene en los regimenes modemos, esté fuera de
Jugar”, cfr. O. Gonzdlez de Cardenal, “Teologia en Espafia” (1965-1987), en J. M Labox, cd., £l Postconcilio en
Espafia, Madrid 1988, pp. 61-184; aqui pp. 163,

#J, Sobrine, “El Vaticano I y la Iglesia en América Latina”, en C. Floristin-1.J. Tamayo, eds., £ Vaticane I,
veinte wios despuéy, Madrid 1985, pp. 105-134, aqui pp. 108-190.
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dos centros de una elipse. Se puede conceder que cuerpo de Cristo y ser “en Cristo”
(Gal 3,26-29) es la forma madura de entender la [glesia; ahora bien, en un sentido
que sélo fundamenta y posibilita la idea de Pueblo de Dios: la descendencia de
Abrahdn’! . De esta valoracién no se sigue que cuerpo de Cristo (0 cuerpo mistico
de Cristo) sea garante tinico del misterio de la Iglesia, mientras pueblo de Dios aboque
irremisiblemente a una pérdida de inferioridad, a una depauperacién del misterio
eclesial y, en definitiva, a una reduccidn sociolégica de la Eclesiologfa.

Ahora bien, desde 12 nocién de Pueblo de Dios, ;qué se ha aportado ala
reflexién teoldgica? en primer lugar, un estudio mucho més biblico de la Iglesia y un
planteamiento mucho mds biblico e histérico de la Eclesiologfa® . La nocién de
Pueblo de Dios constituye el corazdn del replanteamiento del problema del origen de
la Iglesia en la perspectiva de Lumen Gentium 5: el misterio de la Iglesia se manifiesta
en su fundacién. Por otro lado, se ponen en juego las categorfas biblicas de Reino, de
Alianza, de los Doce; 1a Cena, como fundamento de la Iglesia, sélo se entiende desde
la alianza, la eleccién y la Pascua. A la luz de esta dltima reflexién teoldgica, la
categoria de Pueblo de Dios goza con toda verdad del rango de categoria eclesiolgica
“fundamental” en el sentido de “fundacional”.

Por tanto, reconocer la prioridad del pueblo de Dios no es rechazar la
estructura jerdrquica de la Iglesia; “se harfa mucha luz si se distinguieran estos tres
momentos en la realidad social de la Iglesia: Pueblo de Dios - Iglesia catdlica como
‘sociedad jerarquizada’ - comunidad e Iglesia local. ‘Pueblo de Dios’ viene a dar
figura comunitaria y forma social a la salvacién; podrfa decirse que es la categoria
central de la Eclesiologia como ‘sociologfa teolGgica’, la condicién de posibilidad
para que la Eclesiologia sea realmente “Teologia de la Iglesia’ y no pura jerarcologia™3

A modo de conclusién digamos que el concepto “Pueblo de Dios™ ocupé
un puesto importante en la comunidad primitiva de Jerusalén y esto porque tuvo que

51 ]. Roloff, Die Kirche im Newen Testament, Gbttingen 1993, pp. 86-143.

52 Basta con ver los trabajos de A, Antén, La Iglesia de Cristo. El Israel de la Vieja y de Ia Nueva Alianza,
Madrid 1977,y G. Lonfink, La Iglesia que Jesis gueria, Bilbao 1985; tambien, G. Lohfink, Wozu braucht Gort
die Kirche? Theologie des Volkes Gottes, Freiburg 1998,

53 8. Madrigal, Vaticano [i, p.239.
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identificarse con Israel, el antiguo pueblo de Dios. Desde un principio la Iglesia tuvo
que identificar su sentido en una historia que la precedia, y para ello le sirvié la
categoria “Pueblo de Dios™* . Va a conservar cierta prioridad respecto a otras
imédgenes hasta mediados del siglo IV. A partir de aqui, debido a sus resonancias
materiales y mundana se fue quedando en el olvido, y fue ganando terreno otras
imdgenes, como Cuerpo de Cristo y Esposa. A partir del siglo XX, comienza a resurgir
con fuerza y se le coloca en clave polémica con Cuerpo de Cristo que era la que
predominaba. Los autores se han de dividir en su eleccién y va a comenzar a surgit
una gran elaboracion escrita que llegard después al Concilio Vaticano II? . A partir
de aqui adquiere gran importancia, hasta el punto de que se convertiria en sintesis y
simbolo de la eclesiologia conciliar (cfr. el capitulo II): “la salvacién es siempre
comunitaria ¢ implica la pertenencia al pueblo de Dios, lo cual significa que todos
los bautizados se encuentren unidos a ese nivel fundamental, que es previo a cualquier
diferenciacion posterior (¢fr. L.G 9, y en la misma linea AG 2; AA 18 y GS 32)"36 |

Tras una crecida al inicio del periodo postconciliar, fue quedando
rezagada ante el predominio de otras categorias como el de comunicn. Los motivos
por los cuales se comenzd a priorizar otras imdgenes fueron: por un lado se
cuestionaron como ya hemos sefialado antes, los datos exegéticos acerca de su
centralidad en el Nuevo Testamento; se denunciaban las interpretaciones de cardcter
politico y socioldgico a las que en ocasiones habia estado sometida; el descontento
ante la mentalidad individualista o masificada reclamaba mds intensas y directas
experiencias comunitarias.

Ultimamente se ha intentado de revalorizar la categoria de Pueblo de
Dios, apoyindose en tres tipos de razones. Por un lado, algunos autores lo hacen con
el propdsito de recuperar la que consideran “intencion profunda™ del Vaticano II,

8B Bueno, Eclesiologin, 28.

35 Me refiero a la obra del biblista belga, L. Cerfaux, La Igiesia en San Pablo, DDB, Bilbao 1959, donde sefiala
que en San Pablo la designacién “Cuerpe de Cristo” es tardfa, porque inicialmente aplica al pueblo mesidnico de
la nueva alianza las frmulas que la Biblia venia aplicando a Israel: Ta [glesia realiza la bmagen que Dios se habfa
formado de su pueblo elegido, y por ello debe ser considerada ante todo coma el [srael de Dios.

56 E. Bueno, Eclesiologia, 29.
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para el que no serfa una imagen o metéfora entre otras sino auténtica definicién de la
Iglesias? .

IV. LAIGLESIA CUERPO DE CRISTO

Esta descripci6n de la Iglesia, existente desde San Pablo y utilizada por
el Vaticano I (LG 7), es una de las més importantes y ricas para designar a la Iglesia,
posee un claro contenido cristoldgico y espiritual, y resulta védlida para todo tiempo.
Como sabemos, Pio XII llegé a decir en 1943 en la Mystici Corporis que no hay
nada mejor para designar a la [glesia. Lo cierto es que el adjetivo de mistico no es de
san Pablo, ¢l cual presenta a la Iglesia simplemente como “cuerpo de Cristo”.

1. Cuerpo de Cristo en San Pablo

La Iglesia como “Cuerpo de Cristo es uno de los temas principales de
las cartas de la cautividad™8 y “ocupa un puesto central y sirve para designar el
objeto mismo de la redencién”® . San Pablo usé esta metdfora para significar de
algiin modo el ser de la Iglesia: aunque es muy posible que debajo de su doctrina se
encuentre la idea de] cuerpo del Sefior, presente en la Eucaristia. A la hora de hablar
de la imagen del cuerpo en san Pablo, hemos de distinguir las grandes cartas de las
cartas de la cautividad. En Romanos 12 y en Primera de Corintio 12, el punto que se
subraya, como dice Dulles® , es la relacién, la interdependencia de los miembros de
la comunidad local entre si. Todavia no se alude a Cristo como cabeza y, menos ain,
al Espiritu Santo como alma. En Efesios y Colosense, por el contrario, se pone el
acento en Cristo como cabeza y en la subordinaci6n a €l de la totalidad de la Iglesia.

Para nosotros, el cuerpo es esencialmente el elemento fisico del hombre
por oposicion al alma. En cambio, para los semitas, el “cuerpo” era mds bien el
conjunto de la persona humana en cuanto que se manifiesta y actia. En este sentido
utiliza Pablo el término en cuesti6n. Ser cuerpo de Cristo quiere decir pertenecerle,

57 G. Philips, La Iglesia y su misterio, Barcelona 1968, 98ss,

S8 P. Benoit, Corps, Téte el plerdme dans les Epiives de la captivité, en RB 63 (1956), p. 5.
9 1ID., Ibid,, 19.

@ A, Dulles, Modelos de la Iglesia, Santander 1973, 53.
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ser uno con €l. El cuerpo, en el mundo semitico, es la expresion de toda la persona, es
la persona encarnada y en su relacion con los demds. Pero, ademds de ello, el cuerpo
debe verse a la luz del principio de la personalidad corporativa de Israel. Cristo
resucitado es el nuevo Addn, que incorpora a su cuerpo glorioso la nueva humanidad,
el nuevo pueblo de Dios, la Iglesia. Cristo es persona individual, pero también
colectiva, su cuerpo glorioso y la Iglesia. La Iglesia es Cristo viviente en forma de
comunidad, es su cuerpo total®! .

En 1Corintios y Romanos, la nocién de cuerpo estd ligada a la comunidad
local, a la que uno se incorpora por el bautismo (1Cor 12,13; Rom 6) y que celebra la
eucaristia (1Cor 10). Todos formamos un mismo cuerpo, aunque diferentes dones y
carismas (1Cor 12; Rom 12)%2 . En 1Cor 12,12ss se refiere a la diversidad de funciones
y de cometidos que se dan en la Iglesia en orden al fin de la salvacion. La Iglesia, no
es un cuerpo moral como puede ser el cuerpo de policia. La Iglesia es cuerpo de
Cristo, porque nos hace participes de su misma vida y de su mismo Espiritu. “Todos
hemos sido bautizados en un solo Espiritu, para formar un cuerpo™ (1Cor 12,13);
“Todos hemos bebido del mismo Espiritu” (1Cor 12,13). Somos cuerpo de Cristo
porque toda su vida desciende sobre los miembros (Col 1,18; 2,10.19).

Es por medio de los sacramentos como participamos de esta vida de
Cristo. Por el bautismo nos incorporamos a Cristo {1Cor 12,3; Rom 6,4-5). Pero es,
sobre todo, la Eucaristia el sacramento de la plena incorporacién a Cristo: “El cdliz
de bendicion que bendecimos, ;no es acaso comunion con la sangre de Cristo? ¥ el
pan gue partimos, jno es conunion con el cuerpo de Cristo? Porque, aun siendo
nichos, un solo cuerpo somos, pues todos participamos de un solo pan” (1Cor
10,16-17).  En definitiva, llegamos a ser cuerpo de Cristo, porque nos alimentamos
de su cuerpo personal. Esta unidad con Cristo en su cuerpo es lo que fundamenta la
unidad de los cristianos y la solidaridad entre ellos: si un miembro sufre, todos los
demads sufren con €1, si un miembro estd alegre, todos los demds se alegran con €l.
“Ahora bien, ustedes son el cuerpo de Cristo y cada uno, por su parte, es su miembro™

8! Cfr. P. Faynel, L« Iglesia, Herder, Barcelona 1982, 101-108; E. Bueno, Eclesiologia, pp. 54-57.

62 Cfr. 1.J, Bartolomé, Pable de Tarso. Una introduccion a la vida v a la obra de wn apdstol de Cristo, CCS,
Madrid 1998, pp. 338-341; G. Bomnkamm, Pable de Tarso, Sigueme, Salamanca 1991, pp. 251-253; R. Fubris,
Para leer a San Pablo, San Pablo, Bogoti-Celombia 1996, pp. 182-187.

llill &



Importancia Actual de los Temas Biblicos: Reino, Pueblo de Dids y Cuerpo de Criste en la Lumen Gentium

(1Cor 12,26ss). De este modo, se pone el fundamento de la caridad: “Vuestra caridad
sea sin fingimiento,; detestando el mal, adhiriéndoos al bien; amdndoos cordialmente
los unos a los otros; estimando en mds cada uno a los otros” (Rom 12,9ss; cfr. 1Cor
12,28-13,13). Y de la misma doctrina del cuerpo mistico nace la doctrina sobre los
carismas dados a sus miembros por el Espiritu (1Cor 12,4-11).

Son las cartas a los Efesios y a los Colosenses las que, al hablar del
cuerpo de Cristo, lo presentan como cabeza de la Iglesia. De esta cabeza desciende
todo el influjo vital a los miembros (cfr. Ef 4,15-16). Cristo es cabeza de la Iglesia
porque en é] reside la plenitud: “sometid todo bajo sus pies y le constituyé cabeza
suprema de la Iglesia, que es su cuerpo, la plenitud del que lo llena todo en todo”
(Ef 1,22). “Porque en él reside toda la plenitud de la divinidad corporalmente, y
vosotros alcanzdis la plenitud en él, que es la cabeza de todo principado y de toda
potestad” (Col 2,9-10). De Cristo desciende, por tanto, como de la cabeza, toda la
vida de los miembros de la Iglesia.

Segtin San Pablo, la insercion en el cuerpo de Cristo la realiza el Espiritu.
Es en el bautismo donde el cristiano se reviste de Cristo (Gal 3,27; Ef 4,24: Col 3,10;
Rom 13,14). Por el bautismo del agua y del Espiritu, el cristiano se deja invadir por
el Espiritu que mana del cuerpo resucitado del Sefior®® . Y en la medida en que el
Espiritu inserta el cristianismo en Cristo, nace su cuerpo, “en quien (Cristo)-t6ta
edificacién bien trabada se eleva hasta formar un templo santo en el Sefior; en Guiien
también vosotros con ellos estdis siendo edificados, para ser morada de Dios en el
Espiritt” (Bf 2,21-22)8+ | El cuerpo que de aqui nace es un cuerpo estructurado por
el mismo Cristo, pues €l mismo dio a unos ser apdstoles; a otros profetas; a otros
evangelizadores; a otros, pastores y maestros, para el recto ordenamiento de los santos
en orden a las funciones del ministerio para la edificacién del Cuerpo de Cristo, hasta
que lleguemos todos a la unidad de la fe y del conocimiento pleno del Hijo de Dios,
al estatuto del hombre perfecto, a la madurez de la plenitud de Cristo (Ef 4,11-13).

La Iglesia, pues, como cuerpo de Cristo, estd configurada por una
estructura ordenada fundamentalmente a la comunicacién de una vida, la vida de

6 Cir. P. Faynel, La Iglesia 1, p.105.
& Para un comentario de este texto, ver H. Schlier, La Carta a los Efesios, Sigueme, Salamanca 1991, pp. 187-
190, sobre todo el excursus, pp. 117-126,
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Cristo segin el Espiritu. Hay diversidad de funciones dentro del cuerpo y cada una
contribuye al bien del conjunto, pues todas son necesarias. Y si existe la funcidén de
aquellos que representan a Cristo cabeza del cuerpo, lo es, no en beneficio propio,
sino en servicio de la Iglesia, para amarla y entregarse a ella como Cristo se entregd
a su Iglesia, su esposa% . Si Cristo es cabeza, los miembros de su cuerpo han de
conformarse a €l, pues €l los unifica haciéndoles participes de un mismo Espiritu.
Uno y el mismo es el Espiritu de Ia cabeza y de los miembros, pues, para lo que el
Espiritu hace en la Iglesia es lo mismo que el alma al cuerpo, usando una expresion
de San Agustin® .

En este sentido, si la Iglesia es y aparece como el cuerpo de Cristo,
podriamos llegar a una conclusién de capital importancia: la Iglesia necesita a Cristo;
no es nada sin €1, Sin Cristo como cabeza, sin Cristo actuando en ella a través de los
sacramentos y de la jerarquia, la Iglesia seria una mera reunion de hombres, incapaz
de llevar adelante el proyecto salvador de Dios. Pero, por otro lado, si la Iglesia es
cuerpo de Cristo, pedemos decir que también Cristo necesita a la Iglesia. La necesita
parallevar la salvacién a todos los hombres, para hacerse presente en todos los rincones
del mundo. Asf pues, la esposa encuentra su plenitud en el esposo, pero también el
esposo la alcanza en la esposa.

2. Cuerpo de Cristo en la Lumen Gentium

El Vaticano II primé la alegoria de Cuerpo para expresar el misterio de
la Iglesia. Ha sido en la Lumen Gentium 7 donde el Concilio ha desarrollado
ampliamente esta alegoria. Con ella €l Vaticano II ha querido poner de relieve la
solidaridad vital de Cristo con la Iglesia. En numerosas ocasiones, ademds, el Concilio

1Mt

ha utilizado la alegoria. La Iglesia es edificada como “cuerpo de Cristo”, “cuerpo
mistico de Cristo”, “cuerpo del Sefior”, “cuerpo del Verbo encarnado™’ . Mediante
esta alegoria el Concilio reconoce que Cristo “instituyd y mantiene continuamente

en la tierra su Iglesia santa, comunidad de fe, esperanza y caridad, como un todo

65 Otros estudios que hablan del cuerpe de Cristo: G. Rosse, “La Iglesia cuerpo de Cristo”, en AA VYV, Ef
misterio de la Iglesia, Ciudad Nueva, Madrid 1984; JLA.T. Robinson, Ef cuerpo. Estudio de teologia paulina,
Barcelona 1968,

60 San Agustin, Sermdn 268, 2.

61 Cfr. LG 14; 21, ctc., hasta 58 veces.
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visible, comunicando mediante ella la verdad y la gracia a todos. Mas la sociedad
provista de sus 6rganos jerdrquicos y el Cuerpo mistico de Cristo, la asamblea visible
y la comunidad espiritual, la Iglesia terrestre y la Iglesia enriquecida con los bienes
celestiales, no deben ser consideradas como dos cosas distintas, sino que mas bien
forman una realidad compleja que estd integrada de un elemento humano y otro
divino” (LG 8,1).

La teologia de la Iglesia como cuerpo de Cristo fue desarrollada sobre
todo por el Papa Pio X1, en la enciclica Mystici corporis (1943). Con esta teologia se
pretendia superar superar la idea de la Iglesia como mera sociedad externa y visible
sin més referencia a su naturaleza profunda, que es de orden mistico y espiritual6s .
En el mismo sentido el Concilio Vaticano II recoge también la rica teologfa eclesial
del cuerpo de Cristo (LG 7), para deducir de ahi que la Iglesia es visible y espiritual
a un tiempo, de manera que su naturaleza profunda no se agota con la sola idea de
sociedad perfecta (LG 8), sino que su destino en el mundo es el mismo que el de
Cristo, su cabeza: “Como Cristo realizé la obra de la redencién en pobreza y
persecucion, de igual modo la Iglesia estd destinada a recorrer el mismo camino a fin
de comunicar los frutos de la salvacién a los hombres” (LG 8). De esta manera se
acaba con el triunfalismo eclesial, y se abre el camino 2 una eclesiologia més
evangélica y més enraizada en las realidades terrestres.

Sin embargo, justo cuando Pio XII publica su enciclica sobre el cuerpo
de Cristo, la teologia empieza a orientarse por otro camino, que parece mds fecundo,
el de la Iglesia como Pueblo de Dios, que de hecho prevalecid en el Vaticano II (LG
9s). Pues la consideré més apta para situar a la Iglesia en la historia, para describir su
condicién de peregrinante hacia la patria escatolégica, asi como la naturaleza misionera
de la Iglesia. Es cierto que la intencién ecuménica pesaba fuertemente en el Concilio.
La Mystici Corporis habia identificado el cuerpo mistico de Cristo con la Iglesia
catglica, de modo que los demds estarian sélo ordenados al cuerpo de Cristo, pero
s6lo pertenecerfan 2 €l entrando en la unidad catdlica. De este modo, anota el

68 Para una profundizacidn sobre el tema, ver H. Schlier, “Cuerpo de Cristo”, en Mysterium Salutis TV/1, 164-
169; 1. Ratzinger, El nuevo pueblo de Dios, 103-118; J.A. Estrada, La [glesia: identidad y ccmbio, Cristiandad,
Madrid 1985, 76-80.
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franciscano U. Betti en su magnifico trabajo® |, no habia modo de dar un estatuto
eclesial alas Iglesias y comunidades eclesiales separadas de Roma. El Concilio queria,
en el fondo, mostrar, que aunque d forma andloga a los catélicos, los hermanos
separados pertenecen al cuerpo mistico de Cristo, aunque la Iglesia catdlica fuera la
realizacidn eminente del mismo.

Asi las cosas, el Vaticano II, como anota Dulles™ | reafirma la idea de
que el cuerpo mistico es la Iglesia catdlica, pero alejandose de los juicios formulados
por la Mystici Corporis. No afirma de modo alguno que el cuerpo mistico de Cristo
se identifique con la Iglesia catdlica. Por eso, el Concilio opta por afirmar que Ia
Iglesia que Cristo fundd, la Iglesia una, santa, catélica y apostélica, perdura, sigue
existiendo (subsistit ) en la Iglesia catdlica, afirmando que fuera de la catdlica existen
elementos de verdad y de santificacion (LG 8).

Este verbo subsistit, del que Philips profetizd que haria correr rios de
tinta” , fue el que el Concilio utilizd para evitar la identificacién del cuerpo mistico
con la catdlica. El cuerpo mistico de Cristo, que es la Iglesia (LG 7), se encuentra,
pues, en plenitud en la catdlica, si bien fuera de las fronteras de la catdlica se encuentran
elementos de verdad y de santificacion (bautismo, Eucaristia, etc.).

Quizd sea exagerado decir, como hace Ratzinger?? , que el rechazo del
primer esquema por parte de los padres conciliares respecto de la imagen Cuerpo de
Cristo fue irracional, pues sigue designando con dicha imagen a la Iglesia romana y
prefiere claramente la imagen del Pueblo de Dios. Pero Ratzinger tiene razén cuando
afirma que la Iglesia es el nuevo pueblo de Dios en cuanto que es el cuerpo de Cristo™
. Esto es lo que tiene de especifico el pueblo de Dios en el Nuevo Testamento: el ser
cuerpo de Cristo. El gran exegeta catdlico, R. Schnackenburg afirma que es del Nuevo
Testamento donde encontramos que cuerpo de Cristo s el fruto mds maduro de la

@ 1], Betti, “Chicsa di Cristo e chiesa cattolica. A proposito di un’espresione della “Lumen Gentium” , en
Antonianom 6] (1986), 728.

A Dulles, Modelos de la fglesia, 55.

T G. Philips, La Iglesia, 1, 149,

1 J. Ratzinger, El mitevo pueblo de Dios, 103,

" No hay que olvidar que ambas imdgenes la encontramos en la teologia paulina.
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concepcidn eclesiolégica neotestamentaria’ . Nadie puede negar, por otro lado, que
dicha imagen, consagrada por la Mystici Corporis, imprimidé una nueva conciencia
en la Iglesia catélica y produjo en su época un fervor y un estudio crecientes de la
Eclesiologia”™ . Fue, por ello, la Mystici Corporis un documento de alcance
verdaderamente histdrico.

V. CONCLUSIONES

He tratado de reflexionar acerca de tres temas que estdn muy relacionado
con la Iglesia. El Reino de Dios como mensaje central de la predicacion de Jests, y la
Iglesia como continuadora de la predicacién de dicho Reino; el pueblo de Dios, imagen
muy querida en la Lumen Gentium para referirse a la Iglesia, como nuevo pueblo de
Dios, continuacidn del pequeiio “resto” de Israel que permanecid fiel hasta el final, y
la imagen de cuerpo de Cristo que ha combatido por mucho tiempo con Pueblo de
Dios acerca de cudl de la dos es mds completa y englobante. En la contraposicién de
estas dos imdgenes, la nocidn de pueblo de Dios tiene algunas ventajas, ya que la
expresion “Cuerpo mistico de Cristo” puede dar pie a una visién estética “orgdnico-
biolégica” de la Iglesia que descuida el aspecto histérico-escatoldgico. En cambio, la
descripcion de la Iglesia como “pueblo de Dios” facilita una concepcién dindmica
que sitia a la [glesia en la historia de la salvacién, subrayando su inacabamiento y su
condicion peregrina. En definitiva: la adaptacion por el esquema de la nocién “pueblo
de Dios” resulta decisiva ya desde el mismo capitulario de la Constitucidn, de modo
que la anteposicidn del segundo capitulo es un indicio de que lo fundamental es el
pueblo de Dios, en funcién del cual existe la jerarquia, y no al revés.

En relacién a la Biblia y sobre todo su uso en ¢l Documento sobre la
Iglesia estd de acuerdo a los nuevos impulsos de la investigacidn exegética moderna,
esto llego a decir a Oscar Cullmann que “sin los estudios biblicos catélicos de los
(ltimos afios e} presente Concilio serfa inimaginable™”6 . De todas formas, como es
habitual en estos tipos de documentos, los textos biblicos ocupan un puesto como de

74 R, Schnackenburg, L'Eglise dans le N, Testament, Paris 1964, 184,
75 B. Gherardini, La Chiesa, mistero e servizio, Roma 1994, 82,

760, Cullmann y otros, El didlogo estd abierto, Los observadores luteranos ante el concilio, Barcelona 1967, pp.
146-162.
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“textos probatorios” de los argumentos ya sefialados, en nuestro caso un poco mds
cuidado, debido a los trabajos previos a nivel exegético que llegaron al Concilio
Vaticano II. El volver a la Palabra (la Biblia) sirvid para un acercamiento ecuménico
a las Iglesias de la Reforma,

A nivel pastoral la imagen de la Iglesia como pueblo de Dios subraya
mejor que otras la indole “comunitaria” e “histérica” de la Iglesia en su fase peregrina,
asi como la “igualdad radical” de sus miembros por comiin dignidad de hijos de Dios

-llamados a la santidad y a la responsabilidad en la dilatacion del reino de Dios. El
Vaticano IT ha querido devolver a la expresion “pueblo de Dios”, tan rica en densidad
y en savia biblica la importancia de que es merecedora, importancia que la imagen
privilegiada de “cuerpo” habia hecho olvidar un poco. Esta es la imagen mds usada
también en la eclesiologia latinoamericana, porque se comprende mds y es mas
englobante. Ojald que se siga profundizando y buscando nuevos caminos de
clarificacidn sobre la imagen de *pueblo de Dios™ que corre el riesgo de ser
reemplazada por la de cuerpo de Cristo debido a intereses de cardcter “conservador”
en nuestra Iglesia.

Sabemos también que el Concilio Vaticano II volvid a los origenes de la
Iglesia biblica y primitiva, pero al no tener en cuenta la dimensién de los pobres, no
llegd a recoger toda la riqueza biblica y patristica sobre el tema. Sin duda que habla
de comunidad y de comunién, pero no acentia la prioridad de los pobres en esta
comunién. Creo que esta es una tarea pendiente en la reflexidn eclesioldgica del
Concilio Vaticano II"7 .

1 Esta reflexion se hard en Latinoamérica dando coma resultados los documentos de Medellin y Puebla

w
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LA CRISTOLOGIA DE LUMEN GENTIUM

Tibaldo Zolezzi C.

I. AMODO DE INTRODUCION
1. Una doble constatacién: ausencia y presencia de la cristologia

Es ya casi un lugar comtin la constatacién de que el Concilio Vatica-
no II no se refirié directamente a la Cristologia, pues no dedicé ninguno de sus docu-
mentos, ni capitulo alguno al tema cristoldgico’ . Sin embargo, salta a la vista que la
referencia a Cristo es una clave sistemdticamente presente en todos y cada uno de sus
documentos; basta una lectura atenta de sus textos para comprender tal afirmacién.
Més aun, la interpretacion de los mismos y del conjunto de la ensefianza conciliar
impone la comprensién de las afirmaciones cristolégicas que la sustentan.

Las cuatro constituciones del Vaticano II estin construidas en clara
referencia al misterio de Cristo®, que es la riqueza siempre nueva que la Iglesia re-
unida en el Concilio quiso transmitir al hombre y mundo contempordneos, y que

I Cfr., por ejemplo, J. ALFARO, Cristologia y Anropologia. Temas teoldgicos actuales, Ediciones Cristiandad,
Madrid, 1973, p. 105; R. LATOURELLE, Ausencia y presencia de la fundamenial en el Vaticano I, en 1d (Ed.),
Vaticano 1I: balance y perspectivas. Veinticinco aiios después (1962 -- 1987), Ediciones Sigueme, Salamanca,
1989, p. 1054.

2 Como certeramente lo sefiala O. Gonzdlez de Cardedal; “El Vaticano IT s el mdximo acontecimiento eristolégico
de este siglo, si bien no ha dedicado ninglin documento exclusiva o explicitamente a hablar sobre Cristo. Sus
centros han sido la naturaleza y misidn de la Iglesia, el hombre, la revelaci6n y el evangelio en el mundo. Pero se
ha referido a Cristo como plenitud y consumacién de la revelacidn (Dei Verbum), como fundamento y forma de
la Iglesia (Lumen gentivm), como origen y contenido de la liturgia (Sacrosanctum Concilium), como clave para
la interpretacién de la existencia humana (Gaudium et spes,). Esta tltima constitucién ha propuesto 2 Cristo
muerto y resucitado como respuesta al enigma de la existencia, del dolor y de la muerte. E! con su encarnacién,
su solidaridad histérica con nosotros y finalmente con su resurreccidn ha iluminado el sentido de la vida humana
y de la historia. Es el Addn escatoldgico, la humanidad nueva, y por ello el Alpha y la Omega de la historia” (O.
GONZALEZ DE CARDEDAL, Cristologia, B. A. C., Madrid, 2001, p. 346).

£
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constituye el punto de partida y el punto de llegada de toda reflexién acerca de la fe
y del ser y quehacer de la Iglesia.

No serd aventurado afirmar que mds alld de sus textos y de sus
perspectivas eclesioldgicas y antropoldgicas es el mismeo talante cristoldgico que
las sustenta el que puede llegar a constituirse en el mejor testamento que el Conci-
lio entrega a la Iglesia y al mundo de fines del segundo vy comienzos del tercer
milenio® .

Incluso es posible decir que la teologia del Vaticano II y el mismo
Concilio ha de ser interpretado y aplicado a partir de la comprensién cristolégica que
tensa sus afirmaciones.

2. Hermenéutica cristologica del Concilio

Lo cristoldgico no sélo es un contenido central y transversal del
conjunto de la ensefianza del Vaticano II, sino que constituye también un espiritu y
un método*. Estd en la base de la intencién pastoral, del sentido ecuménico, y de la
busqueda de consenso que caracterizaron las deliberaciones conciliares y que queda-
ron plasmadas en sus documentos finales.

[uminar a todos los hombres con la luz de Cristo, que resplandece
en el rostro de la Iglesia, es la intencién manifestada en el comienzo de la Constitu-
cidn sobre la Iglesia® y hacerlo con el mismo estilo evangelizador de Aquel que vino
al mundo para dar testimonio de la verdad, para salvar y no para juzgar, para servir y

Y El papa Juan Pablo Il en Tertio Millennio Adveniente ha hublado del Concilic en estos términos: *Se trata de un
Concilio semejante a los amteriores, aungue muy diferente; un Concilio centrado en el misterio de Cristo v de su
Iglesia, y al mismo tiempe abierto al wunde” (n° 18); el Concilio, aunque no empled cl tono severo de Juan
Bautista, cuando a orillas del Jordidn exhortaba a Ia penitencia y a la conversion (ef. Le. 3, 1 = 17), ha puesto de
relicve algo del antiguo Profeta, mostrando con nueve vigor 4 los hombres de hoy a Criste, ¢l “Cordero de Dios
que quita el pecado del mundo” (In 1, 29), el Redentor del hombre, el Seiior de la historia”™ (n® 19).

4 Cfr. G. MARTELET, Las ideuas fundamentales del Vaticano I iciacion al espivite del Concilio, Herder,
Barcelona, 1968, pp. 71 - 134

Y Cfr. Lumen Gentivm, n° 1.
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no para ser servido es lo que se propuso el Concilio, tal como ha quedado sefialado
en el comienzo de la Constitucion Pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual®. En
ello el Concilio recoge las orientaciones que el Papa Juan XXIII, y también Pablo VI,
quisieron dar a las deliberaciones conciliares’ .

En el desarrollo de la reflexién conciliar la referencia a Cristo se
articula como el punto de encuentro de planteamientos que aunque distintos son
complementarios y pueden, por lo mismo, y sin perder su distincidn, armonizarse ¢
integrarse en una comprensién global. La unidad de lo divino y lo humano en la
persona del Hijo de Dios, unidad en la que se armonizan las naturalezas en la
singularidad de la persona, permaneciendo ambas sin confusion, tal como es afirmacda
en los grandes concilios cristolégicos, constituye una certeza y un enfoque que orientd
decisivamente la misma dindmica sinodal y la teologfa comprehensiva y ecuménica
del Vaticano II.

Y es por esto que, a mi parecer, una correcta interpretacién del
Concilio debe ir més alld de la constatacién de sus yuxtaposiciones®, y ha de visualizar
la posibilidad de integracién de sus opuestos precisamente en la referencia cristoldgica
que sostiene cada una de sus afirmaciones.

Asi por ejemplo, los planteamientos escatoldgicos del Vaticano II,
que en Lumen Gentium estdn al servicio de una renovada comprension de la Iglesia y
en Gaudium et Spes iluminan la comprensin cristiana del hombre y del mundo,

6 Cfr. Gaudium et Spes,n®3, 2.

7 Cfr., por ejemplo Gaudete Mater Ecclesia. Discurso de 8.8, Juan XXIIT durante la inauguracidn dz] Concilio
Vaticano II, el 11 de octubre de 1962. En él el Papa indica cual sea el objetivo central del Vaticano I1: la defensa
y revalorizacion de la verdad cristiana; y el modo pastoral de su proceder: la Iglesia quiere venir al encuentro de
las necesidades actuales, mostrando la validez de su doctrina més bien que renovando condenas {cfr. G.M.E. nn,
3=

¥ Cfr. H. 1. POTTMEYER, Hacia una nneva fase de recepcion del Vaticano If. Veinte afios de hermenéutica del
Concilio, en G. ALBERIGO - I.-P. JOSSUA, La recepcidn del Vaticano If, Ediciones Cristiandad, Madrid, [987,
pp. 49— 67; A. ANTON, La “recepcion” del Concilio Vaticano Il y de su eclesiologia, en Revista Espafiola de
Teologfa, 48 (1988), pp. 291~ 319; P. TRIGO, Apernra de la Igiesia al mundo actual segiin el Concilio Vaticano
11, en Revista Latinoamericana de Teclogfa, XII/35 (1993), pp. 159 - 182,
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estdn caracterizados por una clara orientacion cristocéntrica’ . Las diversas lineas de
la ensefianza escatoldgica del Concilio' se articulan en referencia al misterio de
Cristo, que inangura el tiempo del cumplimiento de las promesas e introduce la historia
humana en su etapa dltima y definitiva, encaminada a su pleno cumplimiento en el
dia de su venida gloriosa' . En esto el Concilio se apropia de una comprension
caracteristica de la renovacion del discurso escatoldgico cristiano, que en dmbito de
la teologfa catdlica habia alcanzado ya, y poco antes del comienzo de los trabajos
conciliares, una feliz formulacién'™.

 Cfr. A. DOS SANTOS MARTO, Esperanga Cristd ¢ ficturo do homem, Porto, 1987, I, ALFARO, Reflexiones
sobre la eseatologia del Vaticano Il en LATOURELLE, R. (Ed.), Vaticano If: balance y perspectivas, Ediciones
Sipueme, Sulamanca, 1989, pp. 789 - 797, Cir. también L. F. LADARIA, Ef howihre o la hez de Cristo en ¢l
Concilio Vaticane I, en R. LATOURELLE (Ed.), Vaficana II. Balance y perspectivas, Ediciones $igueme,
Salamanca, 1989, pp. 703 - 714

I¥ Reconozee claramente dos. Lina que podifamos llamar “regnocdéntrica” y otra mas bien “eclesiocéntrica”. Para
una comprensién mis zmplia de las mismas me permito remitir 2 mi Tesis doctoral: T. ZOLEZZI, El Reino y sut
relacion con la Iglesia en el Concilio Yaticano If, en Anales de la Facultad de Teologia de la Pontificia Universi-
dad Catdlica de Chile, Vol. LIV {2003), cuaderno 2. Santiago, 2003.

I Cristo mismo ¢s ¢l acontecimiento escatolégico, el agente que encamina la humanidad y toda la realidad a su
cumplimicnte plene, al tiempo que constituve fo plenimd hacia la cual caminamos. Las distintas dimensio-
nes integrantes del “eschaton™ son lambién presentadas con una clara connotacion cristocéntrica {cfr. L.G. 48).
I* Para Hans Urs Von Baltasar lo que caracterizaba ya, en la década de los cincuenta, los neevos plaiteamientos
escatoldgicos consistia en la “simplificacidn” de los mismos, entendiendo por tal el hecho dz que Tas afirmacio-
nes esciteldgicas se desmaterializan y se las limpia de representaciones espaciales ¢ imaginativas, los eschatas
son entendidos ahora totalmente en un sentido  Cristologico. El renovada discurso escatalogice destaca la
centralidad de 1a muerte y resurreccion de Cristo en el acontecimiento del paso del antigno edén 2l nuevo ecén.
Su «vuelta» al Padre es la creacion de aquella dimensién dentro de la cudl, por libre gracia de Dios, inician su
cambio ¢l hombre y el cosmos. Esta centralidad cristolégica lleva a la necesaria descosmologizacion de la
escatologia {cfr. H. U. VON BALTHASAR, Eschatologie, en J. FEINER - J. TRUTSCH - F. BOCKLE (Eds.),
Fragen der Theologie hewte, Einsicdeln, 1958, pp. 403 — 422). En la misma {fnea se manifiesta Karl Rahner
quien sefiala que, siendo la experiencia salvifica centrada en Cristo, la fuente de las afirmaciones escatoldgicas,
debemos reconacer que Cristo mismo ha de serel principio hermendutico de todas las afirmaciones escatolégicas:
desde la experiencia de Cristo se puede experimentar efectivamente todo y lo dnico que podemos decir objetiva-
mente en la escatologia de una dogmdtica catdlica (cfr. K. RAHNER, Theologische Prinzipien zur Hermenentik
eschatelogischer Aussagen, en ., Schriften zir Theologie, T. IV, Benziger Verlag, Einsiedeln - Zurich - Kéln,
1960, pp. 401 - 428).
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En el contexto de estos mismos planteamientos escatoldgicos surge
con meridiana claridad la funcién integradora que alcanza la perspectiva cristocéntrica
en el &mbito de la teologfa conciliar. La “escatologfa del Reino™ y la “escatologia
de la Iglesia”™ giran y se anudan en torno a su fntima vinculacion a Cristo. En ello
queda de manifiesto que es la cristologia subyacente la que unifica el discurso con-
ciliar, al enriquecer y criticar, llevando mds alld de si mismas, cada una de sus
afirmaciones y el conjunto de las mismas. Entonces, mas alld de las yuxtaposiciones
como método propio del Concilio es posible reconocer en su misma reflexién
cristolégica aquella sintesis que integra los elementos que aparentemente quedan
yuxtapuestos®,

Esta misma comprensién cristoldgica impele a una comprensién de
las afirmaciones conciliares incluso mds alld de si mismas, cuando se las contrasta
con las nuevas exigencias que la vida del mundo y Ja misma misién de la Iglesia
imponen. Mostrando y proponiendo con ello una rica teologia de 1a historia, el Concilio
mismo y su teologfa brotan de la conviccién de la presencia de Cristo en todas las
cosas, cual tnica verdad que permanece bajo la superficie de lo cambiante y que
asoma en toda €poca, en la textura de sus nuevas condiciones y hasta en las mismas
Interrogantes e inquietudes que angustian el corazén humano'®,

Es, entonces, ¢l mismo talante cristocéntrico el que permite
comprender el Vaticano Il como un concilio abierto y que abre a la Iglesia para re-
sponder en cada época a los desafios siempre nuevos que plantea la realidad histérica
y cultural de la humanidad. Lo que mejor caracteriza al Vaticano I es haber sido un

U Cfr L.G. 5.

M Cfr, L.G. 48,

3 A, Antén, en el artfculo antes aludido, da euatro ejemplos concretos del procedimiento de yuxtaposicion utili-
zado por el Concilio: en la relacién entre Escritura y Tradicién; entre la Tglesia una y las muchas Iglesias; entre
dos modelos de Iglesia, uno de comunidn y el otro mds bien juridico; y entre la Iglesia y el mundo. Segtin mi
parecer, respecto de cada uno de estos ejemplos es necesario apelar a la comprensién del misterio de Cristo que
propone e] Concilio para lograr la integracién de ambas afirmaciones, aparentemente irreconciliables.

¥ Comprensién que el Concilio afirma sugerentemente en el segundo pérrafo del décimo nimero de Gaudium et
Spes. Y lo hace fundado en la afirmacién de la Carta 2 los hebreos: Ayer como hoy, Jesucristo es el mismo, y lo
serd siempre (Hebr. 13, 8).

Il =



La Cristologic de Limer Gontinm

concilio de Transicion", y es esta misma dindmica de transicion la que entrega en
herencia ala Iglesia y al espiritu cristiano, llamados a ser en todo tiempo y lugar, y en
el contexto de una realidad siempre cambiante, “signo e instrumento de la unién
intima con Dios y de la unidad de todo el género humano”®.

Las mismas afirmaciones conciliares impulsan a una inteleccién
renovada y de mayor alcance de si mismas, pues se dan el contexto de un magisterio
que, en razon de su anclaje cristoldgico, pretendid no solo recordar la doctrina perenne
de la Iglesia sino confrontarla con los nuevos desatios de la cultura y el mundo
moderno".

3. El Vaticano I y el desarrollo de los planteamientos cristoldgicos contempordneos

La teologia del Concilio supone una renovada comprension del
misterio de Cristo, en la que decanta el camino de dos siglos recorrido por la reflexidn
cristolégica®; y plantea, sin entrar en discusiones especificas, y al modo de
comprensiones ya adquiridas, las bases de lo que seri la explosion cristolégica de la
teologia posvaticana® .

""H. ). POTTMEYER, Op. Cir., p. 49.

® El mismo Pottreyer se pregunta y afirma: “; Qué se proponia, pues, e Concilio al hablar de la transicidn que
llevé a cabo? No dar un tnico paso adelante, sino ofrecer el ejemploe de un avance siempre necesario en cada
¢poca, cuyos signos se han de leer a la Wz del evangelio™. (Op. Cit., p. 51).

1% %Los textos del concilio deben leerse e interpretarse en cl horizonte de los signos del tienpo actual, de la
situacidn de la fe de hoy, porgue no pretenden conservar a modo de archivo determinadas verdades sino servira
la fuerza persuasiva actual y futura de la fe™ (M. KEHL., La fgfesiu, Eciesiologia catdlica, Ediciones Sigueme,
Salamancy, 1996, p. 44).

* Para J. Jeremias la historia moderna de la investigacidn sabre Jesiks habria comenzada en 1778 con la publica-
cién, por parte de Lessing, de uno de los escritos de sumaestro H. S. Reimarus, en que se afirma que el Cristo de
la fe y el Jesds de la historia no son el mismo (Cfr. J. JEREMIAS, Ef mensaje central del Nueve Testamenio,
Edicioncs Sigueme, Salarmanca, 1972, p. 138). W. Kusper seiiala asimismo como punto de pastida de la nueva
reflexién cristoldgica ta celebracién de los 1500 afios del Concilio de Culeedenia, aludiendo al “articulo
programitico de Karl Rahner: Calcedonia, ;final o comienzo?” (Cfr. W, KASPER. Jesids. ¢l Cristo, Ediciones
Sigueme, Salamanca, déeima edicion, p. 16).

N Cfr. C. BRAVO, Una Cristologia abierta af Jesds histirico ¥ su seguimiento, en Efemérides Mexicana, 9
(1991)/26, pp. 135 - 1 70.
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En esto, como en muchos otros campos, la teologia del Concilio
constituye un punto de llegada y, al mismo tiempo, un punto de partida. En primer
lugar, constituye un hito que podemos entender como legitimacion publica y magis-
terial del movimiento de renovacién cristolégica que venia gestindose con
anterioridad™ . Asimismo, y con la particularidad de que su reflexion teol6gica lieva
la fuerza de ser una ensefianza del més alto nivel del Magisterio extraordinario de la
Iglesia, el Concilio se consagrard como punto de partida “virtual” de los trabajos
teoldgicos posteriores en la dmbito de la reflexidn cristoldgica catdlica™ . Serd aliciente
y estimulo para la investigacion y para la numerosa bibliografia cristoldgica que
surgird en los afios inmediatamente posteriores a su celebracion.

Ahora bien, es claro que el Concilio no elabora una sistematizacién
cristolégica propia ni acabada. No debia ni podia hacerlo. Su enseiianza se articula
como paso de renovacion que necesariamente, y como todo concilio, debia esperar el
tiempo de su recepcidn para atianzarse en sus adquisiciones, alcanzar su mayor
comprension, ¢ incidir asi en {a vida y en el caminar de las comunidades cristianas.
En el dmbito particular de la cristologia, el Vaticano II puso las bases que de hecho
hicieron posible el gran avance cristoligico posconciliar, mediante cambios
aparentemente pequeiios pero que resultaron fundamentales™ .

2 Cir. A. TORRES QUEIRUGA, La cristologia despuds del Viricano I, oo C. FLORISTAN - I. J. TAMAYO,
El Vaticano I, veinte affos despuds, Ediciones Cristiandad, Madrid, 1985, pp. 173 - 200. Indica expresamente:
**... lo que hizo el concilic no lue 1anlo apertar dalos nuevos cuanto abrir las puertas y ventanas de la Iglesiaa un
clima nueva, confiriendo legitimacion priblica y oficial a lo que east inmediatamente antes era apuesta arriscada
¥y opeion cautelosa. Pero eso fue mucho, perque clarificé el ambiente y dio la salida a la investigacion abierta y ul
difilego plblico. La cristologia entraba por fin con pleno derecho en posesidn de [a eica y diffeil herencia tun
duramente conguistada. De ahi el entusiasmo y la cutdrica floracién de nuevas iniciativas™ (p. 182).

1 Ademis de los rabajos immediatamente antes citados, confrontar también J. [ GONZALEZ FAUS, Apartacionces,
lagunay v teareas del modelo cristoldgico oceldenial, en Sal Terrac, 83(1995¥3, pp. 163 — 171; B. FORTE, La
Cristologia hov: el desarroflo a pariiv del Vaticano 11y las caracteristicas emergentes, en www.mercaba.org/
Cristologia/la_cristologia_desde_el_vaticanoll. htm,

M C.BRAVO, Op. Cit., p. 138. El autor indica como tales cambios el usa narrativo de Ia fundamentacion biblica,
la referencia a la vida y prictica de Jesis, la perspectiva del seguimiento, el uso de Ins métodos histérico -
criticos.
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II. APROXIMACIONES A LA CRISTOLOGIA DE LUMEN GENTIUM
1. Aproximacion estadistica

Una primera mirada mdas analitica a la Constitucion Dogmdtica sobre
la Iglesia nos permitird reconocer una estructura y un contenido claramente
cristocéntrico™ . Junto a ello es posible deducir facilmente una orientacién mis bien
“descendente” en la comprension del misterio de Cristo®™, como lo muestra, por
gjemplo, un andlisis estadistico de los nombres o titulos mds recurrentemente dados
a Jesucristo® . Asi como también un frecuente y novedoso acento en la existencia

gloriosa de Cristo y su Sefiorfo universal®.

La comparacion estadistica deja ver con claridad la primacia de
aquellos nombres que, contenidos en el kerigma apostdlico, expresan ya una confesion
de fe en la divinidad de Jesis. El punto de partida de la reflexion cristolégica de

3y desde su primer numero. Ya la primera frase de la Constitucidn remite a Cristo, y a totalidad de sus sesenta
y nucve ndmeros lo menciona. Es clare que la comprensién de su naturaleza y mision universal que la Iglesia
quiere presentar a sus fieles y a todo el mundo es precisamente el estreche vinculo que la une a Cristo, guien es
“Lumen Gentium".

*% Entiendo por “cristologia descendente™ aquella que, fundada en el Kerigma, en las afirmaciones de la fe y en
el mensaje de la revelacidn, parte primariamente de la divinidad de Cristo pura llegar luego a la afirmacidn de su
humanidad,

I CRISTO (238 veces) - SENOR (80) - HIJO (38) - JESUS (25) - CABEZA (17) - JESUCRISTO (13) -
REDENTOR (12) - SALVADOR {11} - VERBO (10} - SACERDOTE (7) - MAESTRO (6) - ESPOSO (5) - REY
(4) - PROFETA (1). Para lus determinaciones estadisticas usadas en este trabajo me he servido de la pdgina
www.intratext.com/X/ESLOO9T. HTM, Concilio Vaticano {I. Docwmentos, cn Intratex digital library
{twww. Intraies.com) - Copyright \t «_blank» Eulogos, 2001,

* Frecuente: cff. por ejemplo, L.G. 3; 5; 7; 9; 36, 48. Novedoso: “Por primera vez en un documento del magis-
terio la glorificacién de Cristo y su cxistencia en la eternidad divina (mis atld del tiempo y del espacio) alcanza
todo el significado salvifico, que la fe de la Iglesia le ha reconocido. El Concilio Vaticano 11 v¢ todo el misterio
de 1a salvacién de la humanidad en la Igdesia a la luz de la existencia gloriosa de Cristo: la eterna presencia de
Cristo glorioso junto al Padre se hace presente y visible en la Tglesia, cuya vida estd escondida con Cristo en
Dios... El Concilio se apropia la doctrina paulina del sefiorio del resucitado sobre toda la creacion y de su
presencia en la Iglesia™ (J. ALFARO, Cristologia v antropologia. Temas teoldgicos actuales, Ediciones Cristian-
dad, Madrid, 1973, pp. 108 - 109,
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Lumen Gentiwn lo constituye esta confesion de fe de la Iglesia, que reconoce en
Jests al Hijo de Dios hecho hombre, que por su resurreccién ha sido constituido
Sefior y Cristo. Ahora bien, y como lo explicitaremos mds adelante, este punto de
partida no excluye sino que apela reiteradamente a la humanidad histérica de Jesus.

2. Aproximacion historica

Es por ello que no me parece justo el exabrupto de R. Latourelle
respecio del silencio del Concilio en relacién a las cuestiones cristolégicas,
especialmente las suscitadas por la Escuela de las Formas™ . La verdad es que no
existe tal silencio, ya que el Concilio. si bien no alude explicitamente a ellas, hace
una reflexion que da por supuesta la continuidad entre el Jesus histdrico v el Cristo
de lafe®, zanjando asi, de hecho, segiin mi entender, una problemdtica que ya venia
siendo superada por la teologia tanto protestante como catdlica.

En esto el Vaticano II recoge los frutos del caminar de la cristologia
de los afios 50, marcados fuertemente por los planteamientos de E. Késseman,
discipulo de R. Bultmann. En los afios inmediatamente anteriores a los comienzos de
los trabajos conciliares, y pricticamente en forma contemporinea a los mismos, se
publica la conocida y sefiera obra de R. Schnackenburg Gotres Herrschaft und Reich.
Eine biblisch - theologische Studie, en la que se afirma que el paso del Kerigma de
Jesiis al Kerigma de los apdstoles, mediado por el acontecimiento de la resurreccién,
que es necesario reconocer en los textos del Nuevo Testamento, y también en los
Evangelios, expresa un progreso en la historta salvifica, una continuacion necesaria
luego de la Pascua y Pentecostés, que no se opone a la intencién de Jests, pues la
Iglesia naciente admitio y siguid propagando el testimonio de Jestis sobre el futuro y
sus derechos de actualidad sobre los hombres™ .

* Cfe. R, LATOURELLE. Op. Cil. pp. 1054 - 1055.

* Clr., por gjemplo. L.G. 5.

1 Cfe. en Ta versidn castellany utilizada en cste trabajo (R, SCHNACKENBURG, Reine v Reinado de Dios.
Estuddio Biblico - weoldgice. Ediciones Fax, Madrid. 1970, 6* edicién), pp. 239 - 261,
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3. Aproximacion redaccional

La maduracién de ideas respecto del ser y misién de la Iglesia, que
es posible reconocer al interior del proceso redaccional de Lumien Gentiun, tuvo un
impulso decisivo en el discurso que pronunciara Pablo VI en la apertura de la Segunda
Sesidon del Concilio, el 29 de septiembre de 1963. El Romano pontifice exhorté
vivamente y orientd los trabajos de la asamblea sinodal hacia un claro y decidido
cristocentrismo™ . Que las palabras de Pablo VI calaron hondo en el espiritu con-
ciliar y determinaron especialmente el esquema De Ecclesia queda de manifiesto en
la presentacion del nuevo texto que conocieron los padres conciliares al comienzo de
la Tercera Sesion™ .

III. NUCLEOS CRISTOLOGICOS DE LA CONSTITUCION
1. Aspectos fundamentales del misterio de Cristo

Diversos aspectos del misterio de Cristo enmarcan toda la reflexion
de la Constitucion sobre la Iglesia.

Este misterio es comprendido en el amplio horizonte de significados

™ “Que preste este Concilio plena atencidn a la refacién maltiple y dnica. firme y estimulante, misteriosa y

clarisma, que nos apremia y nos hace dichoses, entre nosotros y Jests bendito, entre esta santa y viva Iglesia, que
somos nosotros, ¥ Cristo, del cual venimos, por el cual vivimos y al cual vamos. Que no se cierna sobre esta
reunidn otra luz si no es Cristo. luz del mundo; que ninguna otra verdad atraiga nuestros dnimos fuera de las
palabras del Sefior, Unico Maestro; que ninguna otra aspiracion nos anime si no es el deseo de serle absolutamen-
te fieles; que ninguna olra esperanza nos sostenga sine aquella que conforta, mediante su palabra, nuestra angus-
tiosa debilidad: ¥ e aqud que yo estoy con vosotros todos los dias hasta e consimaciin de los siglos (M1 28,
20)" (PABLO VI, Discurso de apertura de la Segimea Sesidn del Concilio, en Concilio Vaticano . Constitucio-
nes. Decretos, Declaraciones. Legislacicn posconciliar, B. A.C., Madrid, 1966, 4* edicidn, pp. 1601 - 1015, n°
12)

3 Cfr. Las Relationes de singnlis numeris que acompafiuban lu presentacion de este nuevo texto. Especialmente
la que comentaba el n. 3 {A.S., Vol. II[, pars [, p. 172). En lo pertinente dice: “Intentum genersle est extollere
missionem et munws Christi, secuadum postulata moltorum Patrum et speciatim R. Pont. PAULI VI... In fine
reditur ad primatum universalem Christi, adhibitis verbis 8.8. PAULT V1in oratione inaugurali Sessionis Secundae

Concilii”.
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que la fe de la Iglesia le ha reconocido ya desde su plasmacidn biblica. A partir de la
resurreccion de Jests, cuna teoldgica de la fe en Cristo™, se despliega la retlexidén
creyente que permite acceder, mediante la comprensién salvifica de lo sucedido y
manifestado en Cristo, a las distintas etapas y niveles en que se nos comunica su
misterio: a su presencia en la intencidn creadora de Dios, a su preexistencia trinitaria,
a su encarnacion, vida y ministerio historico, a su muerte y resurreccion, a su soberania
gloriosa, a su glorificacion recapituladora.

Es desde esta ltima desde donde se comprende el misterio de Cristo
como el de la permanente y sucesiva divinizacién del hombre y del universo entero, y en
el seno del cual se despliega el misterio de la misma Iglesia. Se trata del “Cristo total”,
unificador y santificador, « quo procedinuis, per quen vivinus, ad quem tendimus™ , en
el que se realiza la reconciliacién de todo lo creado y de lo creado con Dios.

2. Cristo y Dios

La comprensidn del misterio de Cristo y, en consecuencia, de Ja
fundamentacién cristolégica de la Iglesia, se ve claramente enriquecida con la
vinculacién trinitaria del mismo. Lumen Gentinm postula una cristologia trinitaria:
en Jesucristo se nos revela la mision del Hijo y su relacion con el designio salvifico
del Padre y la misién del Espiritu.

El misterio trinitario, misterio omniabarcante, en el que quedan
concernidos Iglesia y mundo, impone una ampliacién y profundizacién de las
relaciones fundantes de 1a identidad y misién de Cristo™ . La unidad y relacién con el
Padre y el Espiritu permiten reconocer en Cristo al Hijo enviado y obediente a la
voluntad del Padre, portador y comunicador del Espiritu, a través del cual lleva adelante
su obra recapituladora.

La orientacion al Padre y a su reino, en la fuerza del Espiritu, son la
expresion en la historia del lugar y “carisma” propio de la segunda Persona en el

* Cfr. R. SCHNACKENBURG, Cristologia del Nuevo Testamento, en Myslerium Salutis, T. 111, Ediciones
Cristiandad, Madrid, 1971, segunda edicién, p. 195.
YLG.2

* Ast queda de manificsto cn los nimeros 2, 3 y 4 de la Constitucion Lumen Genfitm.
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seno de la vida trinitaria. Y, precisamente, su mision histérica dice relacion con
asociar a toda la humanidad y a la misma creacidn a esta experiencia de estar vacio
de si mismo y lleno de aquel otro que en su donacién de amor quiere, y solo El puede,
dar la existencia y llenar de sentido toda vida® .

Asi la apropiacion de nuestra naturaleza humana por el Hijo de Dios
adquiere una comprensién claramente salvifica y dindmica: en la progresiva
divinizacion de la hamanidad de Cristo, que se realiza a través de los misterios de la
encarnacidn, muerte, resurreccién y glorificacidn del Hijo de Dios hecho hombre, se
nos hace ya participes de la comunidn de la vida divina, a la que sélo podemos
acceder unidos a Cristo y en Cristo.

El connaturalizarnos con el Hijo en la configuracién con Cristo es la
obra que el Espiritu realiza en la Iglesia y en el mundo.

3. Cristo y mundo

Los himnos cristo — cosmoldgicos de las cartas de la cautividad que
afirman que todo ha sido creado en Cristo y para Cristo® , son frecuentemente citados

T CHr. lo sefialado por M. KEHL. La Iglesia. Eclesiologia catdlica, Ediciones Sigueme, Salamanca 1996, pp. 70
—79. Se pregunta: jcudl es ka razdn dltima de esta simpatia liberadora de Dios hacia los pobres y los que sufren?
Y responde: “De acuerdo con li idea de comunion trinitaria en Dios antes expuesta, la razdn podria ser que en
Dios mismo se da—de modo anilogo- la experiencia de la “pobreza™ el “Hijo” encuentra su identidad, su "“auto-
nomia” frente al “Padre”, en el hecho de no existir por sf y desde sf, y proceder totalmente del “Padre”; en cl
hecho de deberle totalmente el ser y expresar asi la figura del amor de Dios recibide como don (cf. In 5, 39ss; 6,
38 y passin). Ahora bien, si este amor se cemunica a la creacion coande ¢l "Hijo™ se hace hombre, adoptard en
Jesiis —“ldgicamente"- la figura de un hembre pobre (Fil 2, 5ss)... Sin querer forzar el modelo explicativo de la
teologia trinitaria, la simpatfa universal y preferencial de Dios hacia los mds pobres de sus criaturas podrd abede-
cer a que ellas —dentro de lus estructuras de un mundo marcado por la culpa y ¢l sufrimicnto- son las que mds se
han “con-formade” a la “forma’ del *Hijo” de Dios, que debe totalmente su ser de sujeto al amor del “Padre” y
lo pone de manifiesto de modo insuperable en la pobreza espiritual y social de su vida y muerte. Por eso tambidn,
la “conformacion” de la Iglesia con Jesucristo sélo puede tener credibilidad si ella sc hace plenamente “con-
forme” a aquellos que Jesds 1lama sus “hermanos y hermanas mids pequefios”™ (Mt 23, 40), si ella decide dur ¢l
paso desde la actitud espiritual de saberse don de Dios a la participacion social en la forma de vidu de los pobres,
y s¢ convierte asi en imagen concrefa del “Hijo” (pp. 76 - 77).

* Efesios 1,3 — 14 y Colosenses], 15 - 20.
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por Limnen Gentiwm. Atenta a ellos la constitucién dogmitica elabora una reflexién
de amplios contornos. La misma y entera creacion es fruto de la sabiduria y bondad
de Dios, y estd llamada a participar en la comunion de la vida divina®™. Y es a través
del hombre que la creacién alcanzard este fin de salvacién como lo sefiala
explicitamente el ndmero cuarenta y ocho de la Constitucion.

A Cristo, que es Cabeza del cosmos y de la Iglesia, le estdn sometidas
todas las cosas. Este dominio y sometimiento se corresponde con la intencién creadora de
Dios y constituye una promesa, ya comenzada a cumplirse en el Sefiorio actual de Cristo
y continuada, por el Espititu, en la misién de 1a Iglesia, hasta el dia de su plena realizacion.

De esta comprension de fe cristolggica deriva en consecuencia una
correspondiente comprensién antropolégica. La naturaleza intima y el valor de todas
las criaturas se derivan de su ordenacidn a la gloria de Dios. Es el sello cristico
presente en todo lo creado. Protologia y escatologia se corresponden y se anudan en
torno al misterio de Cristo, reconciliador y recapitulador de todo la creacién®. A su
luz el Concilio lama a los fieles a distinguir y a armonizar la secularidad y
trascendencia de su actividad en medio de fos asuntos temporales® .

A esta misma luz podemos apreciar la nocién de “preparacidn
evangélica” que Liumen Gentiun hace suya especialmente en su segundo capitulo® .
Mis alla de la raigambre patristica de esta nocidn* y del uso inmediato que de ella

PCfr LG 2, 7. 36, 48.

* Cft. especialmente el mimero 36.

' A mi entender seri tarea de Gandiwm et Spes sefialar con mayor precisidn y amplitud cémo esta fntima vincu-
lacion entre creacion y redencidn no disminuye en nada la autonomfa de lo creado, sine que por el contrario la
promucve y la llevaa sumds alta afirmacién. Lo que la Constitieidn pastoral hard desde la orientacion escatoldgica
de su discurso.

# Cfr. ndmero 16; lambién ¢l 13y 17,

¥ Bl texto de L.G. 16 cita en nota a Eusebio de Cesarea (Prasparatia evangelica T, 1: PG. 21, 28AB.). Euscbia
emplea ¢l concepto en un sentide restringide y polémice, al querer mostrar a los griegos que se equivocan al
acusar i lox cristianos de recurrir a los libros birbaros judios, ya que su propia doctring acerca de Dios estd llena
de contradicciones. (Cfr, G, MARTELET, Op. Cit., pp. 50 - 51). Ahora bien, en la patristica la relacion entre La
antigiiedad pagana y lu revelacion cristiana se comprende, desde una perspectiva histérica, en ¢l sentide de que
todo lo que hay de bueno en los pagunos procede en definitiva de la revelacion, y, desde la perspectiva de la
profundidad espiritval de la creacion, en lu presencia del Verbo ya en el dinamismio de la ereacion y que se
recapitula en [a revelacion del mismo Verbo encarnado en Jesids (G. MARTELET, Op. Cit., pp. 51 —55).
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hace la Constitucién dogmadtica en estos niimeros*, podemos entenderla como
expresion de la ordenacidn de todo lo humano, y también de lo creado, a Cristo.
Como un continuo ascenso de la humanidad hacia Cristo y, en Cristo, al Padre.

4, Cristo e Iglesia

Lumen Gentium es primariamente Cristo® . Significativamente la
Constitucion sobre la Iglesia comienza con esta afirmacidn, que pedemos entender
como programdtica y, a la vez, principio hermenéutico para las afirmaciones
eclesioldgicas del Vaticano II. Encontrames asi formulado desde un comienzo el
principio cristolégico, como necesario para una correcta hermenéutica de la
eclesiologia conciliar: es precisamente desde el misterio de Cristo desde el cual
derivard una renovada comprension del ser y misién de la Iglesia*®,

H El Cencilio descubre y renueva para sus propios fines la nocidn patristica de preparacion evangélica, y con ella
designa en Lumen Gentitom, y lambién en otros documentes conciliares, las dispesiciones providenciales que
abren a la revelacion cristiana el cotazon de quienes todavia la ignoran: “Sin menoscabo alguno de la originali-
dad absoluta de Cristo y de la [glesia, sino, al contrario, basdindese en ella, el Concilio ha repetide con nuevo
vigor que el hombre de nuestro tiempo, come el de la antigiiedad pagana, esta implicado, en lo mejor de su
humanidad, en un proceso providencial de preparacidn evangélica” (G, MARTELET, Op. Cir, p. 56).

¥ “Lumen Gentium cum sit Christus™, afirmacidn que aparece ya come comienzo de toda la Constitucidn en ¢l
Schema Constitutionis Dogmaticag De Eeclesia, enviado a los Padres conciliates en el verano de 1963, antes de
la apertura de la Segunda Sesidn del Concilio (A.S., Vol. II, pars 1, pp. 215 - 281). En el comentarie que acompa-
fiabu el texto se explica que el Concilio ha querido hablar de Ia Iglesia bajo este titulo “Lumen Gentium®, ya que
por Criste ha sido transferido a la comunidad fundada por EL, y para que aparezea que la misidn de fa Iglesiz en
vista de la salvacién de los hombres es absolutamente universal (A.S., Vol. 111, pars 1, p. 229}, Este simbolismo
habia sido ya utilizado por Juan XXIII en el Radiomensaje “Ecclesia Christi” que dirigié a toda la humanidad en
visperas de la apertura del Concilio el {4 de septiembre de 1962: “Nos parcce shora oportuao y feliz recordar el
simbolismo del cirio Pascual. En un mormnento de la liturgia, he agui que su nombre resuena: “Lumen Christi™. La
Iglesia de Jesis desde todos los puntos de la tierra responde: “Dee gratias, Deo gratias”, como si dijese Si:
“lumen Christi: lumen Ecclesiae: lumen Gentium”. (J. PIQUER y OTROS, Vuticano [, historia, doctring, docu-
mentos, Editorial Regina, Barcelona, 1967, p. 1033).

6 Cfr 1a Relatio Finalis de la Tl Asamblea General Exiraordinaria del Sinodo de Obispos, convocada en ocasion
del XX aniversario de la clausara del Concilio Vaticano I1. Lleva por titulo Ecclesia sub Verbo Dei mysteria
Christi celebranis pro salute Mundi, y es de diciembre de 1985. La encontramos en L' Osservatore Romano,
Edicién sermanal en lengua Espaiola, del 22 de dicicmbre de 1985, pp 11 (779) — 14 (782). Afirma que “la Iglesia
se hace mds ereible, si hablando menos de si misma, predica mds y mds a Cristo cruciticado (cf. 1Cor. 2, 2) y lo
testifica con su vida. De este modo la Iglesia es coma un sacramento, es decir, signo ¢ instrumento de la comu-
nidn con Dios y también de la comunidn de los hombres entre si. El anuncio sobre la Iglesia, como lo deseribe el
Concilic Vaticano 1I, es trinitario y cristoldgico™ (I1, A., n® 2). Y luego sefiala que “teda la importancia de lu
Iglesia deriva de su conexion a Cristo” (I, A, n® 3).
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Alinterior del misterio de Cristo se despliega el misterio de la Iglesia.
En la economia de la salvacién la Iglesia aparece come el dmbito en el cual la soberanfa
de Cristo comienza a desplegarse, hasta alcanzar en ella y a través de ella, y en la
fuerza del Espiritu, todos los rincones de lo creado. La Iglesia aparece asi como fruto
de la accidn salvifica de Dios en Cristo y por el Espiritu, germen y comienzo de la
nueva creacidn ¢ instrumento de [a restauracion de todo el universo*’.

En su relacién a Cristo la Iglesia queda sefialada como expresion
resultante y visible del amor desbordante de Dios que busca a la criatura para hacerla
participar de su vida divina. Ella, la Iglesia, es ya la humanidad rescatada y puesta
ante Dios en actitud de acogida y respuesta. En continuidad con la humanidad de
Cristo laIglesia es la humanidad que el Hijo de Dios se asocia para hacerla participar
de su fuerza divinizadora.

Ahora bien la Lismen Gentitgn postula una comprension sacramental
de larelacién entre Cristo y la Iglesia®™, “que preserva a la teologia de una exaltacion
falseadora de la Iglesia, y, a la vez, de su desvirtuacién funcional™. Con esto se
quiere, precisamente, afirmar el aparecer de lo divino en aquello que le es distinto y
hasta contrario®, pero nunca contradictorio®' .

Al mismo tiempo, la unidad y la diversidad entre Cristo y la Iglesia
queda bien expresada con las imdgenes de la Iglesia que la Constitucion toma de la
carta a los Efesios: 1a Iglesia es Cuerpo, del cual Cristo es la cabeza, y Esposa, puesta
ante el Esposo, cuidada y embellecida por EI** . Mds atin este pertenecer totalmente a

11 Cfr. nn. 2, 5; 48.

HCr.nn. [, 9; 48; 59.

¥ Cfr. M. KEHL, La fglesia. Eclesivlogiu carélica, Ediciones Sizueme, Salamanca, 1996, p. 73.

* Cfr. K. RAHNER, Para nna teologia del simbolo. en Escritos de Teolagia [V, Ediciones Cristiandad, Madrid,
1964, pp. 283 — 321,

' Cfr. G. MARTELET, Op. Ci., pp. 71 - 134,

= Cfr. LG, 7. “La concatenacion, que aparece sobre lode en fa carta a los Efesios (cap. 5), de las imdgenas de 1
esposa y del cuerpo pretende expresar la intimidad de Cristo en y con la Iglesia, pero al mismo tiempo describe
la no identidad de ambos, su diferenciacidn en el plano personal y la distancia consiguiente que explica a su vex
el sefiorio y 1a soberanfa de Cristo frente a su Igdesia® (H. FRIES, Cambios ex la imagen de la Iglesia y desarvello
histérico-dogmdtico, en Mysterivan Salutis 1V/1, Ediciones Cristiandad, Madrid, 1973, p. 237).
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Cristo y, en Cristo a Dios, estd medido por la propia finitud de la Iglesia y su condicién
de criatura que vive entre las penumbras del presente™ y lleva en si misma la figura
de este mundo que pasa™.

La analogia calcedonense expresa, al mismo tiempo, la cercania y la
distancia entre la unién de lo divino y humano en Cristo y la condicién tedndrica de
la Tglesia™; y postula, en razén de su defectibilidad y pecado, una realizacién “in
fieri” de su santificacion y divinizacion.

En su relacién al mundo, la Iglesia queda comprendida como
continuadora de la obra de Cristo, mediadora de la salvacién, llamada a ejercer respecto
del mismo las funciones profética, sacerdotal y real del propio Cristo®® . Més aun, el
Sefiorio actual de Cristo sostiene la mediacion salvifica de la Iglesia y se expresa y
ejerce en ella y a través de ella. Asimismo, la prictica de Jesus, a 1a que la Constitucidn
Dogmitica alude frecuentemente, constituye un modelo y un correctivo critico siempre
necesario para esta accién mediadora® .

5. Historia y fe en la comprension del misterio de Cristo
Al concluir esta sucinta presentacion de algunos niicleos cristoldgicos
de la Lumen Gentium cabe sefialar algunas opciones hermenéuticas de la misma

respecto del misterio de Cristo.

Mas alld de las discusiones de escuela, la Constiticion se aproxima
al misterio de Cristo desde una mirada que integra la confesion de fe de la Iglesia

W LG 8.

# Cfr. L.G. 48

WL LG 8.

3 Como pucblo de Dies: L.G. 10, 11, 12; en el ejercicio pastoral de los ministros ordenados: obispos (L.G. 25;
26; 27), presbiteros (L.G. 28). didconos (L.G. 29); a través del apostolado de todos los fieles laicos: L.G, 34; 35
y 36.

I Como lo sefiala, por ejemplo. L.G. 8: “Pero como Criste realizd la obra de la redencidn en pobreza y persecu-
cidn, de igual modo la Iglesia estd destinada a recorrer el misme camino a fin de comunicar los frutos de la

salvacion a los hombres”.
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apostdlica, atendiendo asimismo a la tradicién patristica y conciliar, y los aportes de
la moderna critica histdrica.

En este sentido cobra especial relevancia la sintesis que formula su
nimero 5. En sus dos pdrrafos, este importante nimero, desarrolla la relacion de Cristo
y la Iglesia a pariir de su vinculacion at Reino™ . En un primer momento remite a [a
vida y actividad de Jesiis terreno respecto del Reino (pérrafo primero) y luego se refiere
ala actividad que Jesis resucitado, Sefior, Cristo y Sacerdote, por su Espiritu y a través
de la Iglesia, despliega respecto de ese mismo Reino (parrafo segundo). Procediendo
asi no sélo no se contraponen estas dos etapas, sino que, si bien se las distingue
claramente, se las integra en una comprension unitaria de la historia de la salvacién.

Asimismo, en este niimero, y también en muchos otros, se vuelve a
hacer relevante para la reflexién teoldgica la praxis de Jests. Un aporte no menor de
la teologia del Concilio para la teologia en general y para la misma cristologia en
particular® .

Por otra parte, y sin dejar de ser altamente significativo, este quinto
nimero postula una identificacion del Reino con Jesis ya en el contexto de su vida
histérica: al final del primer parrafo lo afirma expresamente ¢ identifica a Jesds con
la figura del Hijo del Hombre que ha venido a servir y a dar la vida por todos®. Esta

** Lo que constituye una novedad respecto del magisterio conciliar precedente. En ello el Concilio recupera para
la teologia un tema central del ministerio de Jesds historico, tal como lo reconoce la mederna investigacion
critica y propone con elle una reflexion eclesiolGuica més biblica e histérica.

¥ Lo que profundizaremos mds adelante, Bastenos acui indicar a modo de ejemple cémo La referencia a la praxis
de Jesds que hace este nidmero 5 de Lipien Gentivn ha resultado determinante para la reflexidn eclesioldgica
latinoamericana, tal como lo indica A, QUIROZ MAGANA, Eclesiologia en o Teologia de la liberacion,
Edictones Sigueme, Salamanca, 1983, pp. 117 - 152, Reconoce, aludiendo a L.G. 5, que ““para ¢l Vaticzno 1
resultd luiminoso acudir ala predicacion de Jesis sobre el reino y a la actuacion del mismo Jesis en referencia
a esa predicacién para comprender mejor el misterio de la Iglesia™ y ulirma que “el sentido integral del reino se
revela en la totalidad de Ta prictica mesidnica de Jests, y que la iglesia actila come signo y servidora del reino
precisamente al hacer suya csa practica”.

 Titulo que el propio Jesiis habria utilizado para referirse a st mismo, y el Gnico “cuya auienticidad interesa
seriamente”, como lo afirma Jeremias. Cfr. I JEREMIAS, Teolugia del Nuevo Testamento, Vol. 1 La predicacion
de Jesis, Ediclones Sjgueme, Salamanca, 1977 (3%, pp. 299 - 320.
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identificacidn, que se hace mds patente en las sucesivas etapas de la historia de la
salvacion - en el tiempo de la misién, la Iglesia estd referida al Reino “de Cristo y de
Dios” v, en el dia de 1a consumacidn, podrd unirse con su Rey en la gloria® -, arranca
desde el seno mismo del acontecer de Jesus de Nazaret y estd enraizada en su misma
praxis de pretensién mesidnica.

Es también significativo el mismo punto de partida de este ndmero.
Su primera frase parece salir al paso de la sefiera atirmacién modernista de A. Loisy
que afirmaba que Jests predico el Reino y lo que vino fue la Iglesia® . Parafraseando
tal afirmacién, y sentando con ello, en sélidas bases historico criticas, la continuidad
entre Jesiis y la Iglesia, el Concilio afirma en este quinto nimero de la Constitucion
Dogmdtica que el mismo ministerio histérico de Jesis, centrado en el anuncio del
Reino, constituye ya el comienzo de la Iglesia.

IV. LA CONSTITUCION Y LOS PLANTEAMIENTOS CRISTOLOGICOS
POSTVATICANOS

En el inmediato post concilio se dio un desarrollo mayoritario de los
temas cristologicos. Mas que las eclesiologias fueron las cristologias las que
abarrotaron el mercado teolégico entre las décadas de los afios sesenta, setenta y,
también, la de los ochenta. Si bien el siglo XX puede ser considerado como el siglo
de laIglesia, es posible pensar que, en los afios inmediatamente posteriores al Concilio
mismo, se explicitd la intuicién conciliar respecto de que la base de toda reflexién
sobre el ser y misién de la Iglesia se halla, precisamente, en la comprension del
misterio de Cristo. Aporte central y explicito de la Constitucion Ligmen Gentinm.

1. Vuelta a lo histérico
Ya hemos indicado y sefialado antes que el recurso a la viday ala

prictica del Jesds de la historia constituye un importante aporte del Concilio a la
teologia de fines del siglo XX. Muchos autores asi lo constatan, al tiempo que lo

® Que no es otro que el mismo Cristo, ¢l Reino es el Rey.
&2 “Jesiis annongait le royaume, et ¢'est 'Eglise qui est venue™ A, Loisy L'Evangile e I'Eglise, Chez ' Auteur,
Paris, 1904 (3%, p. 155.

i =



La Crivtedogict de Lnmen Gemtinm

valoran como una tarea caracteristica, posible e irrenunciable de los estudios
cristoldgicos post vaticanos. Y esto por varias razones, ya sean de tipo fundamental,
sistemdticas, estrictamente teoldgicas y, también, eclesioldgicas® .

En las dltimas décadas del siglo immediatamente anterior hemos
podido conocer estudios cristoldgicos caracterizados por la recuperacion de la
humanidad histdrica, concreta y contextualizada de Jesis de Nazaret. Lo que ha sido
motivado tanto por la apertura del Concilio a los estudios exegéticos®, como por la
no menos importante referencia que el mismo Concilio hace al Jesus de la historia
como fundamento y criterio de su reflexion eclesioldgica y antropoldgica.

En Lumen Gentiim encontramos numerosos pasajes en los que se
remite a la vida histérica y actividad publica de Jesis, como base, fundamento y
criterio de su presencia actual en el mundo y en la Iglesia, v, por lo mismo, de rele-
vancia para la comprensidn de fe y actuar correspondiente de los cristianos y de la
Iglesia en la historia actual®,

Esta recuperacion de la humanidad histérica de Jesus conlleva
significativas consecuencias para la comprension del mismo misterio de Cristo v
para la consecuente adhesion de la {e de los creyentes.

Lleva a reconocer la historia y humanidad concreta de Jesids como
“lugar” en el que se expresa su divinidad. La unidad de naturalezas en la persona del

5 Cfr. el sencillo y claro resumen que encontramos en J. LOIS FERNANDEZ, Estade actual de la imvestigacicn
histgrica sobre Jesids. en hupwww.mercaba.org/FICHAS/AESUS/ensayos_01.htm,

* Cfr. R. LATOURELLE, A Jesiis ef Cristo por fos Evangelios, Ediciones Sigueme, Salamanca, 1992, pp. 83 -
97. Indica este autor: “El Concilio Vaticano T1 ha sido para la exdgesis catolica un momento privilegiado, ya que
hu permitido poner las cosas en su sitio; pero ha sido tumbién, por sucrte para todes, la ocasion de un nuevo
caminar. De este modo, lejos de declinar el interés por Ia cuestién del Jesuis histérica, se ha incrementado consi-
degablemente en la dltima década, La investigacion contemporinea en consciente de que este problema no es un
feudo de la exdgesis, sino gue estd en el corazdn de todas las disciplinas teoldgicas: de la teelogla fundamenta!
sin duda, pero tambidn de Ta dogmiltica, especialmente en crislolugia y en eclesiologia, Ya hemos subrayado que
la mayor parte de lus cristologias recientes se abren con un capflulo sabre el acceso a Jesds a través de los
cvangelios; se ha producido por tanto un fendmeno de ensanchamiente del problema™ (p. 93).

b5 Cfr., por ejemplo L.G. 5: 6; 8: 19: 22: 32 40; 58,

w
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Verbo da lugar a que se reconozca su divinidad precisamente en la vida y actuacidn
histérica de Jests de Nazaret. Asi, lahumanidad de Jesiis es verdaderamente teofania,
manifestacion de lo divino, expresion histérica de su divinidad. Dios se aparece en el
rostro humano de Jesis. No hay que buscar lo divino de Jesiis en lo extraordinario de
su actuacién, sino en lo mds verdaderamente humano de la misma. Mientras mds
humano es el actuar de Jesis mds expresa su condicién divina, su cardcter de hijo de
Dios se expresa en Jo humano de su proceder. No sdlo no hay contraposicién entre
ambas naturalezas, sino una profunda y sorprendente compenetracion.

Asimismo, emerge de esta perspectiva histdrica un sentido dindmico
y recapitulador de la encarnacién. La misma no constituye un momento dnico y
aislado, sino que, por el contrario, en el contexto del entero plan de la salvacién, los
misterios de la vida de Cristo se constituyen en expresién de la mision del Hijo,
preparada ya en el Antiguo Testamento y continuada, a través de su Pascua, y en el
tiempo de su sefiorio universal, hasta su pleno cumplimiento en la reconciliacién y
¢glorificacién de toda la creacion.

La perfecta unidad de lo humano y de lo divino en Cristo, que se
despliega en el tiempo, es punio de convergencia en el que se cumple a plenitud y de
medo anticipado la vocacion de toda la realidad. En ella lo humano alcanza la
realizacion de todas sus virtualidades, sin ser negado como tal, sino que precisamente
en el ejercicio de su verdad mids profunda.

La vuelia a lo historico, a la vida y prictica de Jesis lleva consigo la
recuperacion de la perspectiva del seguimiento. La relacién Jesis — discipulos, tal
como es testimoniada por los evangelios y el Nuevo Testamento en general, se
comprende como modelo de la relacion Jestis — creyente. Emerge aqui toda la riqueza
del testimonio biblico: la variedad de formas que adquiere este seguimiento, la
radicalidad exigida, la paciente pedagogia de Jesis. Y se trata de un seguimiento que
se despliega en el tiempo, que crece entre luces y sombras, que se encamina, mas alld
de lo previamente siquiera imaginado, hacia una adhesién omniabarcante y
determinante de toda la vida.

En este contexto Limen Gentiwm, habla de 1a “universal vocacion a
la santidad en la Iglesia™. La santidad de vida, que el mismo Sefior Jesis predico a
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todos y cada wno de sus discipulos y de la que El es iniciador y consumador® , es
precisamente una vocacion, respuesta a una llamada®, que se verifica en multiples
formas, y en la variedad de situaciones y condiciones de vida® . La Constitucidn, que
la define como plenitud de la vida cristiana y perfeccion de la caridad® , afirma que
la santidad suscita un nivel de vida mds humano incluso en la sociedad terrena™ y,
al tiempo que reconoce su raigambre y orientacién trinitaria, la comprende como
expresién del seguimiento de Cristo, pues la cultivan rodos los que son guiados por
el Espiritu de Dios, y obedientes a la voz del Padre, adordndole en espiritu y verdad,
siguen a Cristo pobre, humilde y cargado con la cruz, a fin de merecer ser heclos
participes de su gloria™ .

Asi, 1a vocacidn a la santidad en el seguimiento de Jesds, tal como
es comprendida en este quinto capitulo de Lumen Gentiion, remite claramente a la
historia: se despliega y verifica histéricamente en la variedad de situaciones y formas
en que todos y cada uno expresan de manera inédita y creativa su seguimienio de
Cristo, al tiempo que contribuye a la misma perfeccién de la historia, a la que encamina
a su cumplimiento pleno. Ahora bien, por eso es el mismo estilo del actuar historico
de Jesds en pobreza, obediencia y entrega, el modelo de santidad a seguir; pues es el
tinico que puede redimir la historia de su enclaustramiento y negacién de si misma.

2. La unicidad y universalidad de Cristo
La “mundializaciéon” de la humanidad, fruto de la mayor

interconexion e interdependencia de los pueblos y de las culturas humanas, es un
fenémeno del cual el Concilio se hizo eco™. Constitufa ya en tiempos del Vaticano II

5 40,1

7 Cfr. 39

¥ Cfr. 4

40, 2

™ Jdem.

T,

™ Como lo indica claramente la misma Lenen Gentivm e su primer mdmera; “Las condiciones de nuestra época
hacen mds urgente este deber de la 1glesia, a saber, el que todo los hombres, gie foy estdi mds iminomente
tniclos por miiltiples vinewdos sociales, 1enicos v culterales, consigan 1ambién la unidad completa en Crislo”

(L.G. n° 1). He subrayado lo pertinente.
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un verdadero “signo de los tiempos” con su exigencia de respeto por la diversidad
cultural y su llamada al didlogo interreligioso. Se podria decir que esta connotacién
de los nuevos tiempos y del nuevo mundo emergente, ayudd significativamente a
profundizar desde sus rafces biblicas y patristicas en el misterio de Cristo y de la
Iglesia y a presentarlo entonces con renovada fuerza y conviceidn. Aqui, como también
en muchas otras materias, la intencién pastoral de] Concilio, que quiso responder a
los desafios de la hora actual, encontré en la riqueza doctrinal de la mas genuina
tradicion de la Iglesia el impulso para una renovada y correspondiente presentacion
del Evangelio al hombre y mundo moderno — contemporineo.

El aparecer del Hijo de Dios en la historia particular y concreta de
Jesds de Nazaret tiene resonancias hisidricas y, también, césmicas. La confesién
Jesits es el Seiior, que constituye [a pretension de fe y el Kerigma cristiano, expresa
para todo tiempo y lugar el reconocimiento que Dios ha actuado total y definitivamente
en Jesucristo su autocomunicacion a la humanidad. Se trata de una lectura creyente
de lo sucedido en la vida y en la historia de Jesis, en la que se sintetiza y se contiene
todo el actuar salvifico de Dios y de la que derivard toda efusion de gracia y justicia
salvadora, para todo hombre y mujer, en todo tiempo y lugar.

Esto se corresponde con la dindmica del manifestarse de Dios en la
historia. Sus actuaciones se “encarnan” en una historia y en un tiempo particular
desde el cual inquietan todo tiempo y llevan adelante su decisidn de salvacion.

Nos encontramos aqui con el concepto rahneriano del salvador
absoluto™, entendido como aquella subjetividad historica en la que la
autocomunicacién absoluta de Dios llega a su punto mds alto™, como algo que alcanza

™ Cfr. K. RAHNER, Curso fundamental sobre la fe. Introdvccion al concepio de eristianismo, Herder, Barcelo-
ny, 1979, pp. 233 - 235,

™“Con este concepto del salvador (quizd mids exactamente del salvador absolute) no decimos que la comunica-
cidn de Dios mismo al munde en su objetividad espiritual debe comenzar temporaimente con ella, Puede comen-
zay ya antes del salvador, e incluso ser cozxistente con toda Ia historiz espiritual de Ly humanidad y del mundo. tal
como sucede de hecha segiin 1a doctrina eristivna” (el mismo K. Rabner, Op. Cir., p. 233).
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atodos y acontece irrevocable y victoriosamente™ . También en este sentido podemos
entender la afirmacién cullmaniana respecto de que la historia del actuar salvifico de
Dios va desarrollindose en un dinamismo de concentracién y sustitucidon™, hasta
alcanzar en la historia de Jesus, el Cristo, su expresidén mds nitida y total”, Y desde lu
cual se despliega universalmente, pues estd llamada a abarcar la humanidad entera y
todo lo creado.

Esta comprension teolégica da sustento al segundo capitulo de Lu-
men Gentiwn. En el contexto de una eclesiologfa total el Concilio reconoce distintos
niveles de participacién en los bienes de la salvacion que brotan de la tinica mediacién
de Cristo. Es por ello que se impone una actitud de aprecio y de didlogo que, no se
opone sino que, muy por el contrario, surge de la comprensién y del anuncio del
misterio de Cristo; y, precisamente, en cuanto es creido y proclamado como inico
mediador entre Dios y los hombres.

Jesucristo, Hijo de Dios hecho hombre, crucificado y resucitado, es

™ “En una historia auténtica de un didlogo de 1a livertad entre Dios y Ia humanidad eabe imaginar un punto en el
que la comunicacion de Dios misme al hombre ciertamente no estd concluida todavia, pero el hecho de tal
autocomunicacion estid dado ya en forma inequivoca y han aparecide ya el éxito, la victoria, la irreversibilidad de
tal proceso en medio de —y a pesar de la continuacién- del didloge de Ta libertad. Y a este principic de [a historia
de Ta salvacion irreversiblemente lograda, que asi y en este sentide s plenitud del tiempo. final de la historia de
la salvacidn y revelacidn ablerta hasta ahora, le damos —por asi decir- el nombre de salvador absoluto™ (Idem, p.
234).

™ Cfr. 0. CULLMMAN, La realeza de Cristo v lu Iglesia. Studium Ediciones, Madrid, 1974, pp. 65 - 73.

T - Asi, pues, la historia de la salvacidn se desarrolla hasta Criste en cl sentido de una reduction progresivi
Humanidad ~ pueblo de Tsrael - resto de Israel - Criste, el unice. Con Jesucristo L historia de 1a salvacién llega
a su punto céntrico. perc no se lermina. Hay que rehacer ghora en sentido inversa el mismo camine, partiendo por
asi decirlo de ese punte cénrico: Tlegar a la multitud desde el dnico, pero de 1l forma que esa multitud represente
al uinico... Asi, pues. esta historia de la sulvacién se desplicga en dos movimientos: uno va de Ta multitud sl
dnico; es la Antigoa Alianza; el otre va del dnico a la multitud: es la nueva alianza, Entre ambeos, justo en ¢l
centro, el hecho decisivo de la muerte de Cristo”™ (el mismo O. Cullmann, Op. Cir., pp. 66 - 67).

W Uhius enine Chrixins est Mediator ac via salutis ™ {L.G. 14). La comprension de Cristo comoe Mediador
aparece en los nimeros 8, 28, 41, 49, 60 {dos veces) y 62 (tres veces) de Lwnen Gentinm. La afirmacion de Cristo
como “dnico Mediador aparece tambidn ¢n PO, 2; U.R. 20. También encontramos alusiones a la mediacion de
Cristo, en la que se supone su unicidad y wiiversalidad. en D.V. 2; S.C. 5y 48, A.G. 3y 7. RO, 18,
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el mediador tnico y universal de la salvacién de la humanidad™. Afirmacién cuya
fuente es la misma Sagrada Escritura™ y que serd recogida en ¢l contexto del didlogo
interreligioso por la reflexién teoldgica y el magisterio posconciliar, En este contexto
Lumen Gentium afirma que las semillas de verdad y bondad que existen en las otras
religiones son una cierta participacion en las verdades contenidas en la revelacién de
oenJesucristo™ y que esos elementos de verdad y bondad derivan en iiltima instancia
de la mediacidn fontal del mismo Jesucristo™ . Asimismo, reconoce el influjo de la
gracia en quienes aungue no conocen el Evangelio buscan la voluntad de Dios y
también en aquellos que sin un conocimiento expreso de Dios se esfuerzan en llevar
una vida recta® .

3. Cristologia y Pneumatologia

Como lo indica claramente San Pablo en 1Cor 12, 3 sélo en el Espiritu
es posible la confesion de fe “Jesiis es Sefior” y esta confesidn es el fruto principal de
este mismo Espiritu.

En la dindmica del Espiritu Jesids deviene el Cristo en la confesién
de la fe de los creyentes, y es en esta dindmica, vehiculada por la misma confesién de
fe, que este acontecimiento fundante se propone como referente total y universal de
la autocomunicacién de Dios a la humanidad; sin que por ello queden anulados otros
acontecimientos manifestativos de esta misma autocomunicacién. Es el Espiritu quien
hace de este acontecimiento particular un suceso universal, al tiempo que mantiene
la permanente vinculacién de lo universal a este acontecimiento particular y nuclear.

Enello, queda claramente expresado la necesaria e indisoluble unidad

"] o5 textos anteriormente citados remiten principalmente a 1Tim 2, 5. Tambidn se alude a Mt 11, 27;In 1, 14 y
17; 1, 6;17,1-3;2Cor 3. 16; 4, 6, Ef 1,3 - 14,

# Cfr. per gjemplo, Juak Paueo 11, Enciclica Redemyporis Missio, n. 5: AAS 83 (1991) 249-340; Exhortacion
apostdlica Ecefesic in Asia, n. 14: AAS 92 (2000) 449-528; CoNGREGACION PARA La DocTrina DE La FE, Declari-
cion Deominns fesus, nn. 13-15.

¥ Cln 17,

B Cfr n® 16,

# Tdem.
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entre el Hijo y el Espiritu: la cristologia s6lo puede expresarse pneumnatoldgicamente
y la pneumatologia sélo se comprende adecuadamente en su absoluta referencia
cristoldgica™.

En este contexto, y a partir de una comprension total, trinitaria y
escatoldgica del misterio de Cristo, Lumen Gentiwm afirma una y otra vez la
permanente actuacion salvifica de Cristo resucitado a través de su Espiritu: Cristo
ejerce su dominio salvifico por la accién de su Espiritu®,

La Constitucion sobre la Iglesia afirma expresamente que el Padre
envia el Espiritu de Cristo glorificado para llevar a término su designio de salvacion
universal; este Espiritu completa la obra realizada por Cristo al referir al cristiano, a
la Iglesia y también al cosmos los frutos del misterio de su Pascua® . Actia como
principio interno de santificacién que actualiza, torna operante e interioriza la gracia
de Cristo en la comunidad de los discipulos y los hace participes de la filiacion divina
en Cristo. Actia como principio de convocacion y unidad de la Iglesia, constituyéndola
como comunidad de hermanos unificada en torno al Padre y en el Hijo por los vinculos
profundos de la fe, esperanza y caridad. Actia, finalmente, como principio de la
transformacion gloriosa del universo ya comenzada en Cristo y anticipo del futuro
escatoldgico de salvacidn hacia el cual camina la historia; el Concilio pone asi de
relieve el aspecto histérico-cosmico de la aceién del Espiritu. El Espiritu Santo
actualiza, universaliza e interioriza lo aconlecido en Jesucristo.

En esta comprension de la obra del Espiritu se echa de menos una
referencia explicita de su presencia y accion en la vida misma del Jesds terreno. En
esto la pneumatologia de Limen Gentium se revela poco desarrollada y queda corta

M Clv. por ejemplo, Y. M. - I. CONGAR, EI Espiritu Santo, Herder, Barcelona, 1983; especialmente el capitulo
Xde la segunda parte: La prewnatologiu det Concilio Vinticana I1, pp. 195 - 201, El awtor parte sefialando gue en
su pneumatologia el Convilio ki mantenido la referencia cristolégica: “El Espiritu s ¢l Espiritu de Cristo; reuliza
la obra de Crisio, la construceion del Coerpo de Criste™ (p. 196},

B LG 45 2T -5 T8 10 1213, 10 14, 2-3: 15 17:21,2:25: 26, 10 dd, 3: 45, 1148, 2. 4; 49,

¥4 Ctr. especialmente los nimeros 4, 7 y 48,

¥ Comparar en este sentido L.G. 4 y A.G. 4. En el lexte del Decreto sobre fa actividad misionera de la Tglesia

encontramos importantes alusiones a la presencia del Espiritu en la vida y ministerio piblice de Cristo.
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respecto de la comprension del aparecer de lo divine en la vida y praxis del Jestis de
la historia* ; lo que hubiera consolidado aun mds las incipientes, aunque importantes,
indicaciones de la Constitucion respecto de una “cristologia ascendente” que, como
ya hemos indicado antes, constituye uno de sus aportes mds licidos al desarrollo de
los planteamientos post vaticanos™.

Un paso significativo lo constituye si el reconocimiento de la accién
del Espiritu mis alld de las fronteras de la Iglesia visible, en las otras confesiones
cristianas, en todo creyente, en todo hombre de buena voluntad, en la misma
humanidad® . Las sugerentes afirmaciones de Lumen Gentivum serdn recogidas por el
mismo magisterio conciliar en otros documentos® y en el magisterio de Juan Pablo
IP'. Estas perspectivas, en la comprension de la inseparabilidad entre Cristo y el
Espiritu, permiten fundamentar el cristocentrismo de la misma Iglesia y también del
mundo y la historia humana. Asi, la concentracidn cristolégica de toda la realidad
que propone el Vaticano II se hace razén y fundamento de la mayor autonomia de
todas las cosas, y llamamiento a cultivar con decision y creatividad su crecimiento
hasta el dfa que Dios sea todo en todas las cosas.

V. CONCLUSION

A cuarenta aios de su promulgacién Lumen Gentiton sigue siendo
una tarea pendiente, La riqueza de su contenido no ha sido totalmente comprendida,
asimilada ni, mucho menos, llevada a la vida™. Y esto queda particularmente claro
respecto de la cristologia que subyace en ella; que, si bien ha encontrado un amplio
despliegue en la reflexion cristolégica en el tiempo del postconcilio, no ha penetrado
auin decisivamente la vida de las comunidades creyentes.

8 Entiendo por “cristologfa ascendente” aquella que parte del conocimiento del Jests histérice, tal como es
posible derivar desde los Evangelios, y remonta desde la humanidad de Jesds & Ia comprensign de su divinidad.
¥ Cfr. L.G. 15— 16.

AGS1L 122,426,441, 1 AG. 4, PO 22, 4,

* Redemptoris Hominis 6; 113 12; Dominion et Vivificaniem 53.

" La Relatio finalis de 1a segunda Asamblea General Extraordinaria del Sinodo de Obispos del ano 1985, afirmé
que una mis profunda recepeion del Concilio exige cuatro pasos sucesivos: conocer el Concilio més amplia y
profundamente, asimilarlo interiormente, afirmarlo con amor y llevarlo a la vida (cfr. n® 3).
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La Carta Magna de la eclesiologia contempordnea propone desde su
primer mimero una decisiva referencia al misterio de Cristo, como respuesta a la
pregunta acerca de su naturaleza y misién. Y deriva de este misterio la comprension
de la radical relatividad de su ser y el lugar insustituible que le corresponde en la
historia de la salvacién de la humanidad.

De esta comprensién central derivan importantes consecuencias para
la accidn evangelizadora de la Iglesia, indicadas en la misma Constitucién, como por
ejemplo, la comprension cristocéntrica de la historia, la presencia de Cristo mas alla
de las fronteras de la Iglesia visible, la base cristica del didlogo ecuménico e
interreligioso, etc. Pero, seglin me parece, estas consecuencias no han sido atin
verificadas en la vida misma de las comunidades cristianas.

El proceso de recepcion eclesial de Lumen Gentiuni, aun en pleno
desarrollo, deberd consistir entonces en una mayor apropiacion del recurso cristologico
de la Constitucion, mediada por la abundante y rica reflexién cristolégica habida en
el tiempo de post concilio que llevamos, pero sobre manera expresada con mas
conviccion, por cada creyente y comunidad eclesial, en la decision del seguimiento y
discipulado de Cristo, comprendido como Sefior de la historia, y con la diversidad y
creatividad que este discipulado exige desde su realizacion biblica y tal como ha sido
verificado por muchos a lo largo de Ia milenaria historia de 1a Iglesia.

Sélo asi serd mis crefble la Iglesia, y mds impactante y esperanzador
su servicio a la humamdad en los comienzos de este tercer milenio.
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EL LAICO EN LA CONSTITUCION LUMEN
GENTIUM Y EN SU RECEPCION

Luzio Uriarte G.

La década de los cincuenta es testigo de amplios debates sobre el
tema del laicado y del esfuerzo por tratar de llegar a formular una teologia del laicado.
Es un momento en el que hay una amplia produccion bibliogrifica y reflexiones
novedosas. El texto conciliar recoge esta inquietud y estas reflexiones de tal manera
que instalan el tema del laicado dentro de la constitucién Lumen Gentium (en adelante
L.G), dedicdndole todo un capitulo. La reflexion conciliar supone un salto cualitativo
en la concepcidn de una eclesiologia de comunidn. Sin embargo el tema del laicado
no se aprovecha del todo de este nuevo marco y queda flotando en el aire la dicotomfa
interna que introduce el mismo intento de definir al laico; dicotomia que tiene
importancia para comprender la forma de participar y comprometerse en la Iglesia y
en ¢l mundo.

Después del concilio, el tema del laicado casi desaparece de la
reflexidn teologica y se vuelve a retomar con fuerza en el contexto del sinodo de
1987 que dard lugar a la exhortacion apostdlica Chiristifideles Laici. A partir de la
década de los noventa vuelve a desaparecer el tema de la reflexién teoldgica.

Planteamos en este trabajo una breve perspectiva histérica de la
reflexion realizada en torno a la tematica del laico, cdmo ésta se recoge en el texto
conciliar y la cuestion que queda pendiente de la recepcién del concilio, que finalmente
dard la clave de interpretacion. Hoy por hoy sigue siendo un tema abierto que necesita
ulteriores clarificaciones.

L. EL LAICO EN LA TEOLOGIA PRECONCILIAR.

El Concilio Vaticano II supone un hito importante en la historia
contemporinea de la Iglesia. Con frecuencia distinguimos el tiempo antes y después
de este Concilio enclavado en el corazén del siglo XX. 51 bien es cierto que marca ¢l
inicio de una nueva etapa, también debemos afirmar que ¢l mismo Concilio no se
puede comprender sin 1os procesos intra y extra eclesiales que se dan en la época

o
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anterior y que nos permiten visualizar el fruto del Concilio como punto de llegada de
un largo proceso de maduracién. El renacimiento europeo marca el inicio de una
serie de cambios sociales que acabarin desembocando en la configuracién de una
nueva sociedad cuyos rasgos caracteristicos van emergiendo a lo largo del 5. XIX v
adquiriendo pleno desarrollo en el sigle XX. El Concilio Vaticano I expresa un clare
distanciamiento frente a la evolucidn de la sociedad occidental, dando una seiial
inequivoca de rechazo y de deseo de mantenerse al margen de dicha eveolucién; sin
embargo esa situacidn no se podia mantener durante mucho tiempo. La Iglesia,
precisamente, por su misma identidad relacional no podia permanecer insensible
ante los cambios que se iban produciendo en su entorno socio-cultural. La sociedad
adquiere mayoria de edad y no va a aceptar facilmente las tutorias externas; la
emancipacion y el proceso secularizador no tienen vuelta atrds.

El Concilio Vaticano I no es el punto final de la Iglesia. Para finales del
siglo XIX y principios del siguiente siglo ya se pueden apreciar una serie de inquietudes
y busquedas que van a ser fermento de futuros cambios dentro de la Iglesia. Se produce
un fomento en los estudios biblicos y un reencuentro con la patristica. Al mismo tiempo
crece la valoracion de la historia y la perspectiva de la evolucion de la misma Iglesia. El
creciente desarrollo de las nacientes ciencias sociales son un estimulo para un mayor y
mejor conocimiento del mundo y del ser humano al mismo tiempeo que posibilitan una
mayor valoracién de la realidad que es el mundo. Es evidente la constatacion que la
Iglesia va perdiendo llegada e influencia en las mayorias sociales que se dan en la nueva
configuracién de la sociedad; se hace evidente que el mundo occidental ya no se identifica
con la fe cristiana; esto hace comprender, cada vez con mayor claridad, que el primer
mundo es un lugar de misién, lo cual permite desarrollar la dimensidn misionera de toda
Ia Iglesia generando una nueva experiencia apostdlica. En todo este contexto no es menor
la influencia que va teniendo el movimiento litirgico y el incipiente didlogo ecuménico.

Va surgiendo un nuevo marco eclesial que posibilita € incluso reclama
la participacién del laico. La mayor participacién y compromiso de los laicos pondra
de manifiesto la débil reflexidn que existe en la tradicidn de la Iglesia sobre la identidad
del laico' y, en consecuencia, abrird a su vez la necesidad de reflexionar mds

' Una mirada simética pero muy significativa de cémao hu evolucionado ef tema del laicado a lo largo de la
historia de la Iglesia se puede consultar en LABOA, I. M., “Los laicos en Ta Iglesia™, Madrid, BAC 2003.
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profundamente sobre la identidad del laico y sobre su rol en la Iglesia y en el mundo.
Es precisamente la participacién de los laicos en el apostolado la ocasién donde se
manifiesta con progresiva profundidad y tensién las contradicciones que existen.
Las formulaciones del Concilio Vaticano II no estdn al margen de estas tensiones que
se van produciendo en las décadas justo anteriores a su celebracion. Siguiendo los
trabajos de Grootaers® podemos distinguir como tres grandes etapas en la evolucién
de esta progresiva participacion del laicado en la accidn apostélica de 1a Iglesia y los
sucesivos nudos que ha ido planteando:

a)

b)

c)

A la primera etapa la llama etapa de las obras y su desarrollo descansa en la
estructura parroquial. Histéricamente nace a finales del siglo XIX y se
extiende mds alld de la Primera Guerra Mundial. Se trata de un esfuerzo de
mantenimiento de la sociedad de cristiandad en base a diferentes iniciativas
institucionales que tienen su dmbito en la parroquia. En esta etapa de la
evolucidn apostélica, el clero tiene un papel claramente dirigente
desarrollando su labor con un talante marcado por el paternalismo lo cual
genera pasividad y surnision del laico.

La etapa de la “Accién Catélica” estd caracterizada por un trabajo en los
diversos ambientes, mds alld de la estructura parroquial. Se empieza a
considerar a los laicos como sujetos evangelizadores de los mismos laicos.
Esto supone unas nuevas relaciones entre el clero y el laico caracterizadas
por la colaboracién. Se comprende la actividad del laico como de colaboracidn
en el apostolado de la jerarquia. Al final de la Segunda Guerra Mundial se
produce el momento mas dlgido de esta etapa, su mayor y mis exitoso
desarrollo; sin embargo esta bonanza durard poco puesto que a partir de la
década de los cincuenta entra en una profunda crisis. En el fondo se aspira a
un régimen de cristiandad pero renovado en las formas.

La etapa posterior a la Segunda Guerra Mundial es también marco para el
nacimiento de nuevos fermentos con los llamados movimientos misioneros.

* Cfr. GROOTAERS, 1., “El laico en el seno de una Iglesia comunidn. Balance del pasado concilio Vaticano II.
Teologia del laicado o eclesiologia integral”, en “Pro mundi vita” 106(1986) / 3. En este articulo el autor se
declara deudor del trabajo del Cardenal Feltin.
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Se caracteriza por una aceptacion de la realidad social como realidad
secularizada, Desde esta conciencia se trata de impregnar la sociedad
cristianamente pero desde dentro. Se trata de movimientos de tipo profético,
en ocasiones con aspiraciones de cambios revolucionarios dentro de Ia
sociedad. Este nuevo tipo de presencia se hace al margen de las estructuras
historicas de la Iglesia. Ofrece un nuevo contexto para la comprensidn de la
relacidn entre laico y clero.

Es evidente que todo este proceso generd una reflexion muy rica
dando pie a que numerosos tedlogos se preocupasen por el tema y se intentara la
formulacion de una teologia del laicado. Entre otros podemos mencionar a E.
Mersh, D. Chenu, Y. Congar, K. Rahner, G. Philips, J. Leclercq, H. U. von
Balthasar, E. Schillebeeckx. Vamos a resumir sintéticamente el esfuerzo que hacen
estos grandes pensadores para intentar la formulacion de una teologia del laicado.
Esta reflexidn repercutird ampliamente en las reflexiones que al respecto se hagan
en la sala conciliar.

El interés por formular una definicidn teoldgica positiva de laico
empieza después de la Segunda Guerra Mundial. Una primera cuestién en la que
estan todos los autores de acuerdo es en afirmar Ia plena pertenencia del laico a
la Iglesia y la comiin dignidad compartida por todos los miembros. Segiin cuenta
el mismo Grootaers®, G, Philips fue el primero en intentarlo tratando de recoger
una definicién positiva de laico. Dentro de este esfuerzo una mencidn especial
merece Congar. Desde 1946 escribe diversos articulos y estudios sobre el tema
que al final recogerd en su famoso libro “Jalones para una teologia del laicado™.
En el esfuerzo por hacer una reflexidn seria sobre el laicado, el autor toca todas
las temdticas que estdn a la base de una teologia del laicado. Asi va desarrollando
la relacién Iglesia Reino, Iglesia mundo, la exigencia de un fundamento
cristologico y la necesidad de una eclesiologia total; el laico participa plenamente

¥ Este dato lo menciona GOLDIE, R.. “Laicos, laicado, laicidad. Un sondeo bibliogrifico a lo largo de tres
decenios” en “Laicos hoy™ 26{1979)116.

* CONGAR, Y., “Sacerdoce et Lsicat dans I'Eglise”, en “La Vie Intellectuelle™ 14(1946) 6-39; Id. “Pour une
théologie du lnicat”, en "Eludes” 236{1948) 42-54; 194-215; Id.. “Qu’est-ce qu'on laic?” en Suppl. De la Vie
Spirituelle™ 15(1950) 363-392
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de la vida eclesial en una comprensién de la Iglesia como totalidad cuando se
subraya adecuadamente el elemento comunitario®.

En general, los te6logos antes mencionados que reflexionan sobre
el laico tratan de explicitar lo comiin a todos los creyentes; negativamente 1o
caracterizan como el miembro de la Iglesia que no tiene oficio. Con el objetivo
de desarrollar el contenido positivo de ‘laico’ se trabaja en dos grandes lineas. La
primera busca ese contenido derivandolo del término ‘laos’; asi laico es el
miembro de pleno derecho del pueblo de Dios y su contraposicién no es con el
clérigo sino con los paganos; pero esta linea argumentativa es duramente criticada
por Potterie que demuestra con amplitud de ejemplos que, desde el punto de
vista etimoldgico y de uso, el término ‘laico’ conlleva categorizacién;
efectivamente, el sufijo ‘ikos’ da al adjetivo un significado especializado, que
designa una categoria opuesta a otra en el interior del pueblo, de tal manera que
por ‘laikos’ se entiende el miembro de la clase popular perteneciente al pueblo
pero sin lider®,

La segunda linea de desarrollo del contenido positivo del término
en cuestién busca relacionarlo con secularidad; en esta perspectiva coinciden
muchos autores que, sin embargo se diferencian a la hora de cémo se establece
esa relacion. En este sentido, Schillebeeckx trata de hacer una definicidn teoldgica

¥ Esta perspectiva de Congar ha recibido fuertes erfticas, entre otros de Daniélou, Rahner, Guilmot, ete. Guilmat
en su libro “Fin d’une Eglise crericale™ (Paris 1969, 248) recoge la siguiente critica; “(...) podriamos decir que la
intuicion de base del padre Congar es al mismo tiempo su fuerza y su debilidad. Su fuerza porque gracias al
clemento comunitario valorizado vigorosamente, introduce en la eclesiologfa un principio de comprensidn y de
plenitud; su debilidad porque, en definitiva, el elemento jerdrquico y estructural estd todavia demasiado arraiga-
do como un elemento que constituye fundamentalmente la Iglesia”. Daniélou, por su parte, le critica una insufi-
ciente valeracidn de una tealogia de la creacién (vide DANIELOU, 1., “Compte rendu des Jalons™ en “Dieu
Yivant” 25(1953)151). Otros autores le han criticado el no superar el dualismo entre clérigo y laico utilizando al
final una mentalidad categorizante y de oposicidn, Congar mismo ha ido evolucionande en su pensamiento y se
ha retractado de algunas afirmaciones y particularmente de este planteamiento, orientindose hacia una Iglesia
comunitaria, articulada en ministerios y carismas (vide CONGAR, Y., "Ministerios y comunién eclesial” Madrid
1973, pgs 20-21; Id., “Un intento de sintesis” en “Concilium” 168 (1981) 267

® Cfr. POTTERIE, L, de Ia, *L"origine cte le sens primitif du mot ‘laic’”, en POTTIERE, I, de la — LYONNET,
S..“La vie selon I'Esprit. Condition du chrétien. Avant-propos de Y. M.-J. Congar, O. P.", Paris, Cerf 1965, 13-
29,
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de secularidad de tal manera que la mision especifica de la Iglesia Hleva consigo
una relacién definida con el mundo secular. Esto permite confeccionar una
definicidn eclesioldgica de laico’. Los trabajos de Congar y de Rahner también
hacen de la secularidad un elemento definitorio del ser laico®.

Este es el estado de la cuestién cuando comienza a sesionar el
nuevo concilio. La Iglesia tiene la experiencia del alejamiento del mundo y de
muchos grupos sociales a los cuales ya no tiene llegada; inicialmente se ha pensado
en el laicado como forma nueva de llegar a ese mundo, pero este paso ha planteado
de inmediato, con las correspondientes tensiones, el tema de la identidad del
laico.

II. EL TEXTO CONCILIAR

Muchos son los textos conciliares en los que aparece la palabra
laico®. En estas lineas ponemos nuestro centro de interés en el tratamiento que
hace la constitucion LG. Un estudio en profundidad de todos los lugares de los
documentos del Concilio Vaticano II en los que aparece el término laico y su
significado es una tarea que excede con mucho la pretensién de este articulo;
pero logicamente las conclusiones que obtengamos para el estudio de la LG
deberin estar en armonia con el uso y significado que tiene en el conjunto de los
documentos conciliares. Por otra parte la LG, junto con la GS son lugares centrales
para el estudio del término laico pues es donde se dilucida el ser y la misién de la
Iglesia.

El primer lugar donde encontramos un tratamiento amplio del laicado
csenel capitulo IV de la LG. Segin estd articulada esta constitucién, el mencionado
capitulo se encuentra en la parte donde se desarrolla la estructura eclesial, después de

T SCHILLEBEECKX, E., “La missione della Chiesa™, Roma 1971; mencionado en GOLDIE, R., . ¢, L17.

¥ Asi por gjemplo Congar expresa que “el laico es el cristiano cuya contribucién a |a obra de la salvacion v al
adelunto del reino de Dios. por lo tanto a 1a dobie tarea de la Iglesia, se realiza en y mediante su compromise en
fas estructuras del mundo y en la obra temporal” (“Esquisse d'une théologic de 1" Action Catholique” en “Les
Cahiers du clergd rural™ (1958)).

* AA, GE, OT, LG, GS, OE. 8C, DH, AG, IM, CHD, PQ, NAE, DV, PC.
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haber hablado del misterio de la Iglesia y de su realizacién histérica como pueblo de
Dios™. Dentro del tratamiento de la estructura eclesial, primero habla de la constitucién
jerdrquica de la Iglesia para después centrarse en el tema del laicado. Tras una
introduccion en el n. 30, pasa a describir lo que es el laico en el siguiente niimero. En
el nimero 32 subraya la dignidad del laico como miembro del pueblo de Dios y en el
33 describe su apostolado y su participacién a la misién de la Iglesia. Del 34 al 36
muestra la participacién del laico en el triple ‘munus’ de Cristo acabando el capitulo
con el n 37 en el que se habla de la relacion de los laicos con la jerarquia.

Curiosamente la constitucién que trata precisamente de la presencia
de la Iglesia en el mundo actual sélo habla directamente de los laicos en dos nimeros*!
citdndose el término laico (o seglar) en ocho ocasiones. Este dato no deja de ser
sorprendente teniendo en cuenta la orientacién general del LG y de la Apostolicam
Actuositatem que insisten en relacionar lo propio del laico con la presencia en el
mundo. El n. 43 estd en el capitulo donde se describe la funcién de la [glesia en el
mundo y habla concretamente de la labor de los cristianos en el mundo. El n 62 trata
de la presencia de los cristianos en el mundo de la cultura, en el contexto del didlogo
fe-cultura y de la necesidad de la formacion cristiana.

El decreto sobre el apostolado seglar habla también ampliamente
del laico. Partiendo de la vocacion del laico al apostolado, especifica los objetivos,
los campos y las diversas formas que tiene ese apostolado. Posteriormente trata las
relaciones de los laicos con la jerarquia y dedica el capitulo final a la formacién para
apostolado.

Para la interpretacion del conjunto de los textos conciliares en su
aporte sobre el laicado hay un tema clave del cual dependen todos los demds. Este
punto nodal se puede expresar en la pregunta de si el concilio ha intentado y ha
conseguido una definicién de laico o no. A mi juicio, aquf se juega la interpretacién
del resto de las aportaciones conciliares sobre el tema del laicado. Y esto porque si se

10 Cfr, MOELLER, CH., “Fermentacion de las ideas en la elaboracion de la Constitucién” en BARAUNA, G.,
“La Iglesia del Vaticano I1. Estudios en torno a la Constitucién conciliar sobre la Iglesia”, Barcelona, Juan Flors
1075, 201,

U Eneld3 yenel 62,
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liega a la conclusion de que en el texto conciliar hay una definicién de laico, estaremos
en condiciones de hablar de lo que es especifico del mismo, es decir de aquello que
lo convierte en una especie diferente de cristiano. En este caso, e interpretando en
esta clave los textos conciliares tendriamos que preguntarnos si la formulacién con-
ciliar sobre el tema del laicado recoge suficientemente y coherentemente la comiin
dignidad puesta de relieve por el marco eclesioldgico de los dos primeros capitulos.
En caso que se llegase a la segunda conclusidn, es decir que el texto conciliar no ha
intentado, o por lo menos no ha podido dar una definicién de laico, tendriamos que
preguntarnos qué sentido tiene hablar todavia de laico.

De entre todo este grupo de textos hay dos que son centrales para la
interpretacién del conjunto: LG 31 y GS 43. Estos dos niimeros son la clave
interpretativa de todo el capitulo IV de la LG y de los textos que de ella dependen®.
Respecto a la GS ya hemos apuntado la peculiaridad sorprendente en el tratamiento
del tema; es precisamente en el n 43 donde se introduce el término por primera vez y
de una manera significativa, tanto por el nimero de veces que se cita como por el
lugar que ocupa®.

Planteado el tema en estos términos nos serd de mucha utilidad mirar
los autores que han tratado esta temdtica a partir de los textos conciliares. Nos
centraremos primero en los autores que defienden la posibilidad de la definicién
especifica de laico. Entre ellos es especialmente significativo Schillebeeckx en su
conocido trabajo “Definicién de laico cristiano™ que se ha convertido en punto de
referencia obligado para todos los autores que posteriormente han ido tratando con
profundidad esta temdtica del laicado y especificamente 1a pregunta por su definicién.

El autor descubre en el texto conciliar una definicién descriptiva o
tipolégica, pero ve en ello la posibilidad de profundizar teolégicamente en el camino

12 Por ejemplo AA y PO entre otros. Cfr. MAGNANI, G., “Lu llamada teologfa del laicado, jliene un estatuto
teoldgico?, en LATOURELLE, R., “Vaticano II: balance y perspectivas, Veinticince afios después {1962-1987)",
Salamanca, Sigueme 1989, pg. 396

13 En el mimero 62 sélo se cita de una manera tangencial.

 Vide SCHILLEBEECKX, E., “Definicién de laico cristiano” en BARAUNA, G., “La Iglesia del Vaticano 11,
Estudios en toro a la Constitucién conciliar sobre la Iglesia”, Barcelona, Juan Flors 1967, pgs 977-997.
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abierto por el concilio y llegar a “elaborar una definicién teoldgica auténtica™, Tras
una andlisis de la evolucién que tiene el texto conciliar desde el primer esquema
hasta la redaccién final, Schillebeeckx llega a la conclusién de que hay un eje
vertebrador que se mantiene constante. La idea central es la plena pertenencia del
laico a la Iglesia, siendo su especificidad la relacién cristiana con lo secular; en esta
perspectiva, el esfuerzo de las comisiones conciliares se orientd en la linea de depurar
y de formular equilibradamente esta relacién del laico con el mundo*®. En la definicién
que el texto conciliar hace de laico, el autor distingue tres elementos'?: El primer
elemento es el que subraya lo que el laico comparte en comun con todos 1o miembros
de laIglesia, es decir la pertenencia activa a la Iglesia. En este sentido se vincula més
claramente el concepto ‘laico’ al concepto de ‘fiel cristiano’. En segundo lugar aparece
el elemento que especifica su puesto en la Iglesia al contrastarse con el del clero. As{
laico es el fiel que no desempefia una funcién oficial. A continuacién de esta
especificacién negativa aparece la especificacion positiva de laico como relacién
cristiana con el mundo. Esta relacién consiste en trabajar en el orden temporal tratando
de buscar el reino de Dios. Schillebeeckx reconoce que el texto conciliar, si bien
sintetiza el trabajo de los telogos en los afios anteriores al concilio, pide ulteriores
desarrollos. Asf por ejemplo hay que iluminar la relacién que existe entre los tres
elementos de la definicién®. No se trata por tanto de un punto final sino més bien de
un momento de sintesis todavia inestable® .

Apoyado en esta perspectiva, el te6logo holandés ve la posibilidad
de formular una definicién teoldgica de laico profundizando en la relacidn cristiana
que tiene con el mundo. En este sentido hace una doble aportacién. Por una parte
aboga por una definicidén teoldgica de secularidad; es decir, el mundo no es algo
extrafio al cristianismo y a la Iglesia sino que es un elemento constitutivo de su
misién® . En segundo lugar muestra cémo la relacién con lo secular especifica al ser
laico también en su ser eclesial; en este sentido afirma que “todavia no se reconoce

15 Ihidem, pg. 990.

¥ Cfr, Ibidem, pg. 988

17 Cfr. Ibidem, pgs. 987-988
13 Cfr. Ibidem, pg. 994.

¥ Cfr. Ibidem, pg. 997.

20 Cfr, Ibidem, pg. 989.
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suficientemente que, precisamente en cuanto miembro no-clerical del Pueblo de Dios,
el laico encarna una relacién constructiva con el mundo secular, la cual también
penetra en la participacion de la misién primordial de la Iglesia. En consecuencia, la
contribucidn distintiva del laico a la evangelizacion es obstaculizada, cuando de hecho
es una contribucién activa, asume a veces formas ‘clericales’ que impiden su cardcter
tipicamente laico™'.

Otros autores también caminan por esta senda argumentativa.
Especialmente afin aparece Grootaers que habla de un ‘elemento genérico positivo’,
‘elemento genérico negativo’ y ‘un elemento positivo ad extra’. Desarrolla més en el
elemento especificador ‘ad extra’ la participacién activa del laico en el seno de la
Iglesia en relacién con la jerarquia®.

Klostermann ensaya la definicién de laico en base al texto conciliar
distinguiendo entre ‘genus proximum’ y una diferencia especifica. El ‘género préximo’
habla de lo comtin de todos los miembros de la Iglesia, mientras que la diferencia que
especifica al laico serfa precisamente su cardcter secular® . Alineados en esta posicién
podemos encontrar otros autores como N. Weis, R. Bldzquez” , etc.

Otros autores en cambio no ven la posibilidad de predicar del término
laico algo que sea especifico suyo y por tanto distintivo del resto de los creyentes
cristianos. Identifican en consecuencia laico y cristiano y en este sentido interpretan
los textos conciliares. Entre los diversos aportes y reflexiones me parece especialmente
sugerente la de Magnani®. Este te6logo, haciendo una exégesis de los textos
conciliares se esfuerza por interpretarjos desde sf mismos y se pregunia primero si
las comisiones preparatorias tuvieron intencién de formular una definicién de laico.

2 Ibidem, pg. 996-997

2 Cfr, GROOTAERS, 1., “El laico...", I, c., 16. También puede consultarse de] mismo autor: “quatre ans aprés,
Un texte qui est loin déja» en CONGAR, Y., “L'apostolat del laics. Decret ‘Apostolicam actuositatem'™, Paris
1970, pgs. 215-237

3 Cfr. KLOSTERMANN, F,, “The Laity” en VORGRIMLER, H., “Commentary on the Documents of Vatican
11", London, New York 1966, 267-290,

 Cfr. BLAZQUEZ, R., “La identidad del laico”, en “Teologfa y Catequesis” 22(1987) 199-215,

B MAGNANI, G., “La llamada teologfa del laicado...”, 1. c..
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En un segundo paso estudia la cuestion de si, independientemente de la intencién de
los padres conciliares, el texto abre la posibilidad de hablar de algo especifico y
distintivo de laico que pueda ser la base de una definicidn teoldgica.

Respecto a la primera cuestién el autor se posiciona en sentido
contrario a como lo hace Schillebeeckx. Ciertamente el cardenal Wright hablé en la
presentacién hecha en aula de una ‘descripcién tipoldgica’ del laico pero piensa que
“el tenor general de la ‘Relatio’ parece més bien excluir la conexién de los términos
‘definitio’ (y no sélo ontolégica) y ‘descriptio’ de la LG 317, Por otra parte, y
atendiendo al significado que tiene el tipo de definicidn descriptiva, Magnani piensa
que al final se desemboca en la busqueda de los rasgos exclusivos que en su opinién
no responde a la intencién de la subcomisién.

Respecto a la segunda cuestién el autor analiza detenidamente todos
los pasajes que pueden dar lugar a pensar en unos rasgos especificamente
diferenciadores del laico. En el n. 30 de l2 LG se habla de ‘status’ en referencia a los
laicos. Magnani argumenta que el término no hay que tomarlo en sentido estricto
(sentido de oposicién), sino mds bien como una férmula literaria que sustituye a
‘conditio et missio’ en orden a evitar repeticiones. La siguiente dificultad aparece en
las primeras lineas del n. 31 de la misma constitucién. Puede dar la sensacion que el
texto distingue a los laicos del orden sagrado y del estado religioso del fiel cristiano
dando pie a diferentes categorfas de cristianos. Sin embargo a continuacién vuelve a
utilizar la expresion ‘fiel cristiano’ indicando lo comiin a todos. “Por tanto para salvar
la 16gica, se debe decir que lo positivo del Jaico en el orden real coincide con el puro
y simple contenido de la ‘ratio’ de ‘christifidelis’ (...). Por eso, del laico no puede
predicarse sino la pura y simple identidad con el ‘christifidelis’# . La segunda parte
del primer pdrrafo del n. 31 resulta también problemdtico. Se dice que los laicos

% Cfr, Ibidem, pe. 398. A la misma conclusién llega Heimerl desde el andlisis del texto: “Esta formulacién
(refiriéndose a LG 31a) permite reconocer que e} Concilio no intent6 dar una definicién (de laico) sino una
delimitacidn de conceptos para un dmbito restringido y hasta quizd todavia menos: una norma de lenguaje seme-
jante, por ejemplo, a las definiciones legales del Cddigo de Derecho Candnico, que luego no son mantenidas de
un modo consecuente”, En HEIMERL, H., “Diversos conceptos de laico en la constitucidn sobre la Iglesia del
Vaticano II” en Concilium 9(1965), pz. 454,

2 MAGNANI, G., I. c., pgs. 399-400.
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participan ‘a su modo’ en el triple ‘munus’ de Cristo, ejerciendo la misién de todo el
pueblo cristiano ‘en la parte que les corresponde’. Estas dos expresiones parecen
limitar el contenido del ‘christifidelis’ al aplicarlo al laico. De hecho asi se ha
interpretado. Sin embargo Magnani piensa que el texto es susceptible de otra
interpretacién entendiendo ‘a su modo’ y ‘en la parte que les corresponde’ en un
sentido intensivo: “‘pro parte sua’ entonces indica que sélo el laico cumple en plenitud
la mision de la Iglesia hacia el mundo, en cuanto que solamente €l estd totalmente
inmerso en el mundo por destinacién divina; por otro lado ‘suo modo’ podria referirse
a la tarea real en el sentido de ‘asumir para llevar a cumplimiento toda la creacién’,
lo que s6lo el laico puede hacer por destinacién plena, sin limites” . Es en la segunda
parte del n. 31 donde mds se han apoyado los te6logos que buscan la definicién
teoldgica de laico, vinculando la secularidad al laico como realidad especifica suya.
Magnani hace notar al respecto, que nunca aparece el término ‘especifico’. Apunta
por otra parte que los términos ‘propio’ y ‘peculiar’ tampoco tienen la significacion
de ‘especitfico’ con lo que ello lleva de categorizante; esto es mds evidente si excluye
del texto conciliar la intencién de formular una definicién. Este autor, siguiendo el
hilo de la interpretacién que le ha dado a la primera parte del n 31 piensa que este
segundo pérrafo “completa con coherencia l6gica la primera parte, aclarando mejor
la indicacién intensificadora y no opositora de lo positivo concreto y real que quiere
indicar con el término ‘laicus’, quedando en la ‘ratio’ del ‘christifidelis*® . Por dltimo,
el hecho que los miembros del orden sagrado puedan ocuparse también de los asuntos
seculares evita el interpretar la indole secular como algo especifico del laico. Esta
interpretacién se confirma con el n 43 de la GS, el cual evita todo intento de
especificidad que defina al laico. Magnani, en el contexto de este nimero ve una
confirmacion a su tesis de que el laicado es lugar teoldgico en el que se realiza
plenamente la laicidad de toda la Iglesia®.

Esta postura abre el camino de superar la dicotomia clérigo-laico. Asi por ejemplo
Bruno Forte, en su interpretacién de los textos conciliares piensa que una lectura leal
de la eclesiologia de comunidn lleva a una superacién del término laico® . El binomio

2 Ihidem, pg. 400.
2 Ibidem, pe. 401,
3 Ibidem, pg. 403.
3 FORTE, B., “Laicado™ en PACOMIO, L., “Diccionario teoldgico interdisciplinar™, Salamanca, Sfgueme
1982, pgs. 252-269.
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clérigo-laico no recoge adecuadamente ni la unidad basica ni la pluralidad de carismas
y ministerios dentro de la comunién eclesial. En este sentido es necesario desarrollar
la eclesiologfa del concilio puesto que el “Vaticano II piensa atn la Iglesia segtin el
dualismo jerarquia-laicado. Este binomio, precisamente a la luz de la eclesiologia
total, aparece inadecuado; por otra parte, distingue excesivamente, porque no evidencia
suficientemente la unidad bautismal y eucaristica que vincula a laicos y ministros
ordenados; por otra, distingue demasiado poco, porque en el dmbito de esta unidad
se pronuncia clara y distintamente sélo sobre el ministerio ordenado, pensando
negativamente los otros (laicos = no clérigos) y dejando del todo en la sombra la
maravillosa variedad de dones, difundidos por el {inico Espiritu. Por esto, y en fidelidad
ala ‘revolucién copernicana’, iniciada por el concilio, s necesario superar el binomio
jerarquia-laicado y el mismo concepto de laicado. (...). Hay que sustituir el binomio
jerarquia-laicado por el binomio comunidad-carismas y ministerios que, mientras
subraya la unidad bautismal, eucaristica y pneumatoldgica de todo el pueblo de Dios,

»32

evidencia la variedad carismdtica y ministerial en el interior de ese mismo pueblo™*.

La secularidad es otra perspectiva que se suele utilizar para defender
la misma idea. Si como ya hemos desarrollado anteriormente 1a relacién con la
secularidad es para algunos una especificidad en base a la cual se puede formular una
definicidn teoldgica, otros autores ven en la secularidad una dimensién de toda la
Iglesia®.

Independientemente de la posibilidad de llegar a una definicién
teolGgica de ‘laico’ en base a los textos conciliares, nos encontramos con otra dificultad
afiadida a la hora de comprender el término ‘laico’: tiene diferentes acepciones en el
texto conciliar. Este dato ya fue identificado por el propio cardenal Philips comentando
el inicio del nimero 31 de la LG cuando dice: “Con el nombre de laicos se designa
aqui...”. Es decir en otros lugares se puede entender otra cosa; al respecto pone el
ejemplo del n. 43 de la misma constitucién®. Posteriormente Heimer! llegard a

3 FORTE, B., “Laicado y laicidad, Ensayos eclesiolégicos”, Salamanca, Sfgueme 1988, pgs 90-91; la misma
idea la desarrolla en “La Chiesa icona della Trinitd”, Brescia 1984, cap. II.

3 Cfr. DIANICH, 8., “Iglesia en comunién. Hacia una eclesiologfa dindmica”, Salamanca, Sigueme 1988, 253-
353,

3 PHILIPS, G., “La Iglesia y su misterio en el Concilio Vaticano L. Historia, texto y comentario de la constitu-
cién ‘LG’, Tomo IL", Barcelona, Herder 1969, pg 23.
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identificar cuatro conceptos diferentes del término ‘laico’ en el uso que hace de €l la
constitucién sobre la Iglesia, si bien subraya que todos estos conceptos tienen en
comin un elemento genérico: ‘El estado original’ del cristiano, plenitud de la dignidad
y de la misién cristiana que es el estado comtin 2 todos los miembros del pueblo de
Dios®.

Sinteticemos brevemente lo que aporta este punto de estudio del texto
conciliar. Es evidente que el concilio no ha querido dar una definicidn de laico en sentido
estricto. Una cuestién que se disputa es la razon por la cual no se ha formulado esta
definicién, es decir, si fue porque no se lo propuso o bien porque el tema no estaba
maduro. En cualquier caso es claro que los textos defienden suficientemente la comuin
dignidad de todos los creyentes. Otra cuestién que se discute es la posibilidad de hacer
una definicién de laico en base a la orientacién del texto conciliar, especificando el ser
laico en base a la vinculacién con la secularidad (entendida €sta teolégicamente). Esto
darfa pie al desarrollo propiamente de una ‘teologfa del laicado’. Ya hemos visto que el
intento, aunque cuenta con buenos argumentos, es criticable tanto desde el punto de vista
de la intenci6n de los Padres conciliares como desde el andlisis del texto. Por otra parte, la
consecucién de una ‘teclogia del laicado’ es también criticable en el sentido que puede
inducir a introducir un dualismo dentro de la Iglesia dificilmente compatible con el
planteamiento de una eclesiologfa total. Finalmente, si se acepta la secularidad como
dimensi6n de toda la Iglesia, quedarfa como cuestién a clarificar si sigue teniendo sentido
el mantenimiento del término ‘laico’, por lo menos como objeto de desarrollo teolégico.

IIL. LA DOBLE ECLESIOLOGIA DEL TEXTO CONCILIAR
Y SUS CONSECUENCIAS.

La reflexion hecha hasta el momento puede generar una cierta
perplejidad. El debate se ilumina mejor cuando se analiza en el contexto de la doble
eclesiologia presente en el texto de la LG.

Los dos primeros capitulos de la LG recogen y expresan el
planteamiento de una eclesiologfa total, ampha y profundamente fundada en los titulos

3 Cfr, HEIMERL, H., . ¢., pes 432433, Al respecto es interesante también las aportaciones que hace Rahner en
su articulo: *Anotactones al articulo de Hans Heimer!" en Concilium 9(1965) 461-462.

il =



Et Leiice en du Constitucidn Lisnen Gentin v et st Recepeicn

matriciales de la Iglesia como misterio, pueblo de Dios, sacramento universal de
salvacidn y Cuerpo de Cristo. Sin embargo da ia sensacién que a la hora de hacer la
reflexion sobre el laicado no se sacan todas las consecuencias de esa eclesiologia
total. Esta insuficiencia la podemos percibir basicamente en dos datos que me parecen
aqui centrales a tener en cuenta. Por una parte estd la estructura de la misma
constitucion en lo referente al tratamiento del tema del laico y por otra parte la
formulacidn que aparece en el n 31 de la LG, Ciertamente encontraremos en esta
linea otras formulaciones y expresiones que nos llaman la atencidn, pero como ya
hemos comentado anteriormente el n 31 es el que da la clave interpretativa de los
demds puntos que tratan el tema.

La estructura con la que se redacta finalmente la constitucién estd
pensada para ir de lo comun a lo particular dentro de la Iglesia. Asf establece lo
comdn en los dos primeros capitulos y luego habla de la jerarquia; trata primero la
comin vocacién ala santidad y después lo que es propio de los religiosos. Sorprende
dentro de esta 1dgica la dedicacion de un apartado a los laicos en el capitulo IV,
después del capitulo dedicado a la jerarquia; rompe con el dinamismo de ir de lo
comin a lo particular e induce a pensar que el laico es una realidad derivada o
subordinada a la jerarquia. Por otro lado en los dos primeros capitulos ya se ha tratado
lo comiin de los creyentes. El tratar en el capitulo IV el tema del laicado parece
querer indicar (aunque sea implicitamente) que el laico tiene algo especifico, ademds
de ser miembro de la Iglesia como creyente bautizado, confirmado y participante de
la eucaristia®. De hecho hubo en la celebracién del Concilio un nutrido grupo de
Padres que abogd por la supresion del tratamiento del ‘laicado’ en otro capitulo
diferente del capitulo dedicado al ‘pueblo de Dios™". Esta contradiccién estructural
hay que entenderla en la historia de la formulacién de la misma constitucion. Despuds
de rechazar el primer esquema por su cardcter juridicista, el segundo esquema se
redacta integrando mejor la dimension comunitaria de la Iglesia. En el transcurso el
didlogo de los Padres conciliares fue ganando posiciones la postura que defendia la
linea de comunion®® . Esta contradiccidn que hemos sefialado hay que entenderla en

* Cfr. ESTRADA, 1. A, “La Iglesia; identidad y cambio. El coneepto de Iglesia del Valicano 1 a nuestros dias”,
Madrid, Cristiandad 1985, pg 138; MAGNANL G., L. ¢, pg. 392.: cfr

Y BETTI, U., “Crénica de la Conslitucién™, en BARAUNA, G., 0. ., pg. 159.

¥ MOELLER, CH., 1. c., passim.
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el contexto de dicha controversia. En el capitulo Il aparece implicitamente el lzico en
cuanto miembro de la Iglesia mientras que en el capitulo IV se le describe como un
grupo particular dentro de 12 Iglesia con contenidos propios.

En lo referente a la definicién, retomamos el n. 31 pero ahora desde
el punto de vista de Jas ambigiiedades que presenta. Al respecto lo primero que hay
que afirmar es que la descripcion de laico no consigue abandonar el matiz negativo
que le ha perseguido secularmente®®. Parece que el lugar del laico se clarifica
necesariamente frente al clérigo y frente al religioso™ . Este planteamiento relacional
negativo con vistas a clarificar lo propio del laico nos provoca duda de hasta qué
punto el concilio ha superado la oposicién categorial que el término laico ha tenido
histéricamente. “Amenaza siempre sobre el término laico no sélo el peso de un uso
lingiifstico histérico cultural de oposicidn, sino también el de una individuacién
relacional que parece en negativo y que LG 31 ha reducido al minimo, pero no ha
sabido evitarlo; asi después los documentos que dependen de esta constitucién, sobre
todo AA., seresienten o quizd agrandan su efecto en ciertos pasajes atin permaneciendo
fieles a la depuracidn de los trazos negativos del uso histérico-cultural y ciltico™ .
Diversas son las expresiones que militan a favor de una interpretacién categorizante
delo que es el laico. Asi por ejemplo ‘status’, ‘peculiar’, ‘propio’, ‘a sumodo’, ‘enla
parte que le corresponde’, etc. Atin y cuando en estos casos pueda ser aceptable la
exégesis que hace Magnani, hay que convenir que el texto resulta ambiguo y como
minimo abierto a diversas interpretaciones. Asi también lo reconoce el mismo autor
cuando afirma: “Queriendo mantener juntos el plano real de comparacién y la
indicacidn de las ‘rationes’ l6gicas diversas en las que laicos, clérigos y religiosos se
diferencian, el texto conciliar se ha metido en un contexto de dificil desarrollo légico
que, lefdo con otros presupuestos distintos del nuestro, por ejemplo, respecto a entender
de una manera concreta la ‘Relatio generalis’ sobre lo ‘especifico’ (...), al final ha
deducido interpretaciones que a nuestro modo de ver no salvan la 16gica, introduciendo
temadticas categorizantes™?,

3 Cfr. LABOA, J. M., o. .

0 Cfr. KELLER, M., “Teologia del lnicado” en FEINER-LOHRER, “Mysterium Salutis IV/2”, Madrid, Cris-
tiandad 19735, 389.

1| MAGNANL, G., I c., pg. 395.

“2 Thidem, pg 401.
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Tomando ahora en cuenta el resto de los textos conciliares
descubrimos con facilidad que aparecen diversas ambigiiedades y contradicciones.
Podemos clasificarlos en dos tipos de textos: Aquellos que relacionan al laico con la
secularidad y los que hablan de la participacion del laico en la Iglesia.

Respecto de los primeros, en una lectura rdpida, poco atenta a las
matizaciones puede llamar ficilmente la atencion el uso del binomio sagrado / profano.
Una lectura atenta y pormenorizada de la constitucion advierte que la relacion de la
Iglesia con el reino de Dios y la integracion de la dimension escatologica, sotereoldgica
y encarnacional supera adecuadamente el peligro del dualismo sefialado™. Con todo
hay expresiones lo suficientemente ambiguas como para intuir una tendencia a
adjudicar al laico el campo de lo ‘profano’ y al clérigo el campo de lo ‘sagrado’. Asi
por ejemplo al seglar le corresponde “la vida diaria en la familia y en la sociedad™ asi
como el trabajo profesional normal*; el campo de su competencia es el profano®; lo
propio del estado de los seglares es vivir en medio del mundo y de las tareas
mundanas*®; las circunstancias normales del mundo son percibidas como separadas
de las tareas santas del clero™.

Otro aspecto importante en el que se pueden encontrar textos
contradictorios es en la participacién del laico en la Iglesia. Por una parte se afirma
que es plenamente miembro del ‘pueblo de Dios’, pero hay otros textos que pueden
producir cierta perplejidad. De la lectura de los niimeros 33d, 34a, 35a y 36a de la
LG, Heimerl afirma que producen la fatal impresién de que “los laicos no pertenecen
‘propiamente’, sino ‘ademds’ ala Iglesia™® . En esta misma linea, en base a la lectura
de algunos pasajes Keller llega a decir que “la jerarquia se considera el niicleo de la
Iglesia y reconoce, despucs, que los seglares ‘también’ pertenecen aella(...). Con la
alusion a la ‘obediencia cristiana’ debida a ‘los pastores consagrados’ comienza la
valoracion positiva de los seglares (cfr. LG 37). Se recalca siempre que los seglares

# Cfr. KELLER, M., I c., pg 38%; MOELLER, CH., L c., pg 202-204,

H R LG 37, AG 21, AA 13,

¥ Cfr. LG 26.

*Cfr. AA 2.

T LG 35

** HEIMERL, M., L. c., 4536; ademis pucde verse también la aportacian critica que le hace Rhaner en el mismo
numero.
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pueden ‘completar’ el trabajo de los obispos y sacerdotes (cfr. LG 37; AA 10). El
clero tiene que ‘discernir los espiritus’ (cfr. PO 9) y ‘confiar (a los laicos) cargos para
el servicio de la Iglesia’ en determinadas circunstancias (PO 9; AA 24). Esto se hace
especialmente urgente cuando no puede realizar el trabajo™.

Lo que en el n. 10 de 1a LG es formulado como participacién de
todos los fieles en el sacerdocio comiin y que se manifiesta especialmente en la
cooperacion en la celebracion eucaristica, es reducido a un sacerdocio meramente
espiritual en el n. 34 de la constitucién eclesial®.

Partiendo de una eclesiologfa de comunién, tal y como se delinea en
los dos primeros capftulos, algunas de estas expresiones parecen un tanto disonantes.
Efectivamente, si la Iglesia es comprendida como acontecimiento trinitario,
sacramento primordial de Cristo, experiencia y manifestacion de comunién, todos
los creyentes son llamados a participar en este acontecimiento de comunifn,
incorporados por el Espiritu a Cristo, a través de los sacramentos de la iniciacién.
Habitados por el Espiritu todos los creyentes son verdaderos miembros del cuerpo de
Cristo, en el cual son llamados a ser sujetos activos a través de la recepcién de los
diferentes carismas y ministerios en los que se articula ese cuerpo y que expresan la
comtn participacién en el triple ‘munus’ de Cristo. Este ‘pueblo de Dios’ todo €l
sacerdotal, real, profético, camina en la historia humana a la cual estd referido y en la
cual estd llamado a ser sacramento de la “unién intima con Dios y de la unidad de
todo el género humano™'. Por eso es que todos los miembros de ese pueblo son
enviados a ser evangelizadores en medio de los hombres. En este contexto resulta
disonante la ambigiiedad estructural asi como la tendencia categorizante y relacional
negativa de la descripcion de lo que es un laico. Resulta, asi mismo, extrafia toda
referencia a un dualismo sagrado-profano al mismo tiempo que se echa de menos un
mayor desarrollo de la corresponsabilidad eclesial. Es como si de las grandes
intuiciones eclesioldgicas no se hubiesen sacado todas las conclusiones 16gicas para
el tema del laicado. Con esto no se quiere negar el gran paso y la aportacién
trascendental que supone el texto conciliar, pero si que hemos de dejar constancia de

* KELLER, M,, 1. .c., 390-391,
3 Cfr, HEIMERL, H., L. c., 456.
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esta desproporcion que surge al analizar el marco eclesial formulado y su aplicacién
al tema del laicado. Probablemente durante la celebracidn del concilio no se podia ir
mds alld. Incluso es sorprendente la rapidez con la que fueron madurando las ideas
pasando de una concepcidn eclesial de predominio juridico a una formulacién que
claramente va en la linea de Iglesia de comunién™. Pero aiin y asf todo los Padres
conciliares tuvieron que llegar a algunos puntos de equilibrio para evitar una ruptura,
haciendo algunas concesiones al grupo minoritario® .

En consecuencia nos encontramos ante l1a presencia de una doble
eclesiologia no suficientemente armonizada. Al respecto me parecen muy
significativas las palabras del cardenal Suenens: “Los capitulos segundo y tercero
van a continuacién uno del otro pero no tienen la misma fuente, no son de la misma
inspiracion: hay una especie de yuxta o superposicién de puntos de vista. El capitulo
segundo nos da una visién de la Iglesia dindmica, histdrica, concreta, escatoldgica: la
comunidad fraternal de los creyentes ocupa el primer plano. Esta comunidad,
jerdrquicamente estructurada sin duda, aparece ante todo como comunidad sacra-
mental fundada en el bautismo y en la eucaristia: una eclesiologia de comunién. Por
el contrario el capitulo tercero parte de una ptica de la Iglesia mds estitica, mis
juridica, mds ‘piramidal’ que comunitaria: es una eclesiologia en la que predomina lo
jerdrquico y lo constitucional; 1a harmonizacion entre Igiesia comunion y la Iglesia
institucién no se ha logrado, y la renovacidn conciliar (...} se resiente de ello. (...)
Esta cuestion (...) me parece esencial para poder situar en su lugar los érganos de
participacién y corresponsabilidad de la Iglesia a todos los niveles™ . En la misma
linea Guilmot constata la existencia de estas dos eclesiologias en el texto conciliar,
La eclesiologia de comunidn que es la intuicién mayor del concilio estd claramente
expresada en los dos primeros capitulos de la LG y en la GS. Sin embargo el capitulo
III y IV de la constitucién eclesial y la AA siguen un enfoque clerical en el cual el
laico es considerado como subordinado, una especie de objeto de la jerarquia® .

3 Cfr. MOELLER, CH.,, 1. c., pg 201; ACERBI, A., “Due ccclesiologie. Ecclesiologie giuridica ed eclesiologia
di communione nella 'LG™, Bologna 1975.

5} Cfr, MOELLER, CH., 1. ¢, pg 198-199.

# SUENENS, L., “Algunas tareas teoldgicas de 1a hora actual” en Concilium 60{1970) 183-186.

# Cfr. GUILMOT, P, “Fin d"unc Eglise créricale”, Paris 1969, 316.
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Por poner un ejemplo indicativo de lo que estamos diciendo pueden
compararse los nimeros 5y 19 de la LG. En el primero Jesis aparece como el iniciador
de la Iglesia, fundador en un sentido dindmico de tal manera que el texto no vincula
la fundacién de la Iglesia a un momento determinado de la vida de Jesds sino que
hace alusién a toda la vida y obra de Jesus, su muerte, resurreccién y a la comunicacion
del Espiritu en Pentecostés. La Iglesia toda ella estd referida al reino de Dios, esté
anhelando su consumacién. En este planteamiento el ministerio no estd al margen de
la comunidad ni es anterior a ella, sino que se sitia dentro, aunque tiene su origen en
la iniciativa de] Espiritu® . La Iglesia se presenta as{ “suscitada continuamente por el
Espiritu, en su unidad y en sus articulaciones, en una continuidad de encarnacion con
el pasado® . En el nimero 19 aparece que Jests funda la Iglesia sobre los apéstoles.
En el trasfondo tiene el cldsico esquema de Iglesia piramidal con una concepcién del
ministerio ordenado como exterior y anterior a la comunidad.

Con todo hemos de decir que no contamos con un estudio riguroso
que profundice la oposicidn que hubo entre las dos eclesiologias en torno al tema del
laicado en las discusiones conciliares y sus consecuencias en el texto. Harfa falta
realizar un trabajo como el que hizo Acerbi en torno a las dos eclesiologias o al de
Ghirlanda sobre la jerarquia®.

IV. EL POSTCONCILIO.

El Vaticano II es un punto de referencia clave para estudiar el tema
del laicado. Es el primer concilio ecuménico que trata explicitamente el tema y el
primero entre los concilios que lo trata de una manera expresa y sistemaética. Es el
punto de llegada de la reflexién y de la investigacién teolégica de los afios anteriores
al concilio. El planteamiento conciliar de una eclesiologfa total en la que van antes

los elementos comunes que los distintivos, que subraya la comiin vocacién de todos
en una zrticulacion de carismas y ministerios, donde todo en ella se orienta a la

comunién y a la misi6n, invita a situar al laico en el centro mismo del acontecimiento

6 CONGAR, Y., “Ministerics...”, a. c., pe 2l
57 FORTE, B., “Laicado...”, 0. c., pg 49.
%8 GHIRLANDA, G., *“Hierarchica communia’. Significato della formula nella ‘LG"”, Roma 1980.
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eclesial, reconociéndole un contenido y una dignidad que se identifican basicamente
con el ‘christifidelis’. Cualquier investigacién posterior, la apertura a nuevas sintesis
y el afrontamiento de nuevas problemdticas dentro del tema del laicado habrdn de
tener necesariamente un punto de partida fundamental y una justificacién adecuada
en el texto conciliar.

Los afios que han seguido al posconcilio han sido testigos de nume-
rosas tensiones en la recepcién del mismo Vaticano 11 en general. El tema que nos
ocupa no ha sido una excepcién. Parece que la vida cotidiana de las 1glesias no ha
estado exenta de conflictos que han provenido tanto de la integracién de nuevos
movimientos ‘laicales’ y de las comunidades llamadas de base que han ido surgiendo
en la gran experiencia comunitaria que pone en marcha el mismo concilio, como del
encuentro en la vida cotidiana de ‘clérigos y laicos’. Lo que en teorja se formula
como una relacién integradora y complementaria, en la prictica no parece encontrar
sus cauces adecuados desembocando con frecuencia en un absentismo del ‘laico’ y
en un cansancio del ‘clérigo’.

Se ha convertido en un lugar comiin de ]os dltimos afios el hablar de
diversas interpretaciones de los textos conciliares, reduciéndose con frecuencia esa
diversidad a dos posturas: progresista e involucionista. Aunque la realidad no acepte
ficiles simplificaciones, este andlisis aporta un dato objetivo: los textos conciliares
son lo suficientemente ambiguos como para permitir interpretaciones muy contra-
puestas. Muchas de las tensiones y contradicciones del posconcilio hemos de enten-
derlas en este contexto. De todo esto ya hemos hecho una cierta aplicacién al tema
del laicado cuando hemos mostrado las diferentes interpretaciones que se hacen de
los textos.

Pero constatar que el texto conciliar puede servir para argumentar
posturas enfrentadas y que por tanto en él pueden encontrar legitimacidn visiones y
praxis muy diferentes de lo que es ser ‘laico’ en la Iglesia y en el mundo nos puede
llevar sin mds a un didlogo de sordos y al final a posturas escépticas, individualistas
y rupturistas. Todo ello nos estd remitiendo al planteamiento de las claves
hermenéuticas del texto conciliar como condicidn para avanzar en el tema y como
nudo ‘gordiano’ que permita situarnos con prospectiva que oriente hacia dénde ca-
minar.

o
=3



El Laica en la Constitucidn Lumen Gentiumn y en su Recepeidn

Cada vez se va viendo una mayor urgencia en ponerse de acuerdo
en los criterios de interpretacién de los textos conciliares. Sin embargo la tarea no
resulta ficil® . Se ha llegado a decir que la «hermenéutica del Vaticano II apenas se
ha desarrollado y que, en consecuencia, la interpretacion y la recepcién de las deci-
siones conciliares han permanecido en un estadio inicial»®. El concilio Vaticano I,
en comparacién con el resto de los concilios ecuménicos resulta sorprendentemente
original. En efecto en un rdpido vistazo de los concilios ecuménicos vemos que
siempre se han convocado para afrontar alguna herejfa, para restablecer la unidad
eclesial o para mostrar sus diferencias contra alguien. No es este el caso del Vaticano
II. Precisamente su objetivo va en orden a renovar la Iglesia, no va a defenderla de
los ataques exteriores. Esto tiene consecuencias importantes para su interpretacién
puesto que los criterios hermenéuticos utilizados con los otros concilios no son véli-
dos para éste. Llama también la atencién la extensién y el nimero de los documen-
tos conciliares con lo que ello implica de complejidad®! .

Si recibir el texto conciliar es interpretarlo, esto a su vez pasa por
comprenderlo en sus dialécticas. Una de ellas es la doble apertura que conlleva el
concilio, por una parte implica un acontecimiento religioso espiritual y por otra parte
pone en marcha un dinamismo de critica global de la Iglesia en linea de renovarla y
hacerla capaz de didlogo con el mundo. Si bien en la primera parte del posconcilio se
desarrollé mds el dinamismo critico, en una segunda parte parece que estamos asis-
tiendo mds al desarrollo de la dimensidn espiritual.

Otra de las dialécticas en las que se sitda el texto conciliar es la
doble fidelidad a la tradicién entendida como retorno a la Escritura y a 1a experiencia
de la Iglesia antigua y por otra parte la fidelidad a la dimensi6n histérica de la fe de
tal manera que sea expresion significativa en el tiempo presente con lo que ello im-

% Para las reflexiones siguientes nos basamos fundamentalmente en el trabajo de POTTMEYER, H.J., «Hacia
una nueva fase de recepeidn del Vaticano 11, Veinte afios de hermenéutica del concilio», en ALBERIGO, G. -
JOSSUA, I.-P,, «La recepeidn del Vaticano [I», Madrid, Cristiandad 1987, 49-67.

0 Thidem, 59

8 Resulta muy interesante la comparacién cuantitativa con otros concilios. Un trabajo de este tipo puede consultarse
en LAARHOVEN, J. van, «Los concilios ecuménicos a examen, Sintesis cualitativa» en «Conciliumy, 187(1983),
75-92,
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plica de atencién a los ‘signos del tiempos’. La fidelidad a estos dos polos permitié
superar una formulacion neoescolastica de la identidad eclesial. Esta formulacion
estaba a la base de los primeros esquemas presentados a los padres conciliares.

La tercera dialéctica la podemos situar entre el texto y el espiritu del
concilio entendido éste come apertura al mundo y como movimiento en el cual la
Iglesia pretende dar una nueva interpretacion de si misma. Asi la interpretacion del
concilio no puede ser sélo la interpretacién de los textos conciliares. «(...), el “espiri-
tu’ del concilio no es independiente (de los textos), porque sin ellos careceria de
orientacién. Ahora bien: cuando se habla de “espiritu’ del concilio se trata precisa-
mente de la orientacidn de los textos. A la inversa, los textos solo pueden compren-
derse correctamente en este “espiritu’»®.

Con el paso de los afios va surgiendo la necesidad de una estabiliza-
cién posconciliar. Es evidente que no se puede estar en una situacion permanente de
concilio. Hay que distinguir la terminacién del concilio y el proceso que se abre a
continuacién. Con todo, siempre habrd que afirmar que una Iglesia entendida en
clave de comunién implica una ‘conciliaridad esencial’. Pero la cuestion que surge
es que no todo tipo de estabilizacién es fiel al espiritu y al texto conciliar. Asi da la
impresion de que en los textos posconciliares del magisterio y particularmente en
algunos cénones del tltimo Cédigo de Derecho Candnico se ha dado mds peso a la
posicién de la minorfa conciliar del que realmente tuvo. Ahora bien, la fidelidad al
concilio en su espiritu y en su letra ;legitima esta orientacion? ;Legitima sin mas la
estabilizacién entendida como el quedarse en la situacién actual?

Hay otra amenaza evidente de ruptura enire aquellos que realizan
una lectura unilateralmente progresista y los que realizan esa lectura desde claves
preconciliares. Cada uno encuentra los textos adecuados que le sirven para mantener
sus posturas.

Comprender el concilio como ‘concilio de transicién’ permite supe-
rar adecuadamente estas amenazas de ruptura. Efectivamente, concebirlo en esta cla-
ve implica comprender que el concilio ha empezado un camino que no ha acabado

“ pottmeyer, H. 1., | c., 66
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totalmente, sobre todo que habiendo delineado los ejes centrales no ha puesto los
mecanismos concretos para su realizacidn quedando esta tarea para el posconcilio.
Por otra parte en los textos conciliares se consigue un equilibrio o acuerdo entre las
diversas posturas que se dan cita. La cuestién central de la recepcién no pasa por la
desmembracidn de esas tendencias sino en profundizar sus tesis de tal forma que
permita nuevas sintesis.

Muchas son las razones que llevan a pensar el concilio Vaticano 11
como un concilio de transicion y por tanto interpretarlo desde esa clave:

+ Estd implicito en el objetivo que le asignaron muchos padres conciliares
cuyo deseo era reformar la Iglesia instaurando un proceso de transicién
hacia una Iglesia renovada. Este objetivo condicioné la eleccidn de los te-
mas y su lenguaje ddndole un estilo pastoral.

+  El concilio pretende la apertura al mundo, pero al mismo tiempo no quiere
negar la tradicién inmediatamente anterior, y todo ello lo quiere mostrar con
un lenguaje persuasivo. El resultado ha sido unos textos extensos a los cua-
les se les ha acusado de ser recargados y prolijos. En clave de transicién este
dato se hace perfectamente comprensible.

+ Se ha acusado también a los textos conciliares de falta de precisién, de am-
bigiiedad. Este es otro dato que se puede aclarar comprendiendo al concilio
como concilio de transicidn. Efectivamente, esta clave implica una cierta
movilidad y flexibilidad en el texto que excluya la posibilidad de una redac-
cién muy cerrada.

* El concilio ni querfa ni podfa negar afirmaciones de la tradicién eclesial
inmediatamente anterior. Pero siguiendo su voluntad renovadora ha produ-
cido nuevas formulaciones. Ahora bien, resulta importante en este contexto..
el estar atentos al método que ha seguido el trabajo conciliar en este intento:
Ja yuxtaposicién. Este dato apunta también a la consideracién del ‘cardcter
de transicién’ del texto y la exigencia de nuevas sintesis en el futuro.

+  Eltexto conciliar hace grandes afirmaciones de principio y da marcos gene-
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rales, pero no ofrece instrumentos concretos, disposiciones operativas que
obliguen al conjunto de estamentos eclesiales a caminar en una determinada
linea®.

Una hermenéutica que estd atenta a esta caracteristica de transicion
que tiene el concilio, si le quiere ser fiel, deberia tener en cuenta algunos criterios
bdsicos de interpretacion. En primer lugar deberd ser fiel a 1a intencién que tuvo el
concilio. En segundo lugar debe tener en cuenta y desarrollar el método que utilizé el
concilio en orden a redactar el texto evitando rupturas: la yuxtaposicion de las dife-
rentes posturas. Esto implica que la recepcién evitando quedarse unilateralmente con
una de las posturas, ha de hacer nuevas sintesis. Un tercer criterio a tener en cuenta s
el atender a la extensién que tiene cada tendencia en la redaccién de los textos. As{
mismo deberd estudiar en qué linea fue evolucionando la formulacién de los textos
en los didlogos conciliares, comprobando qué posturas iban ganando peso en los
debates y cudles iban quedando como marginales.

En esta linea lo que podemos afirmar del laico es muy simple: ser
miembro de pleno derecho, real y efectivo en la Iglesta entendida ésta a su vez como
comunidén. No avanzar en esta linea es retroceder. Hemeos estudiado el texto conciliar
en su aportacion al tema del laicado, hemos visto sus potencialidades y sus limites,
asi como los criterios de interpretacion de esos textos. Insistimos una vez mds que el
marco eclesiolégico delineado en el concilio estd claro. No estin tan claras las apli-
caciones y orientaciones concretas en el tema que nos ocupa. Ciertamente la yuxta-
posicidn de textos es una invitacién a nuevas sintesis. La comprension del concilio
como concilio de transicién nos inviia a preguntarnos por €l horizonte al que se
orienta y caminar hacia él. Las nuevas sintesis que pueden facilitar una mejor com-
prensién del acontecimiento que supone el Vaticano IT no pueden ser sélo sintesis
tedricas. Hacen falta espacios de libertad y creatividad abiertos dentro de la misma
Iglesia que permitan la configuracion de diferentes experiencias en orden a hacer
operativa esa Iglesia de comunién intuida y formulada por el concilio. «Es necesaria
una praxis y una experiencia de “communio’ para que pueda desarrollarse y ser acep-

63 Cf;, ROVIRA BELLOSO, 1. M., “Significacitn histérica del Vaticano 11" en FLORISTAN, C. -TAMAYO, I.
- I., “El Vaticano 11, veinte afios después”, Madrid, Cristiandad 1985, pgs 22-23.

&



El Laico en la Constitucidn Lumen Gentium y en su Recepcidn

tada en la [glesia una eclesiologfa correspondiente, para que de ella se puedan sacar
consecuencias de cardcter institucional que entren en las costumbres y, finalmente,
para adquirir (mediante la intervencién de la autoridad competente) fuerza de ley»®.
Tal vez aqui nos encontramos con uno de los aspectos més preocupantes del
posconcilio. Junto con Pottmeyer expresamos el temor de que la «recepcién del Va-
ticano II quede detenida a consecuencia de una interpretacion monopolizada por el
derecho»®, sin dejar lugar a una praxis eclesial que permita nuevas sintesis y cami-
nos que hagan efectiva una Iglesia de comunién. Todo ello implica la conciencia
clara de que la recepcién del concilio no ha terminado todavia, que es un proceso
abierto en el que los miembros del pueblo de Dios a través de la praxis y de la vida
tienen también algo que decir.

Un momento significativo en la recepcién del texto conciliar respecto
al tema que desarrollamos es el sinodo celebrado en el afio 1987, precisamente a los
25 afios de la apertura del concilio. En este sinodo se trata especificamente la vocacién
y la misién de Jos ficles laicos en la Iglesia y en el mundo; dos afios més tarde y
relacionado con los trabajos realizados en dicho sinodo aparece la exhortacién
apostélica ‘Christifideles laici’. El texto en su conjunto no se posiciona sobre ¢l tema
de la clarificacién de la definicién de laico ni avanza en la linea de superar las
ambigiiedades que quedan pendientes del texto conciliar. No habla propiamente de
definicién sino de “descripcién positiva de la vocacién y de la misién de los fieles
laicos™®; comentando el n 31 de la LG resalta por una parte la vinculacién del laico
con el compromiso en las realidades temporales y por otra parte subraya con intensidad
y extensién la comiin dignidad de todos los miembros de la Iglesia desde la insercion
en Cristo que es la “base de todas las vocaciones y del dinamismo de la vida cristiana
de los fieles laicos™® . Esta comiin dignidad enraiza en el bautismo (n. 10) que nos
hace ‘hijos en el Hijo’ (n. 11), miembros del ‘un solo cuerpo en Cristo’ (n. 12), ‘templos
vivos y santos del Espiritu’ (n. 13), ‘participes del oficio sacerdotal, profético y real
de Jesucristo’ (n. 14).

6 BOCKENFORDE, W., “Der neue Codez uris Canonici” en NTW 36{1983) 25400, citado en POTTMEYER,
H.J., L. c., pg 5%

5 POTTMEYER, H. I, L. c., pg 59.

%Ch,L.n9

6 Ch.L.n.9
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Enel n. 15 establece la distincién sin separacion de los laicos dentro
de laIglesia la cual lo fundamenta en el “cardcter secular que es propio y peculiar de
los laicos”. Esta secularidad es definida teoldgicamente reconociendo la dimension
secular que tiene toda la Iglesia, de tal manera que no afecta sélo a una parte de la
Iglesia sino a su totalidad. Este es el contexto en que retoma la ‘modalidad que
distingue’ al laico expresado en una ‘forma diversa’ de relacionarse con esa dimensién
secular que es propia de toda la Iglesia. ;En qué consiste esa forma diversa que es
propia del laico? Siguiendo las indicaciones del texto conciliar, la exhortacion
apostolica presenta al mundo como el lugar en que es llamado y en el que se
compromete el fiel laico.

En el sinodo de 1987 se debatid ampliamente el tema de los
ministerios laicales como aspecto concreto de la aplicacion de la reflexton sobre el
laicado. La exhortacion papal recoge también este punto y reconoce que se necesita
profundizar sobre €l. En el n. 21 se recoge la afirmacion que “todos los ministerios
presentes y operantes en la Iglesia, si bien con modalidades diversas, son todos una
participacion en el ministerio de Jesucristo”. A continuacion presenta los ministerios
que derivan del orden, recordando bésicamente las afirmaciones conciliares® .
Respecto a los ministerios, oficios y funciones de los laicos recuerda su raiz sacra-
mental y valora su aportacién en el campo de la evangelizacidn y de la liturgia.
Partiendo de la constatacidn de la poca claridad existente sobre este tema tanto a
nivel conceptual como en el de la praxis y recogiendo la instancia de los Padres
sinodales de revisar el motu propio “Ministeria quaedam”, anuncia la creacion de
una comision para estudiar la cuestién. De mientras pide que las cosas sigan como
estdn en la formulacion oficial de la Iglesia®.

En su conjunto esta exhortacién apostdlica no va mds alld de lo ya
expuesto en ¢l texto conciliar; tan sélo avanza en la definicién teoldgica de secularidad,
en la linea de la propuesta de Schilebeeckx, pero no supera la ambigiiedades ya
presentadas, sobre todo sigue presente la imposibilidad de superar la dicotomia clérigo-
laico que sigue presente en todo el texto, aunque ciertamente matizada desde el punto
de vista del subrayado de lo comun.

5 Cfr. Ch. L..n 22
# Cfr. Ch.L..n. 23
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V. AMODO DE CONCLUSION TODAVIA INCONCLUSA

Ala vista de 12 evolucidn histérica que ha tenido este tema a lo largo
de la vida de la Iglesia™ y desde el estudio que hemos realizado del texto conciliar,
tal vez la primera intuicidn que surge es que el tema del laicado no es un tema teoldgico
central a reflexionar puesto que en s mismo no es una realidad auténoma que permita
desanudar otros aspectos esenciales dentro de la vida eclesial. A modo de apretada
sintesis bay tres razones para sostener esta intuicién:

a) La reflexion que se ha hecho sobre el laico a lo largo de siglos ha estado
dependiendo de la visién que se ha tenido de la Iglesia y de cémo €sta ha
comprendido su relacién con el mundo; se podria mostrar que en las etapas
en que la Iglesia se ha visto como fermento en medio del mundo las
distinciones intraeclesiales han sido mds ricas en pluralidad y matices al
mismo tiempo que se ha subrayado la comin dignidad proveniente del
bautismo y la comin misién de ser testigos del Sefior en la historia humana;
por el contrario, en la medida que la Iglesia ha tendido a identificarse con
toda la sociedad, el centro de una cultura dominante, la divisién entre clérigo
y laico se ha hecho mds significativa hasta el punto de articular buena parte
de la vida eclesial, identificdndola pricticamente con el grupo clerical’.

b) Enunaescala temporal mucho mds pequefia como es el lapso de los Gltimos
cien aflos, la evolucién de la reflexién sobre el laicado es muy significativa,
y en cierto sentido, convergente con lo que anotamos en el parrafo anterior.
Una Iglesia clerical identificada con la jerarquia que toma conciencia que
pierde va perdiendo su influencia en el mundo empieza a visualizar al laico
como el eslabdn que permite el reencuentro con el mundo contemporéneo;
en buena parte, el movimiento laical enfrentado a la autonomia del mundo
toma conciencia de su propia identidad eclesial y de la necesidad de producir

™0 Cfr. LABOA, J. M., 0. c. passim,

7! Al respecto me parece sugerente la reflexién de Laboa que se inspira en Congar: “(...} la historia demuestra que
el apostolado de los laicos no ha sido tomado en serio mds que cuando ha existido un verdadero ‘mundo’ frente
alalglesia cuando se ha tomado conciencia de ello. Entonces |z tension es vivida en toda su verdad como tensién
entre lz Iglesia, germen y sacramento del Reino de Dios, y el mundo”. LABOA, I. M., 0. ¢., pg 106-107.
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cambios que con frecuencia generan tensién al interior de la Iglesia. Esto
hace que surja una fructifera reflexion sobre el laico que tras la realizacidn
del Concilio Vaticano II pricticamente desaparece para volver a emerger en
el contexto del sinodo de 1987 y opacarse a partir de la década de los noventa.
Los vaivenes en la aparicidn y desaparicidn de esta temdtica hacen pensar
que se trata de una reflexién que aparece y desaparece en funcion de otras
variables.

¢} Laambigiiedad en la misma definicidn del término laico, tal y como hemos
mostrado a lo largo de estas pdginas, nos ubica en la perspectiva de que no es
un tema fécil de acotar; cabe la duda seria de s1 es realmente posible una
teologia del laicado.

Si fuera verdad la hip6tesis de que no es un tema central de la
reflexién teoldgica, tal y como estamos planteando, legitimamente se podrd
preguntar por qué se le ha dedicado tantas piginas y tanto esfuerzo, aunque sea
intermitentemente. A mi modo de ver la respuesta va en la linea de percibir que el
tema del laicado (lo que es, lo que cabe esperar de €l, su compromiso en la Iglesia
y en el mundo) es un lugar donde se refleja los grandes nudos que tiene la Iglesia
en el momento presente. Es decir, la comprension que se tenga del laicado depende
de la visién que se tenga de la Iglesia y mds especificamente de como se comprende
la relacidén de la Iglesia con el mundo. En un modelo de Iglesia de cristiandad
donde la Iglesia aspira a ser el faro rector de la cultura, al mismo tiempo que trata
de ser la fuente social legitimadora mds importante, la diferenciacion clérigo laico
es muy funcional y esencial a ese modelo de Iglesia, puesto que marca la frontera
interna del grupo social que identifica a la Iglesia, y por tanto puede ejercer un
papel rector en la sociedad; este grupo élite se diferencia del otro grupo, inculto y
desariiculado que es destinatario de la organizacion eclesial. En un momento donde
la sociedad de cristiandad estd en crisis y se estd en el trdnsito a una sociedad
secularizada el laicado es revitalizado como la “mano larga de la jerarquia™ con la
consiguientes coniradicciones que ya hemos apuntado. Probablemente en un modelo
de Iglesia comunién, fermento en medio de un mundo plural y desafiante del cual
se siente servidora, el concepto laico deja de ser funcional y se disipa en el seno de
una red comunitaria inserta en el mundo donde aparecen una pluralidad de
ministerios y de servicios, donde por cierto no desaparece su dimension jerdrquica,
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pero €sta no es el punto desde el que se define las demds posiciones en la realidad
comunitaria.

Por tanto, si el tema clave es la comprensidn de la Iglesia, el Concilio
Vaticano II nos deja una tarea que todavia no estd terminada; nos referimos a la
recepcidn del Concilio. Segtin cémo se desarrolle la eclesiologia conciliar asf ird
evolucionando el tema del laicado.

Es claro que uno de los frutos que el Concilio ha producido ha sido
la generaci6n de un gran movimiento comunitario en la Iglesia; movimiento que es
sin lugar a dudas plural y con miltiples realizaciones y reacciones. En muchas iglesias
locales han surgido comunidades y grupos comunitarios; buena parte de la pastoral
se ha ido actualizando y renovando a través del impulso de la comunidades. En este
contexto uno de los fenémenos mds recientes dentro de la Iglesia es el de los nuevos
movimientos eclesiales que en bastantes casos su organizacién, desarrollo y estilo de
vida rompen los moldes de la divisién clérigo laico™.

En esta linea la recepci6n latinoamericana del texto conciliar no ha
sido neutral. Ha apostado precisamente por una [glesia encarnada en medio de los
gozos y sufrimientos del continente, pensdndose 2 sf misma desde la misién y
formulando una clara opcién preferencial por los pobres. En este proceso de recepcién
latinoamericano las comunidades eclesiales de base han jugado un papel importante
a la hora de dar cauce a estas intuiciones eclesioldgicas. El modelo comunitario que
propugna este tipo de iniciativa eclesial permite la experiencia y el desarrollo de un
modelo eclesial que propicia la comiin responsabilidad de todos los miembros al
mismo tiempo que una rica diversidad de ministerios y servicios, dentro de una
comunidad que pretende estar fuertemente inserta en el tejido social de un determinado
lugar. Al respecto resulta muy interesante ver como en el primer sinodo de la Didcesis

™ Son varios los artfculos y reflexiones que se vienen haciendo sobre este tema; una visién de conjunto aparece
en MELONI, A. (Ed.), “Movimientos en lu Iglesia”, Concilium 301(2003); anotaciones sugerentes respecto al
impacto eclesial especificamente en el punto que se refiere 2l laicado aparece en GARCIA PEREZ, I, “Nuevos
movimientos en la Iglesia” en “Razdn y Fe” 1250(2002) 303-317; otra reflexi6n sugerente encontramos en
VANIER, J., “Los nuevos movimientos laicales: Signos del Espiritu o sectas cristianas™ en Selecciones de Teolo-
gia 149(1999)37-48. Por otra parte son varios los encuentros que se han hecho en Roma con esta temética en los
tltimos afios,
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de Temuco, celebrado en el afio 1968 una de las apuestas centrales es precisamente el
poner en marcha las comunidades eclesiales de base; en esta dideesis ha sido una de
las prioridades pastorales centrales que ha marcado el desarrollo eclesial.

Otro aspecto clave en la recepcién y desarrollo de las intuiciones
conciliares es el tema de la formacién. En las iltimas décadas estamos asistiendo a
un fenémeno nuevo y prometedor dentro de la Iglesia; nos referimos al acceso que
estdn teniendo los laicos a la formacién teoldgica, de forma cada vez mds extendida;
esto estd permitiendo una reflexion més amplia y compartida al interior de la Iglesia
y la introduccién de nuevas temdticas y sensibilidades. Junto a este proceso serd muy
importante que los presbiteros sean formados (intelectual y experiencialmente) en
una Iglesia de comunién y de insercién en medio del mundo, en la que ellos participan
como miembros activos pero no son la sintesis de todos los ministerios, sino

esencialmente servidores de la comunion.

o
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LA IGLESIA Y SU EMPENO Ecum‘:NIco: SIGNO DE
COMUNION Y EVANGELIZACION, A LA LUZ DE
LUMEN GENTIUM

Juan Andrés Basly Erices

L. INTRODBUCCION

Son muchos los desafios que enfrenta la humanidad en todo tiempo y a
lo largo de su historia. Uno de esos desafios es la constante bisqueda de la unidad. Hoy
por hoy tal unidad parece dificil, cuando no imposible, de lograr. En lo religioso asistimos
aun gran pluralismo, caracteristico de este mundo post-modemo*, y que se ha manifestado
como un2 eclosidn de movimientos religiosos y para-religiosos que, 2 pesar de las
desviaciones, denotan ansias profundas de espiritualidad, es decir sed de Dios.

Frente a este desafio la Iglesia estd llamada a desarrollar una eficaz
accién pastoral, que basada en las Sagradas Escrituras y explicitada en la Tradicidn,
la doctrina y la historia, se convierta en una verdadera fuente que ilumine el quehacer
ecuménico, a fin de que se cumpla la peticién del Sefior: “Que todos sean uno, para
que el mundo crea” (Cf.Jn 17, 2). Juan Pablo [T al invitarnos a entrar al nuevo milenio,
nos manifiesta que “si no estamos del todo unidos, al menos estemos miucho mds
proximos a superar las divisiones del segundo milenio™

La tarea ecuménica debe hacerse con sencillez y conocimientos
claros, para no caer en un relativismo religioso; de modo que los bautizados puedan
dar razén de su fe y puedan dialogar con otras confesiones religiosas, con respeto y
con claridad doctrinal®.

' B, SEBOUE, “Creer”, Invitacién a la fe catélica para las mujeres y hombres del siglo XXI, (Ed. San Pablo,
Madrid , 2001) pp. 575-589

TMA 34, 4

3 Cf. O0.PR, Diocesanas, Temuco, 1997, N° 18.
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Todo en el camino ecuménico es desatiante tanto en lo espiritual
como en 1o social, tanto en lo académico-daoctrinal como en lo pastoral. Estareflexién
pretende mostrar, de alguna manera, la necesidad de priorizar este tema en nuestra
[glesia catolica. Este ha sido el llamado que nos ha hecho el Concilio Vaticano II, a
vivir en comunidn con los demds cristianos.

El ecumenismo se nos impone hoy como una tarea de la mayor
importancia: “Los creyentes no pueden seguir dando un feo espectdculo, estando
divididos. Con esto no aportamos en absoluto a la paz mundial. Portanto los cristianos
no pueden permanecer divididos. Si quieren combatir verdadera y eficazmente la
tendencia del mundo a anular el misterio de la redencion, deben profesar juntos la
misma verdad sobre la cruz. [La Crug! La corriente anticristiana pretende anular su
valos, vaciarla de su significado, negando gue el hombre encuentre en ella las
raices de su nueva vida; pensando que la cruz no pueda abrir ni perspectivas ni
esperanzas™; ya que el hombre de hoy, se dice, es s6lo un ser terrenal que debe
vivir como si Dios no existiese, Por eso hoy mds que nunca necesitamos reactivar el
didlogo entre los cristianos.

II. ORIGEN DEL TERMINO ECUMENICO
L. Definicién del concepto ecuménico desde la teologia

El término “ecumenismo”, en lenguaje corriente designa las
relaciones amistosas entre las iglesias cristianas, se usa también para referirse a
cualquier situacién enla que se tiene en cuenta la aceptacidn positiva de la diversidad
globalidad de las relaciones entre individuo o grupos humanos, sean de indole
social, politica o religiosa. Este uiltimo aspecto es el que interesa a nuestra aportacion,
se aplica corrientemente ahora mismo a diferentes actitudes, organismos y
asociaciones que configuran lo que se llama, en un sentido muy amplio “movimiento
ecuménico”. Araiz de lo expuesto deseo, clarificar alin mas el término ecumenismo;
ya que muchas veces este concepto no se entiende, y a los cristianos les preocupa y
les causa todavia ciertas sospechas. Sin embargo, no debiera ocurrir esto ya que ésta
en una perspectiva de la “catolicidad” de la Iglesia.

1 JUAN PABLO I, “Ut Unum Sint”, (Madrid, Ed. San Pablo, 1995) p.8
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Para entender mejor este término, voy a recurrir al diccionario
teolégico enciclopédico, que lo define de la siguiente manera:

“El término ecumenismo se describe de la palabra griega oikoumene,
que quiere decir tierra entera habitada; y que se usa a veces para describir los
esfuerzos dirigidos a promover la armonia entre los representantes de todas las
diversas religiones cristianas entre los pueblos. Por lo tanto, la tendencia a la
universalidad es algo natural y esencial en el hombre; por eso, el helenismo, como
exigencia de su racionalidad, paso de la polis a la oikoumene, y la cultura imperial
romana se extendio de la “urbe” al “orbe”. Asi tenemos que la oikoumene la tierra

habitada ha dado la idea de comunidad humana'™ .

En la tierra (= oikoumene), se anuncia el sefiorio y la salvacidn de
Jesucristo, que llevd a cabo la redencién v liberacién del hombre. Por eso que hay
una necesaria relacion con la evangelizacién. Por tanto, es preciso descubrir que en
la predicacién de la Buena Noticia de Jests, siempre estaba la preocupacién de que
sus oyentes estuvieran unidos como rebafio en un solo redil. (Cf. Jn 10, 16); y se
exigfa a todos anunciar e] mismo mensaje (Cf. 1 Cor 15, 11); para que no surgieran
divisiones {1 Cor 3-5) sino que se pudiera cumplir el modelo acufiado por la tradicién
(Rm 6,17). Con esto se pretendia guardar el depésito de la fe (1Tm 6,21).

De ahi, que en la primera época, la tendencia del ecumenismo era
difundir el Evangelio por todo el mundo habitado y trabajar para que no hubiese
divisiones. Ahora bien, durante la historia de la Iglesia no han estado ajenas las
discusiones y choque entre los cristianos. A rafz de estas situaciones nacen las
divisiones. De este modo el oikoumene se rompe. Asi, la tierra entera habitada, llamada
a una union de todos en el sefiorio y la salvacion de Jesucristo, acaba presentdndose
como desunida y desgarrada.

Por lo tanto, desde ese momento, €l ecumenismo asumié la nueva
tarea de reunir los sarmientos arrancados de la vid plantada por Jesis. Ecumenismo,

$ W. HENN. “Ecumenismo”, En Diccionario Teolégico Enciclopédico™ (Ed. Verbo Divino, Navarra, 1995) pp.291-
293
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que anteriormente significd universal, debe ahora orientarse por lograr la unidad
entre los cristianos.

Ademads la palabra se introduce en la terminologia oficial desde el
momento en que el concilio de Constantinopla afio (381) designa al concilio de
Nicea afio(325) como concilio ecuménico. Asf el término ecumnénico se aplica alas
doctrinas y usos eclesidsticos aceptados como normas universales en toda la Iglesia
catélica. Por ello encontramos doctores ecuménicos {Basilio el Grande, Gregorio de
Nisa, Juan Crisdstomo), credos ecuménicos (el de los Apostoles, el de Nicea, etc),
concilios ecuménicos, etc.

Pero es importante saber que se dio un salto muy grande, para
hallar una significacién al término. “Cuando el pastor francés Adolphe Monod se
dirige a los organizadores britdnicos en la primera Alianza Evangélica (Londres
1846) para agradecerles sus iniciativas y desvelos, lo hace en unos términos en los
que resalta “el espiritu verdaderamente ecuménico que habia demostrado”. Quizds
es la primera vez en que el término ecuménico se emplea, en la expresion del pastor
calvinista, para indicar mas una actitud que un hecho o una cualidad™.

2. Como aborda este problema el Concilio Vaticano II

El Concilio Vaticano II define de la siguiente manera el ecumenismo:
“Por Movimiento Ecuménico, se entienden las actividades e iniciativas que se
emprenden 'y organizan para el fomento de la unidad de los cristianos segiin las
diversas necesidades de la Iglesia y las diversas circunstancias temporales™ .

Es una tarea dificil de lograr, no obstante, debemos tener mucha
confianza, como lo expresa muy bien el documento de Puebla en ¢l nimero 1097,
cuando afirma que la preocupacion ecuménica ha nacido sélo por la gracia del Espiritu
Santo. La unidad ¢s obra del Espiritu, y El lo puede todo.

%Cfr. C. FLORITAN, “Nuevo Diccionario de Pastoral”, (Madrid: Ed. San Pablo, 2002) pp. 412-414
TUR. 4

=



La [glesia y su Desempeiio Ecuménice: Signa de Comunidn y Evangelizocidn, u la Luz de Lumen Gentium

Por tanto, Ia unidad de la Iglesia es un don; participacién en la
misma comunién Trinitaria, visible sacramentalmente, y vivida en la humildad,
fragilidad e insuficiencia de la historia humana. La desunidn y la infidelidad no son
capaces de destruir la unidad concedida a la Iglesia®. Por que en el plan de Dios la
Iglesia es Una, santa, es creacién de Dios, es una realidad escatolégica que se hace
presente en el curso de la historia desde los inicios hasta la venida gloriosa de Cristo.
jGracias a Dios los muros de 1a divisién no llegan hasta e] cielo!

I11. ALGUNOS ASPECTOS HISTORICOS DEL ECUMENISMO
1. En los tiempos modernos

La asamblea misionera de Edimburgo de 1910 representa el punto
de partida del ecumenismo. Su objetivo fue analizar la colaboracién préctica entre
las iglesias en funcién de la evangelizacién del mundo. En esa ocasidn no se
examinaron temas de fndole teoldgicos relacionados con la divisién, sino mds bien
cuestiones de orden préctico. Esta conferencia, entre otras iniciativas, condujo a la
creacién del “Consejo Ecuménico de las Iglesias” que se concret6 en Amsterdam
el ano 1948; en el cual se integraron los movimientos “Fe y Constitucién” y “Viday
Accion”, que habian trabajado en los aspectos doctrinales y sociales respectivamente.

El Consejo ecuménico de las iglesias, estuvo coordinado desde sus
inicios por el pastor holandés Willem Adolf Visert Hooft. El Objetivo primario del
Consejo consistia en invitar a las iglesias a alcanzar la unidad visible, en una fraternidad
manifestada en el culto y en la vida comtn en Cristo, y en el caminar hacia la unidad
a fin de que el mundo crea’. Este Consejo se retine cada siete afios, y en la asamblea
de 1991 ya contaba con 320 iglesias.

También en el campo catdlico hubo preocupacién por el tema. Ya el
Papa Ledn XIII, habfa demostrado un interés particular por la atencién de las iglesias

¥ Cfr.. Cuando Pablo cree que mantener la unidad de la comunidad es indispensable la actitud “solfcita”: “para
que no hubiera division alguna en el cuerpo, sino que todos los miembros se preccuparan lo mismo los unos de
los otros™ 1 Cor 12,23; Ef 4,1; Gil 6,2

9 CfrIn 17, 2ss
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orientales y el anglicanismo.'" El Papa Pio XI, cuando hablaba de cuestiones

ecuménicas se referfa como un “retorno a la tradicién”. Después de la primera guerra
mundial, en 1939, surge la fraternidad Unam Sanctam. Es en 1960 cuando la Iglesia
catélica entra en un movimiento plenamente constituido y maduro, con ideologfas y
estructuras propias; el punto de referencia reconocido es Ginebra y el Consejo de las
iglesias.

Elinterés de laIglesia catdlica se manifiesta y ratificaen el Concilio
Vaticano II. Es aqui donde el movimiento ecuménico se convierte en una
responsabilidad de toda la Iglesia y no se reduce solo a un esfuerzo marginal.

El paso en la postura catdlica frente al ecumenismo se debid sin
duda al pontificado de Juan XXIII, con la constitucion del Secretariado (actualmente
el Consejo Pontificio parala unidad de los cristianos) y la promulgacion y aprobacién
de la carta magna catdlica del ecumenismo: el decretor “Unifatis Redintegratio”. El
21 de noviembre de 1964, después de una votacidn de 2.137 contra 11'".

2. Aspectos historicos del ecnmenismo en América Latina

“El Continente Latinoamericano fite evangelizado enla Fe catdlica
desde el descubrimiento. Esto constitiye un rasgo fimdamental de identidad y unidad
del Continente v, a la vez, una tarea permanente’”. Sin embargo hoy se aprecia por
diversas causas un crecimiento del pluralismo religioso e ideolégico.

Por lo tanto el caminar ecuménico en la Iglesia de América Latina,
no ha sido ficil. Ha tenido momentos de gran entusiasmo, también de desdnimo y en
algunas ocasiones, hasta cierto olvido de esta tarea tan importante de la Iglesia.

La verdad es que todos hemos tenido que ir haciendo esfuerzos para
ir acomodédndonos a los tiempos nuevos y orientindonos hacia donde soplan en la
Iglesia los vientos del Espiritu.

W ey, LEON XII, en | Carta Apostélica *Praeclara Gratulationis™ de 1894,
I Cfr. Vaticano 11 Documentos, en Decreto sobre ¢l ecumenismo {Ediciones la BAC, Madrid, 1978) pp. 531-532.
*DP 1099
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El deseo de implementar las orientaciones del Concilio Vaticano II,
en América Latina, hubo la necesidad de crear ciertas estructuras que promaovieran
eficazmente dichas ensefianzas. Uno de estos frutos fue la creacién del Departamento
de Ecumenismo del CELAM vy las ensefianzas que emanaron de las Conferencias
Generales del Episcopado Latinoamericano de Medellin, Puebla y Santo Domingo."

Es claro que antes del Concilio nada habfa que mereciera tomarse
en cuenta o apuntarse como ecumenismo. La presencia de los protestantes si debfa
registrarse, en unos paises mas que otros; pero en todos con esta innegable categorfa
invasora, molestos, por lo cual no se vefa que otra cosa pudiera hacerse, sino
combatirlos como enemigos.

Lamayorfa de las veces se les asimilaba como a los invasores yanquis
que de un modo u otro penetraban en Méjico, Nicaragua, en Cuba y Panamd o en
cualquier otro punto del continente. No era sino otra modalidad de la gran penetracién
politica y econdmica que el gran pais del Norte realizaba en sus vecinos del sur.
Penetracion cultural y religiosa que caracterizaba mucho porque el predicador o pas-
tor era un gringo que hablaba mal el castellano, masacrando de manera innoble la
hermosa lengua de Cervantes, pero sobre todo atacando al Papa, la Iglesia Cat6lica
y la Virgen Marfa.

Los historiadores protestantes registran precisamente la época de
los afios 70 como el mayor crecimiento del protestantismo en América Latina, més
concretamente entre los afios 1965-1975.%

Entonces vino el Concilio, y a todos los hijos de la Iglesia nos
sacudié como un vendaval, ensefidndonos, que esos invasores que tan
desagradablemente atacaban la Iglesia, eran nuestros “hermanos separados”.

i Cfr. Doc. Medellin, Nros. 3,9, 4, 5,19 8.11 y 9,14 alentar las iniciativas ecuménicas entre la juventud, En la
catequesis y las celebraciones de la Palabra. En el Doc. De Pueblz en los Nros, 1096 - 1099 y1108-1115 y el Doc.
Santo Domingo Nros. 133- 138,

¥ Cfr. W.READ. “ Avance Evangélico en la América Latina” (Ed. Casa Baustista, 1971)
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Sin embargo frente a esta situacién, uno de los primeros antecedentes
que impulso el ecumenismo sin duda, lo percibimos de un modo especial en el
Pontificado de Juan XXIII y del Papa Pablo VI, que dieron un gran impulso al trabajo
ecuménico, y sin duda, esto implicd un verdadero cambio en el cémo concebir el
tema de la divisidn cristiana caracterizada preferentemente por una actitud apologética.
Sin embargo, el nuevo espiritu ecuménico fue profundamente potenciado por las
ensefianzas y actitudes tanto de Juan XXIII y de Pablo VI, que dieron un fuerte inicio
a una nueva metodologia de un didlogo mucho mds abierto y sin fronteras que estaba
llamado a dar significativos frutos en el continente latinoamericano.

Y es asf, en la Décima Asamblea Ordinaria, realizada en Mar del
Plata, Argentina, del 9-15 de octubre de 1966, se analiza la necesidad de la creacion
del Departamento de Ecumenismo, €sta habia sido una idea largamente acariciada
por Mons. Manuel Larrain, Obispo de Talca, Chile. Se aprueba su creacion, con sede
en Argentina. En 1967, comienza oficialmente la funcionar este nuevo departamento
de] CELAM, nombrindose presidente la Mons. Antonio Quarracino, obispo de Nueve
de Julio, Argentina, y como Secretario la Pbro. Jorge Maria Mejia. Esta €sta secretaria
se le cred una Seccién especial para la Relaciones con el Judaismo, el responsable
seria el Pbro. Luis H. Rivas,

En los dltimos documentos de las Conferencias Generales del
Episcopado Latinoamericano han invitado a tomar conciencia de lo que significa el
trabajo ecuménico, el respeto y el didlogo entre catSlicos y protestantes, invitando a
buscar en conjunto un claro acento social, en establecer diversos vinculos de
colaboracién ecuménica en el trabajo de la promocién humana de la paz. Es una
tarea permanente, es mds una opcidn el buscar caminos nuevos para encontrar la
unidad." “Pero si lo que hay tener en cuenta que el Documento de Puebla ha sido el
primer texto de una Conferencia del episcopado que trata especificamente el tema
ecuménico, constituyéndose en un punto de referencia importante en la historia del
ecumenismo en el continente. En los nimeros 1096-1127.'¢

Y Cfr. NMI 34
16 1.C. URREA V. “Nuestre caminar ecumndnico en Américi Latina y ¢l Caribe”. En la Revista Servicio N° 243,
septicmbre de 2000) pp. 39 -41
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En la Conferencia de Santo Domingo, realizada en 1992, el tema
del ecumenismo fue tratado en la segunda parte: “Jesucristo evangelizador viviente
en la Iglesia, referido la nueva evangelizacion.”"” Y ademds cabe sefialar que unos
de los aportes importantes, pese la brevedad del tratamiento del tema ecuménico fite
considerarlo como una “prioridad pastoral de nuestro tiempo.”*

Es cierto que las separaciones, no sélo han roto la koinonia, han
alejado a los cristianos de la participacién de un mismo pan y un mismo céliz y han
impedido que nos reconozcamos unos a otros como discipulos de un mismo Maes-
tro. Si no que también constituye un motivo de escdndalo para el mundo y
compromete la credibilidad del mensaje de salvacién. El camino ecuménico es el
camino de la Iglesia.!” Tarea grande para la Iglesia de América latina, si el
ecumenismo no se asume en las iglesias particulares serd muy dificil hacer cumplir
el deseo de Cristo. Por tanto todos los fieles estamos llamados a comprometernos
en promover una comunién creciente con los otros cristianos. Pues la unidad de
todos en Cristo serd resultado de un crecimiento comin y de una madurez comtin,
pero este proceso dependerd en gran medida si hay una formacién ecuménica. Sin
duda que en el continente latinoamericano el problema fundamental lo constituye
la escasa formacidn ecuménica que hemos o estamos recibiendo.

Por dltimo el camino ecuménico como camino de la Iglesia es un
camino rico de alegria, pero no es un camino fécil. La tarea serd recordar las palabras
de Marfa. “Haced lo que FI les diga™. Que Nuestra Sefiora de Guadalupe, nos
anime en nuestros esfuerzo ecuménicos. Para que “todos seamos uno, como Tu Pa-
dre en mi y yo en Ti para que el mundo crea que tu me has enviado.”

75D 132
18 Thid 135
Pyuus7
Mz, 5
Hn17,21
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3. El camino ecuménico de la dideesis de San José de Temuco

El Concilio Vaticano II trajo sin duda aires nuevos a la didcesis de
Temuco. Muy pronto se pusieron en marcha para ponerse al dia de lo que estaba
sucediendo en la Iglesia Universal. El afio 1966 comienzan los preparativos para
realizar un sinodoe diocesano, preguntandose:

“:Cudl serd Ia finalidad de este sinodo o concilio de Temuce ? Llevar
a prdctica, en nuestra diocesis, lo acordado en Roma, y para eso es necesario cambiar
de mentalidades para ponerlas a todo con el Vaticano II. No se rrata de cambiar
todo como si todo lo hecho hasta ahora hubiera estado malo. No se trata tampoco de
seguir como antes, como si el inmenso esfuerzo del Concilio no hubiera tenido razon
de ser. Se trata de poner en prdctica las normas del Concilio, de estudiarlas, de
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comprenderlas, de aplicarlas dentro del contexto real de la vida cristiana”.

Estas palabras innovadoras del Concilio calaron profundamente en
el didcesis de Temuco, y por los afios 1970, se comienza hablar del el movimiento
ecuménico, haciendo pequeiios gestos de comunidn fraterna, como fue preparar el
Te Deum, de Fiestas Patrias, por el P. Manuel Camilo Vial, en donde participaron
algunas iglesia cristianas, entre ellas, La iglesta Luterana, Metodista Pentecostal,
Anglicana y otras. Este encuentro de accion de gracias permitié avanzar un poco en
el proyecto ecuménico de la diécesis. Es importante destacar la participacién de
algunos pastores en ¢l primer sinodo diocesano de Temuco. También cabe sefialar
que en esa época y hasta hace muy poco se consideraba Temuco la capital del
protestantismo de América®.

2 Obispado de Temuco, “Coneilio Diocesano de Temuco™ Folleto explicativo del Plan, ( Temuco, Ed. San
Francisco de Padre Tas Casas, 1966) p.1

** Cfr. Vicarfa Pastoral DiGeesis san José de Temuco; 11 Sinodo Diocesano [glesia de Temuca 1994-1995 “Con
Cristo caiminamos 2l Tercer Milenio™., Dice que por las circunstancias histdricas, Ia IX regién, y en especial [a
ciudad de Temuco, ha experimentado el crecimiento de diversas confesiones cristianas, llegande a ser nuestra
region la de mayor percentyje de cristianos de otras iglesia. Algunos piensan que han hecho una buena contribucion
evitande que muchos hermanos llegaran a la incredulidad. Otros estiman que indirectamente han favorecido el

surgimiento de diversas sectas con las mids variadas concepeiones y errores, N° 528,
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En la década de los 70, si bien es cierto no habia grandes
realizaciones en lo que se refiere al ecumenismo. Sin embargo, después del golpe
militar, ya cercanos a los afios 80, comienza a reactivarse el movimiento
ecuménico, con una amplia labor de motivacién en las distintas iglesias
especialmente movidos en el trabajo social. Me explico con el nacimiento del
movimiento justicia y paz, y mds tarde con la creacién de la vicarfa de la
solidaridad, se formé un grupo de hermanos de distintas iglesias que quisieron
trabajar especialmente para apoyar a los familiares de las agrupaciones de los
presos politicos. Esto motivo que en esa €poca naciera la necesidad de reunirse
también como iglesias hermanas para rezar juntos, y realizar obras sociales en
comtn, siendo los grandes gestores el Reverendo padre Serafin Mancilla y el
Pastor Luterano Treaugout Harman, el motivo profundamente a la feligresia
luterana.

No obstante es en la década de los 90 cuando, si bien no habia
adquirido todavia una estructura, cuando la actividad ecuménica comienza a
desarrollarse con mayor intensidad, y se llegan a realizar actividades masivas
con la participacién de numerosas iglesias hermanas.

Tras varios intentos fallidos, se logra reactivar la fraternidad en
verdad, no ha sido fécil, pues solo participan algunas iglesias, las que no
pertenecen al consejo de pastores, pues estas liltimas no quieren y tampoco desean
vivir esta experiencia de fraternidad. Sélo a fines del afio 2002 se reorganizo la
“Fraternidad Ecuménica de Temuco”. En la actualidad participan en ella la
Iglesia Catdlica, a través de distintas parroquias: Santo Tomds de Villanueva,
Espiritu Santo, Lourdes (conocida por san Francisco), Corazén de Marfa. La
iglesia Luterana y las tres congregaciones de la iglesia Metodista existentes y
esporddicamente la iglesia Anglicana de Temuco.

Es bueno destacar que en estos casi treinta afios de vida de este
movimiento con sus altos y bajos, siempre ha estado presente en nuestra didcesis;
han participado diversos sacerdotes que le han puesto empefio al didlogo con los
hermanos de las otras iglesias cristianas. Cabe destacar la presencia del Padre;
Seraffn Mancilla, Nicolds Rutz, Giglio Linfati, Guillermo Rojas y el actual asesor
diocesano presbitero Juan Andrés Basly. Los pastores Luteranos; Treaugout

(111§



Lo Iglesia y xw Desempeiio Ecuminice: Signe de Comuniin y Evangelizacidn, o fe Luz de Lumen Gentinent

Harmana, Horts Gerstemberg, Niels Kéerner. Los pastores metodistas; Pedro
Palacios, Neftali Gajardo, Luis Hidalgo y la pastora Mitzi de Hidalgo.

Sin embargo, el principal impulso ha venido de los laicos de las
distintas iglesias. En la diécesis de Temuco, la gran impulsora desde su creacién ha
sido la sefiora Marta Carrasco, ella ha sostenido este movimiento y ha tenido que
lidiar con las incomprensiones de mucha gente. Pienso que Ella se merece todo el
respecto en nuestra iglesia diocesana, pues ha sido el vinculo de comunién con las
otras iglesias hermanas. Asi, mismo existen en otras parroquias y comunidades per-
sonas que estin permanentemente participando en los encuentros, que como
fraternidad tenemos todos los segundos martes de cada mes en las distintas iglesias,
que vamos rotando, en esa instancia leemos las Sagradas Escrituras, que es el eje que
nos une, y también en algunas ocasiones estudiamos algunos temas teoldgicos, pero
lo que realmente hacemos es muy sencillo, sin embargo se ha creado un vinculo de
comunién fraterna muy interesante. En las demds iglesias, también han sido los laicos
quienes han hecho la difusién y motivacion invitando a participar de este “esfiierzo”
ecuménico, cabe destacar el grupo de sefioras de la iglesia Luterana.

En todo caso el objetivo de la fraternidad no es solo quedarse en los
encuentros mensuales, que se realizan en las distintas iglesias ya mencionadas. Sino
llevar este momento de comunidn a las distintas dreas de la vida cotidiana, para hacer
concreto el mandato evangélico de que “gue todoes seamos uno”.* La tarea mis
grande serd trabajar con los sacerdotes, ese es el desafio de la fraternidad ecuménica
de Temuco, para as{ hacer realidad las ensefianzas del Concilio II, que nos invita a ser
una Iglesia de comunién.™

#*In17,2,In17.21

3 Cfi. Juan Pablo II, Ecclesia in América, (Ed. Paulinas, Santiago de Chile, 1999) N® 33. Y * ctro aspecto
importante en que seri necesario poner un decidide enpefio programitico, tanto en el dmbito de lu Iglesia univer-
sal o de las iglesias particulares, es of de la comunion (koinonia), que cnerarna y manifiesta la esencia misma
del misterio de la Iglesia. La comunidn es el frute y la manifestacion de aquel amor que, surgiendo del corazon
del eterno del Padre, se derrama entre nosotros i través del Espiritu que Jesis nos da {cfr.Rm 5.5), para hacer de
todos nosotros “un selo corazdn v una sela alma” (Heh 4,32). Realizando esta comunidn de amor, la Iglesia se
manifiesta como “sacramento”, 0 sca signe ¢ instrumento de la intima uniodn con Dios y de la unidad del género
humano” en la Nove Millernnio Ineunte de Juan Pablo I, nimeres 425 LG 2. UUS, 23, 97.
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IV. LA IGLESIA UNIDA CON VINCULOS DE INTIMA COMUNION

La fuerza de la opcién metodoldgica trabajada en el Concilio Vaticano
IT acerca del “misterio de la Iglesia”, viene presentada como misterio de comunién y
como sacramento de esta misma comunién. También la expresion Iglesia como
comunién no se encuentra frecuentemente en el Concilio Vaticano II, ésta constituye
laidea eclesiolégica de fondo del Concilio.?

El concepto clave para interpretar la eclesiologia del Vaticano II, es
aquello de la “Comunién”; es decir, el haber centrado la teologfa del misterio de la
iglesia sobre el concepto de Koinonia ha constituido la innovacién de la mixima
trascendencia eclesioldgica del Concilio Vaticano II. Esto ha hecho crecer siempre
cada vez mds en la conciencia de todos los que somos Iglesia. “Sin embargo, aunque
parezca nuevo este concepto, no lo es, pues ya se encuentra en los modelos y en las
imdgenes eclesioldgicas anteriores al Concilio Vaticano II”.%

Por tanto el Concilio nos exhorta diciendo:

“Todos los hombres estdn llamados a formar parte del nievo Pueblo
de Dios. Por lo cual este pueblo sin dejar de ser uno y iinico, debe extenderse a tode
el mundo y en todos los tiempos... Asi, pues, el iinico Pueblo de Dios estd presente en
todas las razas de la tierra, pues de todas ellas reiine sus ciudadanos... este cardcter
universal que distingue al Pueblo de Dios es un don del mismo Sefior con el que la
Iglesia catdlica tiende, eficaz y perpetuamente, a recapitular toda la humanidad,
con todos sus bienes, bajo Cristo cabeza, en la unidad de su Espiritu... Por tanto
todos los hombres son llamados a esta unidad catélica del Pueblo de Dios, que
simboliza y promueve la paz universal, y a ella pertenecen o se ordenan de diversos
modos, sea los fieles catdlicos sea los demds creyentes en Cristo, sea también todos
los hombres en general, por a gracia de Dios llamados a la Salvacion™®.

% Cfr, W.KASPER, “Teologia e Chiesa”, (Brescia-Italy 1989)

2 W. KASPER, “Chiesa come Comunione: riflessioni sull idea ecclesiologica di fondo del Concilio Vaticano
11", in Teologfa e Chiesa, (Brescia-Italy, 1989), pp. 284-301.

31613,
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Ei nimero 13 de Lumen Gentium habla especialmente de la “catolicidad
de la Iglesia”, mientras que el mimero 23 se habla de la Iglesia jerdrquica, pero también
se encuentra la idea de la Iglesia como comunién. Sin embargo la Iglesia catlica estd
constituida por todas las Iglesias particulares. “La union colegial se manifiesta en las
mutuas relaciones de cada Obispo con la Iglesias particulares y con la Iglesia
universal...Por tanto el Romano Pontifice, como sucesor de Pedro, es el principio y
fundamento perpetio y visible de unidad™™ . Aqui sin duda se hace diffcil decir cual de
los dos tiene mayor prioridad, si es la Iglesia universal o la particular. Atin, cuando se
hace dificil pienso que la [glesia esta unida por fos vinculos de una intima comunidn, y
estaes también la idea de fondo que hemos recibido de las Sagradas Escrituras.”™

1. El significado principal de comunién: Comunién con Dios

El concepto de comunidn en el Vaticano II tiene diversas acepciones.
Generalmente se piensa 'y serefiere a las cuestiones relacionadas con la estructura de
la Iglesia, sin embargo, €l término comunién se refiere en primer lugar al auténtico
“asunto” del que viene la Iglesia y para el que ella vive. Comunidn designa, noala
estructura de la Iglesia, sino su naturaleza o, como dice el Concilio, su “Misterio”.
Este es precisamente el gran cambio: colocar de nueveo en primer lugar el mysterium
de la Iglesia, captable sélo por la fe. Con esto se refiere a una realidad de salvacidn
que trasciende y que se revela o manifiesta de manera visible al interior de la Iglesia
en la proclamacién del Evangelio, en lugar de mantener la concentracién en la forma
visible y jerdrquica, que habia predominado durante los altimos tres siglos de manera
unilateral.

La Iglesia, como San Pablo mismo la entiende, es misterio de
comunién bajo un triple punto de vista:

a). “El Padre nos creo segiin su benepldcito eterno, y nos llamé a participar de
su vida diving™" .DV 1 y 2 definen esta participacién como una comunion
perfecta personal, mientras que AG 3 la define como paz y comunidn. También

¥LG23.
W Cfr, Mt 16, 18-19: 28, 16-20; Heh 2, 42585 Ja 11; 52, 17,21
VG2
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otro documento conciliar va a decir que en esta comunion con Dios, consiste
especialmente en la dignidad del hombre y la verdad de su condicién
humana.®

También la comunién, que es la meta de toda la historia de la salvacién se
realiza histéricamente y de una manera inigualable en Jesucristo. El es el
mediador a través del cual Dios aceptd la naturaleza humana, para que
nosotros participdramos de la naturaleza divina; de este modo, el Hijo de
Dios se unié en cierto sentido con cada uno de los hombres en su encarnacion,
El es el prototipo de toda comunién entre Dios y los hombres.

Por tanto, lo que acaecié de una vez por todas en Jesucristo es continuado
por el Espiritu Santo, que habita en la Iglesia y en los corazones de todos ios
fieles. Esta comunidn se realiza a través del Espiritu, que es la base de la
comunion en la Iglesia, el Espiritu es el que concretamente une a la Iglesia
en comunidn y en el ministerio.™

Asi pues, el misterio de la Iglesia consiste, en que tenemos acceso al Padre
en el Espiritu a través de Cristo su Hijo, para participar en la naturaleza
divina. La Comunién trinitaria prefigura y hace posible y sustenta la comunién
entre las iglesias.®

b). Un segundo enfoque que los textos conciliares dan al concepto de comunién,
van en la linea escriturfstica y patristica. Koinonfa significa originariamente

23GS19

BGs 2

HLG448,AC4

3 Cfr, S.PTE NINOT, “Creer en I Iglesia™ ( Madrid, Ed San Pablo, 2002)pp.21-36. Ademds la Iglesia catdlica
basa en el designio de Dios su compromiso ecuménico de congregar a todos los en la unidad, Este designio de
Dios y la comuni6n, tienen su efecto, en que la Iglesia no es una realidad replegada sobre si misma, sino
permanentemente abierta a la dindmica misionera y ecuménica, pues ha sido enviada al mundo para anunciar y
testimoniar, actualizar y extender el misterio de comunién que la constituye: a reunir atodos y a todos en Cristo;
4 ser para todos “sacramento inseparable de unidad".Cfr UUS 5; CECH, “Si conocieras el don de Dios...”
Orientaciones Pastorales Nacionales 2001-2005, Nros. 80,82 y [25-127.
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participacion: mis concretamente participacion en los bienes de la salvacidn
regalado por Dios. Estos medios serian la participacién en el Espiritu Santo,
en una vida nueva, en ¢l amor, en ¢l evangelio, pero sobre todo en la eucaristia,

Sin duda, que aqui ciertamente, aparece la unidad de la Iglesia como un
resultado en plano salvifico de Dios Padre para todos los seres humanos.
Cristo, que es la expresion de la koinonia enire Dios y Cristo, el Espiritu
Santo es el que establece la unidad. *

La unidad de la Iglesia: quiere decir sobretodo unidad, koinonia y esta unidad
respeta el misterio de Dios.*

¢). El término técnico de comunidn referido en concreto a la comunion entre las
iglesias locales, focaliza todas las afirmaciones ecuménicas del concilio, pero
se desprende necesariamente de los conceptos antes explicados. Se viene a
decir que la Iglesia como comunion — unidad abre un espacio para la
legitimidad mayor en una fe, en los mismos sacramentos.

Pero no podemos de dejar de mencionar que la eclesiologia catélica de la
comunién, busca en la Sagradas Escrituras y en la Tradicién e interpreta
como nota caracteristica de 1a naturaleza de la Iglesia la unidad. Una unidad
basada en el Espiritu Santo a través del Dios tinico, del iinico mediador
Jesucristo, que comunica mediante una sola fe y un solo bautismo,
simbolizada y actualizada en una sola eucaristia, no puede ni siquiera pensar
en factores que separan, de orden topogréfico, sociol6gico o cultural. Esta
unidad es la base de la universalidad y catolicidad y nunca un sistema ab-
stracto, uniformado y totalitario™. Por lo tanto Dios no redime abstracciones

* Cfr Hch 2,42 y 1Cor 12, vemos la unidad de la comunidad, que ¢s dada por el Espiritu Santo en la diversidad
dc carismas. Asi fambién en AG 2-4; cvando habla de la mision de la Iglesia, que es integra al interior del
misterio de Dios Padre; 1a misidn de Cristo es la fuente de la mision de la Iglesia; 1a misién de la Iglesia es la
misa en relacidn al Espiritu Santo.

I CiUR2

¥ Cfr, R, MUNOZ, “Ser Iglesia de Jesds”, en poblaciones y campos, eclesiologia de base.( Ed. Centro Ecuménico
Dicgo de Medellin, Santiago de Chile, 2002) pp.73,120. Y UUS. 34; TMA, 33-38.

jury
jurs
)

i



La Iglesia y su Desempeiio Ecuménico: Signo de Comunidn y Evangelizacidn, a lu Luz de Lumen Gentiium

antropoldgicas que serian las mismas por doquier, sino 2 hombres y mujeres
de carne y hueso.

2. La Iglesia Universal como “comunidad de Iglesias”

La Iglesia es una, se concreta, inculturada, incluso se encarna de
alguna manera en el tiempo y en el espacio. Sélo asi, es ella unidad en la plenitud. La
Iglesia universal existe pues, sélo en las [glesias particulares y se compone de ellas®.
Y es representada por ellas y se realiza en ellas y estd siempre presente en ellas*.

La Iglesia universal no nace de una ulterior fusién, o suma de
confederaciones de iglesias particulares, tampoco las iglesias particulares son
simplemente una ulterior divisién administrativa de la Iglesia universal en alguna
provincia. La Iglesia universal e iglesias particulares se incluyen reciprocamente;
entre ellas reina una inhabitacién mutua. Por eso, la estructura de la Iglesia es de
derecho divino; “es decir la comunidn con el Papa y los obispos, es esencial para
mantener la unidad entre los cristianos. Ninguno de los polos puede ser reducido al
otro. Esta unidad tensa es la base de la comunidn — unidad. La comunidn
simultaneamente papal y episcopal es la expresion esencial organica de le estructia
esencial de la Iglesia, de su unidad en la catolicidad y de su catolicidad en la
unidad™'. Por tanto, la Iglesia catGlica asume con mucha esperanza la accidn
ecumeénica como un imperativo de la conciencia cristiana iluminada por la fe y guiada
por la caridad. Pero para que esta unidad se haga realidad, se hace necesario que los
cristianos recemos juntos este es el gran desafio y meta de los cristianos. No romper
mds unidad, sino buscar caminos que nos lleven a la fuente de la unidad que es
Jesucristo, jEl es el mismo ayer, hoy siempre!

La Iglesia es copia de la Trinidad Santa. Asi como en la Trinidad la
triada de personas no elimina la unidad de la naturaleza ni la produce, sino que es el

¥1.G23

NCD 11

* Apuntes de clase del profesor W. HENN, en la cétedra de Eclesiologia en la Pontificia Universidad Gregoriana
de Roma. Afio 1995, Ademds Cfr, UUS, 6

*1 Cfr, Heb 13, 8; UUS, 22
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modo de la existencia concreto de ellas, de forma que la dnica naturaleza divina
existe s6lo en la relacion entre el Padre, el Hijo y el Espiritu, por tanto se puede decir
de manera andloga que la Iglesia es tinica y que ella existe sélo en las iglesias
particulares y de ellas. Asi como la confesién trinitaria es la forma concreta del
monoteisme cristiano, asi, la comunion de las iglesias particulares es la concrecién y
realizacion de la tnica Iglesia universal. La diversidad en la unidad y la unidad en la
diversidad es mas coherente con la concepcidn trinitaria de la unidad que un modelo
monolitico de unidad®

Este planteamiento permite establecer una diferencia clara entre una
pluralidad que promete riqueza y plenitud, y un pluralismo que desintegra y destroza
la unidad. Por tanto se hace necesario mds colegialidad, mis unidad mds
corresponsabilidad, mas permeabilidad de la informaciones y mayor transparencia
en los procesos decisorios que actnalmente existen en la Iglesia™ . Por tanto Ia unidad
querida por Dios sélo se puede realizar en la medida que, nuestra adhesién comin
sea al contenido integro de la fe revelada.*

Para reforzar lo dicho anteriormente el tedlogo Francis A: Sullivan, dice;

“Si entendemos la Iglesia universal esencialmente como comunion
de las iglesias particulares, en las cuales y a base de la cuales se constituye la

" Cfr Congregacién para la Doctrina de la Fe, “Declaracién Dominus Iesus”, sobre 1a unidad y la universalidad
salvifica de Jesucristo y de la Iglesia. Ciudad del Vaticano 6 de Agosto de 2000, n 12-13 También ¢l Concilio
Vaticano II que renueva y da fuerzas a la Iglesia, reconace los “generases esfuerzos que en ne pocas paries se
hacen con el fin rehacer aquella unidad visible de todos los cristianos que responda a los deseos del Redentor
divino” (HS 7}, y s¢ propone promover la unidad cntre todos les cristianos, ya que la division no es querida por
Dios. “Gracias a Dios no se ha destruido lo que perteneee a fa estructura de Ia Iglesin de Cristo, ni tampoeco la
comunién existente con las demds iglesias y comunidades eclesiales... En efecte los elementos de santificacion y
de verdad presentes en las demds comunidades cristianas, en grado diverso unos de otros, constituye la base
objetiva de la comunién existente, aunque imperfecta, entre ellas y la Iglesia catdlica” UUS; 11, Se hace necesario
hoy en dia no desobedecer las instrucciones del Papa, que nos invita a trubajar por acrecentar la unidad con los
demds cristianos, Este trabajo implica una verdadera conversion interior( Cfr, RU 7) 81 somios capaces de vivir
nuestra vocacion cristiana viviremos una verdadera comunidn como la trinidad santa, claro si nos convertimos
radicalmente al Evangelio (Cfr. UUS 15)

* Cfr UUS, 48,

* Ibid, 18; UR 8
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Iglesia catdlica, una y iinica,*y si se acepta el hecho que en el estado actual de
division de la cristiandad, estos dos términos, “comunién” e “Iglesias”, admiten
una plenitud mayor o menor, creo que se puede pensar en la Iglesia universal como
una comunion, a varios niveles de plenitud, de cuerpos que son mds 0 menos
plenamente Iglesias. Tal punto de vista en ningiin sentido es idéntico a aquel excluido
por la declaracién Mysterium Ecclesiae, que insiste justamente en que no podemos
imaginar que la Iglesia de Cristo es nada mds que un conjunto (dividido, pero
todavia en posesion de cierta unidad) de Iglesias y comunidades eclesiales. La Iglesia
de Cristo es ciertamente algo mds que tal “conjunto” (o suma); es comunion real,
realizada en grados diversos de densidad o plenitud, de cuerpos que tienen todos, si
bien algunos mds plenamente que otros, un cardcter verdaderamente eclesial”.”

3. La comunion jerarquica

Enlos documentos conciliares se encuentran constantemente las nociones
de comunidn eclesidstica y jerdrquica, por tanto intentare desarrollar ambas muy brevemente
para entender su significado.

La comuni6n eclesidstica tiene como centro y fuente a Jesucristo.® Se
da entre las Iglesias particulares y Roma y entre las mismas iglesias particulares®, y por sf
misma es manifestada en la celebracin eucarfstica. Es esta comunién eclesidstica que
conduce a la plena comunidn catélica. Las otras comunidades cristianas, se dice no estén
en plena comunién, en correspondencia al diverso grado de comunién de vida, de y
sacramentos, y a las diferentes actuaciones de la estructura fundamental carismatico-
institucional de la Iglesia.

La Comunién jerdrquica es elemento constitutivo de la comunion o
catdlica, y en general de la plena realizacion de la Iglesia como comunién. Respecto alos

%LG23a

1 F,A SULLIVAN; El significado y la importancia del Vaticano I{ de decir, a propésito de Cristo, no “que ella
es”, sino que ella “subsiste en” la Iglesia catélica romana. Pp. 287 y 613-614, En R, LATOURELLE. “Vaticano
11, Balance y perspectivas”, (Ed. S{gueme, Salamanca, 1990).

®UR 20
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obispos, la comunion jerdrquica, funddndose sobre el don comiin del Espiritu comunicado
en la consagracion episcopal, y establecida por la legitimacion de la consagracién misma,
indica el vinculo espiritual y orgdnico-estructural de los obispos con la cabeza del colegio
y los miembros de éste. Respecio a los presbiteros, en modo analogo al de los obispos, y en
virtud de launién en el dinico sacerdocio y por la legitima ordenacién, la comunidn jerdrquica
indica el vinculo espiritual y orgdnico — estructural de los presbiteros con el orden de los
obispos.

Finalmente, respecto a los didconos, aunque no se habla expresamente
de la comunidn jerdrquica (ordenados para el ministerio, sirven al Pueblo de Dios, en
comunién con los obispos y sus as sacerdotes), no se puede negar que la comunién de que
se habla, solo puede ser jerdrquica.

Ambas, lacomunidn eclesidstica y jerdrquica, se implican mutuamente,
ambas estdn constituidas por el elemento de gracia- espiritual y por el elemento orgdnico
—estructural, institucional, expresan plenamente la naturaleza compleja de la Iglesia y son
un reflejo de su estructura fundamental carismatico-institucional.

Bajo esta perspectiva, toda oposicién entre comunién y jerarquia
desaparece, ya que la comunién no se entiende como un cierto afecto vago, sino como una
realidad organica que requiere forma juridica y es animada por la caridad, lo que no concierne
s0lo a las relaciones entre obispos y la cabeza del colegio y los miembros de éste, o de los
presbiteros y los obispos, sino a toda la Iglesia. Asi, la relacién de comunién es
necesariamente una relacién de comunién jerdrquica. La comunidn jerdrquica es una
realidad orgdnica que se estructura en torno a la autoridad de [a cabeza de la comunidn,
que el sumo pontifice.™

El vinculo de la comunién en la vida de la Iglesia no permanece sélo
dentro de los limites de la esfera visible y espiritual, sino que exige una forma juridica, que
al mismo tiempo sea animada por la caridad. Las relaciones juridicas entre las distintas
personas en la Iglesia y entre los diversas iglesias particulares o locales, radicandose

0 Cfr, F. PIERINT, “HISTORIA DE LA IGLESIA", (Ed. San Pable, Cinesello-Balsamo, Itaty, 2000) pp.60-72.
Los evangelios y los otros escritos det NT nos dicen que Cristo constituyo a Pedro fundamento de su Iglesia y
guardifin supremo del poder de “atar y desatar” (Mt 16,18-19), y lo confirmd pastor universal (In 21, 15-17).
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en el don del Espiritu y fundéndose constitutivamente en 1a eucaristia, por su misma
naturaleza deben ser animadas por la caridad.

El Espiritu Santo, donado por el Padre a través del Hijo, es quien
comunica la caridad de Dios Uno y trino a la Iglesia y hace la comunién entre los fieles,
los pastores, las iglesias particulares y las iglesias locales sea necesariamente jerdrquica,
de manera que toda la [glesia ““aparece como un pueblo reunido en virtud de la unidad

del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo™'

Los padres conciliares, cuando una vez concluido el Concilio Vaticano
IT regresaron a las propias iglesias particulares, llevaron a los sacerdotes, sus principales
colaboradores, y atodos los otros miembros del pueblo de Dios, junto a los textos doctrinales
y pastorales tambi€n la propuesta de una nueva figura del obispo, conforme al rostro de
comunién de la Iglesia, que al mismo Concilio habfa puesto a luz apelando al misterio de
comunion trinitaria como su origen Gltimo y modelo trascendente™. Al mismo tiempo
llevaron no solamente la doctrina acerca del cardcter y la naturaleza colegial del orden
episcopal, sino también la riqueza de una valiosa experiencia vivida en la colegialidad. En
todo esto estaba implicito que 1a figura del obispo ya no serfa la misma. La nueva valoracién
de la figura del obispo se referfa a su significado espiritual y moral, puesto que tiene el
carisma primario de la apostolicidad. El mismo Concilio Vaticano II, “ha hecho uso en
varias circunstancias de la doctrina de San Cipriano, obispo de Cartago, del cual ha
retomado la idea de mutua inclusion de la Iglesia en el obispo y del obispo en la Iglesia:
la Iglesia es el pueblo unido a su sacerdocio, la grey reunida en torno a su pastor: La
misma idea ha servido de guia al decreto Christus Dominus, en el describir la Iglesia
particular como una porcion del pueblo de dios que se confia a su obispo, el cual, ayudado
por el presbiterio, lo retine en el Espivitu Santo por medio del Evangelioy la Eucaristia™3.

5t LG 4; Cfr, AANTON, Eclesiologia posconciliar: esperanzas, resultados y perspectivas para el futuro, Pp,288-
290, En R. LATOURELLE, "Vaticano II", Balance y perspectivas, ( Ed. S{gueme, Salamanca, 1590).

2UR.2

33 Cfr. CD 11; y en el documento, Sinodo de los obispos x asamble ordinaria “El abispo servidor de] evangelio
de Jesucristo para la esperanza del mundo™, lineamenta; {Editrice Vaticana, 1998)pp.6-7. Ademds dice: “Toda Ia
identidad cristiana se revela al interior del misterio de la Iglesia como misterio de comunidn trinitaria en tensién
misionera, También el sentido y el fin del ministerio episcopal se debe entender en la  Ecclesia de Trinitate,
enviada amaestrar a todas Jas gentes y a bautizarlas en el nombre del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo” (Cfr
Mt 28, 18-20)
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Por tanto el ministerio episcopal se configura en la Iglesia como
ministerio en la sucesién apostdlica. El testimonio ininterrumpido de la Tradicién
reconoce en los obispos aquellos que poseen el “sarmiento de la semilla apostslica™
y suceden a los apdstoles como pastores de la Iglesia.

Sin embargo cada obispo es pastor de una Iglesia particular en cuanto
miembro del Colegio de los obispos. En este mismo Colegio, cada obispo estd insertado
en virtud de la consagracion episcopal y mediante la comunién jerdrquica con la
Cabeza del Colegio y con los miembros® . Por eso su tarea serd siempre mantener la
unidad, y la comunién de sus fieles en su Iglesia particular. Y velar por la comunién
y unidad con las demds iglesias cristianas,* practicando la caridad y el mandamiento
del amor. Haciendo presente y visible el espiritu y el ardor misionero del Pueblo de
Dios, de forma que toda su didcesis se haga misionera® , y todos seamos uno en el
Sefior.*® “Llegando hacer de la Iglesia la casa y escuela de comunidn... es decir
saber dar espacio al hermano, creando una espiritualidad de comunion”* .

4. La eclesiologia de comuni6n, como fundamento para el empeiio ecuménico
de la Iglesia en una nueva evangelizacién

“Todos los hombres estamos llamados la formar parte del nuevo
pueblo de Dios. Por lo cual, este pueblo, sin dejar de ser uno y tinico, debe extenderse
la todo el mundo y en todos los tiempos, para cumplir el designio de la voluntad de
Dios, quien en un principio cred una sola naturaleza...”*

Por esto Dios ha enviado la su Hijo, que se ha hecho cabeza del
pueblo nuevo y universal de los hijos de Dios. Asi, el @nico pueblo de Dios estd
presente en todas las razas de la tierra. Por tanto es muy importante, entender que

H1LG20

35 LG 22; CIC can.336; Ademds, Cfr (2 Cor 12,15)

3 Cfr, UUS, 55-57; UR 14 ; He 2,14

51 AG 38; Cfr JUAN PABLO sll. “Redemptoris Missio, (Editrice Vaticana, 1990) n. 11

8 Cfr. G4l 3,38

¥ JTUAN PABLO 11, *Novo Millennio Ineunte”, (Ed. San Pablo, Santiago de Chile, 2001) n.43
01.G13a
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este cardcter de universalidad que distingue al Pueblo de Dios es un don del mismo
Sefior con en el que la Iglesia catélica tiende, eficaz y perpetuamente, la recapitular
toda la humanidad, con todo sus bienes, bajo Cristo Cabeza, en la unidad de su Espiritu.%!

Recordemos las palabras del Concilio que dice: “Ya desde los
comienzos surgieron escisiones en esta una inica Iglesia de Dios®, las cuales
reprueba gravemente el Apdstol como condenables; y en siglos posteriores nacieron
disensiones mds amplias y comunidades no pequefas se separaron de la plena
comunion de la Iglesia catdlica, a veces no sin culpa de los hombres de una parte y
otra parte. Sin embargo, quienes ahora nacen en esas comunidades y se nutren con
la fe de Cristo no pueden ser acusados de pecado o separacidn, y la Iglesia catdlica
los abraza con fraterno respeto y amor. Porque éstos, que creen en Cristo y recibieron
debidamente el bautismo, estdn en una cierta comunién con la Iglesia catdlica,
aunque no perfecta. "

Sin duda que en el corazén de cada uno de los que se han empefiado
en trabajar por la unidad, han tenido claro que el punto de partida de todo esto,
estd contenido en el plano salvifico del Dios Trinitario, que es el proyecto de
amor por la historia, manifestdndose sobre todo en la donacién del Hijo, de parte
del Padre en el Espiritu, con el evento de la cruz a favor de toda la humanidad. Por
tanto el pueblo que nace del don crucificado y resucitado, es el pueblo de la unidad
de la diversidad en funcionalidad carismética ministerial. El Espiritu Santo, que
habita en los creyentes y llena y gobierna a toda la Iglesia realiza esa admirable
unidn de los fieles y tan estrechamente une a todos en Cristo, que es el Principio
de unidad en la Iglesia. Es precisamente esta dimensién pneumdtologica que
muestra mds radicalmente la diferencia entre la Iglesia y su unidad con cualquier
otra organizacidn terrena.

Por tanto el verdadero ecumenismo debe exponer la verdad completa,
y ademds debe haber una conversién interior®. Por eso, después de describir el papel

1 Tbid

% Cfr 1Cor 11,18-19; Gdl L,6-9; Jn 2,18-19
®UR3

% UR 4; UUS 15
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del Espiritu Santo y sus dones en la unidad de la Iglesia, aborda los elementos visibles
de la unidad, la jerarquia apostdlica y concretamente el Papado®.

Para subrayar la continuidad de la predicacién del reino por parte de
Jesucristo, se hace referencia al mandato que los apdstoles reciben del maestro. Y al
hablar de Pedro® usa un lenguaje biblico, no tanto jurfdico, sino que su funcién es
confirmar en la fe, pastorear en la unidad, recibir las llaves del reino. Sin duda que
esto estd enmarcada en una eclesiologfa de comunién descrita en términos de grey,
pueblo peregrino, mensajero de la paz. Tales imdgenes se pueden apreciar en el
documento conciliar,”” en donde evidencia que la identidad de la Iglesia no puede ser
plenamente definida por las categorias humanas, porque ella est4 referida al totalmente
otro, como signo que, que al mismo tiempo manifiesta y esconde.

Por tanto la vocacidn histérica de la Iglesia, es de un constante
“éxodo”, es decir una esperanza en la peregrinacién. Esta referencia revela
indirectamente la eclesiologia de la humildad, que pone en crisis las pretensiones
triunfalistas eclesidsticas. Una eclesiologia que entiende 2 la Iglesia como un todo
orgdnico de lazos espirituales (fe, esperanza y caridad) y de lazos de estructura
(profesién de fe, economia sacramental, ministerio pastoral) y que culmina en el
misterio eucarfstico, fuente y expresién de la unidad de la Iglesia, mejor dicho de la
Iglesia Una.

Por tiltimo, 1a riqueza del documento conciliar Unitatis Redintegratio,
es un aliciente muy grande para seguir creciendo en la unidad, entre los cristianos.
Aqui, podemos ver que a lo largo de la historia, se han hecho muchos esfuerzos, para
romper esas enemistades, la més clara fue la actitud el Papa Pablo VI, que en Concilio
Vaticano II le pidié perdén al Patriarca de Constantinopla Atendgoras I, tuvo la
delicadeza de besarle los pies en sefial de humildad, perdén y reconciliacidn entre las
iglesias hermanas. Esta actitud fue un signo claro de blisqueda de unidad. Lo mismo

% Cfr. LG. 19-28; UUS 4; Lc 22,2, y ademds en: S. PIE-NINOT, “Creerenla Iglesia”, {ed. San Pablo, Madrid
2002) pp. 53-61.

% Cfr, S, PIE _NINOT, “Tratado de Teologfa Fundamental” (Ed. Secretariado Trinitario, Salamanca, 1996)
pp.371-376; 433434
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ha hecho el Papa Juan Pablo 11, cuando en el afio jubilar se digno humildemente a
pedir perdén por todos los pecados cometidos de la Iglesia Catdlica. Esta madurez
nos permite, seguir creciendo en la bisqueda, de la unidad y comuni6n con las
demds iglesias cristianas®®. Esto ha reforzado el documento conciliar ya antes
mencionado, que desarrollo no un discurso apologético y ético, sino que habla de las
divisiones y no cismas, sino que dice “aquellos que viven en comunidades separadas
son también considerados hermanos™® .Al mismo tiempo alienta todo tipo de
iniciativas que favorezcan la unidad entre los hermanos de las iglesias separadas.
Como por ejemplo: los muchos esfuerzos realizados para eliminar palabras, juicios
ya acciones gue no respondan, segiin la justicia y la verdad, a la condicion de hermanos
separados y que por lo mismo, hacen mds dificiles, las relaciones mutuas entre ellos.
Las mismas reuniones que se hacen los cristianos de distintas iglesias, con un profundo
espiritu religioso, buscando el la unidad a través de] didlogo permanente,
profundizando asi, la comunién permanente entre los cristianos.

V. LA IGLESIA DE CRISTO “SUBSISTE”” EN LA IGLESIA CATOLICA

Un acontecimiento de capital importancia en el Concilio Vaticano
I1, fue la presencia de los observadores de otras iglesias hermanas, aunque no tenfan
derecho a dirigirse en el concilio, sin embargo comunicaban sus opiniones a las
comisiones conciliares relevantes. No es facil exagerar 12 importancia que tuvieron
estos observadores, ya que con su presencia recordaron constantemente a los padres
conciliares la importancia del ecumenismo. El Decreto sobre ecumenismo supone
una la Constitucién sobre la Iglesia” . La Constitucién sobre la Iglesia hace algunas
contribuciones importantes a la teologfa ecuménica: el uso de la palabra “Subsiste™2,
versus a la palabra “Subsistit”; la afirmacidn de que afuera de la estructura de la
Iglesia Catdlica s encuentran “muchos elementos de santidad y verdad””

8 Cfr, En TMA, 24, 34,53 y 55; UR 3
P UR 4

NG8

TUR L

21.G8; Cfr. UR 4
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1. La Historia de la redaccién de Lumen Gentium: del “est” al “subsistit in”’

Antes del Vaticano II no existia el problema del significado de la
expresion “la Iglesia de Cristo es la Iglesia Catdlica Romana”, incluso estaban en
comunién con roma, las iglesias catélicas orientales.

El Papa Pfo XII habfa afirmado claramente en la enciclica “Mystici
Corporis” y “Humani generis”, que el Cuerpo de Cristo, la Iglesia de Cristo, y la
Iglesia catdlica romana eran una Unica y mismisima cosa.

Después que el Papa Juan XXIII habia anunciado el Concilio, se
formé inmediatamente una comision teoldgica preparatoria (1960), con el cardenal
Ottaviani y el P. Sebastidn Tromp, quien habfa trabajado directamente en la redaccién
de la Mystici Corporis. De tal modo, que el esquema preparatorio estaba en
consonancia directa con la doctrina de Pio XII sobre la Iglesia. Esta comisidn esperaba
que los obispos reunidos en el concilio no discutirian sobre las ensefianzas oficiales
del Papa. No sorprende tanto que en el esquema del “De ecclesiae” presentado por la
comisién preparatoria del concilio 1962 pareciera la expresién: “la Iglesia catélica
romana es el cuerpo mistico de Cristo y solamente aquella que s catdlica romana
tiene derecho de ser llamada Iglesia™™.

En la primavera de 1963 se preparé un nuevo esquema, “De
ecclesiae”, el cual seguia afirmando que la dnica Iglesia de Cristo es la Iglesia
catélica, pero habfa algo nuevo, reconocfa que habian algunos elementos de
santificacién que podrian encontrarse fuera de su estructura total, y que estos
elementos pertenecen con propiedad a la Iglesia de Cristo.

Después de muchas discusiones se pensé en modificar
completamente el texto, para cambiar la expresion de que la Iglesia de Cristo es la

MF. A SULLIVAN; El significado y la importancia del Vaticano 11 de decir, a propésito de la Iglesia de Cristo, no
“que ellaes”, sino que ella “subsiste en” la Iglesia cat6lica romana. Pp. 608- 609, En R, LATOURELLE, “Vaticano
11", Balance y perspectivas, ( Ed. Sigueme, Salamanca, 1990}
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Iglesia catdlica, sino que “subsiste”en ella. La razén oficial dada por los obispos al
explicar el cambio fue que tal expresién estaba méds de acuerdo con la afirmacién
acerca de los elementos eclesiales que se encuentran fuera de la Iglesia catélica,”

2, El significado de “Subsiste”

Contra la opinién de algunos comentaristas que han querido
interpretar el término en un sentido meramente filoséfico, parece que la respuesta
mds coherente la encontramos en el simple andlisis de 1a palabra en un diccionario de
lengua latina: “subsitir es”, quiere decir “estar todavia”, “continuar”, “permanecer”.
Esto se verifica por el contexto en que la palabra se encuentra y por recurrencia de tal

sentido en otros documentos conciliares donde la palabra aparece.

La Iglesia de Cristo que dice subsiste en la fglesia catélica, no es
una [glesia ideal, que necesite realizarse concretamente en este mundo, sino la Iglesia
histérica del Nuevo Testamento. La Iglesia que Jests confid a Pedro y a los apéstoles
es precisamente aquella de se habla cuando se dice que ella continua existiendo, y
que se encuentra concretamente en la Iglesia catdlica, la Unica gobernada por los
sucesores de Pedro.

Sibien JaIglesia es esencialmente una comunién de fe, de esperanza
y caridad, cuya causa principal es e] Espiritu Santo, que es siempre concebida como
unidad visible en la profesién de la misma fe, en la celebracién de los mismos
sacramentos, y en la fraterna concordia de un tinico pueblo de Dios A fin de conservar
y realizar una semejante unidad. Cristo le ha dotado del triple ministerio de la palabra,
de los sacramentos y del gobierno que hoy reconoce en el colegio de los obispos bajo
la guia del papa.

La Iglesia de Cristo, existe todavia hoy con aguella y con todos los
medios de salvacién que Cristo le did, y es la Iglesia catélica que representa tales
caracteristicas. Naturalmente, esta es una cuestién de integridad institucional, de
plenitud de medios de salvacién; queda siempre la posibilidad de una comunidad no

B Cfr. LG 13 8. Yen C. O'DONNELL - S. PIE-NINOT, “Diccionario de Eclesiologia™. (Ed. San Pablo, Madrid,
2001) pp.375-380.
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catolica, pueda alcanzar la vida en Cristo, en la fe, la esperanza y el amor, en modo
mds perfecto que muchas comunidades catélicas™ . Sin embargo algunos opinan que
el Vaticano II, con el “subsistit”, contradice la Mystici Corporis™, pero se trata més
bien, de resaltar la interioridad de la Iglesia, y el Concilio sélo profundiza tal afirmacién
y la larga con perspectivas ecuménicas.

Por tanto con la expresién “subsistit in,”™ el Concilio ha querido
honrar la realidad cristiana que existe en las demads Iglesias y comunidades, a la vez
que afirma ser ella la presencia plena de la Iglesia de Jesucristo en la tierra. Esos
“elementos de santidad y verdad” se hallan presentes “fuera del recinto visible de la
Iglesia Catlica™ y permiten hablar de verdadera comunidn entre los cristianos,
aunque imperfecta, “La Iglesia se reconoce unida por muchas razones con quienes,
estando bautizados, se honran con el nombre de cristianos, pero no profesan la fe en
su totalidad o no guardan la unidad de comunién bajo el sucesor de Pedro”. “En
efecto -dird Juan Pablo [I- los elementos de santificacion y de verdad presentes en las
demds comunidades cristianas, en grado diverso unas y otras, constituyen la base
objetiva de la comunién existente, aunque imperfecta, entre ellas y la [glesia catdlica.
En la medida en que estos elementos se encuentran en las demds Comunidades
cristianas, la tnica Iglesia de Cristo tiene una presencia operante en ellas.”

% Cfr. UR3,LG 15

7 Cfr. . RATZINGER. “Eclesiologia de la Lumen Gentium™, Conferencia en un Congrese Internacional sobre
el Vaticano II, Zenit Febrero de 2000. Decia; “El sentido del término “subsistit” Al llegar a este punto, resulta
necesario analizar un poco mds a fondo el sentido de la palabra “subsistit”, Con esta expresin el Concilio se
aparta de la formula de Pfo XIT que, en su enciclica Mystici corporis Christi, habfa dicho: |a Iglesia catdlica “es”
{"est”) el iinico cuerpo de Cristo, En la diferencia entre “subsistit” y “est” subyace todo el problema ecuménico.
Lu palabra “subsistit, deriva de la filosoffa antigua, desarrollada ulteriormente en la escoldstica, A ella corresponde
la palabra griega “hypdstasis”, que en la cristologfa desempefia un papel fundamental para describir la unidn de
las naturalezas divina y humana en la persona de Cristo, “Subsistere” es un caso especial de “esse”., Es el seren
la forma de un sujeto “'a se stante™. Aqui se trata precisamente de esto, El Coneilio quiere decir que la Iglesia de
Jesucriste, como sujeto concreto en este mundo, puede encontrarse en la Iglesia catdlica. Eso sélo puede suceder
una vez, y la concepcién segiin la cual el “subsistit” se deberia multiplicar no corresponde a lo que pretendfa
decir. Con la palabra “subsistit” el Concilio querfa expresar la singularidad y la no multiplicabilidad de la Iglesia
catdlica: existe la Iglesia como sujeto en la realidad histérica,”

™ Cfr. CATIC. 816

™ Ibid 3
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Sin embargo la vision del Concilio es muy diversa: el hecho de que
en la Iglesia catdlica esté presente el “subsistit” del finico sujeto Iglesia no es mérito
de los catélicos, sino sélo obra de Dios, que €l hace perdurar a pesar del continuo
demérito de los sujetos humanos. Estos no pueden gloriarse de ello, sino s6lo admirar
la fidelidad de Dios, avergonzdndose de sus pecados y al mismo tiempo llenos de
gratitud. Pero el efecto de sus pecados se puede ver: todo el mundo contempla el
espectdculo de las comunidades cristianas divididas y enfrentadas, que reivindican
recfprocamente sus pretensiones de verdad y asi aparentemente hacen initil la oracion
que Cristo elevé en la vispera de su pasién. Mientras la divisién, como realidad
histérica, es perceptible a todos, la subsistencia de la tinica Iglesia en la figura concreta
de la Iglesia catélica sélo se puede percibir como tal por la fe.

Es cierto el Concilio Vaticano IT advirtid esta paradoja y, precisamente
por eso, declaré que el ecumenismo es un deber, como bisqueda de la verdadera
unidad, y la encomendd a la Iglesia del futuro.

VI. AMODO DE CONCLUSION

Quisiera resaltar lo innumerables esfuerzos que se han hecho y que
se siguen realizando por el bien de la unidad de los cristianos, la misma actitud de
comunién, que se vive en cada “semana de oracion de los cristianos” es un signo
claro de cdmo desarrollar un camino cierto y verdadero de unidad, en donde la verdad
y el amor sean el eje comtin, para evitar, este pecado tan grande que por siglos ha
dafiado la unidad querida por Dios para su Pueblo. Es el momento para dejarnos
guiar por el Espiritu Santo, e implorar la gracia de la unidad entre los cristianos,

La tarea ecumeénica es, de verdad un gran reto para todos los cristianos
de hoy: superar las divisiones y encaminarse a la mision evangelizadora que tanto
necesita el mundo actual. Solo asi evitaremos las divisiones. Cuando hagamos realidad:
nuestra mision de ser testigos claves de una nueva evangelizacién, nueva en su ardor,
en sus métodos y sus expresiones®’ . Una evangelizacidn, que en verdad senale campos
fecundos para presencia y el compromiso de la Iglesia pueblo de Dios. “Este es el

81 Cfr. JUAN PABLO 11, “Discurso en Puerto Principe” 9 de Marzo 1933
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primer camino que la Iglesia debe recorrer en el dar cumplimiento de su mision, es
el camino primero y fundamental de la Iglesia, dar a conocer el Evangelio a cada
ser humano”.® Por tanto pienso, que Anunciar a Jesucristo hoy, es el eco ms claro
y vigoroso del mandamiento misionero de Jesis: “Id y predicad el Evangelio a todas
las gentes, hombres y mujeres, a todos los pueblos, a todas las razas, en todos los

continentes...” (Mt, 28, 19-21)

S, los cristianos hacemos este esfuerzo por hacer creible, el anuncio
del evangelio a los hombres, serd sin duda la mejor herramienta para vivir en la
unidad querida por Dios. Teniendo en cuenta claro que la evangelizacién es la
vocacion, la misién esencial, el ideal, la fatiga, el gozo o la dicha de la Iglesia: es su
identidad mds profunda. Lo explica muy bien el Papa Pablo VI, cuando dice: “no
hay evangelizacion verdadera mientras no se anuncia el nombre, la doctrina, la vida
las promesas, el reino, el misterio de Jesiis de Nazaret, el Hijo de Dios”®, que es
signo de unidad y comunién entre los cristianos. No podemos seguir escandalizando
al mundo con nuestras divisiones, esta no ha sido la voluntad de Cristo. Pues la
divisién entre los cristianos, perjudica mucho la predicacién del Evangelio a toda
criatura y cierra a la vez muchas puertas de la fe. Por lo cual, la causa de la actividad
misionera y la del restablecimiento de la unidad de los cristianos estdn estrechamente
unidas por la necesidad de la misién que exige a todos los bautizados unirse en una
sola grey, para poder dar testimonio undnime de Cristo, su Sefior, delante todas las
gentes. Pero si todavia no podemos dar plenamente testimonio de una sola fe, se hace
necesario, por lo menos, que nos veamos animados por el aprecio y la caridad. Pues
la Iglesia tiene la misién de llevar al hombre a descubrir la plena verdad sobre sf
mismo. Por lo tanto tampoco “hay que olvidar todo lo que obra el Espiritu Santo en
los corazones de los hermanos separados puede conducir también a nuestra
edificacion. Lo que de verdad es cristiano no puede oponerse en formna alguna a los
auténticos bienes de la fe, antes al contrario, siempre puede hacer que alcance mds
perfectamente el misterio mismo de Cristo y de la Iglesia™®

En nuestro tiempo que no es ficil vivir nuestra fe, a veces se torna
dramitico, pero a veces fascinante, es cuando debemos escuchar la voz de Dios, que
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nos habla a través de nuestros pastores que nos invitan y llaman a intensificar nuestra
accién y compromiso misionero. Las palabras del Papa Juan Pablo [T han elocuentes:
“La nueva evangelizacidn es apremiante para nosotros los catélicos. Estd en juego
la creacion de una nueva cultura, que tenga el nombre de civilizacion del amor:
Estoy seguro de que nuestros hermanos de las otras iglesias y comunidades cristianas
sienten esta misma urgencia. Entonces trabajar juntos en este empefio y esta urgencia
podria ser el gran logro del ecumenismo contempordneo™ . Si las sociedades y los
signos de los tiempos cambian, nuestra creatividad deberfa ser una forma de cortesfa
del amor a Dios a os hombres y ala iglesia.

“El movimiento ecuménico de nuestro siglo mds que iniciativas
ecuménicas de siglos pasados, ciya importancia sin embargo no debe subestimarse,
se ha distinguido por una perspectiva misionera, sirviendo de inspiracion las palabras
del evangelio de Juan “Que ellos también sean uno en nosotros, para que el mundo
crea que tii me has enviado™® Se ha subrayado para que el mundo crea con tanta
fuerza que se corre el riesgo de olvidar a veces que, el pensamiento del evangelista,
la unidad es sobre todo para gloria del Padre”¥ . Si embargo no podemos negar que
la divisién de los cristianos es evidente y que no estd en sintonfa con la verdad que
ellos tienen la misién de proclamar y sin duda que esto perjudica gravemente su
testimonio, Ya Pablo VI decia frente a esta realidad: “En cuanto evangelizadores,
nosotros debemos ofrecer a los fieles de Cristo, no una imagen de hombres divididos
y separados por las luchas que no sirven para construir nada, sino la de hombres
adultos en la fe, capaces d encontrase mds alld de las tensiones reales gracias a la
bisqueda comiin, sincera y desinteresada de la verdad. Si, la suerte de la
evangelizacion estd ciertamente vinculada al testimonio de unidad dado a la iglesia...
Dicho esto, queremos subrayar el signo de la unidad entre todos los cristianos, como
camino e instrumento de evangelizacion. La divisidn de los cristianos constititye una
situacidn de hecho grave, que viene a cercenar la obra misma de Cristo™®.

8 A. BRIVA MIRABET, “Evangelizacién y Ecumenismo” p. 97. En Nueva Evangelizacién y Ecumenismo.
(ed. Lormo, Madrid 1992}
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Si la eclesiologfa de comunién ha sido el alma que ha inspirado esta
opcidn pastoral y, desde ella, se ha ido madurando una sana renovacién de la identidad
y tarea de la Iglesia. El Espiritu, particularmente en este fin de siglo, ha despertado
una fuerte necesidad de comunién. Pues son tantas las divisiones que nos desgarran
en todos los dmbitos, que provocan tan heridas, que nos duelen, y es ahi, donde surge
el clamor que nos vuelve a pedir: “Que todos seamos una sola cosa™ .

Los signos de los tiempos. La Iglesia catélica esta consciente de que
“creer en Cristo significa querer la unidad; querer la unidad significa querer ala
Iglesia”, no deja de recorrer confiada este camino dificil, pero lleno de alegria, que
conduce a la unidad y la comunién plena entre los cristianos. jCudntos signos de los
tiempos han estimulado y sostenido nuestro camino durante los decenios que nos
separan del Concilio y en el comienzo de este nuevo milenio! Las mismas celebraciones
ecuménicas que articulan el gran jubileo del afio 2000 ofrecieron signos proféticos y
conmovedores, y “nos hicieron tomar conciencia mds vida de la Iglesia como
misterio de unidad”™ .

Pero tampoco podemos olvidar los numerosos signos alentadores
que nos ofrece la investigacién teoldgica realizada por tantos hermanos en el dmbito
de las mayores Iglesias y comunidades eclesiales. Las comisiones de didlogo, con
paciencia y constancia, venciendo a veces el desaliento y la desconfianza, han llegado
a resultados de convergencia que, atin siendo intermedios, constituyen una sélida
base sobre la que hay que seguir la biisqueda comiin. Sin duda que este es ya un don
de parte de Dios que ha concedido a los hombres de buena voluntad y que merece
toda la gratitud.? Por tanto estamos los cristianos llamados a crecer en la esperanza,
en la oracién comun, seguir con el ecumenismo espiritual y asi testimoniar la
santidad.” Y crecer aiin més en la espiritualidad de comunidn, que debe caracterizar
toda nuestra conducta y, con mayor razén, nuestra conducta ecuménica. Guiada
siempre por el didlogo de la verdad y el encuentro en la fraternidad. Si por desgracia,
atin no se ha logrado la comunién plena de todos los cristianos, ni podemos saber qué

¥ In17,2] y es el titulo de la Carta Enciclica de Juan Pablo II sobre el Ecumenismo, 25 de mayo 1995,
% NMI 48; CATIC 813 - 820; UR 2

L Cfr, UUS 41
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desarrollo querrd imprimir el Espiritu Santo a la bisqueda ecuménica en los proximos
afios. Pero si no podemos negar que hemos recorrido un largo camino y que, y con
respecto al pasado, es muy diferente el clima que reina hoy entre los catélicos y los
cristianos de las demds iglesias y comunidades hermanas. Cuando ya hemos iniciado
el tercer milenio, debiéramos sentir que ya no podemos prescindir de este esfuerzo
que nos une. Que el Sefior nos ayude a mantener y conservar este tesoro de lo que se
ha realizado hasta ahora, y aprender a custodiarlo.

(Ojald que esta nueve primavera de este milenio que estamos viviendo,
nos regale a cada uno de los cristianos, un didlogo ecuménico como una peregrinacion
hacia la plenitud de la catolicidad que Cristo quiere para su Iglesia, armonizando la
pluralidad de las voces en una sinfonfa unitaria de verdad y amor.

Quisiera terminar este articulo, invitando la todos los cristianos a tener esperanza
para alcanzar lo que se busca. La Iglesia, sf tiene una esperanza de la unidad®
futura, no en el sentido, de que ésta se concrete s6lo en un futuro, sino en cuanto esa
unidad se universalizar4, es decir abarcard | todos los hombres bajo una sola cabeza,
Cristo. Por tanto el fundamento de la esperanza ecuménica de la Iglesia expresada en
los textos del magisterio, se apoya generalmente en una profecia y una oracién del
mismo Cristo. La profecia es el texto de Juan: “fengo ofras ovejas que no son de este
redil, y es preciso que Yo las traiga, y oirdn mi voz, y habrd un sélo rebaiio y un
solo pastor’™.

El ecumenismo, mientras busca la unidad de los creyentes en Cristo,
se hace también escuela de fraternidad en la verdad entre todos los hombres. Por eso
es muy importante sefialar que el ecumenismo exige ser entendido en primer como
una accién misteriosa del Espiritu Santo, por lo tanto requiere la conversién del corazén
y la santidad de vida. Para eso es necesaria la oracion personal y comunitaria. Asi lo
sefiala Juan Pablo II: “Cuando los cristianos rezan juntos, la meta de la unidad
aparece cercana’™

 Cfr. C, PRECHT BANADOS, “La Pastoral de comuni6n en la Novo Millennio Ineunte”. En la Revista
Catélica, (de los meses de Julio-Septiembre, suntiago de Chile, 2001) pp.210-212,

* In 10,16

3 UUS 16.
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LA MORAL DE LA IGLESIA A LA LUZ DE LA
CONSTITUCION DOGMATICA

“LUMEN GENTIUM”

Giglio Linfati Cantergiani
L. INTRODUCCION

Los estudiosos de 1a moral saben que el Concilio Vaticano IT no fue
un Concilio dedicado a la moral, que hubo un intento de estudiar el tema, pero que el
esquema presentado en la fase preparatoria al Concilio por los teélogos de la curia
romana fue muy deficiente. Deseaba conservar de algiin modo la moral casuista y
condenar los “aires de renovacién” que surgfan en la época por los teGlogos de las
“nuevas tendencias”. Este esquema fue rechazado en su conjunto y, por la carencia
de Padres Conciliares expertos en moral, més la debilidad del naciente empefio por
renovar la teologia moral y la absorcién del tiempo en la elaboracion de la Gaudium
et Spes, no fue posible reemplazar el esquema por uno nuevo'.

Sin embargo, esto no significé que el Concilio se haya desentendido
de lo €tico; mientras unos teélogos afirmaban la ausencia del tema sefialando que el
Concilio no se habia caracterizado por la renovacién de la teologia moral; otros
planteaban que el Concilio indicaba un cambio epocal, ya que todo Documento con-
ciliar podia ser tomado en consideracién para construir un “nuevo modelo” teoldgico
moral®. En efecto, entre ambas posturas concluimos con M. Vidal que “es cierto que
el Concilio Vaticano II no puede ser considerado como un Concilio de moral (...),

! Para un estudio sobre la etapa inmediatamente anterior al Concilio y durante su desarrollo, Cf.,
VIDAL, M., Nueva moral fundamental. El hogar teoldgico de la ética. Bilbao: Desclée de Brouwer
2000, pp. 507-513.

2 En la historia de la teologia moral podemos encontrar cuatro modelos del discurso teolégico moral:
el patristico, el escoldstico, el casuistico y en el postconcilio el renovado, que podemos caracterizarlo
para el primer mundo como un “humanismo personalista tednome” y para el tercer mundo como
una”ética teoldgica de liberacién™: Cf., VICO PEINADO, 1., Eticas reolégicas ayer y hoy. Madrid:
San Pablo, 1993, pp. 41-96 y 97-170.
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también es verdad que el Concilio ha hecho grandes aportaciones a la renovacion de
lamoral™. Sefial de ello ha sido la abundante elaboracién bibliogréfica que ha surgido
en estas cuatro décadas con estudios especializados en moral: Manuales, Diccionarios
y Revistas. Como también lo ha sido la Ensefianza moral en las diversas facuitades
universitarias del mundo y, sobre todo, el rico aporte de la Academia Alfonsiana en
Roma y el del Instituto Superior de Ciencias Morales en Madrid, para la formacion
de nuevos profesores en Teologia Moral y para la continua investigacion ético-
teoldgica*.

Quisiéramos alaluz de la Constitucién Lumen Gentium del Concilio
Vaticano II, en ocasién del 40° aniversario de su promulgacién, subrayar diez acentos
emergentes o intuiciones para una nueva moral (I parte). En correspondencia a €sos
acentos o en referencia directa en algunos casos, deseamos proponer diez rasgos de
la teologia moral renovada (I parte), que nos permitan comprender la eclesialidad de
la moral cristiana.

II. ACENTOS EMERGENTES PARA UNA NUEVA ETICA
1. Vientos de renovacion

Importante es hacer notar cdmo se respira en el conjunto de los textos
conciliares un aire de renovacién de la teologia moral. Destacamos por ejemplo, una
moral con raices biblicas, en la “Dei Verbum™; una €tica con tono mistérico y sacra-
mental, en la “Sacrosanctum Concilium”; una ética que afronta temas muy concretos
en todos los campos de 1a vida en sociedad, en la “Gaudium et Spes”; y la comprensién
de una moral de signo eclesial, en la “Lumen Gentium™ . Ademds existe un texto

3 VIDAL, M., Nueva moral findamental...., o.c., p. 513. Entre los te6logos de la primera postura se
menciona a Y, Congar y I. Fuchs; la segunda postura la afirma B. Héring.

* Cf., VIDAL, M., - FERRERO, E, 25 afios de reflexién moral (1970-1995), en Moralia 19 (1996)
141-174, donde podemos enconurar un completo informe sobre la reflexién moral en las diversas
décadas del postconcilio con abundante bibliograffa. L.a Revista Moralia cada afio ofrece un “panora-
ma bibliogrifico™ en temas de moral publicados en diversas Revistas; véase el informe de ELIZARI,
El., Panorama bibliogrdfico. Temas de Moral en las revistas de 2003, en Moralia 27 (2004) 219-376,
3 Cf.,, VIDAL, M., Nueva moral fundamenzal...., 0.¢., p. 514,
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que hay que valorarlo tambi€n a la luz de las grandes constituciones conciliares, que
expresamente pide la renovacion de la teologia moral:

“Téngase especial cuidado en perfeccionar la teologia moral, cuya
exposicion cientifica, nutrida con mayor intensidad por la doctrina de la Sagrada
Escritura, deberd mostrar la excelencia de la vocacién de los fieles en Cristo y su
obligacién de producir frutos en la caridad para la vida del mundo™.

La apuesta del Concilio Vaticano II por la renovacion de la teologia
moral ya estd echada; viene luego la etapa de la recepcién del Coneilio en la vida de
la Tglesia y todo el estuerzo académico y pastoral por hacer realidad el mandato
conciliar’. La moral de “actos” pasa a ser reemplazada por una moral de la “caridad”
y de la “universal vocacién a la santidad en la Iglesia™.

2. Un estatuto teoldgico

El Concilio ha pedido un estatuto cientifico y critico para la moral,
de tal modo que esta ciencia pueda permanentemente revisar su fundamento “a la luz
del Evangelio y de la experiencia humana™ . De esta manera la ética teoldgica puede
estar dispuesta a incorporarse al didlogo interdisciplinar para poder actuar
coherentemente en la bisqueda de la verdad. Juan Pablo Il describe a la ética cristiana
como una “reflexion cientifica sobre el Evangelio™ y “sobre la vida de santidad de la
Iglesia "°. Porque es de esta forma como la ética puede recuperar su “estatuto

§ CONCILIO VATICANO 11, Decrero " Optatean Totins™ , n. 16 (en adelante OT).

" Un estudio sistemdtico sobre la teologia moral después del Concilio vaticano II (con bibliografia), lo
encontramos en VIDAL, M., Nueva moral fundamental ..., o.c., pp. 517-556. También en PODGA, F.,
Teologia moral postcenciliar. La renovacion de su objete y estructura, en AANVYV (dirs.), La ética
cristiuna hoy: herizontes de sentido. Homenaje a Marciano Vidal. Wadrid: Perpetuo Socorro 2003,
pp. 305-319.

® CONCILIO VATICANO II, Constitucion “Lumen Gentitun”| titulo del capitulo V {en adelante LG).
La “moral de la caridad” y la *moral de la santidad™ serdn estudiadas mis adelante.

Y CONCILIO VATICANO II, Constitucion " Gaudium et Spes™, n. 46 (en adelante GS).

W JUAN PABLO 11, Veritatis Splendor. Carta enciclica sobre algunas cuestiones fundamentales de la
Ensefianza Moral de la Iglesia, n. 110 (en adelante citarernos con las iniciales “VS”).
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teolégico”, cuando “acoge e interpela la divina Revelacidn y responde ala vez a las
exigencias de la razén humana”"

3. Nutrida por la Sagrada Escritura

La raiz biblica de la ética ha sido un aspecto rescatado en el nuevo
modelo teoldgico moral, al revalorar con entusiasmo que la Biblia es parte de la vida
de la Iglesia como lo ensefia el Catecismo™. Qué importante ha sido unir la teologfa
moral con la Sagrada Escritura, para que ésta vuelva a ocupar el puesto de relevancia
que tuvo en los inicios de la reflexién moral cristiana’®. En efecto, el “alma” de toda
teologfa es el Evangelio como “fuente de toda verdad salvadora y de toda norma de
conducta™*.

4. Valoracién de la Tradicién

También debemos considerar a la Tradicién como categoria
canalizadora del Evangelio y que antes del Concilio habia estado completamente
ausente en el dmbito moral. Pero, ;Qué es la tradicidn, esta categorfa olvidada y que
deseamos recuperar en el postconcilio? De la variedad de significados estd la
interpretacién alemana que dice que es como un sacramento, segin el cual la tradicién
“estd destinada a la salvacién de los seres humanos”, transmite vida y “encarna la
presencia activa del Evangelio y la actividad del acto salvifico de Jesucristo que
trasciende el tiempo”. No se trata entonces de cualquier tradicién, sino de aquella
que comunica vida y salvacién y ello permite distinguir “la tradicién verdadera de la

VS, n. 29. Cf., QUEREJAZU, J., Recuperacidn del estatuto teoldgico de la Teologia Moral
postvaticana, en Moralia 21 (1998) 63-78,
12 Cf, CATECISMO DE LA IGLESIA CATOLICA, nn.131-133.

31a Teologfa Moral debe ser “nutrida con mayor intensidad por la doctrina de la Sagrada Escritu-
ra”; OT, n. 16, Abundantes estudios se han realizado en torno a una configuracién biblica de 1a moral
cristiana: Ver bibliografia en PIANA G., GOFF], T., (Eds), Corso di morale 1.Vita nuova in Cristo.
Morale fondamentale e generale. Brescia: Queriniana 1989, pp.168-173; VIDAL, M., Moral de acti-
tudes, I. Moral fundamental. Madrid:: PS 1990, pp. 98-99. Un articulo reciente en ALVAREZ, L., La
ética biblica frente a las nuevas propuestas de la hermenéutica, en Moralia 20 (1997) 171-198.

4 CONCILIO VATICANO II, constitucién Dogmdtica “Dei Verbum”, n. 7 (en adelante DV).
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falsa”". La Teologia moral hunde sus raices en el Evangelio que se transmite a través
de la Tradicién y la Escritura, interpretdndose de un modo auténtico por el Magisterio

de la Iglesia'®.

5. Orientacion Trinitaria

Esta configuracion biblica de la moral permite insertarla en €l seno
de la Santisima Trinidad. La Iglesia -ensefia Lumen Gentium- “aparece como el pueblo
unido ‘por la unidad del Padre, del Hijo y del Espiritu santo™'", Entonces este Misterio
de Dios es “‘el fundamento tltimo y la meta definitiva de la vida moral cristiana™®; a
partir de El la teologia moral podrd descubrir nuevos paradigmas éticos: la
“comprension de la persona como ‘donacién’ y ‘comunion’”, “la relacidn interper-
sonal”; “la familia”, “la vida consagrada” y la “ética social cristiana™"?.

6. Llamado a la salvacion

Un reconocido tedlogo ha sefialado que el Concilio ha sido “fecundo™
para la ética teoldgica, porque ha subrayado “una nueva conciencia,”, “un nuevo
acento sobre los temas morales” y “una nueva metodologia™® . En este sentido surge
un nuevo modo de entender al ser humano: el hombre estd llamado a la salvacion no
a la condenacidn. En la Lumen Gentium se afirma precisamente que todo hombre
tiene posibilidad de salvarse si busca a Dios y se esfuerza en hacer su voluntad,

mediante el dictamen de su propia conciencia: “Este mismo Dios tampoco estd lejos

15 Cf. JOHNSTONE, B., ;Qué es la tradicion?, en AA VY (dirs.), La ética cristiana hoy ..., 0.¢.,
p.332.

5 DV, nn. 7-10. En el nuevo edificio teolGgico moral es muy importante recuperar €] valor de la
tradicion como “dimensidn socio-antropoldgica™ y “realidad teoldgica®; como también las tradicio-
nes mds relevantes “alfonsiana” y “tomasiana”: Cf. VIDAL, M., Noray sobre el valor de la Tradicidn
y de las tradiciones en Teologia Moral, en Moralia 23 (2000) 121-138.

Y1G,n 4.

8 Cf., VIDAL, M., Nueva moral fimdanmental ..., o.c., p.55. Véase todo el capitulo, pp. 55-81, que
hace referencia o la base Trinitaria que tiene la dtica cristiana.

" 1b., pp. 62-64.

* Flecha , L.R., La Vida en Cristo. Fundamentos de la moral cristiona. Salamanca: Sigueme 2000,
pp. 64-76.
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de otros que entre sombras e imdgenes buscan al Dios desconocido, puesto que les da
a todos la vida, la inspiracién y todas las cosas (cf. Act., 17,25-28), y el Salvador
quiere que todos los hombres se salven (cf. 1Tim., 2,4). Pues los que inculpablemente
desconocen el Evangelio de Cristo y su Iglesia, y buscan con sinceridad a Dios, y se
esfuerzan bajo el influjo de la gracia en cumplir con las obras de su voluntad, conocida
por el dictamen de la conciencia, pueden conseguir la salvacin eterna™! . Juan Pablo
IT habrd de recordar mas tarde que por la vida ética “estd abierto a todos el camino de
la salvacién™®.

7. Orientacidn cristologica

Lumen Gentium permitié también a la Iglesia hacerle descubrir su
centralidad en Cristo. La norma de conducta para el creyente serd siempre Jesucristo
que vive en la comunidad eclesial. Esa ha sido la convicci6n cristianan en el siglo
primero y que el Concilio nos hizo redescubrir: “Vivid, pues, segiin Cristo Jess, el
Sefior tal como lo habéis recibido; enraizados y edificados en él; apoyados en la fe,
tal como se os enseiid, rebosando en accién de gracias™ . Nuestra Constitucién nos
recordara que Cristo es el modelo para los cristianos: “Inaugurd en la tierra el Reino
de los cielos, nos revel6 su misterio y con su obediencia realizé la redencién™*. Nos
comunicé su libertad para que podamos vencer el pecado: “Cristo, hecho obediente
hasta la muerte y, en razén de ello, exaltado por el Padre (cf. Flp 2,8-9), entr§ en la
gloria de su Reino; a El estdn sometidas todas las cosas hasta que El se someta a s
mismo y todo lo creado al Padre, para que Dios sea todo en todas las cosas (cf. 1 Cor
15,27-28). Tal potestad la comunicé a sus discipulos para que quedasen constituidos
en una libertad regia, y con la abnegacién y la vida santa vencieran en si mismos el
reino del pecado (cf. Rom 6,12), e incluso sirviendo a Cristo también en los demds,
condujeran en humildad y paciencia a sus hermanos hasta aquel Rey, a quien servir
es reinar™®,

ALG,n 16.
2 Vs 3.
B Col 2, 6-7
LG, n 3.
% Ib., n. 36.

1(§:



Lo Morval de Ta Iglesia o la Loz de e Constinneion Dogasiticn «Limen Gengiums

La misién de la Iglesia, igual como la de Jesis, es un servicio al
ser humano, en particular al mds pequefio y marginado. Y en esta tarea el Papa
dice que los fieles laicos tienen una responsabilidad “central”: “redescubrir y hacer
redescubrir la dignidad inviolable de cada persona humana”*. En forma mds
explicita el comportamiento moral cristiano se define como el “seguimiento de
Cristo”. Al joven rico que pregunta qué ha de hacer de bueno para obtener la vida
eterna, Jesus lo invita a seguirie. Ese seguimiento comporta sus valores, sus ideales
de vida, el estilo de su servicio, y no sélo una mera imitacién exterior, “Por esto,
seguir a Cristo es el fundamento esencial y original de la moral cristiana”, ensefia
Juan Pablo IT¥. La vida ética de un cristiano tiende a la creacién de un “hombre
nuevo”, nacido del Espiritu de Cristo resucitado. De El los ficles reciben el ideal y
el modelo de hombre, la gracia y la fuerza para su realizacién en la Comunidad
cristiana. Porque es la entera comunidad la que tiene que ser fiel a Jesucristo,
caminando en santidad y fidelidad a su Sefior, para dar testimonio de él ante el
mundo.

8. Pueblo de Dios en marcha

Pero también surge en el Concilio la autocomprensién de la Iglesia
como pueblo de Dios que peregrina, anuncia y anticipa el Reino de Dios: “La Iglesia,
‘va peregrinando entre las persecuciones del mundo y los consuelos de Dios,
anunciando la cruz y la muerte del Seior, hasta que El venga (cf. 1 Cor,, 11,206). Se
vigoriza con la fuerza del Seior resucitado, para vencer con paciencia y con caridad
sus propios sufrimientos y dificultades internas y externas, y descubre fielmente en
el mundo el misterio de Cristo, aunque entre penumbras, hasta que al fin de los
tiempos se descubra con todo esplendor”. La esperanza escatoldgica trae
consecuencias para el actuar de los cristianos. Es una llamada al coraje, a dejar a un
lado la pasividad, los miedos, las cobardias, para ser mds creativo, mas osados, mis
activos, mds convertidos, con mds verdad y mds santidad de vida®. Y “Por eso

% JTUAN PABLO 11, Exhiortacion Apostolica Post-Sinodal " Christifideles Laici”, n. 88.
VS, n. 19; Cfr. Ib., nn. 20-21; Mt 19, 16-21.

¥LG, n 8.

¥CfIb,n 8
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ponemos toda nuestra voluntad en agradar al Seflor en todo {(cf. 2 Cor 5,9), y nos
revestimos de la armadura de Dios para permanecer firmes contra las asechanzas del
demonio y poder resistir en el dfa malo (cf. Ef 6,11-13)"%.

9. Amor a Cristo hasta el martirio

Desde esta perspectiva se desprende un camino metodolégico de
una vida ética que estd basada en el amor a Cristo hasta el martirio si fuese necesario:
“Ast como Jests, el Hijo de Dios, manifesté su caridad ofreciendo su vida por nosotros,
nadie tiene un mayor amor que el que ofrece la vida por El y por sus hermanos (cf. 1
Jn 3,16; Jn 15,13). Pues bien, ya desde los primeros tiempos algunos cristianos se
vieron llamados, y siempre se encontrardn otros llamados a dar este maximo testimo-
nio de amor delante de todos, principalmente delante de los persegunidores. El martirio,
por consiguiente, con el que el discipulo llega a hacerse semejante al Maestro, que
acept6 libremente la muerte por la salvacién del mundo, asemejandose a El en el
- derramamiento de su sangre, es considerado por la Iglesia como un supremo don y la
prueba mayor de la caridad. Y si ese don se da a pocos, conviene que todos vivan
preparados para confesar a Cristo delante de Jos hombres y a seguirle por el camino
de la cruz en medio de las persecuciones que nunca faltan a la Iglesia™" . La caridad
entendida como amor a Dios y al préjimo hasta entregar la vida es el principio clave
de todo el edificio teoldgico moral®?,

10. Mostrar un camino de santidad

En el d4mbito de la catequesis o de la formacion ética la Lumen
Gentium pone el acento en lo positivo més que en lo negativo; no se trata ahora de
insistir en una moral del pecado o de la condenacién, sino de mostrar un camino de
perfeccién o santidad, basada en la categorfa biblica de Alianza, es decir, de la
iniciativa gratuita de Dios y la respuesta generosa del hombre. La santidad de vida
estd en el centro de la preocupacion de la Iglesia, y es un llamado a todos los fieles

33, &&

a vivir esta “universal vocacién™: “todos en la Iglesia, ya pertenezcan a la jerarquia,

9 1b., n. 48,
3UIb., n. 42.
2.Cf. In 3, 16; Mt 22, 34-40; 25, 31ss.
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ya pertenezcan a la grey, son llamados a la santidad, segiin aquello del Apéstol :
‘Porque €sta es la voluntad de Dios, vuestra santificacién’ (1Tes 4,3; Ef 1,4). Esta
santidad de la Iglesia se manifiesta incesantemente y se debe manifestar en los frutos
de gracia que ¢l Espiritu Santo produce en los fieles; se expresa de miltiples modos
en todos aquellos que, con edificacién de los demds, se acercan en su propio estado
de vida a la cumbre de la caridad™.

Sin duda que son muchos mas los aspectos ético-teolégicos que han
ido naciendo a la luz de la reflexion moral en estos 40 afios. No era nuestro objetivo
aqui mencionarlos todos, sino sélo nombrar brevemente aquellos que a nuestro parecer
tenian mds relacién con la Constitucién Lumen Gentium. En esta segunda parte
ahondaremos un poco més en algunos de esos acentos, a la luz de la Lumen Gentium
y del conjunto de los documentos conciliares.

III. RASGOS DE LA TEOLOGIA MORAL RENOVADA
QUE NACEN A LA LUZ DE LUMEN GENTIUM

1. Moral de las bienaventuranzas

Es sabido que las bienaventuranzas son la méxima expresion de una
vida de entrega a los demds y de cercania a Dios Padre. Desde nifio lo hemos aprendido
asien el catecismo y en las piginas de la Biblia, sobre todo en el contexto del Sermén
de laMontafia™ . Las bienaventuranzas “nos describen de modo indirecto el ‘corazén’
de Dios, el talante de Jesiis, los valores fundamentales del reino de Dios y quiénes
son los que aceptan en sinceridad su sefiorio liberador™ . De esta manera la ética
cristiana se nos muestra siempre a favor de una vida humana cada vez mds plena,
insatisfecha de todos los contravalores presentes en el mundo de hoy. Por tanto,
impregnar al mundo del espiritu de las bienaventuranzas cs tarca especial que el
Seiior Jesis encomienda a los cristianos laicos y que la Constitucién Lumen Gen-

¥ LG, n. 39,

*Cf., Mt 5, 3-10; los capitulos 5 al 7 de san Mateo nos presenta la ética del Sermén de la Montadia y
de las Bienaventuranzas.

3% FLECHA, JOSE ROMAN, La vida en Cristo. Fundamentos de la moral cristiana. Salamanca:
Sigueme 2000, p. 106.
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tium se encarga de recordar: “Todos en conjunto y cada cual en particular deben
alimentar al mundo con frutos espirituales (cf. Gal 5,22) e infundirle aquel espiritu
del que estdn animados aquellos pobres, mansos y pacificos, a quienes el Sefior, en ¢l
Evangelio, proclamé bienaventurados™®.

El tema retorna nuevamente cuando la Constitucién expresa que el
Sefior llama bienaventurados a los que estdn unidos a Cristo en su dolor, en la pobreza,
en la enfermedad, en los sufrimientos y persecuciones a causa de la justicia¥ . Lumen
Gentium comprende la vida moral como una unidad basada en el amor de Cristo
vivido en el espiritu del Sermdn de la Montafia®® . El Catecismo a su vez coloca a las
Bienaventuranzas en el origen y comienzo de la vida ética: “estdn en el centro de la
predicacién de Jesiis”; “dibujan el rostro de Jesucristo y describen su caridad”;
“lluminan las acciones y las actitudes caracteristicas de la vida cristiana”; “responden
al deseo natural de felicidad”; y “descubren la meta de la existencia humana™? . Juan
Pablo II ensefiard en su Enciclica que las Bienaventuranzas son la “carta magna” de
la moral cristiana, pues “en su profundidad original son una especie de autorretrato
de Cristo” e “invitaciones a su seguimiento y a la comunién de vida con EI"#®,

El te6logo Serio De Guidi dird que Jesucristo es el fundamento de
las bienaventuranzas. El Sefior Jesiis es feliz por el modo como ha obrado en la vida,
colocdndose a favor de los pobres y sufrientes, de los excluidos y marginados, para
devolverles dignidad, integrarles y ofrecerles salvacién. El comportamiento integrador
de Jesiis encuentra su méxima expresién en su pascua, acontecimiento de su total
abandono a la voluntad de Dios y de amor fraterno hasta entregar su propia vida. Las
bienaventuranzas valen no sélo para todos los cristianos, sino también para todos los
seres humanos. Sélo la soberbia de la autosuficiencia que se opone al amor se
automargina de la felicidad que ofrece el Sefior. En esa 6ptica podemos entender la
pardbola del hombre rico y del pobre Ldzaro* . Las bienaventuranzas entonces valen

3 LG, n. 38.

Cf, Ib., n. 41,

# Cf., Ib., n. 42.

¥ CATECISMO DE LA IGLESIA CATOLICA, nn. 1716 -1719.
40V§, n. 16. Cf. Ib., nn, 15-18.

# Cf.,, Le 16, 19-31,
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para todos los cristianos adultos, disponibles como nifios a dejarse liberar, recrear y
amar con predileccién, para que con su propio protagonismo inicien su proceso de
integracion. En base a los resultados de la exégesis biblica-histérica S. De Guidi
sostiene que la vida cristiana vivida segin las bienaventuranzas es una vida salvada,
integrada y feliz*.

2. Moral del seguimiento de Cristo

Una ética vivida bajo el constante influjo de las bienaventuranzas es
una moral que se concreta en el seguimiento de Cristo. Seguir a Jesus es lo especifico
de la moral cristiana o es su “norma suprema” como lo dijera el Papa* . Sin embargo
un estudio de Giannino Piana indica que para llegar a esta afirmacién se ha tenido
que recorrer un arduo camino, que comenzd en los inicios del 1900, con la aportacién
de F. Tillmann quien se esforz por articular la categoria de *“seguimiento de Cristo”
a laluz de algunas corrientes filoséficas del tiempo, sobre todo 1a fenomenologfa, el
existencialismo y el personalismo. Sefiala que el retorno de esta categoria ética adquirié
asi el significado de un acto de adhesidn personal del discipulo a Jesucristo. Pero
Jestis no es sélo un paradigma ético, sino es como una fuerza motivadora anterior al
obrar moral. F. Tillmann dejé asi la puerta abierta para estudios ulteriores que
alcanzaron hasta el Concilio Vaticano II, cuyo aporte mds significativo fue el de
sustituir la tradicional categoria “ley” por la de “vocacién de los fieles en Cristo™".
La identidad de 1a moral cristiana ya no se buscard en el sélo cumplimiento de los
preceptos, sino en una transformacion interior, que se refleja en la asuncién de nuevos
estilos de existencia. La llamada a la salvacién en Cristo es ante todo un don y una
gracia, pero también la exigencia de vivir aquella novedad de vida que brota de la
participacién en la vida del Maestro y que encuentra su expresion en la donacién
total de si. Concluye que Cristo es entonces Ia medida del ser y del obrar del cristiano,
norma concreta que debe inspirar toda conducta™® .

** Cf., DE GUIDI, S., Vita salvata, integreata, felice secendo le beatituding di Matteo, en Rivista di
Teologia Morale 128 {2000) 515-542.

HCf, VS, nn. 19-21,

HOT, n. 16

¥ CF, PIANA, G., La teologia morale ¢ 'evento cristoldgicn, en Rivista di Teologia Morale 124
(1999) 48 1-485.
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A partir del Concilio Vaticano II, esta categoria del seguimiento de
Cristo ha sido considerada fundamental para la ética cristiana. Asi se desprende de
la Constitucién Lumen Gentium: “Por ser Cristo luz de las gentes, este sagrado
Concilio, reunido bajo la inspiracién del Espiritu Santo, desea vehementemente
iluminar a todos los hombres con su claridad, que resplandece sobre el haz de la
Iglesia, anunciando el Evangelio a toda criatura™®. Siguiendo esa afirmacién Lu-
men Gentium subraya que en el Hijo el Padre se complacié restaurar todas las
cosas* , porque en El estd la primacfa sobre todo y que es “necesario que todos los
miembros se asemejen a El hasta que Cristo quede formado en ellos™®. Sin em-
bargo, seguir a Cristo no es una mera imitacién exterior, sino el “reproducir
creativamente en el propio contexto histdrico, la vida y la préctica de Jesds™; es
aprender “a vivir no su historia sino la nuestra™?. Seguir a Cristo comporta la
aceptacion de sus valores: el modo de servir a los demds (Mc 10, 45) y el “tomar la
cruz” (Mc 8, 34) hasta la entrega salvadora®. Seguir a Cristo implica al hombre
“en su interioridad mds profunda (...), significa hacerse conforme a EI”%*, Para la
enciclica de Juan pablo II el tema del seguimiento de Cristo cobra una relevancia
especial al considerarlo “fundamento esencial” para la moral cristiana®. Y
sencillamente consiste en “abandonarse a El, en el dejarse transformar por su gracia
y ser renovado por su misericordia™? .

Para Lumen Gentium el seguir a Cristo no es sélo un desafio para
los pastores, es un llamado a fodos, tambi€n para los fieles cristianos laicos: “Cada
seglar debe ser ante el mundo testigo de la resurreccién y de la vida del Sefior Jests,

LG, n. 1.

. Cf, b, 1. 3.

Sh (il

** MORENO REION, F, Teologia moral desde los pobres. La moral en la reflexion teoldgica desde
América Latina. Madrid: PS 1986, p. 143.

0 Cf., FLECHA, I.R., Teologia Moral Fundamental, Madrid: BAC 1994, pp. 100-101,

VS, n. 2l

%2 Cf., Ib., n. 19,

33 1b., n. 119,
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y sefial del Dios vivo™ . T. Mifsud ensefiard que siguiendo a Jesiis en su “radicalidad”
mas profunda es como se puede priorizar una €tica cristiana que realice los valores
del Reino en el obrar diario del discipulo™.

Uno de los problemas que actualmente se plantea en el campo de la
teologia moral es como conciliar la singularidad del sujeto histdrico Jests de Nazaret
con la pretension de una ética que quiere ser universal. ; La ética cristiana responde
solo alos seguidores de Cristo o tiene una significacién universal?. Una aproximacién
que nos lleva a un intento de respuesta la recogemos de Basilio Petrd cuando nos
plantea que Jesis es “maestro di sapienza”. Sefiala que Jesus es la sabiduria y vive el
&thos de la sabiduria, y que vivir como El vive es el modo mds directo y pleno para
entrar en la vida. El caricter sapiencial estd dotado de universalidad y profundidad
humana, por tanto Jests es una respuesta también para otras éticas y para todo hombre
de buena voluntad®. En este sentido la sociedad contempordnea se pregunta cémo
delinear un éthos mundial en el actual pluralisme ético-cultural. Para Dalmazio
Mongillo el Evangelio es el universal ético encarnado en el mundo de las personas
solidarias con aquellas que viven en la indigencia; ahi estd el fundamento de una
ética universal, en la dignidad de la persona humana, capaz de decidir por si misma,
de reconocer y actuar como sujeto de relaciones en docilidad al Espiritu Santo™ . A
su vez Enrico Chiavacci sefiala en esa misma linea que el anuncio moral cristiano se
presenta como universal y no debe identificarse con cultura alguna, porque ésta es
siempre relativa. Pero, dice que es un error basar el relativismo €tico sobre la pluralidad

LG, n. 38

5. Cf. MIFSUD, T., Una fe comprometida con la vida. Expiritnalidad y ética, hoy. Santiago de Chile:
San Pablo 2002, pp. 53-35.

3 ¢f, PETRA, B., Gesit, maestro di sapienza. Un altro approceio all 'uniersalita etica del messaggio
cristiano, en Rivista di Teologia Morale 124 (1999) 487-493, Las dos opciones: “ética de la fe” y
“dtica de la autonomia tednoma”™, las podemos encontrar explicadas en VIDAL, M., Nueva moral
Jundamental ..., o.c., pp.540-553.

M Cf., MONGILLO, D., Esigenze morali del Vangelo, en Rivista di Teologia Morale 130 (2001) 185-
192.
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de culturas, pues, todos los valores que prestan atencién al otro es sensibilidad moral
comin a los seres humanos y a todas las culturas®.

Por otra parte, Luigi Lorenzetti plantea la necesidad de repensar la
esencial relacién que a partir de Concilio Vaticano II se dio entre teologia moral y
cristologia® . Segiin este autor la direccién cristolégica en teologia moral no ha tenido
pleno éxito, ya que ademds de los italianos Domenico Capone y Tulio Goffi , han
sido muy pocos los tedlogos que se han empefado en ello. Se pregunta, ;Por qué
esta débil formulacién cristocéntrica de la teologia moral en el perfodo postconciliar?
Una respuesta se podria encontrar en el racionalismo filoséfico (Kant) que ha negado
la universalidad de la propuesta cristiana; entonces ha estado presente el riesgo de
elaborar una moral sélo para los cristianos, excluyendo a los demds. De ahi el debate
surgido sobre la “moral auténoma™ y “ética de la fe”® . En la actualidad se reconoce
la necesidad de una moral cristoldgica, pero también se teme que esto haga perder la
contemporaneidad y universalidad. Para resolver esta cuestion -sefiala Lorenzetti- se
debe seguir el criterio ético vivido por Jests: el Espiritu Santo; El es camino esencial
para el cristocentrismo en moral. El cristiano igual que Cristo con la fuerza del Espiritu,
debe aprender a leer la voluntad de Dios a través de la historia en las situaciones
concretas. L.a moral cristiana como seguimiento de Cristo, comprende por tanto el
seguimiento del Espiritu de Cristo. Una ética asi no es superflua, exige escuchar la

8 Cf,, CHIAVACCL, E., L'universalita dell'etica cristiana, en Rivista di Teolegia Morale 130 (2001)
177-184. Para referirse a una “ética universal” ha entrado en el lenguaje la expresion “ética civil”™: Cf.,
CARRERA, 1., Erica civil, ética de minimos, en Cuadernos Cristianisme i Justicia 94 (1999) 38-46:
“la propuesta de la ética civil, bien entendida, permite a la Iglesia seguir haciendo un servicio de
humanizacion en todo el mundo (...), puede dar respuesta a lo que reclamaba el Concilio Vaticano IL
El Concilio esperaba que, a pesar de no compartir una misma fe, todos los hombres y mujeres pudie-
ran hallar un punto de encuentro en una moral compartida™ (p. 44).

* Bl Concilio mandé expresamente que “La teologfa moral (...) deberd mostrar la excelencia de la
vocacion de los fieles en Cristo” (OT, n. 16); es decir, como disciplina debe asumir un claro prisma
cristolégico, tanto a nivel de método como de contenido, cuyo criterio de referencia es “Ia luz de
Evangelio y de la experiencia humana™ (GS, n. 46).

% Juan Pablo 1! indica al respecio la necesidad de evitar el peligro de caer en una autonomfa
autosuficiente (VS, n. 40) y en una “heteronomia™ como negacion de la autodeterminacién del hom-
bre (VS, n., 41), proponiendo vencer esas dos tentaciones con el paradigma llamado “teonomia
participada™ (VS, n. 41).
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Palabra de Dios en la Sagrada Escritura y en el andlisis critico de la experiencia y de
la praxis. El debate sobre la “moral auténoma” ha permitido demostrar que la ética
cristiana, dependiendo de la fe en Cristo, es ademas racional, humana y universal® .
Con razén Gaudium et Spes ha dicho que “el misterio del hombre sélo se esclarece
en el misterio del Verbo encarnado™®; que “el que sigue a Cristo, hombre perfecto,
se hace €l mismo mds hombre”®; y Lumen Gentium -como mads arriba hemos
sefialado- indica que “Cristo es laluz del mundo™ y mds adelante se dice que “todos
los hombres estin llamados a esta unién con Cristo”, pues, “de El venimos, por El
vivimos y hacia El caminamos”®.

3. Moral del Reino

La categoria Reino de Dios es el nicleo del mensaje de la Buena
Noticia de Jests y permite una ética teoldgica dindmica, con talante profético, que
cuestiona e interpela la realidad existente a la luz de la Palabra de Dios. Y esta categoria
¢tica del Reino inaugurada por Cristo para la redencién del género humano, emerge
también a la luz de la Lumen Gentiumn, dindole asi un marco de referencia a toda la
moral de la Iglesia®.

En no pocos pasajes del Evangelio se nos muestra a Jesis predicando
la Buena Noticia del Reino de Dios, que comienza a manifestarse como una luz
delante de los hombres®”. Las pardbolas de la semilla que crece calladamente®, el

& Cf., LORENZETTI, L., Debole indirizzo cristocentrice della teologia morale, perché?, en Rivista
di Teologia Morale 124 (1999) 495-500. Véase los estudios de 8. Privitera, L. Lorenzetti, L. Raniero,
en Rivista di Teologia Morale 137 (2003} 65-109. Una presentacion de algunas de las perspectivas
mis importantes acerca de la relacién entre moral y cristologia podemeos encontrar también en VIDAL,
M., Nueva moral fundamental ..., o.c., pp. 121-156.

62 38, n. 22.

b, n. 41.

“LG.n 1

% Ib., n. 3.

66 Cf,, Ib., n. 3.

S1Cf,Ib., n. 5.

8 CF, Mc 4, 26-29,
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grano de mostaza®, la levadura” y muchas otras, nos ilustran de modo claro que el
Reino de Dios una vez llegado en la persona de Jests, exige esfuerzo por parte del
hombre. La mies se halla en espera de los segadores™ . En esta perspectiva sitia
Jesls su propia obra y la obra para la que llama a sus discipulos, a los cuales derrama
sobre ellos el Espiritu Santo prometido. Y, entonces, “la Iglesia, enriquecida con los
dones de su Fundador, observando fielmente sus preceptos de caridad, de humildad y
de abnegacién, recibe la misién de anunciar el Reino de Cristo y de Dios, de
establecerio en medio de todas las gentes, y constituye en la tierra ] germen y el
principio de este Reino. Ella en tanto, mientras va creciendo poco a poco, anhela el
Reino consumado, espera con todas sus fuerzas, y desea ardientemente unirse con su
Rey en la gloria™”.

En el capitulo II de la Lumen Gentium, sobre la constitucién
jerdrquica de la Iglesia, se dice que los Apéstoles elegidos lo son para el anuncio del
Reino de Dios: “El Sefior Jesis, después de haber hecho oracién al Padre, llamando
a si a Jos que El quiso, eligié a los doce para que viviesen con El y enviarlos a
predicar el Reino de Dios (cf. Mc,, 3,13-19; Mt., 10,1-42)"7 . Esa Buena Noticia es
“el principio de la vida para la [glesia™™ y Ella faltarfa a su misidn si no se empefiara
en la construccién de Reino en todo tiempo y lugar.

Pero, la construccién del Reinado de Dios en el mundo es tarea
primera que corresponde a los fieles laicos por su cardcter secular: “Porque el Sefior
desea dilatar su Reino también por mediacién de los fieles laicos; un reino de verdad
y de vida, un reino de santidad y de gracia, un reino de justicia, de amor y de paz”?.
Son los cristianos esparcidos en las diversas realidades temporales quienes tienen
como misién primera, siguiendo el ejemplo de Jests de Nazaret, el concretar las
exigencias que hagan posible la llegada del Reinado de Dios en el mundo. “El reinado

% Cf, Le 13, 18-19,
0 Cf, Le 13, 20-21.
M Cf,, In 4, 35-38.
LG, n 5.

B b, n 19,

% Ib., n. 20.

7 Ib., n. 36.
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de Dios exige del hombre una respuesta y comporta una moral. Pero propiamente no
es que la actitud moral haga acceder al reino de Dios, sino, mds bien, el reino de
Dios, que se le entrega en Jesus, exige y posibilita un nuevo comportamiento por
parte del hombre™™ .

4. Moral del servicie y de la caridad

Describiendo a la Iglesia a través de diversas figuras, nuestra
Constitucién la sefiala como aquella comunidad que estd al servicio del mundo como
“piedras vivas”"'. De ahi brota una moral de la caridad para la vida del munde, como
lo explicita mds adelante nuestra Constitucién Dogmitica, al hacer referencia al
“cuerpo mistico de Cristo”: “Unificando el cuerpo, el mismo Espiritu por sf y con su
virtud y por la interna conexién de los miembros, produce y urge la caridad entre los
fieles. Por tanto, si un miembro tiene un sufrimiento, todos los miembros sufren con
el; o si un miembro es honrado, gozan juntamente todos los miembros (cf. 1Cor.,
12,26)"".

Se indica en la Lumen Gentium que la “diaconia” es un encargo que
el Sefior confid a los pastores y a toda la Iglesia™. En relacion al Obispo, a éste se le
pide tener “siempre ante los ojos el ejemplo del Buen Pastor, que vino no a ser servido,
sino a servir (cf. Mt., 20,28; Mc., 10,45); y a entregar su vida por sus ovejas (cf. In.,
10, 11)” (...); y que “trabaje con la oracién, con la predicacién y con todas las obras
de caridad por ellos y también por los que todavia no son de la tnica grey™.

Sin embargo, segun el encargo recibido, son los didconos los que
expresan mejor esta moral de la caridad que debe vivir toda la Iglesia: “sirven al
Pueblo de Dios en €l ministerio de la liturgia, de la palabra y de la caridad” (...).

" AGUIRRE R., Reino de Dios y comproniise ético, en VIDAL, M, (Dir.}, Conceptos fundamentales
de la ética reoldgica. Madrid: Trotta 1992, p. 78, Véase todo ¢l articulo que presenta lo nuclear de la
¢dtica de Jesus, pp. 69-87.

"Cr, LG, n. 6.

®1b,n. 7.

®CE, Ib., n. 24

% 1b., n. 27.

—
.
~



La Moral de la Iglesin a la Lug de la Constitucidn Dogidtica «Lumen Gentd

“Dedicados a los oficios de caridad y administracién, recuerden los didconos el aviso
de San Policarpo: ‘Misericordiosos, diligentes, procedan en su conducta conforme a
la verdad del Sefior, que se hizo servidor de todos™™!.

Es preciso subrayar la importancia que Lumen Gentium da a esta
categorfa ética en la vida de los seglares que, en comunidn con los pastores, procuran
que “se cumpla por todos el mandato nuevo de la caridad”®. Porque “Cristo Jesds
(...) desea continuar su testimonio y su servicio por medio de los laicos, vivifica a
éstos con su Espiritu e ininterrumpidamente los impulsa a toda obra buena y
perfecta™ .

El paradigma para una vida en servicio y solidaridad es el
mandamiento del amor a Dios, que ha de ser acompafiado por el amor al hermano®.
Juan Pablo II en su Enciclica destaca esa unién entre el amor de Dios y amor del
préjimo®. La atencidén compasiva hacia los pobres y marginados queda mds clara
atin en el juicio sobre la humanidad al final de la vida®. El Concilio Vaticano II, al
describir el contenido de la santidad cristiana, coloca como una caracteristica primera
el de la “perfeccion de la Caridad”® .

Servir a la fraternidad es una tarea que la €tica cristiana no puede
eludir. El propio Catecismo nos recuerda los deberes de la solidaridad y de la “caridad
social”® como también nos ensefia que la moral cristiana es “una catequesis del
doble mandamiento de la caridad desarrollado en el Decdlogo™.

T. Mifsud define la caridad como “el espacio comtn y convergente
entre la espiritualidad y la ética cristiana” (...), que “articula el crecimiento en la vida

8 Tb,, n. 29.

82 1b., n. 32.

8 1h., n. 34,

¥ CE D16, 5; Lev 19, 18; Mc 12, 28-34; Mt 5, 23-24; Mc 11, 25; Le 6, 27-35.
85 Cf., VS, n. 14,

8 Cf,, Mt 25, 31-46.

8 .G, n. 40.

8 Cf., CATECISMO DE LA IGLESIA CATOL.ICA, nn, 1939-1942,

8 Ih., n. 1697.
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espiritual, atestiguada por la entrega hacia el otro en la construccién de una sociedad
siempre mds humana y mds justa™®. Se trata de la dimensi6n horizontal y vertical de
la vida cristiana, articulada de tal manera que conforman una unidad inseparable.
Esa es la auténtica espiritualidad del creyente cristiano. “De esta manera, la santidad
del Pueblo de Dios producird frutos abundantes, como lo muestra claramente en la
historia de la Iglesia la vida de los santos™'. Por su parte, M. Vidal desarrolla las
implicancias éticas de la Caridad en dos vertientes: la de la “projimidad” y la del
compromiso social y politico del cristiano® .

Iniciado ya el tercer milenio del cristianismeo y en un contexto
latinoamericano, nos parece imprescindible acentuar el sentido samaritano y liberador
de la €tica teoldgica. En ese horizonte suscribimos plenamente estas propuestas de
Bernardo Cuesta: -“ética situada en un contexto de globalizacién y de exclusién”; -
“ética humana y humanizadora”; -“ética samaritana”, -“ética libre y liberadora”; -
“¢tica audaz y creativa™; ~“ética conflictiva y martirial”®’. El autor termina diciendo
que “‘quien quiera apostar por una nueva humanidad ha de transitar estos caminos —
caminos 4 la intemperie y sin ataduras- sdlo con su libertad al servicio del otro™*.

5. Moral de la Comunion Eclesial

El Padre Dios dispuso “convocar a los creyentes en Cristo en la
Santa Iglesia, (...), preparada admirablemente en [a historia del pueblo de Israel y en
el Antiguo Testamento™ . Por lo tanto no hay €tica teoldgica sin mediacién eclesial.
La moral cristiana ha de tener necesariamente una dimensién comunitaria, de
comunidn eclesial, pues, quiso Dios “santificar y salvar a los hombres no
individualmente y aislados entre si, sino constituirlos en un pueblo que le conociera

0 MIFSUD, T., Una fe comprometida ..., o.c., p. 46-47.

' LG, n. 40.

% Cf., VIDAL, M., Nueve moral fundamental. ..., o.c., pp. 276-278.

83 CUESTA, B., Recrear la morval: apuntes para una Teologia moral al final del milenio, en Moralia
22 (1999) 16-38. Para conocer mis ampliamente ¢l desarrollo de la “ética de la liberacion” , véase
VICO PEINADOQ, 1., éricas teoldgicas ayer y hoy. Madrid: San Pable 1993, pp. 119-170. Existe
abundante bibliografia.

*1b., p. 38.

% LG, n. 2.
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en la verdad y le sirviera santamente™®, A partir del Concilio la eclesiologia de
comunién se ha desarrollado enormemente, como lo ha reconocido tiltimamente el
Papa Juan Pablo II cuando llama a la [glesia a “mantener y promover tanto la comunion
con Dios trinitario como la comunién entre los fieles™’ .

El Concilio ha hecho despertar la Iglesia sobre la conciencia que
ella tiene de sf misma. Ello le ha permitido una comprensién mds global de su misién
en el mundo, ya no desde el individualismo y el aislamiento, sino desde la dimensién
comunitaria de la vida. Entonces se toma conciencia de la necesidad del didlogo con
todos los hombres y de la resonancia social que tiene el existir humano. Se trata de
un “servicio del hombre, del hombre integral, teniendo en cuenta sus necesidades
materiales y sus exigencias intelectuales, morales, espirituales y religiosas; de todo
hombre, decimos, de todo grupo de hombres, sin distincién de raza o continente™.

: La comunidad de “los fieles en Cristo™ es portadora de la fuerza del
Espiritu Santo para la transformacién del mundo segin el designio de Dios. Es por
eso que se debe superar una “ética meramente individualista”, preocupada de la
salvaci6n individual y de un intimismo que no compromete. La sociedad actual nos
reclama “producir frutos en la caridad para la vida del mundo™; de ahi entonces el
llamado del Concilio a “desprivatizar la moral”, en el sentido de poner el tema ético
al interior de la sociedad para cambiarla en estructuras de mayor justicia y caridad® .

Pareciera que todavia no hemos aprendido la leccién cuando en el
debate piiblico los temas que despiertan mayor atencién en los Medios de
Comunicacion son los de “la pildora del dia después”, “el cond6n”, “las relaciones
sexuales” y otros de indole personal. Sin duda que debemos tener una valoracién
moral en esos asuntos, pero los pobres y excluidos de siempre reclaman a “los
constructores de ]a sociedad”, una mayor injerencia y compromiso real en los &mbitos
de la justicia social, en la distribucién més equitativa de las riquezas del pafs para
superar la brecha cada vez mds grande entre ricos y pobres; las implicancias éticas de

%Tb., n. 9.

1 JUAN PABLO 11, Ecclesia de Eucharistia, 1, 34, Santizgo de Chile: San Pablo 2003.
% GS, n. 64.

# Cf, OT, n. 16; GS, n. 30.
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la globalizacion; el acceso equitative a una educacién de calidad; los desafios en
torno a la cultura imperante; las demandas por un salario mds justo; el desempleo y la
superacion de la pobreza, etc. La ética cristiana tiene que hacerse presente ahi con
toda su fuerza persuasiva, para incidir verdaderamente en las transformaciones que
la sociedad necesita para una vida mas humana y no esconderse o dejarse atrapar por
quienes quieren relegarla al dmbito de lo individual'™. Comentando la Constitucién
Gaudium et Spes, José Bullén indicaba que la fe debe ser capaz de “sefialar las
sitnaciones inhumanas, las realidades explotadoras, las ataduras que dejan sin
libertad™!"" .

Por consiguiente, la moral de la Iglesia no puede desentenderse del
mundo que le toca vivir; tiene que estar centrada en testimoniar el proyecto del Reino
de Dios para la vida del mundo. La Iglesia tiene “por condicion la dignidad y libertad
de los hijos de Dios, en cuyos corazones habita el Espiritu Santo como en un templo.
Tiene por ley el nuevo mandato de amar, como el mismo Cristo nos amé. Tiene
liltimamente como fin la dilatacién del Reino de Dios” (...). “Aquel pueblo mesidnico,
por tanto, aunque de momento no contenga a todos los hombres, y muchas veces
aparezca como una pequefia grey es, sin embargo, el germen firmisimo de unidad, de
esperanza y de salvacidn para todo el género humano. Constituido por Cristo en
orden a la comunién de vida, de caridad y de verdad, es empleado también por El
como instrumento de la redencién universal y es enviado a todo el mundo como luz
del mundo y sal de la tierra™™.

Por otra parte, por su cardcter secular, a los laicos les corresponde en
la Iglesia esa misién de transformar las realidades temporales: la construccion del
Reinado de Dios, el servicio a la vida familiar y social, la vivencia de las
bienaventuranzas y la santificacidn del mundo “a modo de fermento™'®. Cristo les
solicita a ellos el testimonio de su vida en las diversas realidades del mundo “para

19 En este sentido importante a sido el Documento de trabajo de la Conferencia Episcopal de Chile,
para provocar en el sene de la sociedad un debate constructive sobre €] future del Chile del Bicente-
nario: Cf., CECH, En Camino al Bicentenario. Documenta de trabajo, en el Mes de la patria 2004,
19 BULLON, 1., Antropologia vy moral en la Gaudium et Spes, en AAVV (dirs.), La dtica cristiana
hoy ..., 0.c., p. 513,

LG, n 9
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que la virtud del Evangelio brille en la vida cotidiana familiar y social” y “no escondan
esta esperanza en la interioridad del alma, sino manifiéstenla en didlogo continuo y
en el forcejeo ‘con los espiritus malignos’ (Ef 6,12), incluso a través de las estructuras
de la vida secular”'® . En esa misma direccién se afirma que los fieles laicos, llevando
una vida santa y aynddndose mutuamente, estdn llamados a impregnar del espiritu
de Cristo toda la actividad humana en el mundo, para asi lograr méds eficazmente la
justicia, la caridad y la paz'®. -

Como podemos darnos cuenta la constitucién Lumen Gentium
muestra cémo la Iglesia se ha comprometido a s misma como comunidad del pueblo
de Dios. Las diversas imdgenes de ella'® segiin los diversos oficios expresan el sentido
eclesial del obrar cristiano. La Iglesia es el camino para posibilitar el encuentro de
los hombres con Cristo ejerciendo su triple funcién profética, sacerdotal y real'?’.

Por otra parte l2 moral cristiana como se ha dicho mds arriba estd
inserta en el misterio de la Santisima Trinidad, porque es la misma Iglesia la que a
través del Espiritu, se manifiesta como «una muchedumbre reunida por la unidad del
Padre y del Hijo y del Espiritu Santo»'%. Esta comprensi6n trinitaria de la Iglesia es
recogida més tarde por Gaudium et Spes y nos ensefia que la Iglesia nace de la Trinidad
y manifiesta la Trinidad al mundo™ . Para la ética cristiana la Trinidad es el fundamento
y el modelo de todo comportamiento'®, En el capitulo sobre 1a vida religiosa, Lu-
men Gentium dice que la santidad tiene su fuente y origen en el misterio de la Santisima

18 £, Th., n. 31.

%4 b, n. 35.

105 ¢f,, Tb., n. 36.

106 Cf, Ib,, n. 6: la Iglesia como “redil”, “grey"”, “agricultura de Dios”, “vifia elegida”, “sarmien-

»oa "o ” o ”ow

tos", “edificacion”, "casa de Dios”, "familia”, “habitacion de Dios en el Espiritu”, “tienda de Dios
con los hombres", “templo santo”, “ciudad santa”, “la nueva Jerusalén"”,

07 Cf, Ib., n. 13: Cristo es “Maestro, Rey y Sacerdote™; Ib., nn. 21, 28, 31: los obispos, presbiteros y
laicos participan de las funciones de Cristo: Sacerdote, Profeta y Rey,

198 1h. 0. 4.

109 Cf., GS, nn.40 y 21; Cf., LG, n.8.

10 Cr., VIDAL, M., Nueva Moral Fundamental ..., 0.c., pp. 55-197. Cf., MIESUD, T., Una fe com-
prometida con la vida ..., o.c. pp. 48-33.
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Trinidad"". Esta realidad mistérica se expresa en la Eucaristia: “En la fraccion del
pan eucaristico, participando realmente del cuerpo del Seior, nos elevamos a una
comunién con El y entre nosotros mismos™!'*; “se representa y se produce la unidad
de los fieles, que constituyen un solo cuerpo en Cristo (cf. 1Cor., 10,17). Todos los
hombres son llamados a esta unién con Cristo, luz del mundo, de quien procedemos,
por quien vivimos y hacia quien caminamos™'". Si el ser humano es creado a imagen
de una comunidad divina, en €l hay un llamado a vivir en comunidad y con las
exigencias propias de construir la fraternidad y la solidaridad en el mundo. Como
enseifia el profesor Marciano Vidal, “es en la Comunidn trinitaria donde adquiere su
fundamento vy su significado la praxis moral de los creyentes™!*. Juan Pablo II nos
invita a poner la “mirada del corazdén sobre todo hacia el misterio de la Trinidad”
porque permite acoger “al hermano, llevando mutuamente la carga de los otros™ y
rechazar “las tentaciones egoistas que continuamente nos asechan™".

6. Moral de la conversion

En la época del casuismo, antes del Concilio Vaticano II, los manuales
de teologia moral ceniraron toda su atencién en el pecado y la predicacion en las
iglesias se referia insistentemente a las penas del infierno causadas por los pecados
mortales. Esto provocd en no pocas personas grandes sentimientos de culpa y una
conciencia angustiada por la tristeza y remordimiento del pecado. Fue una educacion
que se impartié con profundas tonalidades rigoristas y que ha lievado a muchos en la
actualidad a cantar “‘con aires festivos” el “réquiem por el sentido del pecado ...”, “la
muerte de algo absurdo, trasnochado y producto de una cultura religiosa™''. Por
otra parte, Juan Pablo II constata un sentimiento contrario: la “perdida del sentido
del pecado” que se vive en la actualidad. Entre unas de sus causas sefiala al
“secularismo” (...), “‘que hace total abstraccién de Dios, y que se concentra totalmente

M Cf, LG, n. 47.

b, n. 7.

3 1b., n. 3.

4 VIDAL, M., Nueve moral fusidamental ..., o.c., p. 281,

I3 Cf, JUAN PABLO I1, Nove Millennio Incunte, n. 43, Santiago de Chile: San Pablo 2001.

% Cf, LOPEZ AZPITARTE, E., Fundamentacion de la érica cristiana. Madrid: Paulinas 1990, p.
361.
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en el culto del hacer y del producir”; como también responsabiliza a ciertos
“equivocos” de las ciencias, especialmente la psicologia, al “no culpar o por no poner
frenos a la libertad”, llevando a no reconocer jamds una falta porque ésta es
responsabilidad de la sociedad y “el individuo es declarado inocente™. 1. Fucek
indicard sin embargo que la secularizacidn no es la tnica responsable de la crisis y
que lo que puede llegar a ser una causa de la pérdida del sentido del pecado entre
otras es “nuestra manera de hablar de pecado”, por ejemplo identificarlo sélo en
referencia al sexo!'®.

Asf las cosas, 12 ética teoldgica desea orientar a las personas hacia
una continua y renovada conversién, respondiendo a la llamada del Senor, creando
actitudes nuevas que la involucren en sus opciones fundamentales positivas y no
s6lo reformar algunos actos del comportamiento humano. Recuperar el sentido del
pecado y no caer en culpabilidades irracionales y enfermizas del pasado, implica
segtin el Papa un claro llamado “a los principios inderogables de razén y de fe”;
ademds se necesita “una buena catequesis, iluminada por la teologia biblica de la
Alianza, una escucha atenta y una acogida fiel del Magisterio de la Iglesia, que no
cesa de iluminar las conciencias, y una praxis cada vez mds cuidada del sacramento
de la Penitencia™"?.

Nuestra Constitucion Lumen Gentium también hace referencia al
tema cuando reconoce que la [glesia estd compuesta por pecadores y, por o mismo,
se declara necesitada de purificacién'*. Con un lenguaje muy claro la constitucion
dogmadtica dice que el pecado “hiere a la Iglesia™*, por lo tanto la reconciliacién
con Dios pasa necesariamente por recuperar la paz con la Iglesia. Lumen Gentium
nos trae la palabra oficial que habla de la reconciliacién del pecador arrepentido con
Dios (dimensién teologal del pecado) y con la Iglesia (dimensién eclesial del

U7 Cf. JUAN PABLO 11, Exhortacion apostslica post-sinedal Reconciliatio et Paenitentia, n. 18:
Santiago de Chile: Paulinas 1984.

U8 Cf., FUCEK, L, I peccato oggi. Riflessione teologico-morale. Roma Editrice Pontificia Universita
Gregoriana 1991, pp. 90-91 (la traduccidn es nuestra).

19 g,

10 Cf, LG, n. 8.

2! Ib., n.11.
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pecado)'*?, atin cuando no explicita la relacién existente entre esos dos efectos del
Sacramento de la Reconciliacién. Sin embargo, los datos biblicos y patristicos permiten
sostener que el signo por ¢l cual se realiza la conversién del cristiano a Dios es a
través de la accion de la Iglesia. La vuelta a la amistad de la Iglesia trae consigo el
perdon del pecado y el don del Espiritu Santo'™.

Quizis si tuviéramos que sacar un aprendizaje sobre los pecados
graves que han cometido algunos miembros del clero y que han sido de publico
conocimiento en este inicio de siglo, es precisamente este aprender a ser mds humildes
y misericordiosos con los pecadores, pues no pocas veces clero y agentes pastorales
laicos hemos pecado de soberbia y hemos sido inmisericordes con quienes han acudido
a buscar misericordia. Como anota J. R, Flecha, “La critica profética ante el pecado
del mundo, siempre necesaria y urgente, no deberia brotar de la arrogancia o del
desdén. La Iglesia entera, los cristianos todos, se saben itinerantes y pecadores.
Reflexionar sobre el pecado o predicar sobre el pecado no implica lanzar anatemas™ .

Hoy tomamos conciencia de la realidad del mal en el mundo para
“afrontarlo” porque no podemos ser simples “espectadores” de lo que sucede'®; nos
darmos cuenta también de las repercusiones que €l pecado tiene en la comunidad
eclesial, cémo le afecta en sus miembros y en toda la Iglesia. Es por eso que la
Iglesia santa tiene necesidad de continua purificacion, de misericordia y de conversion.
Asf lo ensefia la Lumen Gentium: “la Iglesia, recibiendo en su propio seno a los
pecadores, santa al misme tiempo que necesttada de purificacién constante, busca

sin cesar la penitencia y la renovacién™'?®. Pero también el pecado, ya sea personal,

1? Cf, Ib.

123 Cf.,, RAMOS-REGIDOR, J., El sacramenteo de la penitencia. Reflexion teoldgica a la luz de la
Biblia, la historia y la pastoral. Salamanca: Sigueme 1991, pp.329-332.

V3 FLECHA , IL.R., La Vida en Cristo. Fundamentos de la moral cristiana. Salamanca: Sigueme
2000, p. 300.

125 Cf. RUBIO, M., El mal nuestro de cada dia, en Moralia 22 (1999) 151-172: BIAGL, L., frinerario
della coscienza nel male, en Rivista di Teologia Morale 143 (2004) 381-387 (Todos los articulos de
esta Revista tratan en forma extensa ¢l tema del mal y de la necesidad de una €tica del "mettersi in
mezzo” para afrontarlo).

1 LG, n. 8.
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social o estructural, tiene consecuencias dramdticas para el mundo. De hecho, el
significado “deshumanizador” del pecado y sus efectos perjudiciales para la sociedad
ha sido denunciado por el Concilio Vaticano IT**’. Pero Lumen Gentium nos advierte
que la tarea de “restauracion prometida que esperamos ya comenz6 en Cristo, es
impulsada con la venida del Espiritu Santo y continda en la Iglesia, en la cual por la
fe somos instruidos también acerca del sentido de nuestra vida temporal, en tanto
que con la esperanza de los bienes futuros llevamos a cabo la obra que el Padre nos
ha confiado en el mundo y labramos nuestra salvacién”",

Por o tanto, a la ética teolégica no sélo le corresponde analizar el
mal existente en el mundo sino, como hemos dicho mds arriba, debe hacer una con-
tinua invitacién a la conversidn, porque Jestis no ha venido a condenar al mundo sino
asalvarlo™ . La Iglesia continiia el ministerio de la redencién desde el altar del dnico
Sacrificio que Jesucristo realiza por toda la humanidad: “Cuantas veces se renueva
sobre el altar el sacrificio de la cruz, en que nuestra Pascua, Cristo, ha sido inmolado
(1Cor., 5,7), se efectiia la obra de nuestra redencién”*. La conversién o “meténoia”
es el cambio de mentalidad de aquel que ha vivido alejado de Dios y de sus mandatos
y es el gran retorno del hombre a la misericordia del Padre que lo acoge y renueva®™! .
La llamada a la conversidn estard siempre animada por la fe, serd un compromiso de
respuesta personal a Dios, que desea librarle de su pecado, ofreciéndole la
reconciliacién en Jesucristo; ademds la conversién es apertura al amor de Dios que
se realiza en la apertura al amor al préjimo; y finalmente, esa conversion es una
vuelta a la Iglesia, para promover en ella su eficacia salvadora'?,

7 Cf., GS, nn.25, 37, 39, 40. Sobre el pecado -"personal”, “social” y “estructural™ podemos encon-
trar muchas referencias en los documentos eclesiales posteriores al Concilio: Cf. VIDAL, M., Pecado
estructural y responsabilidad personal. Madrid: Fundacién Santa Marfa 1991, pp. 27-36.

128 Cf., LG, n. 48.

122 Cf, In 3, 17. Unestudio profundo sobre la necesidad de la conversidn, su rafz biblica y orientacio-
nes del Magisterio, lo podemos encontrar en MIFSUD, T., Libres para amar (moral fundamental).
Moral de Discernimiento 1. Santiago de Chile: San Pablo 1994, pp. 272-288.

0 LG, n. 3.

13 Cf,, L 15.11-31

132 Cf., RAMOS-REGIDOR, ., El Sacramento de la Penitencia. ..., 0.c., pp.121-122. La dimensién
personal y social de la conversidn es destacada también por el CATECISMO DE LA IGLESIA CA-
TOLICA, nn, 1425-1429; 1886-1889,
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Finalmente Lumen Gentivm dice que el llamado a la conversién es
un encargo especial que el Sefior le confia a la Iglesia a través de sus presbiteros:
“Para con los fieles arrepentidos o enfermos desempefian principalmente el ministerio
de la reconciliacion y del alivio™'**. La moral cristiana por tanto, a la luz del Concilio,
es una ética de la salvacién y de la gracia, de la misericordia y del perdén,

7. Moral de la misericordia y del perdén

“Sed misericordiosos, como vuestro Padre es misericordioso” ha
ensefiado Jestis'™ . La experiencia de conocer a Dios como “Abbd”, exige un nuevo
éthos que invita a apelar a [a misericordia de Dios Padre, e implica 1a busqueda del
bien por parte del hijo, porque la esencia de Dios es su bondad cuando “hace salir el
sol sobre malos y buenos, y llover sobre justos e injustos™** . El discipulo de Jesucristo
extiende la compasion de Dios hacia los pobres y marginados, haciéndose “préjimo”
de la persona que necesita ayuda'*®. B. Bennassar indica que “*Confesamos’ el perdén
de Dios para nosotros con la mirada puesta en como es y deberia ser nuestro perdon
para los demds”"" . De hecho, en un mundo lacerado por tantas heridas a consecuencias
de las guerras, el terrorismo, las violaciones a los derechos humanos, las injusticias,
etc, el perddn “es el reto mas dificil al que se enfrenta el ser humano, en cuyo interior
se combinan los mejores y peores sentimientos en fuerte tensién”. El perdén sélo
serd posible “por el amor de Dios con la gracia de Jesucristo, como don del Espiritu
Santo”¥.

Por otra parte, la constitucion Lumen Gentium también nos ensefia
que cuando los fieles ejercen su sacerdocio comun en los sacramentos experimentan
y estin llamados a vivir la misericordia con la que son colmados: “Los que se acercan
al sacramento de la penitencia obtienen el perddn de la ofensa hecha a Dios por la

33 LG, n. 28,

™ Le 6, 36.

15 Mt S, 45.

W& Cf, Le 10, 25-37.

T BENNASSAR, B., La gracia del perdon: del don a la tarea, en AAVV. (eds.), La érica cristiana
hoy ..., o.c., p. 448,

1% Tb. p. 436.
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misericordia de Este, y al mismo tiempo se reconcilian con la Iglesia, 2 la que, pecando,
ofendieron, la cual, con caridad, con ejemplos y con oraciones, les ayuda en su
conversion. La Iglesia entera encomienda al Sefior, paciente y glorificado, a los que
sufren, con la sagrada uncién de los enfermos y con la oracién de los presbiteros,
para que los alivie y los salve (cf. Sant., 5,14-16); mds atin, los exhorta a que uniéndose
libremente a la pasién y 2 la muerte de Cristo (Rom., 8,17; Col., 1 24; 2Tim., 2,11-
12; 1Pe., 4,13), contribuyan al bien del Pueblo de Dios”!*. La Iglesia es enriquecida
con esos signos sacramentales “para que podamos comprender la caridad de Dios y
de Cristo para con nosotros que supera toda ciencia (cf. Ef,, 3,19)"*. En la misma
linea la Constitucién dogmadtica afirma en el niimero siguiente que Jesucristo dis-
pone en la Iglesia los dones “por los que en su virtud nos ayudamos mutuamente en
orden a la salvacidn, para que siguiendo la verdad en la caridad, crezcamos por todos
los medios en El, que es nuestra Cabeza (cf. Ef., 4,11-16)"4.

La Iglesia por lo tanto no puede sino actuar del mismo modo como
lo ha hecho su Maestro: amando, perdonando, acogiendo y sirviendo a todos,
especialmente a los méds débiles y marginados: “Pero como Cristo efectud la redencion
en la pobreza y en la persecucidn, asi la Iglesia es la llamada a seguir ese mismo
camino para comunicar a los hombres los frutos de la salvacion (...). Cristo fue enviado
por el Padre a “evangelizar a los pobres y levantar a los oprimidos’ (Lc., 4,18), ‘para
buscar y salvar lo que estaba perdido’ (Lc., 19,10); de manera semejante la Iglesia
abraza a todos los afligidos por la debilidad humana, mds atin, reconoce en los pobres
y en los que sufren la imagen de su Fundador pobre y paciente, se esfuerza en aliviar
sus necesidades y pretende servir en ellos a Cristo™**. Ademds por experiencia
sabemos que son los propios pobres los que evangelizan a la Iglesia, ensefidndole a
ser més solidaria, mds humana, comprensiva y misericordiosa; en ellos hay un
potencial evangelizador extraordinariamente eficaz, como el marginado ciego
Bartimeo del Evangelio que evangeliza a los discipulos de Jestis'*. En el capitulo

WG 11,

140 Ib., n. 6.

b, n 7.

12 1b,, n. 8.

M3 Cf., DE MINGO, A., Evangelizados por los pobres, lectura narrativa de Mc 10,46-52, en Moralia
25 (2002) 377-396,
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sobre la santidad en la Iglesia, la Constitucién Lumen Gentium nos recuerda las
palabras del apdstol San Pablo cuando nos amonesta a vivir como corresponde a los
santos, revistiéndonos de “entrafias de misericordia, benignidad, humildad, modestia,
paciencia»'*. Y alos pastores e] Concilio les solicita que desempefien su ministerio
con humildad, con misericordia, con caridad pastoral'*.

Ese es el camino de la moral cristiana que se recoge de San Alfonso,
Patrono de confesores y moralistas, y que Juan Pablo IT ha querido poner de relieve:
el de la “benignidad pastoral” y de “orientacién salvifica™™°. El Papa en su Carta
Apostélica ha confirmado la docirina de San Alfonso cuando escribe: “‘Asi como la
laxitud, en e ministerio de las confesiones, arruina a las almas, también es dafiosa la
rigidez. Yo repruebo ciertos rigores, no conformes a la ciencia, y que sirven para la
destruccion y no para edificacién. Con los pecadores se necesita caridad y dulzura;
ese fue el cardcter de Jesucristo'™,

Otras intuiciones de San Alfonso son recogidas por el Magisterio,
por ejemplo, respetar la “buena fe” del penitente dejdndolo en €l error, debido a una
ignorancia invencible, cuando se prevea que éste no cambiaria *“la propia conducta, y
con ello pasaria a pecar formalmente™. M. Vidal anota, recurriendo a la carta
apostodlica Tertio Millennio adveniente, n. 35, que “suavidad y firmeza”: constituyen
las dos actitudes que definen la benignidad pastoral, tal como la entendia san Alfonso
y tal como es propuesta por Juan Pablo I, Unir la moral a la pastoral es clave para

" Col. 3, 12; Cf. LG, n. 40.

45 Cf,, LG, n. 41.

146 Para un estudio sobre la moral de San Alfonso recomiendo a VIDAL, M., Frente al rigorismo
moral, benignidad pastoral. Alfonso de Liguori (1696-1787). Madrid: PS Editorial 1986, 243 p.; Ib.,
Dios misericordioso y conciencia moral, La propuesta antijansenista de San Alfonso M de Liguori
{1696-1787). Madrid: PS Editorial 2000, 254 p.

Y JUAN PABO 11, Curta Apostolica “Spiritus Deomini®, nn. 21-22, citado por VIDAL, M., Nueva
maoral fundamental .., o.c., pp. 676-677.

¥ PONTIFICIO CONSEJO PARA LA FAMILIA, Vademéctm para los confesores sobre algunos
temes de moral convugal. Santiago de Chile: San Pablo 1997, n. 8.

" VIDAL, M., Nueva moral fundamental ..., o.¢., p. 678,
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asegurar en el futuro la necesaria fidelidad de la reflexién moral al estilo pedagégico
de Cristo-Pastor misericordioso'?®.

La teologfa moral en la actualidad podrd ofrecer esta orientacién
salvifica si es capaz de asimilar su espiritu de benignidad y vencer las tentaciones
jansenistas que siempre ponen en peligro a los cristianos. La vida €tica requiere etapas
de crecimiento, de gradualidad, sobre todo porque en el ser humano siempre estd el
elemento de fragilidad y de fracaso™'. La Iglesia y su magisterio tienen que estar
vigilantes para que se muestre tal como lo desea y expresa la Lumen Gentium: “como
una esposa que se engalana para su esposo (Ap., 21,1ss).”, (...) “como la inmaculada
‘esposa’ del Cordero inmaculado (Ap., 19,1;21,2.9;22,17), ala que Cristo ‘amd y se
entregd por ella, para santificarla’ (Ef., 5,26), la unié consigo con alianza indisoluble
y sin cesar la ‘alimenta y abriga’ (cf. Ef,, 5,24)!2,

8. Moral de virtudes o de actitudes

El esquema de “virtudes” es una de las categorias cldsicas que se
han usado en la catequesis moral de los tltimos siglos'®. Ha estado vinculada a la
concepeidn aristotélica y estoica, que pasé luego a la teologfa por mérito de Santo
Tomds, quien organizd toda la vida moral en torno a las cuatro virtudes cardinales'>*.
No pocos te6logos y nuestro Catecismo' mantienen atin vigente este esquema porque
lo ven apropiado para exponer las actitudes cristianas, atin cuando otros sienten que
es poco evangélico™®, prefiriendo una nueva formulacién'®’ .

150 of PERCHINUNNO, M., Il ruolo della morale cristiana, en Rivista di Teologia Morale 125
(2000) 15-18.

151 Sobre la “ley de la gradualidad”, Cf., JUAN PABLO II, Exhertacion Apostélica *Familiaris
Consortio”, n. 34. Santizgo de Chile: Paulinas 1987; IRRAZABAL, G., La ley de la gradualidad
como cambio de paradigma, en Moralia 27 (2004) 167-150.

B21.G, n 6.

133 También estdn los esquemas “deberes” y “mandamientos”, con sus aciertos y desaciertos, Véase
la valoracién de cada uno de ellos en VIDAL, M., Moral de Actitudes I. ..., o.c. pp.811-815.

134 Cf., Suma Teolégica, I-II, qq. 55-67.

155 Cf., CATECISMO DE LA IGLESIA CATOLICA, nn. 1803-1829.

1% VIDAL, M., La Moral Cristiana en el Nuevo Catecismo, Madrid: PPC 1993, p.11: *(;dénde
queda la alegria, el servicio, la gratuidad, la sencillez, 1a hospitalidad, etc?)”.

157 Cf., HARING, B., La dtica teoldgica ante el Il milenio del cristianismo, en VIDAL, M., (Dir.)
Conceptos fundamentales de ética teoldgica. Madrid: Trotta 1992, p.25.
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Marciano Vidal cree que puede ser vilido para la época actual un
“esquema de actitudes”: “La moral vivida y la moral formulada pueden encontrar en
la ‘actitud’(...) la categoria organizadora de la figura ética”™ . De hecho, en la citedra
de teologia moral el tradicional esquema aristotélico-escoldstico de “potencias
(inteligencia/voluntad) — hdbitos (virtud/vicio) — actos (objeto/fin/circunstancia)”,
ha sido cambiado por el esquema personalista de “Opcidén Fundamental — actitud —
acto”, porque pensamos que de esta manera la persona humana se puede proyectar
mejor como sujeto €tico responsable' .

El Catecismo de la Iglesia Catélica todavia no asumié esta nueva
orientacion con tonalidad mas pedagogica, quedindose “anclado™ en una “moral de
actos™; no asi Juan Pablo II en su Enciclica que la admite '®, atin cuando critica la
tendencia de algunos en separar la “opcidn fundamental” de las “decisiones concretas”,
convirtiendo el esquema en una eleccién “atemdtica”'® . Al respecto M. Vidal anotard:
“de los estudios serios que conozco acerca de la opcién fundamental no se deduce
que quienes optan por la opcién fundamental la entiendan come una decisién
‘atemdtica’ y sin contenido concreto™®*.

Precisamente para evitar caer en esa desviacion, es necesario colocar
la categoria de “‘actitud” entre la opeién fundamental y los actos concretos, abarcando
de este modo la realizacidn global de la persona como sujeto responsable. “Con ello
se templaria la tensidn excesiva originada por la lejania de los dos extremos™' ™. Esa
fue una de las funciones que tuvo la “virtud” en el esquema clésico. En la actualidad

138 VIDAL, M., Moral de Actitudes I. ..., o.c. p. 816.

I3 1In estudio completo sobre el “esquemna personalista™ lo podemos encontrar en los principales
Manuales de Teologia Moral y con abundante bibliografia para profundizar. Aqui sélo citamos a
DEMMER, K., Opcidn fundemnental, en Nueve Diccionario de Teologia Moral. Madrid: San Pablo
1992, pp. 1269-1278; HERRAEZ, F, Opcidn fundamental, en M. VIDAL (Ed.), Conceptos funda-
mentales ..., ©.c., pp- 324-366; VIDAL, M., Moral de opcion fundamental y de actitndes. Madrid: San
Pablo 1995,

160 Cf., VS, nn. 65-70.

161 Cf, Ib., nn. 66-67.

182 VIDAL, M., La propuesta moral de Juan Pablo [I Comentario teoldgico-moral de la enciclica
Veritatis Splendor. Madrid: PPC 1994, p. 112,

163 Ip., p. 117.
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podriamos integrarlo en el intermedio con una correcta utilizacién de la categoria de
actitud. De hecho existe mucha bibliograffa que hace referencia al “retorno de la
virtud”!$*, indicando con esto que las decisiones éticas se hallan situadas en el
transcurso de una vida y reflejan cada vez un mayor grado de madurez personal. Por
tal raz6n K. Demmer escribia: “Ha sonado ia hora de una renovada €tica de las virtudes,
capaz de hacer frente a los nuevos desafios™!®.

Y esta moral de virtudes con un acento renovado puede encontrar su
raiz en el Nuevo Testamento, especialmente en los Evangelios, pues ahf encontramos
varias anotaciones sobre diversas virtudes: la fe, el amor a Dios y al préjimo, la
austeridad y la renuncia, la humildad, la vigilancia y la oracién, etc. Del mismo
modo en los escritos de San Pablo: la paz, la paciencia, la magnanimidad y la alegria,
la caridad, el amor, la afabilidad, la bondad, la fidelidad, la mansedumbre, la templanza,
etc. La carta de San Pedro exhorta a la fe, la esperanza y el amor fraterno; la castidad
y el respeto mutuo, la lealtad v 1a sinceridad, la prudencia, la sobriedad, la hospitalidad
y el servicio'® . En fin, en las Sagradas Escrituras podemos encontrar las virtudes en
muchisimos pasajes, ddndole a esta categoria una importancia de primer orden para
la vida del cristiano.

Por otra parte, el Concilio Vaticano II varias veces menciona las
virtudes teologales; especificamente en la Constitucién que estamos conmemorando,
se indica que “cada uno segiin los propios dones y las gracias recibidas, debe caminar

! Entre algunos autores que han escrito més recientemente podemos sefialar a FLECHA, I.R., Teo-
logia Moral fundamental ..., o.c., pp. 346-354; GAINO, A., Insegnare la virm, en Rivista di Teologia
Morale 28 (1996) 413-418; MONCHO PASCUAL, L.R., Ericas de la virtud, en La Ciudad de Dios
225 (2002) 155-180; GISMANO, E, L'etica delle virtit e la speranza, en Rivista di Teologia Morale
34 (2002) 507-510; VIDAL, M., La honradez. Necesidad de una nueva “jerarquizacion” de las vir-
tudes, en Sal Terrae 90 (2002) 733-744; KEENAN, L.E, L'etica delle virtii: per una sua promozione
Jra i teologi moralisii italiani, en Rassegna di Teologia 44 (2003) 569-590.

'S DEMMER, K., Introduccion a la teologia moral, Estella (Navarra): Verbo Divino 1994, p,97.

185 Cf., M1 5,8-13; 22, 34-40; 16, 24-25; 18, 1-6; 26, 41; Mc 9, 34; 12,29-31; 16, 16; Lc 9, 47-48; 1 Tes
4,9; 3, 13-16; Rom 12, 9-13; 13, 8-10; 1Cor 13, 4-7; Gal 5, 22-23; 1Pe 1, 21-23; 4, 8: 2, 1; 3, 1-7; 4,
7-11.
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sin vacilacién por el camino de la fe viva, que excita la esperanza y obra por la
caridad™'é".

Las virtudes teologales son mencionadas como notas caracteristicas
de la vida de la Iglesia, permitiendo a todos los fieles en Cristo a través de elias llegar
en “la verdad y la gracia” a la cumbre del esfuerzo ético: “Cristo, Mediador tinico,
estableci6 su Iglesia santa, comunidad de fe, de esperanza y de caridad en este mundo
como una trabazdn visible, y la mantiene constantemente, por la cual comunica a
todos la verdad y la gracia™'®.

Al hacer referencia a los carismas Lumen Gentium sefiala que *El
pueblo santo de Dios participa también del don profético de Cristo, difundiendo su
vivo testimonio, sobre todo por la vida de fe y de caridad, ofreciendo a Dios el sacrificio
de la alabanza, ¢l fruto de los labios que bendicen su nombre (cf. Hebr.,, 13,15)"'%,

Finalmente, en la Madre de Jesus Ia Iglesia tiene un claro ejemplo
de perfeccidn y vivencia al mds alto rango de las virtudes cristianas: “Mientras que la
Iglesia en la Santisima Virgen ya llegé a la perfeccién, por la que se presenta sin
mancha ni arruga (cf. Ef 5,27), los fieles, en cambio, atin se esfuerzan en crecer en la
santidad venciendo el pecado; y por eso levantan sus ojos hacia Maria, que brilla
ante toda la comunidad de los elegidos, como modelo de virtudes. (...) La Virgen en
su vida fue ejemplo de aquel afecto materno, con el que es necesario estén animados
todos los que en la misién apostdlica de la Iglesia cooperan para regenerar a los
hombres”'™. La virtud no da espacio para una vida mediocre, al contrario una vida
virtuosa exige esfuerzo, constancia, conversion y santidad, porque se sabe enraizada
en la Santfsima Trinidad y su fe comprometida proyecta su vida sobre decisiones
coherentes.

Lumen Gentium nos da luces para una moral que desea colocar la
virtud o actitud en el centro del comportamiento y responsabilidad de los creyentes.

671G, n. 41. Véase tambiénen DV, n. 1; GS, n. 48 y 30; AG, n. 14: AA n. 3 y 4, etc.
¥ LG, n. 8.
199 [b,, n. 12.
1M 1., n. 65.
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Pero, para superar las “desventajas””* del antiguo esquema de virtudes, no debiéramos

olvidar su naturaleza y dindmica: sus aspectos antropolégicos y sus aspectos

teolégicos, que permiten siempre el referente humano, su cardcter personal y

comunitario; como también su referente trinitario, cristolégico, eclesial y escatoldgico-

profético'™. La rehabilitacién de las virtudes en ética significa retornar al sujeto,

preocuparse por sus motivaciones, los significados globales de su vida que orientan

su libre obrar, ha sefialado Franco Gismano'. En la Biblia las virtudes humanas y-
las tres virtudes teologales, estdn resumidas en la Caridad, como la actitud bédsica y el

contenido nuclear de la ética teoldgica. Desde este referente podemos hacer brotar

una nueva ética de virtudes o una moral de actitudes.

9. Moral del Espiritu y de la libertad

Para poder aplicar a la vida concreta la misericordia y el perddn, el
servicio y el amor a los mds débiles, se requiere la guia del Espiritu Santo. Siempre
Jestis, atin stendo Dios, se dej6 conducir por criterio €tico del Espiritu'™ . El Espiritu
indicaba cudl era su misién, y también la vida de sus discipulos se verd enriquecida
por el don y presencia del Espiritu Santo, que les acompaiiard y les ensefiard todo'™ .
Lumen Gentium dice que lo recibieron en el dia de Pentecostés “para que santificara
a laIglesia, y de esta forma los que creen en Cristo pudieran acercarse al Padre en un
mismo Espiritu (cf. Ef., 2,18). El es el Espiritu de la vida, o la fuente del agua que
salta hasta la vida eterna (cf. Jn., 4,14; 7,38-39), por quien vivifica el Padre a todos
los hombres muertos por el pecado hasta que resucite en Cristo sus cuerpos mortales
(cf. Rom., 8-10-11). El Espiritu habita en la Iglesia y en los corazones de los fieles
como en un templo (1Cor., 3,16; 6,19), y en ellos ora y da testimonio dela adopcidn
de hijos (cf. Gal., 4,6; Rom., 8,15-16,26). Con diversos dones jerdrquicos y

1L Ct., VIDAL, M., Moral de actitudes ..., v.c., p. 815: el “formalisme”, el insuficiente conocimiento
de la personalidad humana, la jerarquizacién de virtudes que no responde a una axiologia netamente
cristiana.

172 Cf,, FLECHA, I.R., La vida en Cristo «ens O.C., pp. 333-336.

113 Cf., GISMANO, F, L'etica delle virtit e la speranza, en Rivista di Teologia Morale 136 (2002)
507-510.

11 CF, Le 3, 22; 4, 1.14-18; 10, 21.

I3 Cf, Le 11, 13; 12, 12,

g3



La Moral de la Iglesia e fa Luz de In Constinecidn Dogmaiica «Lunien Genlinnts

carismaticos dirige y enriquece con fodos sus frutos a la Iglesia (cf. Ef., 4, 11-12;
1Cor., 12-4; Gal., 5,22), a la que guia hacia toda verdad (cf. Jn., 16,13) y unifica en
comunién y ministerio. Hace rejuvenecer a la Iglesia por la virtud del Evangelio, la
renueva constantemente y la conduce a la unién consumada cen su Esposo. Pues el
Espiritu y la Esposa dicen al Sefior Jesus: «Ven!» (cf. Ap., 22,17)"°.

A continuacién nuestra Constitucién sefiala que si Jesiis fue guiado
por el Espiritu, también sus seguidores estdn llamados a dejarse conducir por El para
liberarse del pecado por una ley nueva, que es la del Espiritu que da vida en Cristo'":
“Jesucristo ha comunicado a su Iglesia ¢l Espiritu haciendo de cada persona una
“nueva criatura” (cf. Gal., 6,15; 2Cor., 5,17)". De este modo los creyentes “se unen
misteriosa y realmente a Cristo, paciente y glorificado, por medio de los sacramentos.
Por el bautismo nos configuramos con Cristo: ‘Porque también todos nosotros hemos
sido bautizados en un solo Espiritu’ (1Cor., 12,13)"'™,

El Espiritu Santo recibido en el bautismo y la Confirmacién nos
exige una vida ética nueva, como dice el apéstol: “si con el Espiritu hacéis morir las
obras del cuerpo, viviréis”!". Asi lo ensefia también el Concilio: “Para que
incesantemente nos renovemos en El (cf. Ef., 4,23), nos concedid participar en su
Espiritu, que (...) vivifica, unifica y mueve todo el cuerpo™ .

De este modo Lumen Gentium quiere seialar que para ser buenos
no bastan las ideas abstractas o una vida sin compromisos €ticos, sino que se requiere
seguir a Jesds, que nos revela el verdadero rostro de Dios y el auténtico rostro del
hombre. Hace una especial referencia al Espiritu que distribuye carismas y dones a
todo el pueblo cristiano: “el mismo Espiritu Santo no solamente santifica y dirige al
Pueblo de Dios por los Sacramentos y los ministerios y lo enriquece con las virtudes,
sino que ‘distribuye sus dones a cada uno segin quiere’ (1Cor., 12,11)"* .Y los

6 1.G, n. 4.

T Cf, Rom 5, 12; 8, 2.
LG, n. 7.

™ Rom 8§, 13.

O LG, n. 7.

181 1b., n. 12,
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presbiteros tienen la tarea de reunir a “la familia de Dios como una fraternidad, animada
y dirigida hacia la unidad y por Cristo en el Espiritu, 12 conducen hasta Dios Padre.
En medio de la grey le adoran en espiritu y en verdad (cf. In., 4,24)"182,

Las obras apost6licas, la vida del matrimonio y de la familia, el trabajo
diario que realizan los seglares para la construccién del Reino deben estar impregnadas
por una ética del Espiritu para que den frutos de vida y santidad en el mundo: “Jos
laicos, en cuanto consagrados a Cristo y ungidos por el Espiritu Santo, tienen una
vocacién admirable y son instruidos para que en ellos se produzcan siempre los mds
abundantes frutos del Espiritu®!$.

Una “moral del Espiritu” recoge también el Papa Juan Pablo Il en €]
primer capitulo de la Veritatis Splendor, atin cuando con M., Vidal “creemos que ha
sido desaprovechada una buena ocasién para profundizar” en este rasgo bdsico de la
ética teoldgica, al centrarse excesivamente en una cuestién “dogmdtica™ “la relacién
entre libertad y gracia a la hora de cumplir las exigencias de la moral cristiana™®. La
enciclica después de referirse al tema del “seguimiento de Cristo” subraya esta
orientacién del “Espiritu” para la moral cristiana, ain cuando lo trata como hemos
dicho dentro de este contexto polémico'®, sin profundizar el mensaje neotestamentario
de la “libertad” y de la “ley nueva o ley interior”, especificos de una moral del
Espiritu.

En cuanto 2 una “moral de la libertad” podemos remitirnos a las
cartas escritas a los Romanos y a los Gdlatas. San pablo repite constantemente que
Cristo ha rescatado al hombre de la esclavitud del mal para devolverlo a Dios y que
el cristiano queda liberado del yugo de la Ley que lo ataba y condenaba'®. Quien
pertenece a Cristo es hijo y no esclavo, vive su libertad con alegria y confianza'®.
Vivir en libertad no significa darse licencia para hacer lo que cada una quiera,

182 1., n. 28.

182 [b,, n. 34,

184 Cf., VIDAL, M. La propuesta moral de Juan Pablo I ..., o.c., pp. 54-56.
1%.Cf,, VS, nn. 22-24

18 Cf., Rom 6, 15-23; G4l 5, 1.

187 Cf, Gdl 4, 7; Rom 8, 14-17,
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atropellando e injuriando a las personas, menoscabando su integridad fisica, moral y
espiritual, colocdndose al margen de la verdad y el bien a los demis. El Concilio
ensefia que Ia auténtica libertad tiene una vinculacién muy estrecha con la dignidad
humana'®. Asi también lo ensefia el catecismo al vincular la libertad con la
responsabilidad moral: “La libertad es en el hombre una fuerza de crecimiento y de
maduracién en la verdad y la bondad”, “no hay verdadera libertad sino en el servicio
del bien y de la justicia™* . Ser libre por tanto es servir y amar como lo hizo Cristo,
pues, “si vivimos seg(in ¢l Espiritu, obremos también segiin el Espiritu” %,

Esta idea de vivir en libertad pero con responsabilidad es asumida
también por nuestra constitucion dogmatica sobre la Iglesia cuando exhorta a todos
los pastores a promover el ejercicio de la libertad humana y a su adecuada maduracion:
“Los sagrados pastores, por su parte, reconozcan y promuevan la dignidad y la
responsabilidad de los laicos en la Iglesia”'®'. Por otra parte, Lumen Gentium nos
ensefia que para el ejercicio responsable de nuestra libertad debemos apoyamos en la
Gracia de Dios. “Caminando, pues, la Iglesia a través de peligros y de tribulaciones,
de tal forma se ve confortada por la fuerza de la gracia de Dios que el Sefior le
prometié, que en la debilidad de la carne no pierde su fidelidad absoluta, sino que
persevera siendo digna esposa de su Sefior, y no deja de renovarse a si misma bajo la
accion del Espiritu Santo hasta que por la cruz llegue a la luz sin ocaso™™ . Mds
adelante vuelve a insistir el Concilio en la necesidad de la gracia de Dios para vivir
una vida ética, para dar una respuesta generosa a la llamada de Dios, es necesario
contar con el auxilio del mismo Dios: “No olviden, con todo, los hijos de la Iglesia
que su excelsa condicién no deben atribuirla a sus propios méritos, sino a una gracia

1# ¢f.. GS, n. 17. Una breve exposicidn sobre la dignidad humana y la tarea de la Iglesia de su
promocién v liberacién integral, podemes encontrar cn BULLON HERNANDEZ, 1., Liberacidn
cristiana y dignidad humana, Moralia 26 (2003) 475-494, Una lglesia preocupada en levantar la voz
para defender la dignidad humana, promover y liberar al hombre y a 1a mujer que estin marginados de
1a sociedad ha side una principal tarea de la Iglesia Latinoamericana: Cf., MIFSUD, T., La promocidn
humane en el Docuniento de Santo Dominge, en Moralia 60 (1993/4) 455-480,

1 CATECISMO DE LA IGLESIA CATOLICA, n. 1731 y 1733; Cf,, nn. 1730-1738,

1% Gal 5, 25; Cf. Gal 5, 13.

LG, n. 37.

" Ib., n. 9.
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especial de Cristo”'?, Por su parte, el Catecismo confirma que “la gracia (...) asegura
el caricter sobrenatural de nuestros actos™'™.

Enrelacién ala “ley nueva o ley interior” Juan Pablo IT en su enciclica
basdndose en el profeta Jeremias y en San Pablo ensefia que “La Iglesia recibe como
don la “Ley nueva”, que es el ‘cumplimiento’ de la ley de Dios en Jesucristo y en su
Espiritu. Es una ley ‘interior’ (Cf. Jer 31, 31-33), ‘escrita no con tinta, sino con el
Espiritu de Dios vivo; no en tablas de piedra, sino en tablas de carne, en los corazones’
(2C Cor 3, 3); una ley de perfeccién y de libertad (Cf. 2Cor 3, 17); es ‘la ley del
espiritu que da la vida en Cristo Jesds’ (Rom 8§, 2)™1%.

En efecto, san Pablo reconoce que habia estado obsesionado por la
ley de Moisés y las tradiciones humanas y que estaba ciego para ver la nueva ley que
habfa venido en Jesucristo. Desde que experimenta la auténtica libertad, después de
ser derribado de su caballo, descubre que el Hijo del hombre es Sefior de la ley y del
sébado"® y que los cristianos deberfamos hacernos libres para entregarnos a Cristo
con todo el corazén al servicio de nuestros semejantes. Mds tarde el Apdstol de los
gentiles podrd decir que “Ya no estamos bajo la ley sino bajo la gracia™®’ y ello serd
para el gran renovador de la teologfa moral, B. Héring, el mensaje central de la
ensefianza moral de San Pablo: una buena noticia que “presentamos como una parte
integrada de la experiencia de fe (sin pretender hacer de todo un dogma inmutable) y
es recibida en agradecimiento al infinito amor con que Dios ha hecho entrega de sf
mismo”; este es un gran cambio de paradigma ético dice Héring porque “vivir bajo la
gracia significa pasar de las normas prohibitivas a la orientacién positiva de los
consejos presentes en el evangelio, en las palabras de Cristo y en las cartas de san
Pablo™*,

193 b, n. 14,

194 CATECISMO DE LA IGLESIA CATOLICA, n. 2011,

195 v§8, n. 45,

6 Cf, Gl 1, 13-14; Act 9, 1-19; Mt 5, 20.

97 Rom 6, 15.

198 BARING, B., Libertad y fidelidad en Cristo. Teologia moral para sacerdotes y seglares. I. Los
JSundamentos. Barcelona: Herder 1990, pp.260-261.
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La “ley interior” o “ley nueva”, en contraposicién a la “ley exterior”
es una advertencia ante la tentacidn de absolutizar las normas éticas. Para el cristiano
la “ley nueva” es la “ley de Cristo” (Gl 6, 2), es aquella que estd “‘escrita en ]a mente
y en el corazén (Hb 8, 10), es la “ley del Espiritu de vida en Jesucristo” (Rom §, 2) v
es la “Ley perfecta de la libertad” (St. 1, 25; 2, 12)*°. La ley nueva transforma al
hombre en Cristo por la gracia del Espiritu Santo e inspira una moral del “Indicativo”
frente a una moral del “Imperativo™®.

10. Moral de la santidad

El desaffo que plante6 Jests a la Iglesia fue el “ser santa como el
Padre celestial” o bien el ser “misericordiosa como el Padre™" . Esta exigencia se
traduce hoy en la necesidad imperiosa de “que la Iglesia vuelva a ser santa”,
transparentando “al Dios de los pobres™ y “al Dios que renuncia a Su Poder™®. Este
tema de la santidad ha sido colocado en el centro del mensaje de la Iglesia, como la
meta final a la que aspiran todos los cristianos. En distintos pasajes de la Lumen
Gentium se menciona esta llamada del Sefior a ser santos. Consideramos que esa es
también la meta de la moral cristiana: “El Padre Eterno (...) decret6 elevar a los
hombres a la participacién de la vida divina y, caidos por el pecado de Adén, no los
abandong, dispensdndoles siempre su auxilio, en atencion a Cristo Redentor». A todos
los elegidos desde la eternidad el Padre «los conocid de antemano y los predesting a

ser conformes con la imagen de su Hijo « (Rom., 8,19)%%.

Este llamado a la santidad en la Iglesia es para todos, pastores y
laicos, y se expresa en los frutos de gracia que el Espiritu va produciendo en los

199 Cf., VIDAL, M., Moral fundamental ..., o.c., pp. 452-457, donde se podré profundizar en la ense-
fianza neotestamentaria y en la reflexidn teoldgica sobre la “ley antigua” y la “ley nueva”,

20 Cf,, ALVAREZ VERDES, L., La moral del indicativo en Pablo, en VIDAL, M., Conceptos finda-
mentales de ética teoldgica ...,0.c., pp. 89-103,

200 Mt 5,48 v Le 6, 36.

2 Cf., EDITORIAL, El tercer milenio como desafio para la Iglesia, en Cuadernos Cristianisme I
Justicia, 91 (1999} 24-29,

WLo,0.2
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fieles. El modelo de toda perfeccidn serd siempre Jesucristo, quien concede la gracia
del Espiritu Santo para poder ser verdaderamente santos?® . Esta “universal vocacién”
a la santidad, que consiste en “la plenitud de la vida cristiana y la perfeccién del
amor”, le concede a la moral cristiana un énfasis en lo positivo®™®, de “perfeccién del
amor”, mds que en lo negativo o en el pecado. Y ese es uno de los dmbitos del
“progreso de largo alcance” para la moral fundamental, como lo anota el destacado
te6logo espafiol M. Vidal*®.

La Constitucién nos cita el libro del Apocalipsis para mostrarnos a
la Iglesia como una “ciudad bajando del cielo, del lado de Dios ataviada como una
esposa que se engalana para su esposo (Ap., 21,1ss).” y “que es llamada también ‘la
Jerusalén de arriba’ y madre nuestra (Gal., 4,26; cf. Ap., 12,17)", que “se representa
como la inmaculada ‘esposa’ del Cordero inmaculado (Ap., 19,1;21,2.9,22,17),2la
que Cristo ‘amd y se entregd por ella, para santificarla’ (Ef., 5,26), la unié consigo
con alianza indisoluble y sin cesar la ‘alimenta y abriga’ (cf. Ef., 5,24)7%7,

El capitulo II de 1a constitucién, referido al Pueblo de Dios, coloca
como su nota caracteristica la santidad: “Los bautizados son consagrados como casa
espiritual y sacerdocio santo por la regeneracidn y por la uncién del Espiritu Santo,
para que por medio de todas las obras del hombre cristiano ofrezcan sacrificios
espirituales y anuncien las maravillas de quien los llamé de las tinieblas a la luz
admirable (cf. 1Pe., 2,4-10). Por ello, todos los discipulos de Cristo, perseverando en
la oracién y alabanza a Dios (cf. Act., 2,42.47), han de ofrecerse a s{ mismos como

204 Cf., Ib., nn. 39-41. Véase todo el capitulo V de la Constitucién donde se hace un universal llamado
a la santidad en la Iglesia; como también el comentario a ese capitulo que hace el Papa en Novo
Millenio Ineunte, nn. 29-31.

205 Cf., 1b., n. 39 y 40. Sobre la orientaci6n positiva de la ética cristiana, véase las indicaciones que
ofrece VIDAL, M., Meral de Actitudes 1. Moral Fundamental. Madrid: PS 1990, pp. 107-108.

M6 Cf, VIDAL, M., Nueva Moral Fundamental. El hogar teoldgico de Ia ética. Bilbao: Desclée de
Brouwer 2000, p.588. Alleerel ¢. 5 de la Lumen Gentium no es posible encontrar un espacio para uni
“ética de minimos”, pues todo estd orientado a una “moral de mdximos™: Cf., TREMBLAY, R., il
cristocentrismo, luogo sorgivo di una marale del maximum. Riflessioni alla luce del IV Vangelo, en
Rivista di Teologia Morale 141 (2004) 115-131,

27 LG, n. 6.
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hostia viva, santa y grata a Dios (cf, Rom., 12,1), han de dar testimonio de Cristo en
todo lugar, y a quien se la pidiere, han de dar también razén de la esperanza que
tienen en la vida eterna (cf. 1Pe., 3,15)”. Se indica en el mismo nimero que los
presbiteros y laicos participan del tinico sacerdocio de Cristo y que también “los
fieles, (... ) en virtud del sacerdocio real, participan en la oblacién de la eucaristia, en
la oracién y accion de gracias, con el testimonio de una vida santa, con la abnegacién
y caridad operante™®,

Reaparece de nuevo con insistencia que “Los fieles todos, de
cualquier condicién y estado que sean, fortalecidos por tantos y tan poderosos medios,
son llamados por Dios cada uno por su camino a la perfeccién de la santidad por la
que el mismo Padre es perfecto™ . Incluso no sélo se les pide llevar una vida santa,
sino también a los laicos les corresponde como un verdadero apostolado la continua
santificacién y consagracion del mundo con el ejemplo de sus propia vida, pues,
ellos comparten la “comun vocacién a la perfeccion” (...), ya que “todos estén llamados
ala santidad™?. Mds adelante Lumen Gentium vuelve a repetir la misma idea diciendo
que los laicos “estdn llamados (...) a procurar el crecimiento de la Iglesia y su perenne
santificacién con todas sus fuerzas™!" y que también “como adoradores en todo
lugar y obrando santamente, consagran a Dios el mundo mismo™.

Los pastores por su parte, entre sus tareas, tienen que estimular con
su propio ejemplo una vida en santidad: “tendiendo a la santidad por el camino mds
arduo estimulan con su ejemplo a los hermanos™"?; sobre todo el obispo que, como
pastor de una Iglesia particular, tiene la tarea de santificar al Pueblo de Dios con la
gracia de los sacramentos®*. Su autoridad y potestad es “linicamente para edificar su
grey en la verdad y la santidad”?.

W81, 110,
2975, n. 11,
210 1y, n. 32.
21 1b,, n, 33.
2 1b., n. 34
231, n. 13,
214 Cf., Ib., n. 26.
215 Ih,, n, 27.
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Sin embargo la santidad no es monopolio de la Iglesia, pues, el
Concilio indica que fuera de ella tambi€n se puede encontrar vida virtuosa, como lo
constatamos a diario en tantas personas de buena voluntad que se entregan al servicio
de los demds sin ser miembros de nuestra Iglesia. Ellos no conocen a Cristo, pero el
Sefior los conoce a ellos en el amor que expresan hacia los més pobres y sufrientes.
Asf lo expresa la Lumen Gentium: “aunque pueden encontrarse fuera de ella muchos
elementos de santificacién y de verdad que, como dones propios de la Iglesia de
Cristo, inducen hacia la unidad catélica™®. El Concilio valora todo lo bueno que
hay en quienes “sin culpa, todavia no han llegado a conocer claramente a Dios pero
se esfuerzan con su gracia en vivir honradamente”. Afirma que “La Iglesia aprecia
todo lo bueno y verdadero que hay en ellos, como una preparacién al Evangelio (...)
y como un don de Aquel que ilumina a todos los hombres para que puedan tener
finalmente vida™!?. Desde esta perspectiva podemos quizds elaborar una “ética
civil”**® que permita dialogar con todas las personas de buena voluntad en un mundo
caracterizado por la diversidad plural y cultural.

La Constitucién Lumen Gentium indicar que santidad y perfeccién
son la respuesta a la vocacién cristiana y el contenido de la moral: “para alcanzar esta
perfeccidn, los creyentes han de emplear sus fuerzas, segiin la medida del don de
Cristo, para entregarse totalmente a la gloria de Dios y al servicio del préjimo. Lo
hardn siguiendo las huelias de Cristo, haciéndose conformes a su imagen y siendo
obedientes en todo a la voluntad del Padre. De esta manera, la santidad del Pueblo de
Dios producird frutos abundantes, como lo muestra claramente en la historia de la
Iglesia la vida de los santos™'. El Cardenal J. Ratzinger, en la Conferencia sobre la
eclesiologfa de la Lumen Gentium, pronunciada en un Congreso Internacional
organizado por el Comité para el gran Jubileo del afio 2000, destaca que lo mds
esencial en la Iglesia es su santidad, que significa “cumplir la voluntad de Dios, de
que en el mundo exista espacio para Dios, de que pueda Dios habitar en él y as el
mundo se convierta en su ‘reino’”. Contintia explicando que “la santidad es algo més

26 1h,, n. 8.

M1p, n, 16,

18 Cf., BENNASAR, B., Etica civil y moral cristiana en didlogo, Salamanca: Sigueme 1997, 361 p.;
Ver nota n. 58.

29 LG, n. 40.
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que una cualidad moral. Es el habitar de Dios con los hombres, de los hombres con
Dios, la ‘tienda’ de Dios entre nosotros y en medio de nosotros™**,

Podemos también sefialar que 1a santidad y perfeccion cristiana, desde
el contexto de la Lumen Gentium, nos exige una moral de {ndole escatoldgica, que
espera los cielos nuevos y la tierra nueva. El Cardenal Ratzinger afirma que “la
orientacién a la santidad es lo mismo que [a orientacién escatolégica, y de hecho
ahora esa orientacion a la santidad, a partir del mensaje de Jests, es fundamental para
laIglesia”®!. Lumen Gentium, por su parte, ha dicho que “la Iglesia, aun en la tierra,
se reviste de una verdadera, si bien imperfecta, santidad. Y mientras no haya nuevos
cielos y nueva tierra, en los que tenga su morada la santidad (cf. 2 Pe 3,13), la Iglesia
peregrinante, (...) lleva consigo la imagen de este mundo que pasa, y Ella misma vive
entre las criaturas que gimen entre dolores de parto hasta el presente, en espera de la
manifestacién de los hijos de Dios (cf. Rom 8,19-22)7*,

Esta moral escatolégica a su vez lleva la impronta de ser una moral
de la vigilancia cristiana, pues, el amor cristiano “nos apremia a vivir mas y més para
Aquel que murid y resucitd por nosotros (cf. 2 Cor 5,15). (...) Y como no sabemos ni
el dia ni la hora, por aviso del Sefior, debemos vigilar constantemente para que,
terminado el tinico plazo de nuestra vida terrena (cf. Hb 9,27), si queremos entrar
con El a las nupcias merezcamos ser contados entre los escogidos (cf. Mt 25,31-
46)7% . Allf cantaremos en una gran liturgia celestial el gozo de una vida €tica en
plenitud: “Porque todos los que somos hijos de Dios y constituimos una familia en
Cristo (cf. Hebr 3,6), al unimos en mutua caridad y en la misma alabanza de la
Trinidad, correspondemos a la intima vocacién de la Iglesia y participamos con gusto
anticipado de la liturgia de la gloria perfecta del cielo™?.

Finalmente, insertando la mariologia dentro de la eclesiologfa,
comprendemos la imagen de Iglesia que el Concilio querfa trazar. Dice Ja Constitucién

20 Of, ttp:/fwww,vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/
documentsre_con_cfaith_doc_20000227_ratzinger-lumen-gentium_sp.html.
2l 1y,

221G, n. 48,

23 1b,, n. 48,

2471y, n, 51,
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que en este peregrinar terreno la santisima Virgen Maria “precede con su luz al
peregrinante Pueblo de Dios”,® y es proclamada como “miembro excelentisimo y
del todo singular de la Iglesia, su prototipo y modelo destacadisimo en la fe y
caridad”®8. A su vez, esta visién mariana de la Iglesia, relata J. Ratzinger, nos con-
duce “a Cristo y al Dios trino, porque aquf se manifiesta lo que significa la santidad,
lo que ¢s la morada de Dios en el hombre y en el mundo, lo que debemos entender

por tensién ‘escatolégica’ de la Iglesia™.
IV. CONCLUSION

Al finalizar este articulo quisiéramos recordar que e} Papa Juan XXIII
pedia abrir las ventanas de la [glesia para que entrara el viento renovador del Espiritu
en ella. En lo que respecta al campo de la moral esa renovacién se la debemos a
connotados tedlogos, entre ellos a Bernard Hiring?®, el més representativo y 2 quien
tuve el honor de escuchar estando en Roma. Fue un hombre sabio, fiel a Cristo y a su
Iglesia a toda prueba, luchador incansable por ofrecer una teologia moral y una pas-
toral humana y misericordiosa. En una entrevista Gianni Licheri graba su testimonio
del cual debiéramos sacar un hermoso aprendizaje para el momento presente de nuestra
Iglesia:

“Amo a la Iglesia porque Cristo la ama hasta en sus elementos més
externos. La amo incluso allf donde descubro, con dolor, actitudes y estructuras que

25 Ib., n. 68

26 Tb., n. 53.

21 Discurso del Cardenal J, Ratzinger, o.c.

228 Baste sefialar aqui s6lo dos de las muchas referencias bibliograficas que podemos encontrar sobre
la persona de Bernhard Hiring: FERRERO, F, P. Bernhard Héring (1912-1998). Misionero y mora-
lista. In memoriam, en Moralia 21 (1998) 231-240; VIDAL, M., Evocacidn de Bernhard Hiiring,
renovador de la Teologia moral catdlica, en Moralia 21 (1998) 467-500. En este articulo M, Vidal
explica la activa participacién que tuvo Hiring en la preparacidn y desarrollo del Concilio Vaticano 11,
en la redaccidn final del ¢. 4 de la Lumen Gentium sobre los laicos, su influencia para que se tratara el
tema de la vocacién comin a la santidad (c. 5), y su intervencién para que se incorporara el tema
mariolégico dentro de la Constitucién sobre la Iglesia (c. 8). De igual modo a €] se le debe la redac-
cién de Optatam Totius n. 16 poniendo al Concilio en una decidida opeién por la renovacién de la
Teologia moral; pero, su mds amplia impronta e influjo decisivo la tuvo en la elaboracién de la
Gaudium et Spes (Cf., pp.482-487).
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juzgo no estdn en armonia con el Evangelio. La amo tal cual es, porque también
Cristo me ama con toda mi imperfeccidn, con todas mis sombras, y me da el empuje
constante para llegar a ser lo que corresponde a su plan salvador™*,

Cuando el Papa Bueno anunciaba la convocacion de un nuevo Concilio
un 25 de Enero de 1959, tres meses después de haber sido elegido Pontifice, pedia al
Espiritu Santo “un nuevo Pentecostés™ para la Iglesia. A cuarenta afios de ese gran
acontecimiento podemos decir también con toda propiedad que esa nueva efusién del
Espiritu se ha estado realizando gracias a otro gran tedlogo en nuestro medio de habla
hispana: el destacado académico Marciano Vidal*™ , quien fuera mi profesor en la Academia
Alfonsiana en Italia. Hacemos votos para que 2l saber teolégico moral en la Iglesia nunca
le falten personalidades como las de estos dos eminentes padres redentoristas.

En plena marcha en la aplicacién del Concilio Vaticano II, podemos
sefialar hoy que nada ni nadie podrd detener la renovacion teoldgica moral sin dafiar
seriamente el mandato conciliar. El estudio y el empeiio renovador de la teologia
moral ha traido como consecuencias implicancias importantisimas para la pastoral:
la comprensién de una Iglesia que nace del misterio de la Trinidad y por lo tanto una
“casa y escuela de la comunién™!' mds cercana, benigna y misericordiosa, abierta al
mundo y en didlogo con la cultura, en biisqueda humilde de la verdad y en comunién
con todos los hombres de buena voluntad.

A pastores y a fieles cristianos laicos nos queda el desafio de ser
cada dia una Iglesia mas misionera, evangelizada y evangelizadora, que anuncia a
Jesucristo y se empefia por construir su Reino en el mundo. Unidos a nuestro Maestro
y Fundador tenemos la aspiracion de obtener cada dia mayores grados de santidad en
la lucha preferente por la liberacion integral de los oprimidos y excluidos de nuestra
sociedad globalizada.

9 LICHERI, G., Bernhard Héring. Mi experiencia con la Iglesia. Entrevista con Gianni Licheri.
Madrid: PS 1990, p. 167.

20 gobre este autor véase su autobiografia y su amplia bibliograffa en VIDAL, M. Una biografia
personal entrelazada con la Teologfa moral postconciliar y GARCIA, V., Bibliografia de Marciano
Vidal, en AA.VY (dirs.), La ética cristiana hoy: horizontes de sentido. Homenaje a Marciano Vidal
weer 0.C., PP. 35-62 y 63-106.

31 JUAN PABLOQ 11, Novo millennio ineunte, n. 43.
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IGLESIAY SOCIEDAD
La Iglesia de cara al Mundo en la Constitucion
Lumen Gentium

Juan Esteban Leonelli I.

“La Iglesia no es una plaza fuerte,
establecida e inmdvil,
es un avanzar del pueblo de Dios
en la historia del mundo...
siempre estd en construccidn,
no es cosa definitiva,..
mientras el mundo exista
y mientras el mundo camine,
caminard con el mundo
hasta el dia del Sefior”

Manuel Larrain?

I. INTRODUCCION

Es indudable que el tema de la relacién y apertura de la Iglesia a la
Sociedad es uno de los elementos claves que caracteriza la renovacién eclesial que produjo
en su momento y que promovié e impulsé posteriormente el Concilio Vaticano [f. El
impacto y la renovacién que provocd el Concilio en la vida de la Iglesia fue tan importante
que se le ha comparado con el acontecimiento que histéricamente dio inicio a 1a Iglesia
por eso se le considera un “nuevo Pentecostés”. Si sopesamos bien el contexto y las
condiciones en las que fue convocado el Concilio, no cabe duda que es obra del Espiritu
que guia y acompafia en su peregrinar a la Iglesia de Cristo.

En este mismo sentido, si comparamos los diversos periodos que

! Don Manuel Larrain Errdzuriz, obispo de Talca, se le recuerda como un hombre de gran liderazgo
y se le reconoce haber tenido un rol importante durante el desarrollo del Concilio Vaticano I1. Es
indiscutible que se convirtié en un referente clave del proceso de recepeidn y posterior aplicacién
del Concilio en Chile y América Latina, Es el principal impulsor de la iniciativa que llevé a que el
Papa Pablo VI convocara la segunda Conferencia General del Episcopado Latinoamericano en
Medellin con el prop6sito de analizar la realidad latinoamericana a la luz del Vaticano I1.
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caracterizan la historia de la Iglesia, no hay duda que el Concilio Vaticano 1T es el
acontecimiento eclesial mas importante del siglo XX y no sélo por tratarse de un hecho
universal, ni tampoco porque en cuanto se trata de un Concilio su contenido es normativo
para todos los miembros del pueblo de Dios, sino principalmente porque el mismo desarrollo
del Concilio se convierte en una intensa experiencia eminentemente eclesial y eclesiolégica.
“Y el que el Concilio resuitara un verdadero acontecimiento, que no estaba contenido en
sus antecedentes inmediatos sino que se gesté a lo largo de su propio desarrollo, es un
gjemplo de creatividad poco comiin. Y si algo se necesita para superar tantas situaciones
es la creatividad, que cristianamente hablando, es la marca del Espiritu. Ya el hecho de su
ocurrencia fite interpretado por Juan XXIII como una subita inspiracion. Y asi, con esa
santa simplicidad, lo lanzé a la Iglesia y al mundo ese hombre de Dios. Lo lanzé sin
ningiin disefio previo. Lo lanzé para que la inspiracion fuera tomando cuerpo. Y ast
ocurrié™ .

Al cumplirse cuarenta afios de la promulgacién del documento que
aborda directa y explicitamente el misterio de la Iglesia, es decir, la constitucién
Lumen gentium, nos hemos propuesto reflexionar acerca de sus orientaciones y de su
impacto y aplicacién en la vida de nuestras comunidades; y aunque se trata de un
hecho de proporciones a nivel universal, nuestra invitacién es a que miremos la realidad
de la Iglesia y de la sociedad desde una perspectiva mds bien local, es decir, desde la
realidad latinoamericana, de nuestro pafs y concretamente desde nuestra propia
didceesis. De lo contrario la universalidad, que en la Iglesia es una caracteristica
esencial, podria convertirse en algo abstracto, equivalente a decir que el ser humano
vive “en el mundo” pero sin identificar muy bien el mundo en el que vive. No hay
que olvidar que lo propio de cada persona y de todo grupo humano es situarse desde
una realidad concreta y especifica, con unas caracteristicas socio-culturales bien
determinadas.

Probablemente habrd quienes piensen que este tema corresponde
abordarlo a partir de un anélisis de la constitucién pastoral Gaudium et spes, sobre la
Iglesia en el mundo actual, mds que desde la constitucién dogmética Lumen gen-
tium. Si se considera cada documento en particular, ciertamente podrén tener razén,

* TRIGO, P., Apertura de la Iglesia al mundo actual segiin el Concilio Vaticano II, en Revista
Latinoamericana de Teologfa, XII/35 (1993), p. 164.
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porque efectivamente Gaudium et spes es el documento conciliar que aborda
expresamente cudl debe ser la relacion de la Iglesia con la realidad del mundo; pero
st valoramos el Concilio como un todo debemos reconocer que es el acontecimiento
que le ha permitido a la Iglesia mirarse a s{ misma y renovarse en su misterio mas
intimo, profundo y global; y la apertura de la Iglesia al mundo es, precisamente, uno
de los aspectos que permite apreciar con mayor evidencia la renovacién que provoco
el Concilio,

La mayoria de los concilios precedentes respondian principalmente a
dificultades externas que se convertian en desafios para la Iglesia, mientras que en
el Vaticano Il “la]glesia se define a s misma y estudia la manera de hacer realidad su
presencia eficaz en el mundo actual™. De hecho, en la misma convocatoria que
hiciera el anciano Papa Juan XXIII aparece claramente definida la motivacién y el
objetivo de este nuevo concilio cuyo propésito es provocar el necesario
aggiornamento* (puesta al dfa) de la Iglesia y de su misién en el mundo
contempordneo. La valoracién y andlisis que haremos del documento conciliar tomard
en cuenta principalmente los vinculos que debieran establecerse entre la Iglesia y la
Sociedad como una de las dimensiones o lineas orientadores impulsadas por el
Concilio; para ello tendremos presente que cuando se hace referencia a estos vinculos

3 DE LA NOJ, P.,, Mons. Manuel Larrain E., Escritos Completos, T. 1, Paulinas, Chile, 1976, p.
104,

+ Este término italiano se ha mantenido y ha pasado a las diferentes lenguas sin alteracidn porque es
dificil encontrar el término que traduzcea y exprese todo el sentido que tiene en la lengua original. “El
aggiornainento es, pues, una puesta al dfa de la vida, del pensamiento y del comportamiento de toda
la Iglesia, a la luz del evangelio que se esfuerza en leer desde la mds pura tradicidn de la fe. Es la
puesta en marcha, como dijo Juan XXIII, del deseo de dar a los hombres “pan” y no “piedras”,
presentdndole al mundo la Gnica riqueza de la Iglesia: Cristo, su Sefior, En definitiva, el aggiomamen-
fo es la conversién de toda la Iglesia a Cristo, sin el cual la Iglesia serfa una institucién como cualguier
otra”. MARTELET G., No olvidemos el Vaticano II, PPC, Madrid, 1995, p.26.
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con frecuencia se utiliza la expresién “relacién Iglesia-Mundo™ , Esta es una relacién
que histéricamente no ha sido fécil, incluso en algunos perfodos de la historia de la Iglesia
se los ha considerado “enemigos irreconciliables”, como escribiera Pascal®. Sin embargo,
la primera constatacién que podemos hacer—sin riesgo de equivocarnos--es que el Concilio
Vaticano II, especialmente en este aspecto, ha provocado un cambio de proporciones
mayores porque ha llevado a la Iglesia a tomar conciencia de que histéricamente no
puede existir en otro lugar que no sea el mundo, aunque no podrd jamds identificarse con
¢l porque son dos realidades de naturaleza muy distinta. As{ lo ha sefialado claramente la
constitucién Gaudium et spes al afirmar que la [glesia “existe en el mundo y con €l vive
L L 4

y actia”, “avanza junto con toda la humanidad y experimenta la misma suerte terrena del
mundo”, mds atn, “existe como fermento y alma de la sociedad™” .

En este sentido, don Manuel Larrain sefialaba en su momento que el
Concilio ha provocado un “cambio de perspectivas eclesiales”, entre los cuales el mds
importante es precisamente el de presentar a “la Iglesia de cara al mundo... Ella toma una
conciencia renovada de que ha sido hecha para el mundo... Una de las grandes tareas del
Concilio ha sido el esfuerzo por presentar a la lglesia encarnada en la realidad histérica...
Por fin podremos hacer una Iglesia a la medida de los hombres y a la altura de Dios™ .

5 La palabra “mundo” es ambivalente y adquiere muchos significados, unos mds positivos y optimis-
tas que otros, dependiendo de la perspectiva desde la cual se aborda, social, cultural, teoldgica, ete. En
el eristianismo tiene también diversas acepciones: puede significar tanto el universo como la tierra,
obra magnifica creada por Dios al servicio del hombre; también una realidad sometida al poder del
mal que se revela contra Dios (“la amistad con el mundo es enemistad con Dios”, Sant 4,4), por eso es
necesario huir del mundo (fuga mundi) porque representa la “ciudad del egoismo™ opuesta a la “ciu-
dad de Dios™ segiin la visidén agustiniana, En el Nuevo Testamento el término mundo generalmente
hace referencia a la raza humana, la Humanidad; asi se entiende bien la expresién de san Juan cuando
afirma que “tanto amé Dios al mundo que le dio a su Hijo dnico...” (Jn 3, 16). Vamos a entender el
mundo como aquella realidad que “lleva consigo el reflejo del hombre con todo lo grande y bueno que
¢l encierra como imagen y semejanza de Dios y también con todo lo gue en esas mismas entrafias
lleva de debilidad y pecado™ (CECH, “Si conocieras el don de Dios...”, Orientaciones Pastorales
2001-2005, n® 56.

6 Opusculos de Pascal, Biblioteca de Iniciacién Filoséfica, Editorial Aguilar, Buenos Aires, 1960, p.
74.

7 GS, n°® 40.

8 DE LANOI, B, Op..cit., pp. 135-136 y 163.
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Cada época debe ser capaz de discernir y determinar los términos
reales de esta relacién. Si se analiza desde una perspectiva histérica, debemos sefialar
que en ] Vaticano I11a relacion Iglesia-mundo alcanza su punto mds alto de encuentro,
de inter-dependencia, de re-conocimiento y de valoracién mutua; en este sentido, el
Concilio constituye un importante punto de llegada para la auto-percepcién o auto-
comprensién de la Iglesia. Sin embargo, en el &mbito de la reflexion teoldgica, de la
accidn pastoral y de la vida espiritual de los cristianos, la relacién de 1a Iglesia con el
mundo constituye un desaffo permanente y, por lo mismo, desde esta perspectiva al
Concilio se le considera un importante punto de partida, una apertura y un impulso a
buscar creativamente nuevas formas de comprensién y de expresién de la relacion
Iglesia-mundo.

En América Latina larecepcidn del Concilio se ha realizado en forma
ejemplar a través de las tres Conferencias Generales del Episcopado Latinoamericano
(Medellin, 1968; Puebla, 1979; y Santo Domingo, 1992), destaca Medellin por su
osadia y porque representa uno de los momentos mds significativos de la historia
eclesial latinoamericana y porque marca el inicio del caminar de una Iglesia adulta;
también las Conferencias Episcopales de cada pafs han ido elaborando sus propias
Orientaciones Pastorales a la luz del Concilio Vaticano II y de las Conferencias
Latinoamericanas® . En este sentido, la Conferencia Episcopal chilena sefiala
expresamente que la labor evangelizadora que realiza actualmente recibe su inspiracién
del Vaticano II y especialmente en el compromiso que asume frente al mundo, el
Concilio tiene una importancia decisiva. En efecto, sefiala que “la Iglesia ha aprendido
a mirar con mds simpatia al mundo y a dejarse interpelar por Dios en los
acontecimientos de la vida... Sin la ensefianza del Concilio Vaticano I es dificil
concebir una Iglesia tan atenta a los Derechos Humanos como parte integral de la

? No ahondaremos en la recepcién de la Lumen Gentium en América Latina porque este tema ha sido
abordado por Ronaldo Mufioz y se encuentra publicado en este misma edicién. Mientras que en nues-
tro pafs los Obispos afirman que: “El proceso de renovacidn conciliar en Chile se vio enriquecido
por la recepci6n que hizo del Concilio la Iglesia latinoamericana en la Conferencia de Medellin (1968),
convocada por ] Papa Pablo VI a peticion de los Obispos de A. Latina entonces encabezados por el
recordado obispo Mons, Manuel Larrafn Errdzuriz, y por la tradicién pastoral que 2lli se origing...
Ellas ayudaron a profundizar la opcidn preferencial por los pobres y por los jévenes, asi como la
prioridad pastoral concedida a la evangelizacién de la cultura y la atencién a los “constructores de la
sociedad pluralista”, CECH, Orientaciones Pastorales 2001-2005, n° 16.
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Evangelizacion. Sin el aporte conciliar nos costaria aiin mds estar abiertos a los
profundos cambios culturales de estos tiempos”1?,

El presente articulo pretende abordar la definicién de Iglesia como
“misterio-sacramento de salvacion” y los fundamentos de su relacién con el mundo. Para
ello, en primer lugar, comentaremos una de las aftrmaciones claves de la Constitucién
sobre la Iglesia que dice relacién precisamente con su dimensién sacramental. También
intentaremos exponer algunos argumentos por los que nos parece que para las pretensiones
del Concilio no basta que la Iglesia este presente en el mundo, sino que dicha presencia ha
de ser significativa, lo que se traduce en una accién efectiva de transformacion del mundo.
Nuestro propdsito es analizar y presentar estos aspectos desde una perspectiva eclesial
latinoamericana,

Enuna mirada todavia mds concreta y local, podremos constatar que en
nuestra didcesis se ha realizado un trabajo bien importante en el area de la accién social a
partir del Concilio Vaticano II; de ello dard cuenta un documento que se estd elaborando
fruto de una investigacion realizada por académicos del Instituto de Estudios Teoldgicos
de la Universidad Catélica de Temuco, en el que se reconoce que “la Didcesis de San
José de Temuco ha vivido una historia apasionante en las tiltimas décadas de su existencia,
tanto por los acontecimientos que le han tocado viviy; como por la iniciativa de las perso-
nas que han formado parte de esta Iglesia local, de tal manera que en este contexto
Latinoamericano y dentro de las grandes intuiciones conciliares, se ha venido realizando
un camino creativo en la linea del servicio a los mds desfavorecidos en la sociedad”!" .

Il. FUNDAMENTOS DE LA RELACION IGLESIA-MUNDO

Una de las afirmaciones claves del Concilio Vaticano II sobre la
Iglesia en referencia a su relacién con el Mundo la encontramos en la Constitucién

10 CECH, Orientaciones Pastorales 2001-2005, n® 7.

11 Este trabajo de investigacién, en el cual también hemos colaborado, ha sido dirigido por el profesor
Luzio Uriarte y serd publicado préximamente. Se trata de una iniciativa que surge en el seno de la
Accion Social del Obispado de Temuco, con apoyo de las agencias de cooperacién internacional y
como reconocimiento a la labor que por mds de 20 afios realizara el Obispo Mons, Sergio Contreras
N. Algunas reflexiones que son fruto de ese trabajo los hemos incorporado aqui.
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Lumen Gentium, documento fundamental del concilio!2. La afirmacién a la que nos
referimos se conoce con la expresion “sacramento-simbolo universal de salvacion™.
Leamos parte del texto sobre el que volveremos permanentemente durante el desarrollo
del presente articulo: “Cristo es la luz de los pueblos... 1a Iglesia es en Cristo como
un sacramento, o sea signo e instrumento de la unidén intima con Dios y de la unidad
de todo el género humano, ella se propone presentar a sus fieles y a todo el mundo
con mayor precisién su naturaleza y su misidn universal... Las condiciones de nuestra
época hacen mds urgente este deber de la Iglesia™3 .

Ahora bien, antes de comenzar a analizar los alcances de esta
expresion, es necesario tener presente algunas preguntas, de las que destacamos las
siguientes: ;Qué significa exactamente la afirmacién conciliar de que la Iglesia es
“como un sacramento”? ;En qué medida es aplicable a la Iglesia el concepto de
sacramento, un término reservado a los siete signos sacramentales? ; Qué aporta la
dimensidn sacramental, especificamente en la relacién de la Iglesia con el mundo?
Formulada de otro modo, ;qué dice al mundo y a nuestra sociedad esta concepcion
de Iglesia-sacramento?

Para responder éstas y otras preguntas y también como una forma de
llegar a comprender el verdadero sentido y los alcances que esta definicién de Iglesia
comporta, vamos a referirnos en primer lugar a la riqueza de significados que tiene el
término sacramento. En su origen el término latino sacramentum, en el lenguaje
juridico, se utilizaba para designar el monto de dinero que se reunfa a causa del
depdsito que las partes de un proceso tenfan que acreditar como caucion y garantia;
el dinero depositado por el quien perdia la causa se consideraba consagrado a la
divinidad (algo as{ como una ofrenda). En tanto, en el lenguaje militar romano, sac-
ramentum era el término que se utilizaba para identificar el juramento que prestaban
los reclutas al integrarse al ejército (equivale al juramento a la bandera). Segin

12 E] texto final del documento fue votado definitivamente en presencia del Papa Pablo VI en la
sesién piiblica del 21 de noviembre de 1964 y obtuvo 2.151 votos favorables y cinco adversos. Acom-
pafia a la promulgacién de la Constitucién dogmatica sobre la Iglesia una “Nota explicativa previa”,
la cual permite superar las discusiones mds polémicas que surgen especialmente en torno al tema de la
colegialidad; los detalles corresponden mds bien un estudio mds amplio de la historia conciliar,

13 LG, n°® 1. El subrayado es nuestro. Se recomienda también la lectura de €stos otros textos conci-
liares; LG, n°®9; GS, n°45; AG, n° 1.
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Tertuliano este significado del término se aplica de modo especial al bautismo
considerado ya en los inicios el cristianismo como el juramento por excelencia™ .

Pero cabe también sefalar que este término latino traduce la palabra
griega mystérion la cual en el cristianismo se usa para indicar el designio salvifico de
Dios (realidad invisible) manifestado historicamente en Cristo Jesis a la humanidad (signo
visible). Por eso la definicidn cldsica de sacramento es: “signum visibilis gratiae invisibilis”
(signo visible de una realidad —la gracia— invisible). Y si el sacramento es un signo, debe
ser necesariamente algo “significativo”, por cuanto lo caracteristico de todo signo es
“significar”; por lo mismo, cuando un signo pierde su fuerza de significacion resulta del
todo “insignificante” e ineficaz. Ahora bien, si el sacramento actia en el &mbito de lo
simbdlico, esta situacién aporta una nueva perspectiva en la comprensién del significado
del término porque “simbolo”, del griego sym-ballein, significa reunir o juntar, literalmente
“poner juntos™3 . De este modo, simbolizar (ser sacramento) quiere decir “poner juntos”
varios elementos que siendo diferentes entre si pertenecen a una misma realidad o 2 un
todo del cual forman parte, o si se prefiere, el sacramento-simbolo nos refiere a una
experiencia comin (com-partida).

Estas consideraciones sobre €l significado del término “sacramento”
nos permiten constatar y valorar las diversas perspectivas que puede llegar a tener la
afirmaci6n conciliar que considera a la Iglesia como “sacramento universal de salvacion”.

En primer lugar, hablar de la Iglesia como sacramento-simbolo de
salvacién significa reconocer que pertenece y se comprende a s{ misma como misterio y
tal definicidn no es de fAcil comprensién ya que implica un aspecto invisible (realidad
espiritual) y otro visible (realidad social). No hay duda de que la Iglesia es una realidad

14 Cfr. P. HUIZING, Mysterium Salutis, Manual de Teologia como Historia de la Salvacién, T. IV/2,
Ediciones Cristiandad, Madrid, 1973, pp. 93-94,

I5 Originariamente el simbolo se empleaba para designar las partes o mitades de un objeto partido,
que cuadraban y encajaban perfectamente al juntarlas, Por ejemplo, al final de una comida entre
amigos se procedia a quebrar un plato y cada cual tomaba un pedazo, de modo que al reunirse de
nuevo {re-encuentro) y reconstruir el plato se expresaba la unidad y el re-conocimiento del grupo. En
este sentido, se puede afirmar que los sfmbolos son “expresién de una experiencia”; es mds, hay
quienes piensan que “donde no hay experiencia no hay simbolo”. CASTILLO, I. M., Simboles de
libertad, Sigueme, Salamanca, 1985, p. 168ss.
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social porque se le puede fécilmente reconocer como un grupo de personas
pertenecientes a pueblos y culturas diversas que, en cuanto creyentes en Cristo,
conforman comunidades que expresan su fe en medio de las realidades del mundo y
de la historia. Por eso no es dificil comprender que los miembros de la Iglesia, como
todo ser humano, viven en el mundo; y por lo mismo resulta facil advertir y reconocer
que su condicién es espiritual y temporal al mismo tiempo. Por tratarse de una
comunidad religiosa, es esencialmente una realidad espiritual, pero por su condicién
histérica y peregrina debe ser considerada también una realidad social, sobre todo
cuitural y, en el sentido, se plantea el desaffo de asumir como propio el rostro con-
creto y particular de cada pueblo en el cual se manifiesta con su presencia y accién
evangelizadora.

Por eso es tan importante que la Iglesia utilice el término sacramento
cuando busca definirse, porque esto mismo la obliga a mirarse “desde dentro”, desde
su interioridad, desde su misterio mds profundo que es Cristo. Pero la importancia de
la dimensién sacramental también se puede apreciar cuando reflexionamos acerca de
la relacién que debe existir entre la Iglesia y el mundo. En efecto, al aplicar el término
sacramento a la Iglesia, la constitucidn Lumen gentium estd indicando que ésta es un
signo e instrumento eficaz de la accién salvadora de Dios en el mundo por la presencia
y accién del Espiritu del Resucitado, es decir, la Iglesia es sacramento para el mundo
en el sentido de que hace visible y comunica de manera eficiente el misterio de
salvacién que esté presente, se manifiesta y actda en la historia y en el mundo.

Ese mismo Espiritu que gufa y acompafia a la [glesia en su peregrinar
terreno hacia su realizacién y destino final y que le inspira y anima en su apertura 2l
mundo estd también presente en €l: “La Iglesia puede dialogar con el mundo porque
en él también alienta el Espiritu... debe respetar al mundo porque en él late el mismo
Espiritu de su Sefior: Mds todavia, como ese Espiritu alienta de un modo personalizado
en cada ser humano y en cada cultura, es necesario ese didlogo, esa bisqueda
colectiva de la Verdad... Asi pues no sélo es posible y deseable que la Iglesia se abra
al mundo; es también imprescindible. El didlogo de todos los seres humanos de
buena voluntad, de todas las culturas y religiones es asi, desde el punto de vista
cristiano, una exigencia irrenunciable™16

16 Trigo, P, op cit, p. 165.
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Este didlogo y apertura al munde ha significado muchas veces y en
gran medida que la Iglesia reciba el reconocimiento y el respeto por parte del conjunto
de la sociedad. Esta perspectiva también le otorga a la [glesia la posibilidad cierta de
realizar su accidn evangelizadora centrada en la persona humana, sin discriminacién
de ningin tipo y una capacidad para acercarse a las mds diversas situaciones y
circunstancias propias de la vida humana, personal y social.

La referencia a la universalidad (o catolicidad, que es lo mismo) de
la salvacién indica que la Iglesia se constituye en signo € instrumento de salvacién y
de liberacién para todos los seres humanos y no sélo para los creyentes, hijos de la
Iglesia. Si no fuera asi, la Iglesia no seria la servidora de todos, sino que estaria
exclusivamente a disposicion de los creyentes en Cristo y seria contradictorio con
aquello que nos revela el Apdstol cuando afinma que “Dios quiere que todos los
hombres se salven y lleguen al conocimiento de la verdad” (1 Tim 2,4). Por eso la
Iglesia se empeila en todo momento para llegar con el mensaje que le ha sido
encomendado a todos los lugares del mundo, cumpliendo asi el mandato de su Sefior
de llevar el evangelio y “hacer discipulos a todos los pueblos” de la tierra (Cfr. Mt
28,19). jA todo el mundo! j A toda criatura! jHasta los confines de la tierra! Pero eso
no significa que deba desentenderse o descuidar la realidad mids particular y local, es
decir, aquello que es propio y caracteristico de cada region en la cual realiza su
mision; al contrario, la realidad social y cultural que caracteriza y define a cada
pueblo s un elemento importante que le confiere identidad.

Otra importante constatacién que se desprende de la definicidn con-
ciliar y que tiene sus consecuencias en la relacion que se establece entre la Iglesia y
la sociedad, es ésta: “Iglesia y salvacién” no se identifican entre si ni se confunden.
La Iglesia no es luz en si misma ni la salvacién proviene de ella, sino que ilumina
sacramentalmente a la humanidad con la luz que recibe de Cristo salvador, con palabras
del Casticismo de la Iglesia Catdlica “la Iglesia no tiene otra luz gue la de Cristo;
ella es, segiin una imagen predilecta de los Padres de la Iglesia, comparable a la
luna cuya luz es reflejo del sol”\7. Lo cual quiere decir que la Iglesia en cuanto

17 Catecismo de la Iglesia Catdlica, n® 748,
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sacramento de salvacién no es depositaria de la salvacidn, sino que es instrumento,
canal y medio por el cual Cristo confiere esta gracia a todos los pueblos. Jesucristo es
la revelacién, presencia de Dios en la historia humana, mientras que la Iglesia es
signo y sacramento “en Cristo”; y es precisamente a partir de esta auto-comprensién
y perspectiva sacramental de la [glesia —como sacramento en Cristo—que en el dltimo
tiempo se ha llegado a afirmar que Cristo es el “sacramento original o primordial” y
la Iglesia el “sacramento radical o fundamental™® .

Tampoco el hecho de que la Iglesia sea signo e instrumento universal de
salvacion necesariamente quiere decir que la salvacién que Cristo ofrece a la entera
humanidad se ofrece sélo y tnicamente por medio de la Iglesia, sino que se da de algin
modo o preferentemente a través de la Iglesia. Ya a partir de las primeras palabras de la
constitucién dogmatica sobre la Iglesia se marca la orientacién que va a tener el pensamiento
conciliar en este sentido al afirmar que “Cristo es la luz de los pueblos” y por eso “la
Iglesia es en Cristo como un sacramento™® . De ello se desprende que la Iglesia es necesaria
para que Cristo realice su accidn liberadora en el mundo, pero eso no significa que sea el
dnico medio de salvacién. “Todos los hombres son llamados a formar parte del Pueblo
de Dios... y a ella pertenecen de varios modos y se ordenan, tanto los fieles catdlicos
como los otros cristianos, e incluso todos los hombres en general llamados a la salvacion
porla gracia de Dios”™ . Esta es también la recomendacién que hace el Papa Pablo VIen
su Carta enviada al Cardenal Mauricio Roy presidente del Consejo para los Laicos: “En
las situaciones concretas, y habida cuenta de las solidaridades que cada uno vive, es

18 Cabe senalar que esta concepeién sacramental de la Iglesia es bastante reciente; las primeras re-
flexiones teoldgicas acerca del tema “Iglesia-sacramento” son pricticamente contempordneas al Con-
cilio Vaticano 1. De gran mérito es la obra de O. SEMMELROTH quien en los albores del concilio
desarrolla la idea de que la Iglesia es el “sacramento radical™; y recurre a la categorfa de sacramento
precisamente porque ésta comprende los dos aspectos esenciales: la realidad mundana que la caracte-
riza como institucién humana y 18 dimensidn espiritual por la aceién del Espiritu y de la gracia de
Jesucristo: “La Iglesia es sacramento de Cristo, como Jesucristo en su humanidad es el sacramento de
Dios”, en Mysterium Salutis, Manual de Teclogfa como Historia de la Salvacidn, T. IV/1, pp. 330ss.
Hay también varios otros tedlogos que sin haber elaborado un tratado sistemdtico sobre la Iglesia
consideran la sacramentalidad como el eje de su concepcién eclesioldgica; es el caso de H. de Lubac,
K. Ranher, E. Schillebeeckx.

191G, n° 1.

0 LG, n° 13.
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necesario reconocer una legitima variedad de opciones posibles. Una misma fe cristiana
puede conducir a compromisos diferentes (GS 43). La Iglesia invita a todos los cristianos
ala doble tarea de animary renovar el nundo con el espivitu cristiano, a fin de perfeccionar
las estructuras y acomodarlas mejor a las verdaderas necesidades actuales™!

Esta forma de interpretar la universalidad de la salvacién nos permite
superar la afirmacién de que sélo a través de la Iglesia llega 1a salvacién, cuya doctrina
contenida en la conocida férmula que debe su origen a S. Cipriano: “extra ecclesiam
nulla salus” (fuera de la Iglesia no hay salvacién) se expres6 durante siglos larelacién
de la Iglesia con los no cristianos® . Al respecto, las siguientes palabras del Papa
Juan Pablo II resultan bastante iluminadoras: “La universalidad de la salvacion no
significa que se conceda solamente a los que, de modo explicito, creen en Cristo y
han entrado en la Iglesia. Si es destinada a todos, la salvacion debe estar en verdad
a disposicidn de todos... Para ellos la salvacion de Cristo es accesible en virtud de la
gracia que, aun teniendo una misteriosa relacion con la Iglesia, no les introduce
formalmente en ella, sino que los ilmina de manera adecuada en su situacion inte-
rior y ambiental™? .

Esta nueva comprension de la Iglesia ha sido clave para la relacion
que muchos cristianos han establecido, incluso con los no creyentes, en las miiltiples
acciones solidarias y de compromiso en la defensa del derecho ala vida y ala dignidad
humana en los paises latinoamericanos. Segtin el significado que adquiere la dimensién
simbdlica y sacramental, resulta evidente pensar que es toda la Iglesia la que debe ser
concebida como sacramento de salvacién; es decir, es el conjunto de los bautizados,
el pueblo de Dios, que se constituye en “signo € instrumento™ de salvacion para la
humanidad entera y para las diversas épocas. Este es un aspecto decisivo que
caracteriza a la [glesia del Vaticano II, porque se ha recuperado el concepto de pueblo
de Dios: “Dios formd una congregacion de quienes, creyendo, ven en Jesiis al autor

2! Octagesima Adveniens, N° 50.

22 Para conecer la historia y los alcances de la férmula recomendamos J. Dupuis, Hacia una teolo-
pia cristiana del pluralismo religioso, Sal Terrae, Santander, 2000,

33 JUAN PABLO II, Redemptoris Missio, n® 10.
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de la salvacion... y la constituyd Iglesia a fin de que fuera para todos y cada uno ¢l
sacramento visible..."*

El Concilio determina, ademds, una doble dimensién de la cual la
Iglesia es signo e instrumento: “la fntima unién con Dios” (dimensidn vertical,
trascendente; implica la amistad de la entera humanidad con Dios) y “la unidad de
todo el género humano” (dimensidn horizontal, fraterna; representa la paz universal
y el esfuerzo por implantar el reino de Dios en el mundo). Al ser definida de este
modo, la Iglesia no es sélo una realidad socioldgica, una institucién humana entre
tantas otras organizaciones sociales, sino que es mucho més que eso: jes una realidad
misteriosa! Y como al misterio sélo se accede por la fe, esta comprensién misteriosa
y sacramental de la Iglesia exige un acercamiento distinto, porque como tal supera
los diversos acercamientos y posibilidades humanas de comprensidn; por eso el
Concilio sefiala que es posible comprenderla sélo a partir del misterio de Cristo que
se hace presente y se manifiesta en ella.

1. Renovacion Permanente y Encarnacion de la Iglesia en el Mundo

Aunque ha sido la realidad del mundo de los afios sesenta la que
motivé la convocatoria del Concilio, no podemos restringir la mirada exclusivamente
a esa realidad, porque la Iglesia estd llamada a considerar e iluminar con la luz del
Evangelio la realidad de todos los tiempos. Basta recordar que la razén por la que €l
anciano Papa Roncalli decide convocarlo se encuentra precisamente en los profundos
cambios que viene experimentando 2 humanidad y en ese contexto, la Iglesia,
fuertemente interpelada por la realidad de aquella época, tiene el deber de descubrir
e interpretar “los signos los tiempos™2.

 1.G, 9. Ademds, el capitulo IV de la constitucién estd enteramente dedicado a valorar el rol de los
laicos que como miembros vivos contribuyen al bien de toda la Iglesia segtin sus propios dones y
carismas.

25 La expresion signo de los tiempos debe su origen al Evangelio (Lc 12,54-36) y es utilizada por
Jesus para indicar la capacidad que deben tener sus discipulos para reconocer la presencia del Reino
de Dios. Sin embargo, es al Beato Juan XXIII a quien debemos su incorporacién en el lenguaje
eclesial moderno, quien con fuerza profética la utiliz6 en el documento de convocatoria del concilio
Vaticano II.
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Para alcanzar este objetivo, la Iglesia sabe que ella misma debe
renovarse permanentemente, porque el mundo tiene necesidad de una Iglesia que
responda a los anhelos més profundos de la humanidad, es decir, no podria anunciar
la Buena Nueva de Jesis de manera creible si ella misma no estuviera dispuesta a
renovarse y no se esforzara por transmitir al mundo un mensaje de esperanza; y para
ello debe emplear todos los medios técnicos y los recursos que estén a su alcance
para desarrollar su tarea. Esta perspectiva le obliga a mirarse a si misma, a dejarse
interpelar por el Evangelio y arenovarse pararesponder a los desafios que le plantea
¢l mundo contempordneo. Leamos las palabras que utilizé el Beato Juan XX1II al
convocar el Concilio: “Serd ésta una demostracion de la Iglesia, siempre viva y
siempre joven, que percibe el ritmo del tiempo, que en cada siglo se adorna de nuevo
esplendor, irradia nuevas luces, logra nuevas conquistas, aun permaneciendo siempre
idéntica a si misma, fiel a la imagen divina que le imprintiera en su rostro el divino
Esposo, que la ama y protege, Cristo Jestis " .

Ahora bien, en cuanto a lo que nos interesa discernir en funcién de
determinar el vinculo que la Iglesia tiene con la sociedad, lo que ocurre es que se
produce una presencia (no es lo mismo que identificacién) de la [glesia en el mundo
y considerando el valor simbolico que adquiere la dimensién sacramental, podemos
decir que para el Concilio el mundo visible es una realidad inseparable de la Iglesia,
lo que conlleva a considerar que Iglesia y mundo son dos realidades que aunque
distintas estdn orientadas a re-conocerse y complementarse mutuamente, a caminar
juntas, valorando y respetando la autonomia e identidad que les son propias. As{
como el mundo constituye la experiencia primordial de todo ser humano, lo es también
para todos los creyentes, por eso entre ambos debe darse una relacidn de mutua inter-
dependencia, porque todos los seres humanos, creyentes y no-creyentes, com-partimos
las mismas vicisitudes de la historia y participamos de los mismos cambios sociales,
politicos y culturales de las comunidades humanas en las que nos encontramos. Los
cristianos de los primeros siglos supieron cudl debia ser su posicién en el mundo
segun la epistola a Diogneto: “Los cristianos no se distinguen de los demds hombres
ni por su tierra natal, ni por su idioma, ni por sus instituciones politicas... Viven en

26 “Con la fuerza del Evangelio rejuvenece la Iglesia, la renueva incesantemente™ (LG, 4).
T JUAN XXIII, Constitucion Apostdlica por la que convoca el Concilio Vaticano II, 25 de diciembre
de 1961, N° 6.
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la tierra, pero tienen su ciudadania en el cielo... En una palabra lo que es el alma
P p
para el cuerpo, son los cristianos para el mundo™.

Todavia en nuestros tiempos surgen variados cuestionamientos y
dudas acerca del comportamiento de los cristianos frente a mundo y a las implicancias
que la misién de la Iglesia puede tener en el dmbito de las problemdticas sociales:
;Le compete 0 no a la Iglesia involucrarse en cuestiones que tienen que ver con la
contingencia del mundo? ; Le corresponde tener opinién y, mds aun, involucrarse en
lo social? Estas y otras preguntas buscan saber si al cristiano le compete o no participar
de los miltiples esfuerzos que se realizan en el &mbito de “lo social” con el fin de
construir un mundo mejor (mds digno del ser humano). Y tales cuestionamientos no
s6lo provienen de las instancias extraeclesiales (que bien podrian desconocer la misién
de la Iglesia), sino que alcanzan también los dmbitos internos de la misma Iglesia.

Desde la perspectiva del Concilio corresponde decir que ¢l cristiano no
solo debe estar dispuesto a apoyar los esfuerzos tendientes 2 construir un mundo mejor,
sino que debe ser €l mismo el principal impulsor de iniciativas tendientes a alcanzar este
fin. En este mismo sentido, dado que la Iglesia es una comunidad formada por personas
que viven en el mundo (;dénde si no?) y como tal forman parte de la sociedad humana y
participan de una misma historia que es comtn a todos los seres humanos, la respuesta
que se da a las preguntas que acabamos de hacernos es una sola y muy sencilla: no sélo le
corresponde a la Iglesia intervenir en el ordenamiento de las realidades temporales, sino
que no puede sustraerse a esta grave responsabilidad y compromiso que tiene por “lo
social”, ya que el campo propio de toda actividad humana -y también de toda actividad
eclesial- es el mundo, donde todo ser humano vive y se desarrolla.

Ademds, estd claro que el Evangelio tiene que ver con estas
cuestiones. Para la fe cristiana, a partir del misterio de la Encarnacion, toda la realidad

3 Cuando hablamos de “lo social”, se entiende que nos referimos a las problemdticas sociales y los
profundos cambios que ocurren en todos los campos de la actividad humana en el mundo, con sus
respectivas implicancias en el ordenamiento de la sociedad, es decir, todas aquellas realidades que de
cardcter polftico, econdmico, cultural, cientifico y técnico con las consabidas consecuencias que ellas
tienen especialmente en el Ambito del respeto a los derechos y a las libertades de las personas, de la
justicia y de la paz social,
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humana ha sido asumida por Dios y abarca la totalidad de la existencia personal y
social del hombre, por eso para los discipulos de Cristo nada de lo que es
auténticamente humano le puede ser indiferente. “Nada hay verdaderamente humano
gue no encuentre eco en su corazon™ . Con otras palabras “ef evangelio cristiano
es el de la solidaridad de Dios con la humanidad, el del si definitivo e incondicional
que Dios dio a la lnemanidad en su Hijo Jestis"™0 .

Para la Iglesia chilena ésta es la clave que marca definitivamente la
relacién que la Iglesia establece con el mundo: “l¢ Encarnacién no es solo un
momento puntual en la vida de Jesiis sino la revelacion del modo de actuar de
Dios en el mundo. Es su ‘manera de ser y de estar en el mundo’ —si asi podemos
decirlo— que se refleja en Jesds, en sus actitudes, en su estilo de vida y en su pedagogia
gvangelizadora que por eso son normativas para todos los cristianos. En efecto, “cada
cristiano podrd llevar a cabo eficazmente su misién en la medida en que asuma la
vida del Hijo de Dios hecho hombre como el modelo perfecto de su accién
evangelizadora™ (E Am, 67,2). La sencillez de su estilo y sus opciones han de ser
normativas para todos en la tarea evangelizadora. Es lo que quisiéramos asumir
cada vez mejor, tanto a nivel personal como comunitario e institucional, a través de
la permanente conversion que nos pide volver una y otra vez al Evangelio™! .

Esta manera de comprender la misién de la Iglesia se convierte
finalmente en un sélido fundamento para afirmar que no existe para si misma, sino
que se debe al mundo y su misidn consiste precisamente en encarnarse en las diversas
situaciones histdricas que vive el mundo para hacer de €l el proyecto querido
originalmente por Dios, restablecido definitivamente en Cristo. Por ese los cristianos,
en cuanto creyentes y a partir del Evangelio, vivimos la relacién con el mundo desde
una perspectiva religiosa y desde la diaconia, es decir, con actitud de servicio, porque
el mundo debe ser ordenado y transformado segiin el designio salvifico de Dios.

* Gaudium et spes, n® 1.
30 Trigo, P, Op cit,,
Al CECH, Orientacicnes Pastorales 2001-2005, n® 24.
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Esta visi6n en el concilio es evidente, basta considerar el titulo de la
constitucién pastoral sobre la Iglesia: “La Iglesia en el mundo actual™?. En esta
misma perspectiva el Decreto conciliar sobre el Apostolado de los Laicos sefiala que
“la misién de la Iglesia no es sélo anunciar el mensaje de Cristo y su gracia a los
hombres, sino también el impregnar y perfeccionar todo el orden temporal con el
espiritu evangélico” . Junto a la afirmacién de que el mundo es el lugar natural de
la Iglesia, hay que decir también que se manifiesta del mismo modo como Jestis se
presenta, es decir, sin imposicién, como levadura y fermento del Reino (Cfr. Mt 13,
33). La Iglesia en el mundo estd llamada a humanizar la historia, a ser germen y
principio de humanidad nueva; con ello estamos reconociendo que existe una
alternativa cristiana para un nuevo ordenamiento de la sociedad. De tal modo que el
culmen de la presencia de Dios en el mundo: Jesucristo resucitado, encuentra su
continuidad en el tiempo de la Iglesia.

Por {ltimo, esta perspectiva del Vaticano II implica una visién
esperanzada del mundo y de la historia. Los problemas y los desafios de la época
actual son los mismos para las personas que componen la [glesia y para quienes no
pertenecen a ella; asi, por ejemplo, podrfamos pensar en el hambre que sufre gran
parte de la humanidad, la guerra, las diversas formas de violencia y de terrorismo, la
discriminacién, los problemas provenientes del mundo cientifico como las
manipulaciones genéticas y otros; y en todos aquellos que derivan de la tecnologia
galopante que ocasiona profundos y acelerados cambios socioculturales que vienen
a determinar el momento actual que estamos viviendo, como el deterioro del medio
ambiente, etc. De todo ello surge una conclusién importante y es que no basta estar
en el mundo; la presencia y mision de la Iglesia debe ser “significativa” para la
sociedad ya que por su misma naturaleza actia en el mundo y estd llamada a servirlo
y a transformarlo, para darle un sentido mds humano y més pleno al hombre y a la
historia.

32 La Constitucion Gaudium et spes es uno de los documentos mds originales y, por lo mismo, més
discutidos del Concilio; fue aprobado y promulgado solemnemente después de seis afios de debate el
7 de diciembre de 1965.

3 CONCILIO VATICANO IL Decreto sabre el apostolado de los laicos Apostolicam actuositatem, 5.
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II. PRESENCIA SIGNIFICATIVA DE LA IGLESIA EN EL. MUNDO

Como venjamos diciendo, la Iglesia estd presente en el mundo, pero
esa presencia —a veces algo opaca y otras con mayor luz y resplandor (Cfr. EN, 15)—
debe ser significativa, de lo contrario pasaria a ser un signo absolutamente ineficaz.
Cuando afirmamos que algo es significativo, lo que queremos expresar es que se
trata de un asunto muy importante, que tiene la capacidad de otorgar sentido,
especialmente cuando se vincula a la vida de las personas. Tomando la terminologia
propia del tema que estamos desarrollando, debemos decir que la significatividad es
una caracterfstica propia de la sacramentalidad porque el sacramento no sélo contiene
la gracia sino que ademas la confiere, y esto tiene que ver finalmente con la efectividad.

Para identificar y hacer efectiva la accidn que la Iglesia debe
desarrollar en un determinado contexto histdrico siempre ha recurrido a la practica
del discernimiento, el que realiza a la luz del Evangelio. En las diversas épocas y en
las mds complejas circunstancias historicas los cristianos han utilizado el
discernimiento y hoy se insiste mucho en que los tiempos actuales urgen con mayor
decisidn y fuerza a los creyentes, precisamente porque los cambios que experimenta
la sociedad en si misma y en su relacion con la Iglesia son tan veloces como radicales.
Precisamente esto es lo que sefialan nuestros pastores en Jas orientaciones pastorales
llegando a reconocer que en los tiempos que vivimos no sélo experimentamos grandes
y acelerados cambios, sino que estamos asistiendo a *“un cambio de época de grandes
proporciones”, un cambio de “paradigmas...” .

Que los tiempos son dificiles no constituye ninguna novedad. En
cada época de la historia de la humanidad y en los mds diversos contextos ha habido
dificultades que desafian la fe de los creyentes. Por eso también en los tiempos del
Concilio se hacia mencién de “los graves y profundos cambios (“rapidos y
estructurales™) que Chile enfrenta en el presente y deberd afrontar en un futuro muy
proximo™¥ , (Parece que aqui no tiene validez el dicho aquel de que *todo tiempo
pasado fue mejor”). La mision de la Iglesia consiste precisamente en dar respuesta

34 CECH, Orientaciones Pastorales 2001-2005.
33 DE LA NOIL, P, QOp..cit, p. 127.
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oportuna y eficaz a los interrogantes y desaffos que los nuevos tiempos y las diversas
realidades sociales le plantean a la fe cristiana. “Por eso la apertura de la Iglesia al
mundo exige un discernimiento... El discernimiento es, pues, a la vez de la Iglesia y
del mundo. Ambos deben ser discernidos desde dentro a la luz del Espiritu de Jesiis™% .

Para responder a los requerimientos de la historia de la humanidad, la
Iglesia asume diferentes “modelos” segtin las caracteristicas de cada época y todos ellos
ciertamente han influido en la relacién que establece con la sociedad o con la realidad del
mundo en el cual viven sus miembros . Es dificil después de varios siglos emitir un
juicio objetivo sin caer en anacronismos acerca de modelos eclesiales porque estén
marcados por un momento social, politico y cultural muy diferente al nuestro. Por eso
nos limitaremos solamente a enunciar uno de los modelos mds importantes que ha marcado
los inicios de la historia de la Iglesia. En los primeros tiempos, la [glesia es vista como
misterio de comunidn; y en cuanto tal se vincula a la historia de salvacion y es signo de la
presencia trinitaria de Dios en el mundo. La Iglesia entra en el credo precisamente porque
estd ligada a la Trinidad y en la profesién de fe se ubica en el capitulo sobre el Espiritu
Santo porque es el Espiritu quien actiia en la vida de la Iglesia y en la historia del mundo.
Esta es una dimensién de la Iglesia que destaca la constitucién Lumen gentium:
“Consumada la obra que el Padre encomendd realizar al Hijo sobre la tierra, fue enviado
el Espirinu Santo el dia de Pentecostés a fin de santificar indefinidamente la Iglesia™® .

El Concilio Vaticano IT marca el inicio de un nuevo modelo de Iglesia,
en mayor sintonfa con el modelo del perfodo apostélico, pero actualizado a la realidad

36 Trigo, P., Op cit., p. 165.

37 Estos "modelos de Iglesia™ no son categorias rigidas, sino determinadas experiencias o procesos
histdricos predominantes que surgen en diversas épocas de la historia y que permiten caracterizar a la
Iglesia y, en nuestro caso, nos ayuda a conocer los términos de su rejacién con la sociedad en la cual
se halla inserta. Para el significado del término “modelo™ aplicado 2 la Iglesia, ver Avery Duiles
(quien a sus 82 afios fue una de las sorpresas del nombramiento de cardenales que hizo el Papa Juan
Pablo en el afio 2001), Modelos de Iglesia, Santander, Sal Terrae, 1975, del libro Models of the
Church, Doubleday, 1974, La publicacidn del libro del tedlogo Avery Dulles, ha contribuido sin lugar
a dudas al didlogo intraeclesial, ha permitido a los miembros de la Iglesia plantearse de manera mds
autocritica en sus propias posiciones y mis respetuosos de las opiniones de los demds, de tal forma
que la diversidad de conceptos teoldgicos y pricticos sobre la Iglesia se considerard natural y neceésaria,
B 1.G,4.
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de los afios 60 e iluminador para los tiempos actuales. Prueba de esta nueva
comprension de la Iglesia es el recurso a las imadgenes biblicas que hace el Concilio,
como aprisco y rebafio, como campo y viia del Sefior, edificacion de Dios, etc? . A
partir del Concilio la Iglesia ya no se piensa a sf misma ni como “sociedad perfecta”
ni paralela al mundo, sino que se produce un cambio importante que permite superar
la vision de una Iglesia que se consideraba a si misma poseedora de la verdad y dar
paso a una Iglesia servidora, que se hace sal y levadura del mundo. Esta recuperacién
de la tradicion més genuina de la comprension de la Iglesia que ha hecho el Congilio
le ha permitido encontrar nuevas formas de realizacién y de alcanzar modelos de
relacién con €l mundo mucho mds significativos que le permiten involucrarse y
desarrollar su misién de manera mds eficaz. Para lograr una Iglesia fuertemente
significativa, se requiere que sea “signo levantado ante los pueblos”, “restigo fidedigno
que sea capaz de leer los signos de los tiempos para atisbar en ellos el paso de Dios
por la historia, y que tenga autoridad moral y creatividad para ayudar a que la
humanidad se adecue al designio de Dios™ 0 .

De este modo, los cambios de medelo eclesiales permiten que la
Iglesia se renueve y se actualice (aggiornamento) permanentemente, pero su misién
se mantiene inalterable. Desde sus arigenes la [glesia sabe que la misién que le
corresponde llevar a cabo, participando en el dinamismo de la historia, esto es, en el
mundo, no puede ser otra que la misma de Jesucristo: evangelizar, término de la
misma raiz griega de la que proviene Evangelio, que quiere decir simplemente buena
noticia, anuncio de un acontecimiento feliz. La evangelizacién para la Iglesia es el
acto de anunciar el Evangelio de Jesus, su vida y su mensaje, con la misma fuerza y
conviccién con la que El cumplié la misién que Dios Padre le habia encomendado:

“Tengo que anunciar la Buena Noticia del Reino de Dios... porque a esto he sido
enviade” (Lc 4,43).

La Iglesia del Concilio Vaticane II tiene conciencia clara que el
anuncio del Evangelio no consiste simplemente en relatar un determinado
acontecimiento que fue vivido en el pasado en torno a ia Persona de Jestis, sino que
conlleva en sf mismo la realizacién y el cumplimiento de las promesas de Dios, por

¥LG,6.
40 Trigo, P, Op cit., p. 165.
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medio de Jesucristo, en el hoy de la historia y por los actuales discipulos de Cristo en
favor de la salvaci6n de la entera humanidad. Evangelizar es, por lo tanto, el fin
daltimo y la accién mds significativa de la iglesia y consiste en llegar con la buena
noticia de Jests a todas las personas, de todos los tiempos, en todos los lugares y en
las mds variadas circunstancias; esto es lo que constituye “la dicha y vocacion propia
de la Iglesia, su identidad mds profunda™ . De tal manera que una auténtica accién
evangelizadora por parte de la Iglesia se reconacerd en la medida en que tenga como
meta ¢l crecimiento y el desarrolio integral de todo ser humano, y contribuya
eficazmente para alcanzarlo (no hay que olvidar que el amor a Dios y el amor al
préjimo siempre van unidos; més atin, el amor fraterno es consecuencia y criterio de
verificaciéon del amor de Dios).

La vocacién y misién de la Iglesia, animada siempre por el Espiritu
Santo, se realiza en la sociedad y en la historia. Por eso decimos también que la
Iglesia es peregrina; porque cumple la misién que le ha encomendado su Sefior
participando vivamente en el dinamismo de la historia humana y, por 1o mismo, los
problemas del mundo se hacen presentes también en ella. No podria ser de otro modo,
porque —como ya lo dijimos-— toda vocacién auténticamente cristiana no se opone al
mundo, sino muy por el contrario, se realiza en cada una de las situaciones humanas
y en profunda solidaridad con toda la familia humana. La Jglesia y la humanidad
caminan de la mano. Con palabras del Concilio, la Iglesia “avanza juntamente con
toda la humanidad, experimenta la suerte terrena del mundo, y su razén de ser es
actuar como fermento y como alma de la sociedad” (GS, 40). Es en este mismo
sentido que para el Papa Pablo VI “la Evangelizacidn no seria completa sino tuviera
en cuenta la interpelacion reciproca que en el curso de los tiempos se establece entre
el Evangelio y la vida concreta, personal y social, del hombre”# .

Por su misma naturaleza, la Iglesia reconoce que su misién se
desarrolla en el mundo y estd llamada a servirlo y a transformarlo, para dar un sentido
mds humano y mds pleno al hombre y a su historia. En esta perspectiva, el Vaticano
IT le ha indicado claramente el camino a seguir: “La misidn de la Iglesia no es sdlo
anunciar el mensaje de Cristo y su gracia a los hombres, sino también el impregnar

*! Pablo VI, EN, 14,
42 Pablo V1, EN, 2.
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y perfeccionar todo el orden temporal con el espivit evangélico™ | Ello le obliga a
estar atenta a las signos de los tiempos para responder con prontitud y diligencia a los
requerimientos de sus hermanos que sufren y que esperan de la Iglesia la misma
actitud compasiva que tuvo Jesis.

1. El Servicio como Principio Orientador de la Presencia de la Iglesia en el Mundo

No cabe duda que cuando la Iglesia se reconoce a si misma como
sacramento universal de salvacién lo hace en relacién con el mundo, al que debe
servir transformandolo desde el Evangelio. La primera vez que un Papa llegaba a las
Naciones Unidas, Pablo VI en medio de aquella asamblea de grandes personalidades,
representantes de las potencias del mundo, les dice: “Ustedes gue en esta sala estdn
acostumbrados a resolver grandes problemas, yo no les traigo mds que una stiplica,
que me den el permiso de servirles. La Iglesia estd en medio de los pueblos que
ustedes representan cono una servidora” . Esta es la Iglesia del Vaticano II: servidora
del mundo. Es el “buen samaritano” que pasa por los caminos del mundo dispuesto a
levantar al hombre caido, herido o agonizante,

Pues bien, para que la accion de la Iglesia sea realmente significativa y
efectiva desarrolla lo que suele llamarse la pastoral social# , donde todos los servicios y
las acciones de caricter social que realiza la Iglesia forman parte integrante de la accién
evangelizadora. En otras palabras, la pastoral o accion social de la Iglesia no es una tarea
opcional, ni mucho menos sospechosa (como si se tratara de una accién que no le
corresponde realizar porque no le es propia), sino muy por el contrario, se trata de una
accién que esta vinculada esencialmente a su condicion de servidora de la humanidad.

Los obispos latinoamericanos reunidos en Puebla han insistido tanto
en la coherencia como en la eficacia que debe existir en el compromiso de la Iglesia

B AA,S.

+ El término “pastoral” deriva de pastor-apdstol, de quien provienen las diversas erientaciones de la
Iplesia para que las comunidades de creyentes desarrollen su aceidn evangelizadora. Al conjunto de
accioncs que emprenden las comunidades cristianas en el dmbito de las realidades seciales, se le
denomina pastoral social. En este sentido, la pastoral social podria definirse como el compromiso y la
accidn ransformadora de 1a realidad social del hombre y del mundo que los cristianos realizan a partir
de los criterios del Evangelio de Jesus, Buen Pastor.
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en la transformacién del mundo: “Para que nuestra enseiianza social sea creible y
aceptada por todos, debe responder de manera eficaz a los desafios y problemas
graves que surgen de nuestra realidad... No podemos proponer eficazmente esta
ensefianza sin ser interpretados por ella nosotros mismos, en nuestro comportamiento
personal e institucional. Ella exige de nosotros coherencia, creatividad, audacia y
entrega total. Nuestra conducta social es parte integrante de nuestro seguimiento de
Cristo”#, El Papa Juan Pablo II va a insistir también en la relacién que existe entre
evangelizacién y promocién humana, la cual define como indispensable: “La Iglesia
ha aprendido en-estas y otras pdginas del Evangelio (Mt 25, 31ss; Mc 6, 35-44) que
su mision evangelizadora tiene como parte indispensable la accion por la justicia y
las tareas de promocion del hombre (cfr Documento final del sinodo de los Obispos,
octubre de 1971) y que entre evangelizacion y promocion humana hay lazos mity
fuertes de orden antropoldgico, teolégico y de caridad (cfr EN, 314 .

Existe un documento titulado: “La Justicia en el mundo”, fruto del
Sinodo de obispos realizado en Roma en 1971 (a tres afios de Medellin), oportunidad
en la cual los pastores que representaban a la Iglesia universal se preguntaron “sobre
la mision del pueblo de Dios en la promocion de la Justicia en el mundo™; y con la
“conciencia undnime de la vocacion de la Iglesia a estar presente en el corazdn del
mundo predicando la Buena Nueva a los pobres, la liberacién a los oprimidos y la
alegria a los afligidos”, dieron la siguiente respuesta: “La accidn en favor de la
Jjusticia y la participacicn en la transformacion del mundo se nos presenta claramente
como una dimension constitutiva de la predicacion del Evangelio, es decir, la mision
de la Iglesia para la redencién del género humano y la liberacién de toda situacién
opresiva™ . El siguiente Sinodo realizado el afio 1974, fruto del cual Pablo VI
publicard la Exhortacién Apostélica Evangelii Nuntiandi, uno de los documentos
mds extraordinarios de la Iglesia sobre la relacién entre evangelizacién y accién
social, mantiene la misma conviccién de que el compromiso social es importante e
irrenunciable, aunque no vuelve a utilizar el término ‘constitutivo’, sino que prefiere
hablar de que ‘forma parte integral’ de la misién evangelizadora.

%5 Puebla, 476.
46 Discurso inaugural, Puebla, I11, 2,
*1 Sinodo de los Obispos, La Justicia en el mundo, Introduccién, Roma, 1971,
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De todas maneras queda claramente reflejada la mutuva relacién que
debe darse entre evangelizacidn y promocién humana. Para el Papa Pablo VI basta
con afirmar que “entre evangelizacion y promocion humana existen efectivamente
lazos muy fuertes™ . El tedlogo Jon Sobrino, al comentar Ja Exhortacién Apostélica
Evangelii Nuntiandi, expresa que una accién pastoral en el dmbito de lo social lleva
consigo un compromiso transformador, y declara que es el “mds novedoso y sin
duda el mds conflictivo por sunovedad y por sus consecuencias”. Estas son algunas
de las conclusiones a las que llega al comentar la Exhortacion: “Se dice gue la
evangelizacion debe “transformar” al hombre de hoy (n°4). Indirectamente se afirma
que la salvacion eterna predicada tiene que ser realizada y comenzada en esta vida
(n°27); que no se puede predicar el mandamiento nuevo sin promover la justicia (n°®
31} Y mds directamente se dice que la Iglesia tiene “el deber no solo de anunciar la
liberacion de millones de seres humanos, sino también el deber de ayudar a que
nazea esta liberacion, de dar testimonio de la misma, de hacer que sea total” (n°
30y,

Todo ello indica que la promocién humana forma parte de la
evangelizacién, por lo tanto, la presencia de la Iglesia en las realidades del mundo no
puede ser imparcial, sino que debe tomar parte (partido) de los esfuerzos de
transformacién del mundo. En la realidad de 1a Iglesia latinoamericana, especialmente
a partir de Medellin y como consecuencia de las orientaciones provenientes del
Concilio Vaticano II, 1a forma de presencia que caracteriza su accidn evangelizadora
es mediante el servicio a los mds pobres, desposeidos y excluidos. Esta perspectiva
de la accidn pastoral ha dado lugar a la “opcidn preferencial por los pobres” que se ha
convertido en la linea orientadora del quehacer de las iglesias del continente. En todo
caso esta opcion la ha hecho en primer lugar el propio Jesis, por eso hay quienes
piensan que la opcidn preferencial por los pobres debe ser considerada “la prdctica
fundamental de Jestds ™

3 EN, 31. El Papa explica que se trata de “vinculos de orden antropoldgico, porque el hombre que
hay que evangelizar no ¢s un ser abstracto, $ino un ser sujeto a los problemas sociales y econdmi-
cos. Lazos de orden teoldgico, ya que no se puede disociar el plan de la creacidn del plan de la Re-
dencién que llega hasta situaciones muy concretas de injusticia... Vincule de orden eminentemente
evangélico como es el de la caridad”.

4 Resurrcceion de la verdadera Iglesia, 282,

50 Juan José Tamaye- Acosta, Hacia la comunidad, 1, 21.
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La importancia de esta opcién que ha hecho la Iglesia, la cual —
como se ha repetido muchas veces— no es excluyente sino preferente, estd avalada
por la prictica y por los propios documentos eclesiales que sefialan la intima relacién
que existe entre la misién evangelizadora de la [glesia y la opcién preferencial por
los pobres: “Acercdndonos al pobre para acompaiiarlo y servirlo, hacemos lo que
Cristo nos enseiio, al hacerse hermano nuestro como nosotros. Por eso el servicio a
los pobres es la medida privilegiada aungue no excluyente, de nuestro seguimiento
de Cristo. El mejor servicio al hermano es la evangelizacién que lo dispone a
realizarse como Hijo de Dios, lo libera de las injusticias y lo promueve
integralmente”s! . Ademds, la opci6n por los pobres es un desafio permanente e irre-
vocable para la accién evangelizadora de la Iglesia: “Evangelizar es hacer lo que
hizo Jesucristo, cuando en la sinagoga demostré que vino a “evangelizar” a los
pobres (cf Lc 4,.18-19)... Esta es la fundamentacion que nos compronete en una
opcion evangélica y preferencial por los pobres, firme e irrevocable pero no exclusiva
ni excluyente, tan solemnemente afirmada en las Conferencias de Medellin y Puebla.
Bajo la luz de esta opcidn preferencial, a ejemplo de Jesiis, nos inspiramos para roda
opcion evangelizadora comunitaria y personals? .

De este modo, 1a presencia de la Iglesia en la sociedad se realiza en
los mismos términos que el Concilio la define, es decir, como sacramento de salvacién.
Esta es ]a manera como la Iglesia hace presente el Reino de Dios y su amor entre los
hombres. Para responder a ello la Iglesia asume una gran variedad de formas concretas
de organizacién y funcionamiento de esa presencia y servicio a la sociedad. Cada
Iglesia particular adquiere sus propias formas de organizacién para desarrollar esta
tarea. Hay que sefialar, sin embargo, que sobre este aspecto ha surgido un
cuestionamiento respecto a la forma de participacién por parte de la Iglesia en las
iniciativas solidarias y de promocién humana. Se ha pretendido contraponer dos estilos
que en realidad pueden llegar a complementarse y ser compatibles; esto es, si la
Iglesia ha de realizar esta accién por medio de sus propias instituciones (erigidas y
dirigidas por ella) o si debe mds bien realizar el servicio colaborando en iniciativas
promovidas e impulsadas por otras instituciones. Es lo que se ha denominado

51 Puebla N° 1145,
52 Santo Domingo, 178.
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“cristianos de presencia” y “cristianos de mediacién”. En todo caso nos parece
interesante la discusion y conocer los fundamentos de ambas posturass? .

1IL. LA ACCION SOCIAL DE LA IGLESIA EN CHILE Y LA RECEPCION
DEL CONCILIO

En realidad, aqui no pretendemos presentar todo lo que abarca el
titulo de este apartado, ni siquiera un buen resumen; sélo presentaremos algunas
reflexiones que pueden servir para comprender mejor la gran importancia y el
significativo impacto que la accidn pastoral de la Iglesia ha tenido en el 4mbito so-
cial, especialmente en Chile a partir del Concilio Vaticano IL

Desde la década de los cuarenta se ha venido impulsando en 1a Iglesia
una renovacién del planteamiento y de la préictica de la accién social con el surgimiento
y desarrotlo de los movimientos especializados de la llamada Accién Catélica. En
este proceso resulta clave la introduccién de un método inductivo para comprender y
actuar en el entorno. El método permite una orientacidén mds respetuosa de 1os procesos
y acontecimientos histdricos, al mismo tiempo que permite responder de manera
mds eficaz a los desafios que presentan esos acontecimientos desde la Palabra, tratando
de incidir en la bisqueda de una transformacion de la realidad introduciendo los
valores del evangelio. En consecuencia es un método de bisqueda, de compromiso
con la realidad que busca su transformactén a la luz del Evangelio, contando con la
accion de las personas y de los grupos y teniendo en cuenta las condiciones historicas
de la realidad mundial y de Chile en particular.

Desde esta perspectiva resulta comprensible que la Accién Catélica
alcanzara un cardcter profundamente formativo en las personas y en los grupes. En
este mismo contexto se introduce la conocida triada de “ver, juzgar y actuar” que
conlleva y al mismo tiempo impulsa una nueva mentalidad en la experiencia de la fe,
en la comprensién de su dimensién y responsabilidad histérica. Logicamente esto
tendrd consecuencias en la comprension de la Iglesia y en la forma de participacidn
en ella, madurando la responsabilidad de los fieles y haciendo experiencia de “pueblo

33 Para una presentacién bien lograda del problema, en Gonzilez-Carvajal, L., Cristianos de pre-
sencia y cristionos de mediacion, Santander, Sal Terrae, 1989.
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de Dios” en medio de la historia humana. Han tenido gran incidencia los movimientos
apostélicos que han desarrollado su accién en el terreno fértil de toda una generacién
de jévenes con sensibilidad por lo social, imbuidos por los planteamientos renovadores
de la Doctrina Social de la Iglesia.

En Chile nos encontramos, ademds, con un conjunto de figuras que
desde diferentes tradiciones y espiritualidades descuellan por su calidad creyente, nivel
intelectual, ejemplo de vida y de accidn; cabe destacar especialmente la figura del padre
Hurtado y los nombres de don Manuel Larrafn, Enrique Alvear, Clotario Blest, Ratl
Silva Henriquez entre otros; podriamos decir que hay toda una generacién de laicos y de
clero que se formé en este nuevo ambiente y que posteriormente tuvo mucha influencia
en la sociedad y en la Iglesia. Asi, para cuando llega la cita de Medellin, la Iglesia chilena
ya ha recorrido un largo camino, que dentro de las dificultades ha dado hermosos frutos y
cuyo significado se conocerd més cabalmente en la siguiente década; por tanto la
participacién en la Conferencia del Episcopado Latinoamericano en 1969 se caracteriza
por un aporte maduro refrendado por la reflexién y la experiencia de unos afios muy
intensos que posibilitan que Ia Iglesia chilena pueda ofrecer una primera sintesis equilibrada
en la comprension de la relacién de la Iglesia con el mundo y su compromiso con la
liberaci6n integral de las personas y de los pueblos, al mismo tiempo que marca distancia
de determinadas ideologias muy en boga en el contexto de la época. '

Se puede afirmar, entonces, que el Concilio Vaticano II no encuentra
desprevenida a la Iglesia chilena, sino que buena parte de sus intuiciones ya han sido de
alguna manera experiencia en algunos de sus participantes y organizaciones mds sefieras
como Jos Grupos biblicos, antecesores de las Comunidades Eclesiales de Base; la
orientacién de una Iglesia que se comprende dentro del mundo como servidora y testigo
del evangelio, respetando los procesos sociales pero al mismo tiempo siendo voz profética
son sendas que ya se estdn recorriendo. Los documentos conciliares refrendan estas
intuicienes y orientaciones. Buena parte del clero y de los agentes pastorales reciben las
conclusiones del Concilio Vaticano If con entusiasmo, pero también se produce una cierta
inquietud e incertidumbre por la manera de llevar a cabo las reformas en el momento
histérico que vive el pafs, tanto al interior de la Iglesia como en la comprensién del rol
que debe cumplir en el mundo.

En este contexto general de la recepcién del Concilio-Vaticano I1, la
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transformacion de la realidad y la relacién Iglesia-mundo pasa necesariamente por
comprender que las injusticias sociales estdn arraigadas en las estructuras de la misma
sociedad y que no basta con cambios puntuales o “bien intencionados”; surge con
fuerza la relacion que se entabla entre justicia y evangelizacidn, promocién humana
y accion evangelizadora de la Iglesia. Son tiempos de crisis que afectan tanto a la
sociedad como a los movimientos eclesiales™ . En un tiempo marcado por cambios y
convulsiones sociales que se hacen cada vez evidentes, la [glesia apuesta por generar
cohesién y unidad, pero respetando siempre la diversidad a través de diferentes
instancias de didlogo y participacion; se esfuerza por acercar las posturas politicamente
polarizadas y, posteriormente, tras la ruptura que supone el 11 de septiembre de 1973,
busca las condiciones de la reconciliacién.

En esta direccién apuntan diversas iniciativas eclesiales y la
formulacion de las “Orientaciones Pastorales™. Estas significan un nuevo método
pastoral que en cierto sentido continda con las intuiciones que se han venido
desarrollando en relacion con una mirada mds histérica de la fe (mirar la realidad
para discernirla a la luz del evangelio); al mismo tiempo avanza en la linea de buscar
un didlogo interno y de alumbrar una perspectiva comun que de cuenta de la diferencia
pero que permita compartir un horizonte comun en la accién, confrontando las
diferentes posturas o visiones de la realidad y buscando objetivos comunesss . En la
perspectiva de “ver” la realidad social se trata de superar el nivel de la intuicién y hay
un esfuerzo notable por integrar el aporte de las ciencias sociales de tal manera que
se logre mayor rigurosidad y objetividad en el anlisis; asi es notable el nacimiento
de varios centros relacionados con la Iglesia y que integran el aporte de las ciencias
sociales para mejorar Ia insercion en el mundo.

El surgimiento de una organizacién y estructuracién de la pastoral
social en concordancia con la tarea evangelizadora de la Iglesia permite a los cristianos

* Un andlisis de los factores que contribuyen a la erisis de los movimientos apostélicos en Chile es
ampliamente tratado en HUERTA, M. A. — PACHECO, L., “La Iglesia chilena y los cambios
sociopoliticos™, Santingo, Pehuen, 1988, pp. 268ss; en estas piginas se discuten tanto los factores de
contexto internacional como aquellos que son mids especificos del caso chileno.

3% Para un anilisis pormenerizado de 1o que han supuesto las orientaciones pastorales se puede consultar
GOMEZ DE BENITO, J.. “Proyectos de Iglesia y Proyecto de Sociedad en Chile (1961-1990). Anslisis
de las Orientaciones Pastorales de la Iglesia en Chile”, Santiago de Chile, San Pablo 1995.
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asumir un compromiso real y efectivo, desde la perspectiva de la sacramentalidad,
por eso es un compromiso profético y testimonial, que orienta y estimula con su
accién a todos los hombres para que la sociedad pueda alcanzar la plena realizacion
del desarrollo y de la promocién humana. De este modo la Iglesia quiere expresar
que no le corresponde a elia resolver todos los problemas que existen en la sociedad,
sino que su intencion es indicar el estilo que deben seguir todas las personas y
organizaciones a las cuales les corresponde impulsar el desarrollo de los pueblos. No
es necesario que la Iglesia perpetiie sus acciones en el dmbito de las realidades
temporales como tampoco debe entrar en competencia con otros organismos que
realizan estas mismas acciones a favor de la justicia social.

Esta actitud corresponde 2l principio de “subsidiariedad”, el cual
postula que todo aquello que una persona o comunidad es capaz de realizar por si
misma y con sus propias fuerzas no debe ser transferido a otro. Al contrario, la per-
sona o comunidad més fuerte deberd ayudar y sostener a quien resulta més débil para
restaurar su capacidad de accién, respetando siempre st autonomia e identidad. La
etimologfa del término subsidiariedad indica precisamente esto: subsidio, auxilio,
ayuda o soporte y no substitucién. Para la doctrina catélica este principio permite
evitar las concepciones extremas del individualismo y el totalitarismo. La Iglesia
entiende que el ser humano, por ser persona, es un fin en si mismo y lo considera un
ser esencialmente social que necesita de los demds para alcanzar la propia realizacidn,
pero no debe ser absorbido como una pieza dentro de una méquina que decide por €l,
pues pierde su capacidad de autonomfa ser y de realizacién personal.

Este no es un principio nuevo en la Iglesia, ya el Papa Pio XI en la
enciclica Quadragesimo Anno lo considera importantisimo, por lo cual recomienda
que no sea suprimido ni alterado. De esta forma lo explica el Papa: “Como no es
licito quitar a los particulares lo que en su propia iniciativa y propia actividad pueden
realizar para encomendarlo a una comunidad, asi también es injusto, y al mismo
tiempo de grave perjuicio y perturbacién para el recto orden social, confiar a una
sociedad mayor y mds elevada lo que comunidades menores e inferiores pueden
hacery procurar. Toda accion de la sociedad debe, por su naturaleza, prestar auxilio
a los miembros del cuerpo social, mas nunca absorberlos y destruirlos™s .

56 Quadragesimo Anno, 79.
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También Juan Pablo II se refiere a este principio durante un discurso
que hace ante la Academia Pontificia para las Comunicaciones Sociales: “La
subsidiariedad -dice- es, quizds, el principio ético mds revolucionario de la doctrina
social cristiana para los tiempos de globalizacion”. Para el Papa es muy importante
que se conozca este principio porque permite regular el impacto de la globalizacion
para que no se convierta en “una niteva version del colonialismo... Las unidades
sociales mds pequeifias —naciones, comunidades, grupos religiosos o émicos, familias
o personas—no deben ser absorbidos anonimamente por una comunidad mayor, de
modo que pierdan su identidad y se usurpen sus prerrogativas. Por el contrario hay
que defender y apoyar la qutonomia propia de cada clase y organizacidn social,
cada una en su esfera... Por ello el Papa pide “que la opinion piblica adquiera
conciencia de la importancia del principio de subsidiariedad para la supervivencia
de una sociedad verdaderamente democrdtica™ .

IV. CONCLUSION

El capitulo VII de la constitucién Lumen gentium estd dedicado a la
indole escatoldgica y peregrinante del pueblo de Dios. La Iglesia es peregrina, camina
por la historia, pero como su destino es eterno y “no alcanzard su consumada plenitud
sino en la gloria celeste”®, estd siempre en marcha. Por eso, como dice don Manuel
Larrain, “mientras el mundo exista y mientras el mundo camine, caminard con el
mundo hasta el dia del Sefior™.

Esta dimensidn escatoldgica tiene consecuencias muy précticas para
la vida de la Iglesia, porque estas realidades futuras no son vistas como aquello que
estd mds alld de la historia, sino como algo que estd dindimicamente presente en la
vida concreta del hombre y en la historia actual de la humanidad. Desde esta
perspectiva, la Iglesia como sacramento universal de salvacion ya no estard preocupada
de salvarse (huir) de! mundo, ni siquiera salvarse en el mundo, sino que habri
comprendido que su misién consiste en safvar el mundo.

57 Discurso a la Academia Pontificia para las Ciencias Sociales, 24 de febrero de 2000.
58 LG, 48.
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Esta dimension y mirada hacia el futuro implica para todos los
creyentes una accion y compromiso por el Reino en el hoy de la historia. El Concilio
nos ensefla precisamente que es en virtud de la esperanza escatolégica que todos los
discipulos y discipulas de Cristo, de todos los tiempos y de las mds variadas culturas,
estdn llamados a encarnarse y comprometerse en la realidad del mundo y de la
humanidad, en sus luchas y conflictos, en sus suefios y esperanzas.

Por lo tanto, para los auténticos discipulos de Cristo, que han sido
llamados a estar en 12 Iglesia no sélo “en cuerpo” sino “en corazdén”* , siempre habrd
mucho por hacer.

9 LG, 14
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LA RECEPCION DE LA “LUMEN GENTIUM”
EN AMERICA LATINA

Ronaldo Muijioz

I. DOS MODELOS DE IGLESIA EN UNA SOCIEDAD
MARCADAMENTE DUAL

El Concilio Vaticano II no ha llegado a Latinoamérica come un
meteoro, que hubiera caido del cielo sobre los paises centrales del occidente
nordatldntico, rebotando de alli hasta nosotros.

Si bien ese Concilio se gesté principalmente en Europa occidental,
la recepcidn del Concilio y la renovacion postconciliar en las iglesias catélicas de
América Latina tienen también raices autéctonas, y prolongan una historia
multisecular de interaccién entre lo transplantado y lo nativo. Una historia en la que
la periferia latinoamericana de la Iglesia catdlica va tomando lentamente — y con
aceleracion desde la segunda guerra mundial — niveles mds significativos de fidelidad
creativa y vida propia.'

Si eso vale para los temas mayores y los documentos principales del
Vaticano II, vale de modo especialmente claro en lo que toca ala vivencia y actuacidn
de la Iglesia de Jesucristo. Es decir, en el asunto tratado sistemdticamente por la
constitucién conciliar “Lumen Gentium™; y mds concretamente, en los dos temas
mayores de ese documento, al mismo tiempo los mads nuevos en la eclesiologia catdlica
postridentina y los de mds profundas raices biblicas: el Pueblo de Dios (con la
participacion activa y corresponsable de todos los bautizados) y la Conunion fraterna
(con afecto, pricticas y estructuras fraternas en todos los niveles).

' En el case de Chile, pensemos por ejemplo en figuras como Alberto Hurtado, Manuel Larrain, Clotario Blest.
Bernardo Leighton, lgnacio Vergara. Blanca Rengifo y Mercedes Chain, Esteban Gumucic y  Vicente
Ahumada.
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Pero aqui es necesario tener en cuenta de partida, que tanto la
eclesiologfa de la “Lumen Gentium”, como la sociedad latinoamericana y la Iglesia
catélica inserta en ella, son realidades claramente duales.

Por un lado, parece ya comiinmente aceptado por los estudiosos que
en la “ Lumen Gentium” se yuxtaponen en tensién no resuelta dos modelos o
paradigmas de Iglesia: uno en primer plano, que se recupera de la Tradicidn larga,
biblica y patristica, de la Iglesia como Pueblo de Dios y comunidad fraterna; y otro
en segundo plano, que se mantiene (con fuerza vinculante) de la tradicidn corta,
contra-reformada y anti-moderna, de la Iglesia como “ Sociedad perfecta” y Jerarquia.*

Y por otro lado, en “Latincamérica”, una sociedad y una iglesia
también duales, original y persistentemente: con iun sector minoritario, oficial —blanco
— colonial y oligdrquico; y un sector mayoritario, popular — indigena, negro o
mestizo — colonizado y subalterno.® Si bien, desde el segundo tercio del siglo recién
pasado, esa dualidad tan asimétrica comienza a ser superada: por las luchas
reivindicativas de sectores populares, por la emergencia de sectores medios de ideario
democrdtico, asi como por la nueva conciencia social y la “opcidn por los pobres™ de
sectores importantes de la Iglesia, Y luego, con las dictaduras militares y la hegemonia
ideoldgica y politica del gran empresariado globalizado, junto con la nueva (geo-)
politica del gobierno central de la Iglesia catélica,® viene la involucién que conocemos:
social y politica, cultural y eclesidstica.

% Ver, més en general: Y. CONGAR, La Tradicidn y las tradiciones, Dinor, San Sebastidn 1964, Y mis
especificamente: A. ACERBI, Due ecclesiologie. Ecclesiologia giuridica ed ecclesiologia di comunione
nella Lumen Gentium, Dehoniane, Boloniz 1975; H. POTTMEYER, “ Continuitd e innovazione nell’
ecclesiologia del Vaticano 11", en G. ALBERIGO (ed.), L'ecclesiologia del Vaticane II: dinamismi e
prospettive, Dehoniane, Bolonia 1981; L.BOFF, “ La visién incompleta del Vaticano II; Ekklesia, ;Jerarquia
o Pueblo de Dios?", en Concilium , n. 281 (Junio 1999).

3 Esta realidad dual o bipolar de la sociedad latinoamericana, a menudo agudamente asimélrica, ha sido
analizada por la Conferencia continental de Medellin (1968) en términos de “colonialismo interno”, Verel doc.
“Paz",nn. 2-17.

* Politica vaticana que en los hechos vuelve a privilegiar lo que en la Lumen Gentium se mantiene en segundo
plano: el modelo societario y jerdrquico, ademds crecientemente centralizado,
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En esta breve contribucién — por razones de fidelidad cristiana y
honestidad intelectual (histdrica y teoldgica) que no es posible desarrollar aqui - he
tomado la opcién de privilegiar, por un lado, el modelo eclesiolégico de tradicién
larga, del Pueblo de Dios y la Comunién fraterna. Y por otro lado, mds histérica y
concretamente, la opcién de focalizar en la sociedad latinoamericana el sector
mayoritario, popular, asi como la iglesia mds comunitaria, que — en . forma desigual
y no sin dificultades — viene surgiendo y desarrolldndose en esos mismos sectores
oprimidos o excluidos, con el apoyo de los pastores y las pastoras que se les hacen
mds “ préjimos”.

II. MATRIZ HISTORICAY CONTEXTO SOCIO-CULTURAL

En dicha perspectiva, necesitamos aqui evocar un poco més
concretamente la matriz histérica y el contexto socio-cultural de los procesos de la
Iglesia latinoamericana al recibir, en los tltimos 40 afios, el influjo del Vaticano II
— y en particular de la “Lumen Gentium” — re-credndolo en nuestra realidad.®

Se trata de procesos de aprendizaje, de caminos de crecimiento e
integracion, que durante 500 afios han sido recorridos por los empobrecidos de nuestro
continente, entre confrontaciones y encuentros, entre asimilaciones y resistencias.
Como pueblos herederos y actores subalternos que han sido de una historia enmarcada
en la violencia. La violencia de la conquista y el despojo, de la explotacién y la
exclusidn.

Por eso — en temas de religion, fe y cultura-— no podemos separar
la tradicidn cristiana, que lleg6 al continente en su inculturacién y sincretismo
occidental -— y mds precisamente, [atino-germano-drabe — de su inculturacion popu-
lar ibero-americana de raices mds o menos violentas, con sus mestizajes aborigenes
y africanos.

3 Para esta seccién y Iz que sigue, he * reciclado™ la primera parte de mi ponencia “ El papel de las
Comunidades de Base en Latinoamérica”, presentada en el Simposio de Teologia Intercuitural celebrado
en Frankfurt, Alemania, en Noviembre de 2003.
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No podemos desconocer esos “rios profundos”, los que pasan por
los tres siglos coloniales y esclavistas; los que atraviesan los dos siglos coloniales y
clasistas, dominados por elites pudientes mds o menos cat6licos- tridentinas o
“lustradas”. Rios que emergen con fuerza, no sélo en las fiestas y los ritos populares,
sino en una larga serie de luchas campesinas y obreras con variada presencia de la fe
y esperanza cristianas; luchas a menudo brutalmente reprimidas por el poder
establecido.

No podemos desconocer esa matriz histérica, de pueblos
ancestralmente comunitarios, quinientos afios oprimidos y porfiadamente solidarios.
Asi como hoy en dfa, no pedemos cerrar los 0jos ni el corazén a las répidas y profundas
transformaciones socio-econdmicas, culturales y religiosas — especialmente entre los
jovenes — bajo el impacto mercantil y medidtico de la nueva economia y cultura
global de masas, y con la llegada de nuevos movimientos religiosos — cristianos o
para-cristianos — de corte més fundamentalista y sectario. Economia y cultura
progresivamente globalizadas, que nos llegan principalmente de los Estados Unidos de
Norteameérica, las que junto con retazos de progreso cientifico-técnico, nos venden la
obsesién competitiva y el individualismo posesivo. Y éstos, después de las dictaduras
militares, nos siguen erosionando el tejido social y 1a conciencia ciudadana, y vaciando
de contenido lo tan costosamente ganado en democracia politica y econdmica.

III. LA RENOVACION DE LA IGLESIA DESDE MEDIADOS
DEL SIGLO XX

Esos han sido la matriz histérica y el contexto, de la renovacién de
la Iglesia catélica en Latinoamérica desde mediados del siglo recién pasado.

En los afios 50, 60 y primeros 70, esa renovacin va caminando:
por el despertar social y eclesial de significativos grupos de laicos, estudiantes y
profesionales, obreros y campesinos; por la reorientacién comunitaria y misionera
de muchas parroquias de sectores populares, a menudo aprendiendo de las pequenas
iglesias pentecostales; por la renovacion espiritual y comunitaria, y la opcién por los
pobres, de sectores importantes de las congregaciones religiosas; asf como por la
formacién y primer desarrollo, en sectores populares urbanos y rurales, de las
“Comunidades eclesiales de base”. Todo ello inspirado y sostenido por la renovacién
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biblica y litdrgica, y creativamente impulsado por una generacién de obispos
visionarios, que vivieron el Concilio Vaticano II ( 1962-65) y protagonizaron la
Conferencia continental de Medellin ( 1968).

Enlos anios 70, 80y primeros 90, 1a misma Iglesia Latinoamericana,
que camina ahora mds comprometida con el pueblo de los pobres, es sacudida con el
pueblo y debe profundizar su seguimiento de Jests, con la llegada de las dictaduras
militares (a menudo apoyadas por sectores reaccionarios de la Jerarquia catélica) y
sus politicas econémicas-de “shock™ (dictadas por los centros intelectuales y
financieros del capitalismo luego mundializado). En ese periodo, las comunidades
de base se amplfan y se multiplican, acogiendo y acompaifiando a los brutalmente
reprimidos y empobrecidos, asf como apoyando en lo posible lo que va quedando
del tejido social. Entonces las mismas comunidades, con sus pastores, las religiosas
e innumerables lideres laicos, deben aprender la com-pasién con los excluidos y
amenazados de muerte; deben aprender la lucidez y el coraje de la denuncia profética,
y la radicalidad del seguimiento de Jests y el testimonio de la esperanza, en la
persecucién, a menudo hasta el martirio.

Por tltimo, los aitos 90 y primeros 2000, han sido afios de una
relativa recuperacion democrética, bastante desigual en los distintos paises, con una
reduccién importante del terrorismo de Estado. Pero al mismo tiempo, afios en que
los niveles de empobrecimiento se mantienen o crecen, se ensancha escandalosamente
la brecha entre ricos y pobres, y se hace mds evidente la subordinacién del poder
politico nacional al poder econémico, cada vez mds globalizado y por'encima de
cualquier orden juridico democrético. Todo ello - con las implicancias sociales,
culturales y éticas ya sefialadas — ha llevado a muchos lideres sociales y eclesiales a
una cierta perplejidad, cuando no a un repliegue conservador de tipo sectario, o un
acomodo pragmdtico al individualismo privatizador imperante. Sin embargo, muchas
comunidades de base entre los pobres, muchas parroquias y equipos eclesiales que
las acompaiian —en forma desigual, segtin el apoyo o la desconfianza de los pastores
— siguen caminando y madurando, y en algunas dreas, multiplicindose. Siguen
buscando nuevas respuestas a la Juz del Evangelio, procurando escuchar los liamados
del Espiritu a través de los nuevos “signos de los tiempos”. Porque, atravesando las
comunidades, las iglesias, y més alld de las mismas, en estos aitos 2000 se observa
en muchos jGvenes y mayores, un despertar de conciencia critica y de suefios de un
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mundo diferente, un multiplicarse las vocaciones de servicio y el compromiso
voluntario en diversas actividades y movimientos solidarios, si bien todavia con escasa
proyeccion politica hacia cambios mds estructurales y duraderos.

IV.EL INTERES ACTUAL DE LA “RECEPCION”
DE LA “LUMEN GENTIUM”

Ahora bien, en este camino mds plural y més largo que se nos abre
en el nuevo siglo, con nuevos desaffos y nuevas oportunidades, creemos y esperamos
con fundamento que las iglesias cristianas — especialmente por sus redes de
comunidades fraternas entre los pobres de la tierra— estén llamadas, en fidelidad al
Evangelio y al Espiritu, a entregar su aporte, no exclusivo pero insustituible, con
visitas a una sociedad local y global més vivible y mds humana, mas justa y fraterna,
para todas las personas y todos los pueblos, para todas las culturas, en armonia con la
creacién. Todo arraigado en una auténtica experiencia del Dios vivo, comola de
nuestro Jesds, empefiados en gque “venga el reinado” de ese Padre universal, al
viento de su Espiritu, “en la tierra como en el cielo™.

Por eso, para prolongar en esa direccién el camino que llevamos
desde los afios 50, nosotros, cristianos catdlicos de esta América indo-afro-latina —
Pueblo de Dios y comunidades en seguimiento de Jesds, ddciles al viento siempre
nuevo del Espiritu — necesitamos seguir “recibiendo” y profundizando esa Carta
Magna eclesial y eclesioldgica que es la “Lumen Gentium”, Esta, junto a la “Dei
Verbum” (sobre la lectura biblica) y la “Gaudium et Spes” (sobre la Iglesia en el
mundo contempordneo), integra el legado mds precioso que nos ha dejado ese “Nuevo
Pentecostés” del Concilio Vaticano II.

Para ello, necesitamos analizar mds de cerca cémo se ha dado esa
“recepcién” de la “Lumen Gentium” en el camino post-conciliar de la Iglesia lati-
noamericana. Camino que aqui hemos querido iluminar desde sus rafces hasta su
contexto actual, para recordar luego los antecedentes mas préximos, desde los afios
50, antes de concentrarnos—siempre muy brevemente— en los 40 afios del mismo
periodo postconciliar.

Pero antes, conviene explicar que en la eclesiologia catélica el término
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“recepcién” suele tener un sentido técnico. Asi, el P. Yves Congar — tal vez el més
grande eclesiélogo catélico y ecuménico del siglo XX, y uno de los principales
redactores del capitulo de la “Lumen Gentium” sobre el Pueblo de Dios — habla de
la recepcion como “el proceso por el que el cuerpo eclesial hace verdaderamente
suya una determinacién que no se ha dado a si mismo, reconociendo en la medida
promulgada una regla que conviene a su propia vida”; ¢ o bien — me atrevo a
explicar— reconociendo en el texto doctrinal emitido, un lenguaje que interpreta su
propia experiencia de fe (“sensus fidelium”). Citando esa definicién de Congar, €l
teélogo laico Luis Martinez comenta: “La categoria de recepcién corresponde al
proceso de asimilacion vital que hace la comunidad cristiana de verdades y normas
emanadas del Magisterio... En el ejercicio de la recepcidn, la comunidad hace suyo
o 1o un dato eclesial, una normativa concreta, una practica litdrgica, etc.” 7 Es decir,
que la Iglesia Pueblo de Dios, sus comunidades més concretas con sus propios pastores
y pastoras, reciben (deben recibir) los documentos y determinaciones del Magisterio
jerdrquico mediante un “discernimiento_espiritual”, alaluz de su propia realidad y
experiencia creyente.?

6 Y. CONGAR, “Larecepcién como realidad eclesiolégica”, en larevista Concilium, n.77 (1972).

7 L. MARTINEZ, “Misericordia quiero, no sacrificios”. Reencuentro con la Humanidad de Dios, Dabar,
México D.F. 2002, p. 197.

& Asf también, el propio Magisterio jerdrquico a su modo “recibe”, “discierne” (debe discernir, guiado porel
mismo Espiritu) los caminos y la reflexién del Pueblo de Dios o de las iglesias mds concretas a su cuidado
pastoral. Por eso, los documentos mds inspiradores del Episcopado latinoamericano, han sido fruto del caminar
de esos Pastores con sus iglesias “con un ofdo atento al Evangelio y otroal pueblo” (E. ANGELLELI), Y los
documentos postconeiliares mis inspiradores del Magisterio papal, han sido los que mds han escuchado “lo
que el Espiritu dice a las Iglesias” (Apocalipsis, caps. 2 y 3), también 2 las de los Dos Tercios empobrecidos de
lahumanidad, como “Populorum Progressio™ y “Evangelii Nuntiandi” de PABLO VI, “Redemptor Hominis”
y “Redemptoris Missio” de JUAN PABLOIL Tal vez el caso mds claro de esta “‘circulacidn de dones™ entre
las iglesias y el Magisterio Jerdrquico (en este caso, del Papa} sea el de la “Evangelii Nuntiandi” (1975). En
ésta, Pablo VI *recibe”, con su discernimiento, de la Conferencia latinoamericana de Medellin (1968) y del
Sinodo mundial de Obispos (1974), experiencias y temas tan importantes de nuestras iglesias de América
latina, como el testimonio evangelizador de la comunidad concreta, la evangelizacidn liberadora, fa comuni-
dad eclesial de base y la piedad popular.. y asuvez, lamisma “Evangelii Nuntiandi" es recibida y
“aterrizada” en América Latina por la Conferencia episcopal de Puebla (1979).

a3
iy
(2]

il



La Recepeion de la «Lumen Gentinns en América Latina

En el casode la “recepcién”™ dela Lumen Gentium por parte de
la Iglesia latinoamericana que pasa por (y se sigue inspirado en) Medellin, Puebla
y Santo Domingo, ese proceso se da — como lo avanzdbamos arriba — en una
determinada perspectiva histérica y social: la de las mayorias populares. Y esto, no
sélo porque son mayoria, o porque serfan moralmente mejores, sino sencillamente
por “la evangélica opcion preferencial por los pobres™. Esa perspectiva tifie, pues,
nuestra comprension de “pueblo” y de “Pueblo de Dios”, categorfa biblica y
eclesiolégica que reconocemos central en la “Lumen Gentium”. Y por otro lado —
complementariamente — nuestra practica fraterna, desde la calidez afectiva de los
pobres que se expresa en nuestras comunidades de base, y buscando atravesar todos
los niveles de la Iglesia, asf como nuestra profundizacién teo-légica en el “misterio”
de la misma Iglesia, nos llevan a poner en el centro de la vida eclesial, no el orden
societario y jerdrquico, sino la Comunidn fraterna. Pensamos, a la luz del Evangelio,
que esta comuni6n fraterna—mucho antes que el orden jerdrquico — tiene su referente
en la préctica de Jesds y su rafz en el misterio trinitario de Dios Amor; préctica y
misterio de los que la Iglesia, en todos sus niveles, ha de ser “sacramento™ (signo
visible y herramienta) en la historia y sociedad humana. “Pueblo de Dios” y
*Cornunion fraterna”, pueblo de los pobres y comunidades concretas “de dimension
humana”: ésos son los dos términos-clave que empleamos ahora para avanzar en
nuestro tema, los que nos parecen resumir lo més biblico y lo més actual del documento
conciliar.

A continuacidn, vamos a adentrarnos, pues, en esa “recepcion”
latinoamericana de la Lumen Gentium. Lo haremos en dos momentos, como abriendo
las dos hojas de la misma puerta, o disfrutando las dos mitades de la misma naranja:
primero, presentando a grandes rasgos la lectura latinoamericana del documento
conciliar; y luego, la aplicacién creativa_del mismo al camino eclesial del continente,
aplicacién verificada a través de esas tres Conferencias postconciliares del Episcopado
latinoamericano: Medellin, Puebla y Santo Domingo.?

? Para las secciones que siguen, retomo buena parte de mi ponencia “El camino de la Iglesia latinoamericana a
través de sus Conferencias de Medellin, Puebla y Santo Domingo", presentadaenel Simposio organizado por
SEDOS, Roma, conocasidndel Sfnodode Obispos para las Américas (Noviembre - Diciembre 1997), y mis
recientemente publicada en, P. RICHARD (dir.), Diez palabraselaves sobre la Iglesia en América Latina,
Verbo Divino, Estella (Espaiia) 2003,
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V. LA IGLESIA PUEBLO Y COMUNIDAD SEGUN EL CONCILIO

Sabemos que en el segundo tercio del siglo XX, en la Iglesia catdlica
de Europa occidental — y por su influjo, también en sectores de la Iglesia
latinoamericana — se fue operando un redescubrimiento de la Iglesia misma como
Pueblo de Dios y Comunidad fraterna al servicio de la humanidad. Allf influyeron,
por una parte, las nuevas experiencias sociales e histéricas, y por otra, los estudios
biblicos y el mejor conocimiento de la Historia de la Iglesia, con su influjo en la
formacion de sacerdotes, religiosas y movimientos laicales. Sabemos que el Concilio
Vaticano Il recogi6 ese redescubrimiento, y le dié una proyeccién universal para la
Iglesia catdlica y su servicio en el mundo de hoy.

Con el Vaticano I1, la Jerarquia eclesidstica, con sus poderes propios
(para la doctrina, los sacramentos y el gobierno pastoral), queda claramente
relativizada, al menos en principio. Y esto, en una doble direccién: En relacion a
Jesucristo resucitado, “Luz de las gentes™ y tinico Sefior y Sujeto trascendente de la
Iglesia. Y en relacién al Pueblo creyente: todo entero ensefiado y enviado como
testigo por el Espiritu del Sefior; todo entero consagrado para el sacerdocio funda-
mental de los cristianos, el de la vida diaria en el amor; y todo entero participativo
y creativo en la tarea del reinado de Dios, para la salvacién del mundo.'

En esa linea, el Concilio subraya bdsicamente estas tres dimensiones:
(1) El carédcter esencialmente comunitario y fraternal de la vida cristiana, y de la
esperanza del reino de Dios que la atraviesa. Vida y esperanza comunitarias que
deben expresarse en la solidaridad afectiva y efectiva, en la liturgia y el testimonio, y
en la orientacidn del servicio al mundo. (2) El sentido y el modo ministeriales de
todos los carismas y las funciones que se dan en el Pueblo de Dios. Carismas y
funciones que sélo pueden entenderse y practicarse en fidelidad como dones del
Espiritu para el servicio humilde de la comunidad eclesial y de su misién en el mundo.
Y (3) que esa comunidad debe ser servida para crecer constantemente en comunion y
participacién: en el compartir fraterno, y la corresponsabilidad deliberante y activa;
de las personas en las comunidades locales, y de €stas en la Comunidad mayor.

10 Ver: el orden correlativo y el contenido de los tres primeros capitulos de la “Lumen Gentium”, y en especial
el contenido del capitulo II, scbre el Pueblo de Dios.
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Sélo en fidelidad prictica y creativa a esas tres dimensiones, o en la
medida de esa fidelidad, podrd la [glesia misma servir a los pueblos de la tierra, en la
linea de la vocacidn universal que éstos han recibido de hacerse — en Cristo y por el
Espiritu— Reino de fraternidad y Familia de Dios trinitario. Sélo asi podrd la Iglesia
aparecer en la historia humana “como un pueblo reunido en virtud de la unidad del
Padre y del Hijo y del Espiritu Santo”. Sélo mediante ese “opus operatum”, podré la
misma Iglesia ser efectivamente “sacramento, o sea signo e instrumento, de launién
intima con Dios y de la unidad de todo el género humano”."

En un nivel més préctico, lo anterior implica estas tres necesidades
imperativas: (1) Que cada persona y cada familia cristiana, necesita y tiene derecho
a poder reconocerse y participar activamente en una comunidad eclesial concreta.
(2) Que un conjunto més o menos amplio de esas comunidades, con sus legitimas
diferencias, debe articularse dindmicamente en una Comunidad eclesial mayor, en
un espacio geogrifico mds extenso pero con una cierta unidad sociolégica, como
“Iglesia particular” servida en su comunién y participacion por el ministerio de los
pastores. Y (3) que en la Iglesia todos los ministerios, en todos lo niveles -— desde
la comunidad de base hasta la Comunidad catélica servida por el Sucesor de Pedro
— deben entenderse y practicarse en “colegialidad”, es decir, en corresponsabilidad
corporativa, con afecto, précticas y estructuras, de hermanos y “colegas” en el comtn
servicio del Pueblo de Dios. "

VI. LA IGLESIA PUEBLO Y COMUNIDAD EN AMERICA LATINA

En América Latina y el Caribe, la conversién eclesial impulsada por
el Vaticano 11° ha debido entenderse y llevarse adelante en un “mundo” de grandes
mayorias oprimidas e injustamente empobrecidas; mayorias, al mismo tiempo, de

! Citas de “Lumen Gentium”, nn.4 y 1. Veren el mismo documento conciliar los nn, 1-4, 9, 13, 18*, 27, 32,
37, 39. También, “Christus Dominus" 16, y “Apostolicam Actuositatem” 2-4, 18,

2 Ver: “Lumen Gentium" 22-23, 28; “Christus Dominus” 3-7, 11,23, 28, 34, 36 -38; “Presbiterorum Ordinis”
6-9; “Apostolicam Actuositatem” 26; “Ordentalium Ecclesiaum” 2; “Ad Gentes” 185,
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raices culturales solidarias y comunitarias, y de profunda fe religiosa y cristiana.
Sobre este terreno, en la Iglesia catdlica del continente, el nuevo horizonte del Concilio
refuerza aqui tres lineas que en varios paises vienen de mds atrds: la nueva conciencia
social y politica de sectores laicales, la pastoral popular que se renueva con la Biblia
y el sentido comunitario, y las comunidades religiosas que redescubren su vocacién
de pobreza evangélica y solidaridad con los pobres. En este contexto socio-econémico,
cultural y religiose, por una parte la Iglesia postconciliar, en su personal consagrado
y sus organismos mis cercanos a las bases, viene profundizando su movimiento de
solidaridad con los pobres y de encarnacién en el mundo de ellos; y por otra parte,
los mismos pobres vienen ocupando activamente los espacios de esa Iglesia y
apropidndose de su mensaje.

En ese camino de reencuentro, el tema biblico del Pueblo de Diops,
actualizado por el Concilio, sirve a la nueva Iglesia de los pobres para reconocerse en
sus raices y animar su esperanza. Y eso, en referencia a estos tres grandes “tiempos”
de la tradicién biblica: (1} En continuidad con ese pueblo humilde y oprimido del
Antiguo Testamento: liberado por el Dios del éxodo, reivindicado y animado por el
Dios de los profetas, escuchado por €l Dios de los salmistas. (2) En continuidad con
esa muchedumbre empobrecida y despreciada de los relatos evangélicos: buscada,
atendida y evangelizada por el Mesias Jests de Nazaret, y que con sus heridas y
ambigiiedades sabe responderle con fe, buscarlo y seguirlo. Y (3) en continuidad con
esas comunidades pobres e indefensas de los Hechos, las cartas y el Apocalipsis,
convocadas por el testimonio apostélico y el Espiritu del Resucitado: las que por el
mismo Espiritu Santo viven la oracién filial y el amor fraterno, reconociendo a
Jesucristo vivo en el compartir el pan; las mismas que practican la comunién de
bienes y de ministerios, y asumen solidariamente el servicio a los mds pobres con el
anuncio misionero del Evangelio.

En esas tradiciones eclesiales del Nuevo Testamento, se inspiran més
especialmente las Comunidades de Base entre los mismos pobres; asi como toda la
corriente comunitaria y solidaria con los pobres que, pasando en buena parte por
esas Comunidades, viene renovando a amplios sectores de la Iglesia catélica latino-
americana, en todos sus niveles, ministerios y organismos: en forma desigual y no
sin regresiones y conflictos, como en la misma Iglesia del Nuevo Testamento.
Camino de renovacion eclesial y solidaria — de sustrato popular e inspiracién biblica
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— que ha sido impulsado y apoyado por innumerables pastores, misioneros y
comunidades religiosas; ha sido animado y sostenido ya por generaciones de laicos,
sobre todo mujeres, con su fe profunda y calidez fraterna, su solidaridad creativa y
sufrida perseverancia; y ha sido regado con la sangre de muchedumbre de mértires.

VII. COMUNION Y PARTICIPACION DESDE LAS BASES:
MEDELLIN Y PUEBLA

Ese es el camino — eclesial y eclesioldgico — que fue recogido,
discernido e impulsado por las Conferencias del Episcopado latinoamericano en
Medellin y Puebla. La Conferencia de Medellin (Colombia) en 1968, llama a /a
solidaridad de toda la Iglesia con el pueblo pobre y marginado, anima la misién
evangelizadora y liberadora de 1a misma Iglesia, y promueve una pastoral de conjunto
a partir de las Comunidades de Base, en la perspectiva de una eclesiologia de
comunién. Inspirdndose en el Concilio, y recogiendo las experiencias ya encaminadas
en varias regiones del continente, Medellin afirma mds concretamente: que “la
vivencia de comunién a que ha sido llamado, debe encontrarla el cristiano en su
comunidad de base”; que “la comunidad cristiana de base es el primero y fundamen-
tal niicleo eclesial”; y anima a que “los miembros de esas comunidades... ejerciten
las funciones que Dios les ha confiado — sacerdotal, profética y real — y hagan
as{ de su comunidad un signo de la presencia de Dios en el mundo™.'

En forma consecuente, el citado capitulo de Medellin continta
afirmando que esta visién “nos lleva a hacer de la parroquia un conjunto pastoral
vivificador y unificador de las comunidades de base”. Recuerda que “la comunidad
parroquial forma parte de una unidad mds amplia”. Sostiene con el Concilio que la
diécesis, como “porcién del Pueblo de Dios presidida por un obispo”, constituye
“una [glesia Particular, en que se encuentra y opera verdaderamente la Iglesia de
Cristo, que es una, santa, catélica y apostélica”. E insiste en que el obispo debe ser
asistido por el Consejo Presbiteral, y ojald por un Consejo Pastoral representativo del
Pueblo de Dios en su diversidad.™

' MEDELLIN, Conclusiones, cap. 15, “Pastoral de Conjunto”, nn. 10-11,
' Id., nn, 13-18,
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Por iiltimo, el mismo capitulo de Medellin urge la aplicacién prictica
de la doctrina del Concilio sobre la colegialidad episcepal, concretamente a través de
las Conferencias Episcopales en cada pais o regién. Exhorta a que “procuren las
Conferencias Episcopales que Ja voz de los respectivos presbiterios y del laicado del
pais llegue fielmente hasta ellas; asimismo, tengan una mds estrecha y operante
integracion con la Confederacion de Superiores Mayores Religiosos...” y termina
indicando que “para vivir profundamente el espiritu catélico, estardn las Conferencias
Episcopales en contacto, ne sdlo con el Romano Pontifice y los organismos de la
Santa Sede, sino también con las Iglesias de otros continentes, tanto para la mutna
edificacién de las Iglesias, como para la promocidn de la justicia y la paz en el
mundo™."

Esa misma experiencia y visién comunitaria de la Iglesia entera,
desde la fe y el amor que viven y comunican sus comunidades de base en los pueblos
pobres, es profundizada por la Conferencia de Puebla (México) en 1979. Esta lo
hace en funcién de la urgente evangelizacion liberadora de nuestros pueblos oprimidos,
y a la luz de un tema profundamente teo-16gico: la vocacidn universal a la comunion
y participacion, Leamos este pasaje, que introduce la tercera parte del Documento de
Puebla: “La Iglesia evangelizadora tiene esta mision: predicar la conversion, liberar
al hombre e impulsarlo hacia el misterio de comunion con la Trinidad y de comunidn
con los hermanos, transformandolos en agentes cooperadores del designio de Dios...
Cada bautizado se siente atraido por el Espiritu de Amor, quien lo impuisa a salir de
s mismo, a abrirse a los hermanos y a vivir en comunidad. En la unién entre nosotros
se hace presente el Sefior Jesds resucitado que celebra su pascua en América Latina..,
Desde estos centros de evangelizacion, el Pueblo de Dios en la historia, por el
dinamismo del Espiritu y la participacion de los cristianos, va creciendo en gracia y
santidad™.'®

Entre los diversos “centros de comunidn y participacién” que edifican
la Iglesia y llevan adelante su misién evangelizadora, el Documento de Puebla
reafirma, en maltiples contextos, la importancia fundamental de las comunidades de

'* 1d., nn. 21-28.
16 11" Conferencia General del Episcopado Latinoamericano (cn adelante, PUEBLA), Documento final, an.
503-565.
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base. Leamos estos pasajes: “Como pastores, queremos decididamente promover,
orientar y acompafiar las Comunidades eclesiales de base, segtin el espiritu de Medellin
y los criterios de la ‘Evangelii Nuntiandi’.” “Los cristianos unidos en Comunidades
eclesiales de base, fomentando su adhesién a Cristo, procuran una vida més evangélica
en el seno del pueblo, colaboran para interpelar las raices egoistas y consumistas de
la sociedad, y explicitan la vocacién de comunién con Dios y con los hermanos,
ofreciendo un valioso punto de partida en la construccién de una nueva sociedad, ‘la
civilizacién del amor’. Las Comunidades eclesiales de base son expresién del amor
preferente de la Iglesia por el pueblo sencillo; en ellas se expresa, valora y purifica su
religiosidad, y se le da posibilidad concreta de participacion en la tarea eclesial y en
el compromiso de transformar el mundo™. “El compromiso con los pobres y los
oprimidos y el surgimiento de las Comunidades de base, han ayudado a la Iglesia a
descubrir el potencial evangelizador de los pobres, en cuanto la interpelan
constantemente, llaméndola a conversién, y por cuanto muchos de ellos realizan en
su vida los valores evangélicos de solidaridad, servicio, sencillez y disponibilidad
para acoger el don de Dios™."

Como Medellin, Puebla destaca también, con referencias al Concilio,
la importancia de la Iglesia Particular. En el ministerio del obispo que la preside,
destaca su servicio a la comunién, tanto en el interior de la Iglesia diocesana, como
enrelacidn con la Iglesia universal “a través de su comunidn con el colegio episcopal
y de manera especial con el Romano Pontifice”. En su propia Iglesia, Puebla destaca
que “responsabilidad del obispo serd discernir los carismas y fomentar los ministerios
indispensables para que la didcesis crezca hacia su madurez, como comunidad
evangelizada y evangelizadora, de tal manera que sea luz y fermento de la sociedad,
sacramento de unidad y de liberacion integral, apta para el intercambio con Jas demds
Iglesias particulares...”'®. Y los obispos reunidos en Puebla concluyen este capitulo
de su Documento comprometiéndose... “para que esta colegialidad (episcopal), de la
que Puebla, como las dos Conferencias Generales que la precedieron, constituye un
momento privilegiado, sea el signo mds fuerte de credibilidad del anuncio y servicio
del Evangelio, en favor de la comunién fraterna en toda América Latina”,"

Id,, nn, 648, 642-643, 1147.
Bld,, nn. 645-647.
¥14., n. 657.
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VIIL PARA LOS ANOS 90 Y MAS ALLA: SANTO DOMINGO

Desde Medellin y Puebla, especialmente, sectores significativos
de la Iglesia catdlica en América Latina, caminan inds arraigados entre los pobres,
mds sensibles al sufrimiento injusto, a los valores de la vida diaria y las précticas
alternativas de las grandes mayorias; mds en sintonia con la manera como los pobres
viven la fe, la comunién con Dios y con los semejantes, la esperanza. Los mismos
pobres sienten mas cercanos a muchos pastores, religiosas y misioneros — y mas
importante — muchos pobres siguen congregdndose en comunidades fraternas,
participativas y solidarias, que leen la Biblia y oran en relacién con la vida, que
actian al servicio de su pueblo. Esas comunidades de base, son protagonistas de
la auténtica Nueva Evangelizacion. Porque van descubriendo y mostrando al mismo
pueblo pobre y mas alld, a un Jesucristo mas humano y liberador, a un Dios de
misericordia y de vida, al Espiritu que sopla en toda la vida humana y en la creacion.
Espiritu del Resucitado, que nos levanta y nos alegra, haciéndonos crecer juntos, y
comprometiéndonos a contracorriente en defensa de la vida y la solidaridad
humanas.

Sin duda, las heridas y los desafios de la realidad latinoamericana
son enormes. Por lo menos en la perspectiva de las grandes mayorias: empobrecidas,
marginadas y agredidas en sus valores culturales. Asi como hay contradicciones y
desafios, por cierto, en la propia Iglesia latinoamericana, por el poderoso influjo
mercantil y medidtico de la cultura dominante — competitiva y consumista — en
todos los sectores de la poblacién, y por la politica eclesiolégicamente regresiva del
Gobierno central de [a Iglesia catdlica, especialmente notoria en nombramientos
episcopales y en la formacién de los Seminarios. Pero, tanto en esas mayorias
pobres como en la Iglesia mds cercana a su vida real, hay también vitalidad, hay fe
profunda y amor generoso, hay creatividad y compromiso, hiay esperanza. Hsa vida
y esperanza — con esas heridas y desafios, viejos y nuevos — estdn resonando
fuerte, también en estos aiio ‘90. Con los grandes cambios mundiales y la globalizacién
del capitalismo empobrecedor y la cultura de mercado, con las nuevas democracias
restringidas, con la memoria y los frutos contradictorios de los 500 afios de América
Latina. Y mds especialmente, resonaron en la Iglesia catélica de esta parte del mundo
con ocasién de la IV® Conferencia del Episcopado latinoamericano en Santo Domingo
(Republica Dominicana), en 1992.
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En ese contexto histérico, se entiende que el largo proceso
preparatorio de esa IV* Conferencia, asi como el desarrollo de la misma (con la
fuerte presencia de los mis altos oficiales de la Curia Romana), hayan mostrado
dos lineas o tendencias claramente distintas: (1) La linea de los documentos
preparatorios hasta 1991, los que reflejan el pensamiento de los peritos
neoconservadores de 1a confianza del Vaticano. Con su énfasis en los desafios del
secularismo y las sectas; y su propuesta de una Iglesia mds jerdrquica, maestra
segura de doctrina, y rectora de “la cultura latinoamericana” desde el laicado més
“culto” e influyente. Y (2), la linea de los documentos preparatorios de 1992 (la
“Secunda Relatio” y el Documento de Trabajo), los que reflejan la prictica y
reflexidn de los pastores latinoamericanos, recogidas por las Conferencias
Episcopales nacionales. Con su énfasis en los desafios del empobrecimiento y la
opresién cultural; y su propuesta de profundizar la opcién por los pobres, en una
Iglesia de comunidades participativas, y en una evangelizacién mds testimonial y
dialogante, ligada a la vida y las culturas de los mismos pobres.

Pero, en la misma IV* Conferencia, a pesar de las tensiones con ja
Curia Vaticana presente en ella, los obispos delegados de las Conferencias nacionales
consiguieron juntos — en el dmbito de América Latina y el Caribe — escuchar el
clamor de nuestros pueblos, analizar en esa sintonia los grandes cambios econémicos-
sociales y culturales en curso, compartir las précticas evangelizadoras y pastorales
de sus iglesias, hacer un discernimiento comunitario de los llamados del Espiritu, y
ofrecernos con su autoridad colegiada un Documento final en la linea evangélica y
latinoamericana de Medellin y Puebla.

IX. RENOVADA OPCION EVANGELICA POR LOS POBRES Y RENOVADO
COMPROMISO POR UNA IGLESIA DE COMUNIDADES

Los pobres estdn en el centro del documento de Santo Domingo,
constituyen su gran tema, su horizonte permanente. Porque en esta parte del mundo
son la enorme mayoriz, porque sufren carencias y miserias que globalmente se
van agravando, porque son las principales victimas del pecado social y estructural
que clama al cielo. Las victimas de “las opresiones e injusticias, la mentira
institucionalizada, 1a marginacién de grupos étnicos, la corrupcién,... el abandono
de nifios y ancianos, la instrumentalizacién de la mujer, la depredacién del medio
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ambiente...”,*. Injusticia y marginacidn estructurales y sistemdticas,
profundizadas en la dltima década por “la politica de corte neoliberal que
predomina hoy en América Latina” como parte de un Nuevo Orden Econémico
mundial.”

En este contexto historico y respecto de estas muchedumbres
latinoamericanas y caribefias — pobres y empobrecidas en un sentido tan concreto:
econdmico, social y humano — nuestros pastores concluyen su Documento afirmando
con fuerza: “Hacemos nuestro el clamor de los pobres. Asumimos con renovado
ardor la opcion evangélica preferencial por los pobres, en continuidad con Medellin
y Puebla. Estaopcidn, no exclusiva niexcluyente, iluminard, aimitacion de Jesucristo,
toda nuestra accidn evangelizadora. Con tal luz invitamos a promover un nuevo
orden econdmico, social y politico, conforme a la dignidad de todas y cada una de las
personas, impulsando la justicia y la solidaridad, y abriendo para todas ellas horizontes

» 21

de eternidad”.

Por otro lado, Santo Domingo reconoce mds claramente el potencial
renovador de los pobres para la misma Iglesia. Desde luego, en el propio mundo de
los pobres, por el reencuentro de los agentes de la Iglesia con la cultura y religiosidad
popular y el surgimiento de las Comunidades de base, se estd dando “una nueva
manera de ser Iglesia” donde los mismos pobres se van haciendo protagonistas. Pero
también, porque esa verdadera “irrupcion” de los pobres en laIglesia — cuando es
acogida por pastores con espiritu evangélico — va cambiando la préctica, el discurso
y el testimonio evangelizador de la Iglesia (particular) entera, y la sigue llamando a
una conversién mas profunda y siempre renovada.

Leamos, como muestra, este texto: “Bajo la luz de esta opcidn
preferencial (por los pobres), a ejemplo de Jests, nos inspiramos para toda accion
evangelizadora, comunitaria y personal. Con el ‘potencial evangelizador de los pobres’
(del que hablé Puebla), la Iglesia pobre quiere impulsar la evangelizacion de nuestras

*Santo Domingo (en adelante, SD). n. 9.
er: SD, nn. 161, 167, 174b, 179c, 183, 194-199,
28D, n. 296.
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comunidades. Descubrir en los rostros sufrientes de los pobres el rostro del Sefior, es
algo que desaffa a todos los cristianos a una profunda conversidn, personal y
eclesial.”” Resuena en tantos textos como éste la intuicidn profética de Juan XXIII,
retomada por Juan Pablo II, sobre la Iglesia que es {por su origen y vocacién) y
quiere ser (por conversion real, en el mundo injusto de hoy) “la Iglesia de los pobres”.
Resuena el llamado de Medellin, en el contexto latinoamericano, a la “pobreza de la
Iglesia”. Y resuenan, evocados por una cita expresa, el testimonio de Puebla sobre
“el potencial evangelizador de los pobres”, y las exhortaciones de esa misma
Conferencia a dejarnos todos convertir y transformar por ese Evangelio de los pobres,
en lo personal y eclesial: estilos de vida y de comunidad, relaciones y mentalidad,
précticas pastorales y estructuras eclesiales.™

En la perspectiva de los pobres y marginados, aqui convergen con
especial urgencia dos temas eclesiales y eclesioldgicos que — aunque amenazados
por la “resaca” neoconservadora — tienen ya suficiente firmeza en la renovacién
postconciliar de la Iglesia catélica, y mds concretamente en nuestra América morena:
las comunidades de base y el protagonismo laical. En esa perspectiva de los pobres,
y en la tradicién de Medellin y Puebla, cobran todo su contenido esperanzador los
llamados de Santo Domingo para una Iglesia cercana a la vida, comunitaria y
participativa, y para un efectivo protagonismo de los laicos.

Aqui podemos leer estos textos: “Conscientes de que el momento
histérico que vivimos nos exige ‘delinear el rostro de una Iglesia viva y dindmica,
que crece en la fe,... se compromete y espera en su Sefior” (Juan Pablo [T}, buscamos
dar impulso evangelizador a nuestra Iglesia, a partir de una vivencia de comunién y
participacion que ya se experimenta en diversas formas de comunidades existentes
en nuestro continente.” “La parroguia, comunidad de comunidades y movimientos,
acoge las angustias y esperanzas de los hombres, anima y orienta la comunidn,
participaci6n y misién... como una fraternidad animada por el Espiritu... La parroquia,
comunién orgdnica y misionera, es as{ una red de comunidades...”. “Las

BSD, 178. Ver: 180c y 296a.

MPUEBLA, 1147, Ver también: 448, 452; 629, 640, 642 -643; 972 -975; 1140 y 1156-1158.
¥SD, 34.

*SD, 58-60.
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comunidades eclesiales de base... son un signo de vitalidad de la Iglesia, instrumento
de formacién y evangelizacion, un punto de partida vélido para una nueva sociedad
fundada sobre la civilizacién del amor™ “Hoy, como signo de los tiempos, vemos
un gran niimero de laicos comprometidos en la Iglesia: Ejercen diversos ministerios,
servicios y funciones en las comunidades eclesiales de base o actividades en los
movimientos eclesiales. Crece siempre mis la conciencia de su responsabilidad en
el mundo y en la misién... Aumentan asi el sentido evangelizador de los fieles
cristianos. Los pobres evangelizan a los pobres..."*

“Sin embargo, se comprueba que la nmayor parte de los bautizados
no ha tomado ain conciencia plena de su pertenencia a laIglesia. Se sienten catolicos,
pero no Iglesia... La persistencia de cierta mentalidad clerical en numerosos agentes
de pastoral, clérigos e incluso laicos, la dedicacién de muchos laicos de manera
preferente a tareas intra-eclesiales y una deficiente formacion, les privan de dar
respuestas eficaces a los desafios actuales de la sociedad”.” Por eso, “una linea
prioritaria de nuestra pastoral... ha de ser la de una Iglesia en la que los ficles cristianos
laicos sean protagonistas™. “Que la Iglesia sea cada vez mds comunitaria y
participativa, y con comunidades eclesiales, grupos de familias, circulos biblicos,
movimientos y asociaciones eclesiales, haciendo de la parroquia una comunidad de
comunidades.” Todo lo cual... “exige la conversidn pastoral de la Iglesia. Tal
conversion debe ser coherente con el Concilio. Lo toca todo y atodos: en la conciencia
y en la praxis personal y comunitaria, en las relaciones de igualdad y de autoridad,
con estructuras y dinamismo que hagan presente cada vez con mas claridad a la
Iglesia en cuanto signo eficaz, sacramento de salvacidn universal™'

78D, 61.
Hgp 95,
¥3D, 96.
gD, 103, 142 a. Ver 98a.
31SD, 30.
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La Recepcidn de la «Lumen Gentiums en América Latina

X. CONCLUSION

Con el horizonte de esta tradicién del Evangelio de Jesis que pasa
por el Concilio Vaticano II —y que para nosotros en América Latina pasa tambi€n
por Medellin, Puebla y Santo Domingo — tenemos que comprometernos, entrando
en el siglo XXI, por una Iglesia mds fraternal y participativa, solidaria con los pobres
y cada vez més desde los pobres, més acogedora y misericordiosa, mds esperanzada
y creativa, mds integralmente liberadora del hombre y transformadora de la sociedad.
En una palabra, mds fiel testigoy colaboradora del Dios de Jesucristo, “para la

32 32

vida del mundo”.

*Para una mayar explicacién y fundamentacién de esta somera memoria del camino postconciliar de la Iglesia
y eclesiologia latinoamericana, me atrevo a remitir a mis trabajos: Nueva Conciencia de la Iglesia en América
Latina, Santiago 1973; Salamanca 1974; “La funcién de los pobres en la Iglesta, en Concilitum, n. 124
(1977), Solidaridad liberadora: Misién de Iglesia, Santiago 1977;  Evangelio y Liberacidn en América
Latina.. La teologia pastoral de Puebla, Bogotd 1980; La Iglesia en el Pueblo. Hacia una eclesiologia
Latinoamericana, Lima 1983; “La Eclesiologia de la Comisidn Teoldgica Internacional y el Pueblo de Dios
en América Latina”, en Coneifium, 0.208 (1986); Liamados desde el Pueblo, Santiago 1990; Pueblo,
Comunidad, Evangelio, Santiago 1994; Ser Iglesia de Jesiis en poblaciones y campos. Eclesiologia de base,
Santiago 2002; y Con Jesiis desde Abajo, comunidad fraterma y poder liberador, Rio Bueno, en
preparacién.
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LA LUMEN GENTIUM, LA IDENTIDAD DE LA
IGLESIA LATINOAMERICANA Y EL DESARROLLO
SOCIAL DESDE LA OPCION POR LOS POBRES

Javier Villar O.
I. INTRODUCCION

Se cumplen cuarenta afios de la lumen Gentium. La constitucién con-
ciliar sobre laidentidad de laIglesia hace justicia a la necesidad de cambios en la concepcién
que sobre si misma iba necesitando y que ya de por si las diversas Iglesias estaban
reclamando y realizando.Se mostraba asi que la Iglesia era diferente, porque diferentes
eran los cristianos-as que desde el evangelio intentaban hacer, como comunidad, que éste
se encarnase mejor como Buena Noticia en medio de la humanidad del ya avanzado siglo
XX. Un hecho significativo de ello fue, gracias a Juan XXIII la reivindicacién y
participacién de varios tedlogos, condenados o castigados por el Vaticano en las décadas
anteriores, como asesores en ¢l Concilio Vaticano II. Dichos tedlogos quisieron y se
atrevieron a contextualizar mejor la Revelacion en la Realidad social, cultural y politica
entendiendo que ella era tambi€n lugar teoldgico desde donde Dios se sigue revelando en
su Espiritu. Quizds aqui estuvo el auténtico cambio que dio lugar a la nueva visidn de
Iglesia reflejada en la Lumen Gentium: la perspectiva desde donde se piensa y se hace
teologia : si antes habia sido pensar al ser humano esencial, ahist6rico, desde una vision
de la inmutabilidad de 1a Revelacidn tanto en su formulacién como en sus contenidos,
ahora era pensar la Revelacién desde el ser humano situado, concreto e histdrico , sin
hacer de ello un peligro de relativizacion para la mismaRevelacion. El Concilio demostrd
que se podia al menos conseguir un equilibrio entre Revelacién e Historia  donde la
realidad era espacio de encuentro con Dios y a su vez el Dios revelado, de la tradicion,
iluminaba dicha realidad. En palabras de Ochagavia, una teologia historica, mds viva y
atenta a Ia realidad del sujeto, de las culturas y su entorno'

Los signos de los Tiempos, Iglesia Pueblo de Dios e Iglesia Sacra-
mento de Salvacién son los términos que reflejan mejor esta nueva forma de pensar

' OCHAGAVIA I, * Nosotros Esperdbamos....Le 24, 21" en Revista Mensaje afio 2002 pp....en www.mensaje.cl
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y pensarse identitariamente* Es desde esta perspectiva de cémo la realidad ayuda a
configurar una identidad distinta de la Iglesia, en donde me voy a detener precisamente
a partir de la recepcidn dindmica y creativa que la Iglesia latinoamericana hizo de la
Lumen Gentium, y de los demds documentos conciliares, en didlogo con la realidad
social histdrica en Latinoamérica.

La realidad latinoamericana estaba marcada por la injusticia y
pobreza para la mayorfa de los habitantes del continente y que componfan también la
mayorfa de los miembros de la Iglesia. El Concilio, en esta perspectiva dio ala Iglesia
latinoamericana nuevos impulsos para definirse al estilo de lo que Juan XXIII quiso:
una Iglesia de los pobres®. Por tanto; cuél es la originalidad que la Iglesia
Latinoamericana aporta en su recepcion del C.V.II? La vida y realidad de los pobres
en Latinoamérica. El ser humano ,destinatario mayoritario de la Buena Noticia de
Jesus, en Latinoamérica tenfa, y tiene la caracteristica central de que era un
desposeido, una persona vulnerada en sus derechos humanos méds fundamentales,
amenazada en su existencia por una sociedad injusta y opresora*.

% Voy a desarrollar més tarde el concepto de Sacramento de Salvacién vinculado a las respuestas que la Iglesia
dard al ser humano y la sociedad de cada tiempo, a partir de la vinculacién de Cristo con el Reino de Dios, lo cual
tiene mucho que ver con la perspectiva de ser buena noticia para los pobres.

* Cifr Revista Umbrales Agosto 2000 n°109 en www.chasque.net/umbrales, Merece la pena poner también un
comentario de una entrevista al obispo emérito de Chizpas Samuel Ruiz en El Pafs, 5 de septiembre de 2002.
“Las dos preocupaciones fundamentales del concilio fueron el didlogo con ] atefsmo y 12 unidad de la Iglesia, el
ecumenismo. Pero unos dfas antes de la inauguracion, Juan XXIIT introdujo una tercera Iinea; los pobres. La
Iglesia es, y debe ser, Iglesia de todos, pero, para los pafses subdesarrollados, es Iglesia de los pobres. Pero no fue
esa la linea seguida, La reflexion sobre la opei6n por los pobres no estaba madura. En Europa entonces apenas
habfa pobres,” Esta madurez de la opcién por los pobres la aportarfa precisamente la Iglesia lationoamericana.
* cifr Documento de la Conferencia General del CELAM de Medellin, afio 1968. Hasta entonces el pobre estuyo
presente en la vida y reflexién de la Iglesia s6lo como objeto de asistencia, Para Gutiérrez, el hecho de que el
pobre, en la historia actual se hace mucho mds visible en cuanto reivindicacidn de sus derechos como personas y
pueblos es motivo para reflexionar sobre la aparente contradiccién que supone un evangelio que revela a un
Dios de la Vida y que se puede hacer incomprensible para alguien que vive en medio de la pobreza y de la
injusticia hasta tal punto que podria decirse que es un muerto en vida, un no vivo. Esto es incluso un desaffo
frontal al mero hecho de suponer la existencia de Dios, al menos el Dios de la Bibliz, el Dios de Jesucristo, Cifr

HARTNETT,D Recordar al Pobre, entrevista con Gustavo Gutiérrez, en revista MENSAJE de julio de 2003 pgs
18-21;
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II. LA IGLESIA LATINOCAMERICANA Y SUS ANHELOS DE SER
UNA IGLESIA DE LOS POBRES.

1. Contexto

El tedlogo jesuita Juan Ochagavia, participante del Concilio como
asesor del cardenal Silva Henriquez nos dice que uno de los anhelos gue la
Iglesia latinoamericana esperaba del Concilio® era el retorno a la Palabra de
Dios, a la Biblia. Los catélicos en América Latina querian ademds una Iglesia
mads libre y misionera , mds servidora. Una Iglesia que se jugase por una sociedad
mds justa; una Iglesia fraterna y comunitaria, Iglesia comunidn, al estilo de las
primeras comunidades. Querian también una Iglesia con una liturgia viva y
acogedora , en la lengua local, vernacula. Sofiaban con una Iglesia de ministerios
y carismas, Pueblo de Dios, con un laicado participativo, bien formado y
comprometido, que se tradujese en una Iglesia de participacion, atractiva, pobre,
alegre, servicial y una Iglesia con una jerarquia cercana a la gente, capaz de
gjercer nuevas formas de liderazgo.

2. Una Iglesia de los pobres

Dentro de esta concepcidn global de la identidad de la Iglesia
destaca precisamente la necesidad de que la Iglesia se fuese configurando como
Iglesia de los Pobres y mis cercana al evangelio. Segiin Ochagavia, ya muchos
cristianos y movimientos eclesiales se habia acercado a vivir con los pobres y su
realidad de opresidn e injusticia. En Chile, el Padre Alberto Hurtado, es uno de
los mis conocidos. Lo nuevo, en los afios 60, respecto a otras épocas y solicitud
para con los pobres fue que unieron el amor y el servicio alos més pobres con la
voluntad de luchar contra las injusticias estructurales viviendo con ellos y como
ellos.

A finales de su vida el P. Alberto Hurtado escribia:
“ Tomar en primer lugar la miseria del pueblo. Es la menos merecida, la mds tenaz
la que mds me oprime, la mds fatal . Y el pueblo no tiene a nadie para que lo
preserve, para que lo sague de su estado. Algunos se compadecen de él, otros
lamentan sus males, pero ;quién se consagra en cuerpo y alma a atacar las causas

]
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profundas de sus males? De aqui la ineficacia de la filantropia, de la mera asisten-
cia, que es un parche a la herida, pero no el remedio profundo. La miseria del pueblo
es de cuerpo y alma a la vez. Proveer a las necesidades inmediatas es necesario
pero cambia poco su situacidn mientras no se abren las inteligencias , mientras no
se rectifican y afirman las voluntades, mientras no se anima a los mejores con un
gran ideal, mientras no se llega a suprimir, o al menos a atenuar, las opresiones y
las injusticias, mientras no se asocia a los humildes a la conquista progresiva de su
felicidad.

Tomar en su corazon y sobre sus espaldas la miseria del pueblo, pero no como un
extrafio, sino como uno de ello, unido a ellos, todos juntos con el mismo combate de
liberacidn” P. ALBERTO HURTADOQ, Apuntes Personales, en revista Mensaje julio
agosto 2002 pp 10-11

El término Iglesia de los pobres antes y durante el Concilio, segin
Ochagavia, expresaba la necesidad de la creacién de un orden social nuevo y la
lucha contra las injusticias, ademds del deseo de un estilo de vida mds sencillo de la
propia Iglesia®.

Las diferentes conferencias generales del CELAM, posteriores al
Concilio fueron definiendo su identidad a partir del término acufiado opcidn
preferencial de los pobres”, formulado explicitamente por el documento de Puebla
en 1979:“afirmamos la necesidad de conversién de toda la Iglesia para una opcién
preferencial por los pobres, con miras a su liberacién integral” (1134)

& Ochagavia J, Nosotros Esperdbamos... (Lc 24,21) Op.Cit ppen www.mensaje.cl.. En el documento de Puebla,
los obispos realizando un diagndstico de la realidad eclesial, describen eémo los obispos, sacerdotes y religiosos
habfan asumido estilos de vida mds austeros. Cifr Puebla, documento CELAM Conferencia General 1979

T Este mismo término quizds no refleja toda la radicalidad que se quiso dar a esta opeién por los pobres y de igual
modo refleja junto a 1 evolucidn, las tensiones entre las diferentes visiones que se dieron sobre la identidad de la
Iglesia. Cifr LOPEZ VIGIL “Opcidn por los pobres; evaluacidn teolégica”; MARTINEZ F, “La Opcién Por Los
Pobres: Avances y Retrocesos™; Durand A “La Opcién Por Los Pobres™; todos ellos en RELAT (Revista Latinoa-
mericana de Teologia) www.servicioskoinonia .org

e



fee Lumsen Geantium, fe Motidad de Ta Iglesio Latinoamericena ¥ ol Desareollo Sacial desde fa Opeidn por los Pobres

Previamente en Medellin (1968) los obispos escribian:

En este contexto una Iglesia pobre denuncia la carencia injusta de
los bienes de este mundo y el pecado que la engendra; predica y vive la pobreza
espiritual, como actitud de infancia espiritual y apertura al Sefior; se compromete
ella misma en la pobreza material. La pobreza de la Iglesia es, en efecto, una cons-
tante de la Historia de la Salvacion®

En la Conferencia de Santo Domingo (1992) se dice:
(..) Esta es la Fundamentacion que nos compromete en una opcion evangélica y
preferencial por los pobres, firme e irrevocable pero no exclusiva ni excluyente (..)
Bajo la luz de esta opcion preferencial, a ejemplo de Jesiis, nos inspiramos para toda
accidn evangelizadora comunitaria y personal (..} 178

En un andlisis mds pormenorizado de ]a evolucidn de 1a identidad
que la Iglesia refleja a partir de sus tres conferencias episcopales latinoamericanas
postconciliares nos encontramos con que la Iglesia se define claramente a partir de
su mision. Esta misién, ella misma entiende que le deviene de su ser Misterio de
Salvacidén, Sacramento de Salvacidn, hacia el pueblo latinoamericano y la concreta
en la citada opcidn preferencial por los pobres.

En Medellin las referencias a la LG son para contextualizar la
estructura cclesial que le deviene de ser la Iglesia de Cristo que estd llamada a
evangelizar alos pobres” Claramente se percibe que el documento central de Medellin
es la Gaudium et Spes que profundiza mds en la misién de la cual la Iglesia
latinoamericana se siente deudora'®. A partir de esta misién la Iglesia latinoamericana

% La Iglesia visible y sus estructuras: 14. Pobreza de la Iglesia 5 en CELAM  Conferencia General, documento
conclusivo Medellin 1968 en CELAM Rio de Jangiro, Medellin, Puebla y Sunto Domingo Conferencias Gene-
rales del Episcopado Latinoamericano, Bogota 1994 pag 218

# Ibid punto 8 pg 219

I En ¢l Mensaje A Los Pueblos de Amedrica Latina los obispos definen esta misién como  contribuir a la
promocién integral del hombre y de las comunidades del continente  y lo afirman precisamente por fidelidad al
plan divino operante en el amar redentor de Cristo. Por dicha fidelidad la Iglesia Latinoamericana guiere ofrecer
aquetlo que tiene mis propio: una visién global del hombre y de la humanidad, y la vision integral del hombre
latineamericano en el desarrolio, ( Documento de Medellin en CELAM 1994 pag 88-89)

]
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condiciona sus propias estructuras eclesiales desde dos lfneas directrices
fundamentales muy subrayadas en el Concilio: la comunidn y la catolicidad (LG
13)"* que derivan de la propia naturaleza de la Iglesia como misterio de comuni6n
catélica llamada a ayudar a todas las personas a participar fraternalmente de la comiin
dignidad de hijos de Dios'?. De ellas es destacable el impulso que se da a la Comunidad
cristiana de Base, definida como niicleo basico eclesial e invitado a ser familia de
Dios para el cristiano, foco basico de evangelizacién y factor primordial de promocién
humana y desarrollo."

El documento de Puebla también define a la Iglesia a partir su
misién de evangelizar, la cual estd bastante mas subrayada que en el documento de
Medellin, hasta tal punto que es la idea central de todo el documento tal y como €l
mismo define: “(..) Evangelizar es la misién esencial, la vocacién propia, la identidad
més profunda de la Iglesia, a su vez evangelizada ( EN 14-15; LG 5)"™

En Puebla, diez afios mds tarde de Medellin, los ejes van a ser la
comunidn y la participacién.

La Iglesia, basdndose en LG 12, se siente llamada a la renovacién
por la accidn del Espiritu pero manifiesta un recelo ante el peligro de exageraciones
y desviaciones, por lo cual remarca el papel del clero y obispos como orientadores y
discernidores de los carismas suscitados por el Espfritu en la Iglesia®.

Fundamentdndose en la Lumen Gentium 5 y 16 hay una clara
vinculacién entre el Reino de Dios y la Iglesia, definiéndose ésta como manifestacion
visible pero no acabada del Reino, que se va gestando en toda la historia. El eje del
Reino es precisamente Cristo como manifestacién y consumacién de él, de quien la

" Documento de Medellin, CELAM 1994 pag 226 p. 3

2 ibid pag 227

13 Tbid pag 227

" Documento de Puebla 1979, Discurso Inaugural de SS Juan Pablo II, en CELAM 1994 pags 247-267
' Puebla 254-269
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Iglesia se siente discipula y continuadora de su misién y de su Palabra. La Iglesia es
el instrumento del Reino, no el Reino mismo, sino que como tal instrumento es
germen y principio de ese Reino®™.

El documento sitia la promocién humana, tan remarcada por
Medellin, desde la comunidn trinitaria, como designio salvifico de Dios para LA.
Para surenovacion concreta como Iglesia, fiel al esquema de la Lumen Gentium, se
basa también en el concepto de Pueblo de Dios del cual la jerarquia es la guia y
gobernante. El documento hace una especial insistencia en esto y desde ello reafirma
1a opcidn de las Comunidades Eclesiales de Base siempre en comunién con la jerarquia
frente a la tentacién de ministerios y magisterios paralelos , dados por la especial
situacidn que viven estas comunidades en la tarea de la promocién humana junto a
otros colectivos e ideologias. Intenta conciliar lo que parecen ser dos experiencias
eclesioldgicas diferentes que se estdn viviendo en Latinoamérica: aquella continuadora
de un modelo anterior al concilio y otra mds identificada con los pobres y lo popu-
lar'?. Quizis estd poniendo de manifiesto, en el contexto latinpamericano, la misma
tensién que se dio en las eclesiologias -que, segin algunos autores'®, estin
yuxtapuestas y necesitadas de nuevas sintesis, -en la misma LG y que reflejan las
mismas tensiones en las experiencias historicas de Iglesia que entonces se vivian'®.

El documento de Santo Domingo ya en las postrimerias del siglo
XX radicaliza la identidad de la Iglesia a partir de su misién: la evangelizacidn. Es
destacable como su lenguaje es esencialmente teoldgico espiritual: remarca la santidad
de la lglesia, por el Espiritu de Jesis presente en ella y por tanto la llamada a la
santidad de los catdlicos como fundamento y camino de la evangelizacion, la cual es
el anuncio del kerigma de Jesucristo, *“raiz de toda evangelizacién, fundamento de
toda promocién humana y principio de toda auténtica cultura cristiana’™ ., Igualmente

6 Puebla 271

I" Esta misma tensidn es puesta de manifiesto por el historiador Maximiliano Salinas en su historia de la Iglesia
en Chile, en DUSSEL R, recop. HISTORIA GENERAL DE LA IGLESIA EN AMERICA LATINA IX en sus
diversos apartados.

1% Me remito a la investigacidn de esta misma publicacin, del profesor Luzio Uriarte, pag. 67.

" Cifr Puebla 254-269

* Documento de Santo Domingo, n°33
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remarca, en el camino de santificacién de los cristianos, la dimensién litdrgica sacramen-
tal, la cual, junto a una buena catequesis debe ser inculturada de cara a una vivencia en
las celebraciones de la presencia transformadora de Cristo y de su Espiritu que se traduzca
en un compromiso solidario para la transformacién del mundo.

Este lenguaje busca situar la Revelacion de Dios al mundo como el
auténtico motor y sentido de la vida de la Iglesia, de los catélicos y de la real transformacién
de la sociedad haciza el Reino de Dios.

A mi entender, esta perspectiva ain con este lenguaje que a algunos
pudiera parecer algo alejado o espiritualista(en el sentido de alejado del mundo) es
totalmente vélido ya que insiste en la importancia de lo medular de la fe para cualquier
cristiano: la experiencia profunda y transformadora del Resucitado en la vida e historia
de cada uno como base del ser y actuar de la Iglesia y de cada cristiano y real testimonio
de Buena noticia para las personas latinoamericanas.

De hecho, los obispos latinoamericanos son profundamente conscientes
de la realidad de pobreza e injusticia de la mayoria de las personas latinoamericanas y de
las causas de ella: un sistema econdmico, que desde las politicas neoliberales acentialos
efectos perversos y negativos de la inequidad distributiva de las riquezas y de un consumo
exacerbado y depredatorio de los recursos naturales a favor de una minoria de personas
y sociedades del mundo y de Latinoamérica en particular?' .

La Iglesia Latinoamericana, en Santo Domingo renueva, tal y como
decimos anteriormente, la opcién preferencial por los pobres como camino de
evangelizacion y de transformacién de estas sociedades hacia una civilizacién del amor y
como camino de evangelizacin de la misma Iglesia. En ]a reafirmaci6n de esta opcién
es destacable y terrible 1a afirmacién de que una de las causas de la pobreza e injusticia en
Latinoamérica es la falta de coherencia entre la fe y 1a vida de muchos de los catélicos la
cual haimpedido que los criterios del evangelio hayan influido en las instancias sociales,
econdmicas y politicas del pueblo latinoamericeno.”

Asi mismo la Iglesia renueva su decisién de promover y defender
los Derechos Humanos en unas sociedades donde no sélo el terrorismo los vulnera,

2 Cifr puntos 157-209 Documento de Santo Domingo
2 Santo Domingo 161
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sino “también la existencia de condiciones de extrema pobreza y de estructuras
econdmicas injustas que originan enormes desigualdades™,

En definitiva, la Iglesia, en Santo Domingo, fiel a los planteamientos
conciliares y de las conferencias anteriores™, es consciente de que una Nueva
evangelizacion pasa por identificar el amor a Dios con la solidaridad y servicio a los
hermanos y de entre ellos a los mds pobres a ejemplo de Jesds, el Buen Samaritano.
‘Esto fundamenta lo intime de la relacion entre evangelizacién y promocién humana®.
A partir de esta idea central en todo el documenio la Iglesia se plantea su forma de hacer
y de ser, donde las Comunidades eclesiales de base siguen siendo su opcidn pastoral més
concreta, el camino de testimonio y evangelizacion a partir de una insercién eficaz y
transformadora del mundo desde la base de unareal experiencia y vivencia de la presencia
y del amor de Cristo de los integrantes de ella. Las comunidades eclesiales de base son asi
para los obispos la posibilidad de una real conversién de los cristianos® a una pertenencia

¥ Santo Domingo 167

* Santo Domingo es claramente un intento de renovar las intuiciones y esquemnas del Concilio Vaticano II a patir
de la misma evolucion eclesial latinoamericana, reflejada en los anteriores documentos del CELAM. Se nota sobre
todo en el esquema de su iluminacidn doctrinal sebre la identidad de la Iglesia la cual es un reflejo de la Lumen
Gentium que parte de su definicion como Misterio de salvacién, santa ¥ que se encama cn una Iglesia pucblo de
Dios con ministerios y caristeas que jodos sirven a la misidn de la Iglesia de ser sacramento de salvacion para el
mundo latinoamericano.

¥ Santo Domingo, nimero 159

* Llama la atencion la vision, desafiante por negativa, que los obispos hacen de la pertenencia prictica y real de
muchos catélicos a la Iglesia y de su experiencia vital de un encuentro real y transformadeor con Cristo, Dicha visidn
es la que provoca en el docemento de Santo Domingo esa especial insistencia en la invitacidn a In santidad a todos
los catélicos, fruto del Espiritu de Jesds presente en la Iglesia a través de su liturgia y sacramentos.(Cift puntos 31-
65) Es quizds esta insistencia y el lenguaje espirttual que se utiliza la que provoca un efecto colateral no deseado, a
mi entender, que consiste en gue sectores muy conservadores de la Iglesia, los cuales habfan mirado con recelo los
plantcamientos conciliares, asf come muchos cristianos que habfan sido educados en ese mismo lenguaje espiritua-
Yista ( en este caso con todas las acepeiones peyorativas del términe) que denotaba una vivencia de fe alegjada de Ia
realidad cstructural de pobreza y epresion de sus sociedades, y que no entendian los nuevos lenguajes y conceptos
usados, se valvieran a encontrar muy cémodos y familiarizados con él y ke se hicicron conscientes de que en
realidad Santo Domingo, como las anteriores conferencias estaban pensando en una Iglesia y en unos cristianos
diferentes, renovados y compromctidos con wna opeidn de transformacién individual y colectiva hacia una civiliza-
cidn o saciedad del amor y de Ia justicia. Pienso que esto influyé en que hay en dfa, mucho de lo denunciado cn
Santo Domingo siga siendo wna realidad en la vida de las Iglesias latinoamericanas.
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radical a la Iglesia en su misién de evangelizar, que como hemos dicho anteriormente

pasa por la bisqueda de una promocién humana integral de las personas y de las

sociedades latinoamericanas. En conclusion, la recepcién de la nueva conciencia de

Iglesia que surgio en el Concilio, Iglesia Pueblo de Dios; comunién de comunidades;

sacramento de salvacidn, fue recogida por el discurso teoldgico de la Iglesia en

Latinoamérica en fuerte clave de misién ante una sociedad de pobreza e injusticia

mayoritarias. Esto se ve sobre todo en cdmo en los tres documentos la Iglesia hace

una clara opcién por los pobres a partir de esta conciencia social existente® . Esta®
nueva Iglesia que quiere surgir se concreta en la fuerte opcidn por las Comunidades

Eclesiales de Base, en quienes intuy6 el camino a mostrarse como la Iglesia fiel al

evangelio anunciado a los pobres. Claramente la Iglesia latinoamericana dio un nuevo

rostro de sf misma en la prictica y suefios de las comunidades de base, quienes

anunciaron con fuertes relaciones de fraternidad y de acciones de lucha contra la
opresion y de liberacidn social al Dios de Jesucristo que opta por los pecadores y las

victimas®.

1. LA CORRIENTE DE LA LIBERACION Y EL CONCEPTO DE DESARROLLO
HUMANO: UN INTENTO DE EXPLICACION DE LA EYOLUCION DELA
IGLESIA EN LATINOAMERICA HASTA NUESTROS DIAS.

1. La corriente de la Liberacion y el desarrollo humano. El pobre como sujeto ético.

Los afios posteriores al concilio y surecepcién en LA , en el contexto
social, politico y econémico que los caracterizaron fueron ¢l germen de una corriente
de pensamiento que claramente tiene su vinculacién con el acontecer eclesial
latinoamericano y con los anhelos de transformacién de las sociedades
latinoamericanas. Esta corriente de pensamiento es la filosoffa de Ia liberacién, la
teologia de la liberacién y la pedagogfa de 1a liberacién. El concepto o el espiritu que

T GUSTAVO GUTIERREZ, en Santo Domingo 92 Revista Persona y Sociedad VIIn®l, pags 65-73. Insisto en
que el término “preferencial” es reflejo de las tensiones que suscitd la “opcicn por los pobres™ y pareciera que fue
un intento por parte de la jerarquia eclesidstica de atenuar o conciliar dichas tensiones. Pareciera que, en la linea
de lo afirmado en la anterior nota al pie de pdgina lo que realmente consiguid es que todo volviera a su cauce
anterior (N.A)

2 cifr CODINA, V Para Comprender La Eclesiologfa Desde América Latina, Ed verbo Divino; cifr también
GONZALEZ, A 5j Tras Ia Teclogfa de la Liberacidn, en Mensaje 2002 pags 21-25
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los anima, es el del protagonismo del pobre en el desarrollo y transformacidn de la
sociedad.

La Iglesia quiso, y asi lo formuld, -tal y como dije anteriormente-
que queria ser una Iglesia de los pobres. La corriente de Ia liberacion representada
aqui por Gutierrez, Freire y Dussel® planteé un camino en el que sociedad e
iglesia™ podrian responder ala centralidad que los pobres reinvindicaban a partir de
su irrupeidn en el discurso y las pricticas sociales y eclesiales. Concretaban asi
también { lateologia delaliberacion) en el caso de lalglesia, ese querer ser Iglesia
de los pobres.

El pensamiento de la liberacién muestra claras coincidencias con
lo que en estos momentos es objeto de debate y reflexion: el desarrollo real de las
sociedades y los pueblos .Dicho debate responde a lo que  es el problema mayor que
nos aqueja: precisamente los pobres, o mejor dicho, la pobreza, ya que los pobres no
son un problema, aunque tendamos a asimilar ambas realidades. Ademds a este
debate y reflexién pueden dichos autores aportar precisamente a partir de esta
preeminencia del pobre como sujeto ético de su propia liberacion y actor fundamen-
tal en el desarrollo humano.

Precisamente por estas caracteristicas, el acercamiento a esta
corriente, considero que puede ser una ayuda para entender la evolucion eclesial y su
situacién actual con sus luces y sus sombras.

* los textos de cstos autores en los que me baso principalmente son:

DUSSEL, E Etica De La Liberacién en la Edad de La Globalizacién y De La Exclusion, México 1998 Ed. Trotta;
FREIRE P, La Pedagogiz De La Esperanza, un Reencuentro con la Pedagogia del Oprimido, México 1998, Ed
Siglo XXI; GUTIERREZ. G En Busca De Los Pobres De Jesucristo. El Pensamiento de Bartolomé de las Casas,
Lima 1992 Instituto Bartolomé de las Casas.

¥ 1a vinculacion dirccta de la corviente de la liberacion con la Iglesia es  la propiamente llamada teologfa de
la Yiberacién. (Gustavo Gutierrez), Sin emburgo Dussel, fildsofo-aungue se mueve cn cl campo de 1a reflexion
filosofico racional, bebe de las fuentes de las intuiciones ¢ ideas de la teologia de liberacion.( es también tedlo-
£0). Freire es quien elabera una teorfz. con similitud en su kermendutica pero de orientacion puramente humanis-
ta. Respecto a  la experiencia teoldgica de la liberacidn , que es la que nos interesa y que es  por tanto la
experiencia y pregunlta por la identidad eclesial, podemos afirmar que estaba inserta en los problemas y aconte-
cimientos sociales de esos afios. (N.A)
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Parto del presupuesto de que iglesia y sociedad en su desarrollo e
identidad van de la mano y por tanto los problemas y las soluciones también debieran
ser compartidas. Es entender que las personas que forman parte de la Iglesia, y la
configuran, son las que estdn construyendo y desarrollando la sociedad en la que la
Iglesia estd inserta y por tanto con los mismos valores, c6digos y précticas. Tal y
como los participantes del Concilio expresaron en el proemio de su constitucién
pastoral “Gaudium et Spes™*

2. El desarrollo humano y la lucha contra la pobreza

Hoy en dfa se estd volviendo a entender la pobreza como fendémeno
global y estructural y asi se percibe cémo el mismo concepto de Desarrollo se esta
concibiendo como un fenémeno integral, donde al crecimiento productivo hay que
sumarle igualdad social, democracia real politica y econémica y otros valores sociales
y éticos. Etica y Desarrollo van de la mano.

{Qué hay detrds de esta mirada integral? La conciencia de que las
experiencias exitosas de lucha contra la pobreza en este nuevo contexto histérico y
social tiene una serie de caracteristicas*: su dimensién nacional local; su
fortalecimiento de la sociedad civil; su experiencia democrdtica interna; y su
integralidad y potenciamiento de la identidad y autoestima.

Para que esto se haya y se siga dando en mayor escala en nuestras
sociedades latinoamericanas, crece la certeza de que es necesario que los pobres
como colectivos sociales tengan un empoderamiento social que parta del
reconocimiento de su existencia y de su papel, derechos y deberes en el desarrollo
social politico y econémico actuales.

3 4L os gozos y las esperanzas, las tristezas y las angustias de los hombres de nuestro tiempo, sobre todo de los
pobres y de cuantos sufren, son ala vez gozos y esperanzas, tristezas y angustias de los discipulos de Cristo, Nada
hay verdadesramente humano que no encuentre eco en su corazdn. La comunidad erstizna estd integrada por
hombres que, reunidos en Cristo, son guiados por el Espfritu Santo en su peregrinar hacia el Reino del Padre y
han recibido la buena nueva de la salvacién para comunicarla a todos. La [glesia por ello se siente intima y
realmente solidaria del genero humano y de su historia” Gaudium et Spes |

3 Azeueta M, op. cit. en www.iadb.org
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La corriente de la liberacion se encuentra aqui con que sus ideas
sobre la opcién por el pobre como sujeto ético de su propia liberacién coinciden en
su mayor parte con el actual concepto de desarrollo humano. Esta coincidencia pasa
por la verificacion de aquellos elementos o caracteristicas fundamentales que sustentan
su pensamiento y que, de alguna forma estdn también presentes en dicho concepcién
del desarrollo. En ella la persona es concebida como sujeto humano libre que incor-
pora en si la dignidad y derechos de gobernarse a si mismo, de dotarse de un propio
proyecto vital histérico y que es autoconsciente de si mismo en el juego con la realidad
que le rodea y configura. Por ello, la pobreza, fruto de la injusticia que alcanza nive-
les planetarios, niega la vida humana porque niega al ser humano como sujeto y lo
convierte en no-persona,(Gutiérrez) un no existente (Dussel), un in-consciente
(Freire).En los tres autores, la ubicacidn existencial para pensar y actuar
liberadoramente exige un reconocer la existencia de estos no-existentes como otros
(Dussel), como seres humanos que en su necesidad se convierten en exigencia ética,
teolOgica, educativa-politica para las demds personas.

El ser humano es entendido individual y socialmente. La corriente
de la Liberacion considera que el ser humano necesita de los demds para poder salir
de la pobreza, para poder liberarse. Ser comunidad, unir fuerzas, intereses y
reivindicaciones es fundamental para transformar la realidad hacia cotas de mayor
justicia y equidad. Comunidad (Iglesia popular para Gutiérrez; comunidad de victimas
para Dussel; comunidad educativa para Freire) que inviia a todos los seres humanos
a unirse a ellos para construir un mundo sociedad realmente justo y humano La
Comunidad, el sentido de la vida, el uso de la razdn para comprenderse solidarios,
responsables y protagonistas entre los mismos pobres y de quienes se comprometen
con ellos en la blisqueda de un desarrollo justo y comiin son también elementos
clave del pensamiento de la corriente de la liberacién. Es fundamental la importancia
de la vida humana concreta y real de todos los seres humanos ante una situacién
terrible: la pobreza en la que vive gran parte de la humanidad que es calificada como
atentado al derecho ala preservacion y desarrollo de la vida humana, tal y como lo
formula el principio ético universal de Dussel™ el cual es para los tres un imperativo
ético bésico desde la perspectiva de la Ftica, lateologiay la pedagogia. Los tres
descubren este imperativo a potenciar y cumplir a partir y a través de sus diversas

3 DUSSEL E, Etica de la Liberacién En La Edad De La Globalizacién y De La Exclusidn, op.cit pag 89
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disciplinas tedricas, la €tica, la teologia y la pedagogia. Coinciden en encontrar las
causas de esta pobreza en un modelo econdmico y social, el neoliberal, heredero del
capitalismo surgido de la Europa colonizadora que se prolongard en el imperialismo
actual de EEUU, sustentado por una mentalidad o racionalidad instrumentalizadora,
totalizante y cosificadora del ser humano en funcidn de su valor productivo y nego-
ciador. Una razén que responde a intereses egoistas de enriquecimiento (Gutiérrez
1992), a intereses de hegemonia politica (Dussel 1998) y a intereses de preservacién
del status gquo clasista y opresor (Freire 1998).

Se entiende al sujeto pobre como muchos sujetos con rostros, iden-
tidades culturas e historias distintas a quienes lo que les une o vincula es su vida
amenazada, disminuida o suprimida por la pobreza y sus miltiples rostros de injusticia,
violencia, egofsmo, racismo...etc. Es necesaria una accidn - reflexién critica que
desenmascare la ideologia imperante que impide ver las causas reales del
empobrecimiento y opresién de la mayoria de la humanidad. Esta critica sélo es
posible si existe una ubicacién existencial desde donde mirar la realidad: la periferia
de la humanidad (Dussel), la tierra del éxodo (Gutiérrez), el ser humano individual y
colectivo que encarna en €[ la opresién social (Freire). Esta ubicacién, aunque es
iniciaimente entendida desde Latinoamérica adquiere pretensiones de universalidad
de todos aquellos lugares del mundo donde el ser humano es oprimido.

Esta ubicacién exige una visién y conciencia ético critica de la
historia, comprensiva, clarificadora de la opresidn y pobreza actuales para poder
mirar hacia un futuro posible mds humano. En Dussel es la visi6én histérica no
eurocéntrica; en Gutiérrez es el pasado violento desde la colonizacién de América,
que se convierte en paradigmdtica historia biblica del éxodo y para Freire es la historia
de cada ser humano en un entramado histérico social que incorpora también en si
mismo la injusticia.

En sintesis, la corriente de la liberacién plantea una visién del pobre
como sujeto ético de su propio desarrollo y tiene tras de s{ una visién del ser humano
integral, como ser social, ético y trascendente, en el horizonte de una préctica
liberadora, transformadora de una sociedad injusta, para lograr construir otra en la
que todos los seres humanos puedan vivir. En palabras de Dussel:
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Hacer real facticamente, colectivamente, estructural, institucional
y normativamenie el Bien, entendido como la plena reproduccion de la vida humana
de las victimas, es decir, que la victima de ayer pueda festejar reconocida, v
reponsablemente la corporalidad comunitaria feliz ™

Aportan ademds que para que este empoderamiento real de los po-
bres se de no basta con politicas discriminativas positivas sino que debe ir acompaiiadas
de una conversion vital de todos los actores sociales que intervienen en el desarrollo
ya que las causas de la pobreza y de la exclusion son sistémicas y globales. Reconacer
al pobre con poder social implica cambiar modos, valores y prdcticas que desafian
globalmente al sistema tal y como lo plantean miiltiples pensadores actuales™ .

En esta coincidencia y sintonia entre la corriente de la liberacién y el
actual concepto de desarrollo humano se nos invita a reconocer que no hay crecimiento ni
enriquecimiento, es decir, progreso, mientras no haya una democracia integral que se
traduzca en una participacion de todos sus integrantes en los procesos de decisiones,
dindmicas econdmicas...etc.. en definitiva, unreal poder social armonizado politicamente.
En la base de este concepto de desarrollo humano, al cual la Iglesia se adhiere plenamente
estd la conciencia de la dignidad absoluta del ser humang como portador de derechos y
deberes como tal. Asi, incorporar al pobre como actor social de su propio desarrollo y a
las demds personas en una solidaridad efectiva, como sociedad y estado, de colaboracién
con ellos, se traduce en la necesidad de dar cauces concretos de participacion, de toma de
decisiones, en todos los procesos sociales, econémicos, politicos, culturales. Dicha
concrecion ya la misma Iglesia, en su doctrina social lo plantea a través del principio de la
subsidiariedad que bien se puede unir a la opcién preferencial por los pobres como una
real necesidad social de que los pobres participen en las soluciones a su pobreza y en

M ibid pag 564

¥ Las grandes lineas de este debate entre Elica y desarrolle lo tomo del fibro ETICA Y DESARROLLO,
{KLIKSBERG, B. Compitador, Etica y Desarrollo. La relaciin Marginada, Buenos Aires 2002 Ed e} Atenco )que
es una compilacion de reflexiones de un Encuentre Internacional sobre Etica y Desarcollo realizado en Washing-
ton en diciembre del 2000. En &l participaron fildsofos, tedlogos, expresidentes, economistas, ministros, soci-
dlowos, educadores, cientistas politicos, lideres de la sociedad civil y del mundo corporativo y académico. Dussel,
Gutierrez y Freire, también autores actuales ven aqui corroboradas y comparten con elles sus afirmaciones

esenciales.
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general al desarrollo de la sociedad en la que viven. * Esta reflexion nos ayuda de paso a
descubrir precisamente qué es lo que pasé para que la lucha contra la pobreza haya
fracasado, tal y como lo reflejan maltiples estudios actualmente® . No se tuvo en cuenta
que los pobres son ciudadanos a quienes hay que ayudar no asistiéndolos simplemente
sino incorpordndolos en los procesos sociales que buscan transformar una sociedad
“subdesarrollada” en otra (bien) desarrollada.

Empoderamiento que actualmente no se da y parece que muy dificilmente
se va a realizar por estas mismas razones aducidas. Una real participacion, presencia
empoderada del pobre como actor social amenaza al mismo centro del sistema social
actual. Amenaza que a nuestro entender no es sobrevivencia, tal y como tienden a pensar
desde el sistema, sino de potencialidades ni siquiera vislumbradas desde coordenadas,
podriamos decir, inicamente humanas (por lo que hay que recurrir de nuevo a la tan
denostada utopia, utopia que para nosotros es la del Jests Crucificado y Resucitado) y
que exigirian la necesidad de un cambio global que ninguna sociedad esté realmente
dispuesta a darlo porque es un salto en el vacio®.

IV. ELPOBRE COMO SUJETO ETICO Y LA IGLESIA DE LOS POBRES:
EL CASO DE LA IGLESIA CHILENA DEL POSTCONCILIO Y DE
COMIENZOS DEL SIGLO XX1.

Cabe preguntarnos si esta nocién de pobre como sujeto €tico es la
que estuvo y estd detrds de la opcién que tuvo la Iglesia por los pobres y si pasa por
las mismas coordenadas e intuiciones que tuvieron los pensadores de la liberaci6n.

1. La percepcion de la Iglesia por la sociedad
Si el andlisis sobre la Iglesia hasta ahora ha sido de los textos del

CELAM, los cuales nos dicen del sentir general de la Iglesia en América Latina, para
responder a esta pregunta quiero hacer una pequefia incursién en la Iglesia chilena a

% cifr Centésimus Annus 44-52

3 Azcueta, M “Combate Global Contra la Pobreza. Las Soluciones Existen, La Experiencia de Villa El Salva-
dor” Lima 2002 Escuela Mayor de Gestién Municipal en www.iadb.org

3 Es decir, como un tedlogo dijo un dia desde nuestra fe en el Resucitado; “estamos amenazados de resurreccién”
(N del A)

(]
oy
r

it



fa Lignen Geszivan, l Jdewridod de la Iglesia Latinsemervicana v ol Desarolle Social desde ta Opeicn por los Pobres

través del andlisis histérico de Maximiliano Salinas® sobre lo que la Iglesia vivié
desde los primeros afios posteriores al Concilio.

Parte de un hecho que define Ia historia posterior al concilio y sus
nuevas claves eclesiologicas: la tensién y conflicto que se da entre los cristianos
partidarios de un modelo de Iglesia tradicional y los partidarios de una Iglesia
renovada, pobre y de los pobres, mds comprometida por la construccién de una
sociedad justa y fraterna. Los primeros estin definidos por el concepto de sociedad
de cristiandad, el poder o cercania con las clases gobernantes y mds ricas de la
sociedad y su vinculacién a un proyecto politico y social conservador que viene
desde la creacion del partido conservador chileno a comienzos del siglo XX pero
que tiene sus origenes en el pasado colonial y republicano anterior . Sus represen-
tantes eclesiales y sociales recelardn e incluso rechazarin los postulados del Con-
cilio Vaticano IT y de la Conferencia de Medellin* Los cristianos partidarios de
una Iglesia distinta se identifican en cambio con la nueva identidad eclesial desde
el concepto mismo de Iglesia de los pobres que se refleja en la opcidn pastoral por
las comunidades eclesiales de base*' . En estas comunidades eclesiales de base se
unen la lucha por la justicia junto a las organizaciones populares de masas y la
vivencia fraterna y solidaria de la comunidad ai estilo de Jestis; se celebra la pre-

' SALINAS, M La Iglesia en Chile: del Vaticano 1T a la Opresidn Militwr en DUSSEL, E comp. HISTORIA
GENERAL DE LA IGLESIA EN AMERICA L ATINA v9 Salamanca 1994, Ed Sigueme pugs 562-580

el Vaticano Il y Medellin, junto a la crisis del orden neocolonial, introdujo una crisis religiosa y pelitica en los
medios caidlicos complejizande y radicalizande el quichre de la Iglesia conservadora que venia operdndose
desde los afios 30.(..) La vinculacién de la burguesia catdlica con Fiducia, ¢l grupe adverso al concilio, se advirtié
en el politico liberal Pedro Ibifiez y el rechaza al magisterio de Medellin se encontrd también en el gran reunificador
de la derecha chilena a fines de los 60, Sergio Onofre Jarpa, al rechazar el concepto catélico de “violencia
institucionalizada™. Ambos politicos pasaron a integrar la dictadura militar de 1973, Ibid Pag 564

En el dmbito cclesial episcopal Salinas nombra a mensefior Emilio Tagle Covarrubias y Francisco Valdés
Subercasenux quicnes sufrieron y asumieron con dificultad los nuevos contenidos doctrinales del Concilio.

* En esta opcidn la dideesis de Temuce fue pionera a nivel nacional.
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sencia de Jests y se escucha su Palabra teniendo como modelo a las primeras
comunidades del Nuevo Testamento®.

Con el advenimiento de la dictadura militar Salinas afirma que la
Iglesia, su jerarquia y los creyentes en general, a partir de esta nueva conciencia de si
misma y a pesar de os sectores eclesiales y sociales minoritarios,-favorables o al me-
nos tolerantes con el régimen militar- se verd desafiada a defender al pueblo chileno de
la represién, las torturas, desaparecimientos y asesinatos del régimen. Ello se verd
posibilitado por las comunidades eclesiales de base, muy cercanas e integradas con las
organizaciones populares de resistencia y solidaridad en las poblaciones; por la opcién
de muchos sacerdotes y religiosos-as de vivir y guiar a estas comunidades asi como
por las opciones, acciones y declaraciones del episcopado chileno, que muy pronto,
tras el golpe, tomé conciencia de las acciones terribles de la junta de gobierno y de los
partidarios del régimen. Una institucién clave serd la Vicaria de ]a Solidaridad
galardonada en 1978 con el premio a los DDHH de las Naciones Unidas® . Miltiples
testimonios en y a partir de esos afios dan fe de cémo la Iglesia se mostrd hacia la
sociedad chilena como una Iglesia defensora de los DDHH y consciente y participante
de los problemas y anhelos de esa sociedad en sintonia con lo planteado y reafirmado
por el Concilio y las conferencias de Medellin y de Puebla.

A partir de 1990, con la llegada de la democracia y del crecimiento
econémico que acontece en Chile, fruto de las nuevas condiciones nacionales e
internacionales se produce un cambio social y politico que también se refleja en la
Iglesia chilena, tanto en la jerarquia como en los demds cristianos e integrantes de las
comunidades de base. Ariesgo de ser muy superficial y sin &nimo de exhaustividad en
el andlisis, sin embargo al menos por lo que hoy podemos percibir en los medios, las
encuestas y las personas catélicas y ciudadanos-as en general, esa Iglesia comunitaria
y que tenfa detrds el anhelo eclesial de ser una Iglesia de los pobres no ha cuajado y se

2 “En 1969 ya se advirti6 que las CEBs potenciaban sobre todo la fratemidad de los pobres. A comienzos de los
70 el modelo eclestal de la comunidades se manifestaba como un verdadero cambio estructural en Ja Iglesia que
invitaba a reconstruirla desde abajo, desde los laicos, Esos fueron los acuerdos del episcopado y Ia perspectiva
privilegiada de algunos obispos, como monsefior Carlos Gonzélez, obispo de Talca , en 1972, Ademds, los diver-
s0s sinodos realizados en las didcesis del pais ~Santiago en 1967 y 1968, Valdivia en 1969, etc- para la aplicacidn

del concilio, alentaron con entusiasmo la creacidn de comunidades entre los pobres™ Ibid. pdg. 566
* cifr Ibid pags 567-371
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vuelve a percibir una Iglesia institucidn, lejana a las realidades y necesidades de la
sociedad y lo que es peor, contradiciendo incluso lo que actualmente son considerados
buenos valores personales y sociales *.

Nuestra experiencia con cientos de jévenes que pasan por las aulas de
la Universidad es la constatacién del gran rechazo que sienten ante la Iglesia cat6lica
como institucion autoritaria y dogmadtica (sic) y que les hace definirse como “cristianos
o creyentes a su manera”, es decir, sin Iglesia. La misma opinién , aunque desde otras
perspectivas, se manifiesta en los cristianos-as catélicos que estudian nuestros distin-
tos programas teologicos: postitulos y diplomados . Sienten una Iglesia fragmentada,
jerdrquica y autoritaria, lejana de las necesidades y de la realidad de la sociedad con
muy poca presencia de las comunidades de base (en clara decadencia) y de poca
relevancia de sus miembros en el devenir de la sociedad y de la misma Iglesia.

Encuestas de confiabilidad de los ultimos afios muestran en los
medios ¢6mo la confianza en la institucion eclesial estd a la baja. Y ciertamente junto
a los nuevos modos sociales y culturales de consumismo, individualismo y obsesion
por el fener, hacen que este conjunto de causas y consecuenclas, multiples y diver-
say, cuestionen y hasta nieguen el caracter de Iglesia comunitaria y de los pobres que
un dia quiso ser. Evidentemente nos movemos en el ambito de las percepciones, las
cuales las debemos tener en cuenta como sefiales (muchas veces difusas y hasta in-
justas o al menos reduccionistas o descontextualizadas), de que ciertamente hay ele-
mentos o caracteristicas objetivas que en lo que respecta a la Iglesia nos desafian a
continuar en esa conversion personal y eclesial a la que nos sigue invitando el docu-
mento de Santo Domingo.

*+ una buena muestra es la valoracidn que en la sociedad se hace, al menos tedricamente, de la libertad personal,
la autonomia respecto a las pricticas y opeiones éticas y el rechazo o que la Iglesia te diga “lo que tienes que
hacer”. Carlas Schickendantz considera que el nicleo del proceso de posmodernizacion (gue aun siendo mis
evidente en ¢l norte, también se estd viviendo aqui, por el mismo procese de globalizacidn a travds de la “educacion
medial”) es la primacfa incondicional del sujeto individual frente a todas las tradiciones e instituciones vinculantes.
“esto s¢ expresa en multiples factores: un pluralismo radical ; la legitimacién del cambio continuado; la guicbra
de ha tradicién y de la memoria cultusal; el desprestigio de todas las instituciones y de lus estrucluras centraliza-
das, y por el contrario, el creciente aprecio por los pracedimientos demacriticos; el proceso continue de seculurisme
y el surgimiento de una nueva religiosidad independiente de ias grandes Iglesias, etc”( Situacion Y Tareas De da
Iglesia Actual , en Mensaje noviembre 2002 Pigs. 33- 37)
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2. Los desafios de la Iglesia actual® Apuntes para una nueva propuesta
de ser Iglesia Buena Noticia y de los pobres (o Iglesia buena noticia por ser
Iglesia de los pobres)

Al comienzo de este apartado nos preguntdbamos si la nocién de
pobre como sujeto ético presentes en la corriente de la liberacién y en las nuevas
tendencias del actual concepto de desarrollo humano era el que estaba a la base de la
pretension eclesial de su opcidn preferencial por los pobres. Cabria pensar que la
respuesta es negativa, si debiésemos hacer caso a la percepcion social que se tiene de
la Iglesia. Ademds existe otro argumento, el cual nos lo da precisamente la vertiente
de reflexién que he desarrollado hasta ahora. A mi entender, para argumentar esto,
hay un elemento clave que es a la vez teoldgico y social: Si Iglesia de los pobres es
entender en ella al pobre como sujeto real y su criterio estructurador interno*  po-
demos decir que hoy en dia el pobre no es en la Iglesia protagonista ni referente de la
espiritualidad y practica de los cristianos, ni laicos, ni religiosos ni de la Jerarquia® .
Y es por lo mismo que lo que afirmamos anteriormente de Ja sociedad: una sociedad
que habla continuamente de los pobres y de la pobreza pero que en ella estdn ausen-
tes de todos los procesos de gobierno , de planificacion, de consumo...etc. Una
sociedad, decfamos, en la que no existe un real empoderamiento social que los
posicione en la palestra ptblica. Decfamos por tanto que si algo ha caracterizado al
pobre -y que hoy dia no es excepcién- es la no existencia, tal y como Gustavo

* Es de destacar la validez y profundidad de la reflexién de la Iglesia en el ditimo documento de trabajo de Ia
Conferencia Episcopal chilena ‘El alma de Chile, en el Bicentenario de la Independencia Nacional' presentado
en el mes de septiembre de este afio 2004.

% ELLACURIALE, Iglesia de los Pobres, en Misterium Liberatiaris v.2 pags 127-153

7 En esta linea coinciden varios autores entre ellos Antonio Gonzalez, Jose Maria Castillo, Ronaldo Muiioz,
“Por ejemplo, ;que lugar ocupan los pobres, tantas veces, en las ceremonias eclesidsticas? Seguramente estdn
pidiendo limosna en la puerta del templo, Desde luego, no suelen estar en los primeros puestos. Y menos aun en
el presbiterio. ; Qué Jugar ocupan en las reuniones o en los encuentros eclesiales? ;Qué lugar se les concede, en
los proyectos pastorales, en los sinodos diocesanos o, mds que nada, en los altos dicasterios de la curia
romana?CASTILLO, 1M El lugar De Los Pobres en La Iglesia, en Mensaje marzo 2003 pags 10-15
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Gutierrez lo planteara en sus numerosos escritos*®. Y en la Iglesia esta tendencia de
ignorar, de no reconocer al pobre como actor y sujeto real también existe®.

Ya los documentos del CELAM afirman que una Iglesia de los po-
bres es (deberia ser) una Iglesia que evangeliza y es evangelizada por los pobres. Y
podemos decir lo mismo de la sociedad: una sociedad que lucha contra ta pobreza
debe dejarse cambiar por los pobres. Y la relacion que se entabla entre la Iglesia y los
pobres y la sociedad y los pobres es radicalmente asimétrica, asistencialista®.

Siguiendo con este intento de relacidon de lo social con lo eclesial
podemos entrever la misma dificultad (ya que ambas realidades, insisto interactian
dialécticamente) en una Iglesia que mantuvo una estructura que no ayuda a los
procesos y experiencias democrdticas, de base, a través de las cuales los pobres se
hicieran presentes, irrumpieran realmente, con poder social (el que les pertenece,
que se concreta en derechos y deberes) en ella® .

Muchos cristianos planteamos que las Cebs, -espacio a través del cual
los pobres se hicieron presentes en la vida y estructuras de la Iglesia- no son hoy dia
protagonistas de su devenir precisamente por la poca incentivacidn por parte de la jerarguia,

¥ Adela Corting incluso ha inventado un término terrible pero que en sus palabras define nuestra realidad soeial
respecto al pobre @ “aporosfobia™ que significa ** odio ul pobre™®,

# Insisto que la [zlesia estd compuesta por las personas de la misma sociedad. 1o eual indica que muchas de las
pricticas, estilos y valores (y antivalores) son las mismas o al menos “sospechosamente parecidas”

* Siempre todo ¢l mundo estd dispuesta a ayudar a los pobres pera no a dejarse cuestionar su estilo de vida, sus
modos de relacion y sus relaciones de poder. El mero asistencialismo no deja de ser, en cuanto no va o la raiz. de
los problemas una cierta cura de conciencia.

* De esto , como ejemplo , segiin Antonio Gonzalez, no se libran ni los teGlogos ni los adherentes a 1 teologia
de la liberacidn. Segin Gonzalex, incluso con la teologia de 1a liberacién se revalorizd et binomio clérigos-laicos,
claramente a favor de Jos clérizos, muchos sacerdotes y religiosos-as que tenian el poder de Ta formacidn y de la
conciencia critica con la cual guiaban a los pobres cn una suerte de inconsciente despotisme ilustrado o ca
palubras mas socialistas: en una suerte de vanguardia ideoldgica que no  dejé 2 los pubres experimentar la
participacién en los procesos de decisidn y de gpobierno. Es evidente que la Iglesia en general tampoco vivid muy
fuertemente lo que significd ser Pueblo de Dios, y sacramento de salvacién & purtir de la Comunidn de la
Colegialidad, y del binomio curismas-ministerios conceptos eclesidlogicos del Vaticane IT. (ifr GONZALEZ A,
Tras In Teologia de La Liberacion, en Mensaje Enero Febrero 2002}
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del laicado, no s6lo como auxiliador de los sacerdotes y religiosos en la pastoral eclesial
social, sino de un ejercicio de decisién y participacidn tanto al interno de las mismas
comunidades de base como en la relacién y vinculacion de las comunidades con el resto
de la estructura eclesial, desde la propia vida de las parroquias, en las cuales estén insertas,
hasta la misma relacién con el gobierno episcopal.®.

Una gran parte de culpa también estd en la misma dindmica social actu-
al que desincentiva cualquier asomo de participacién y asociatividad hacia objetivos del
bien comiin a partir de la reivindicacidn de los derechos humanos bésicos, civiles, poli-
ticos y econémicos. Esta falta de redes sociales es uno de los grandes obstdculos hacia un
mejor desarrollo social y empoderamiento de las gentes y dentro de ellos de los pobres.
Junto a ello habria que pensar en una evidente torpeza de los mismos gufas y pastores
eclesiales para motivar e incentivar a la participacién y a la asoctatividad en el interior de
la Iglesia y hacia la misma sociedad. Esta podria ser una de las causas que genera esta
vivencia eclesial y social de alejamiento e incoherencia entre la teorfa y la préctica sobre
su ser una Iglesia de los pobres y una Iglesia Buena Noticia para los hombres y mujeres
de hoy.

De aqui es desde donde este escrito querria que se partiese para generar
un debate al interior de las comunidades parroquiales y de la Iglesia en general sobre qué
tipo de relaciones sociales y de estructuras eclesiales van a incentivar y motivar 2 la
participacion, a la decisién conjunta (uno de los grandes tesoros que nos dejaron las
primeras comunidades y entre otras la primera Iglesia occidental de San Agustin), al
compromiso comunitario y ala solidaridad entre los cristianos y hacia todos los hombres
y mujeres de nuestro tiempo, y sobre todo, qué tipo de relaciones sociales y de estructuras
van a posibilitar que el pobre, como sujeto ético, irrumpa realmente con poder en la
Iglesia, como sacramento de la irrupcidn y presencia salvifica y evangelizadora del mismo
Jestis en ella.

%2 Remito a los autores y obras ya citadas en este articulo, Todes lo referente 2 1a vida y estructura de Iz Iglesia
estd plenamente vinculado e interpelado , precisamente a partir de la misma Lumen Gentium y su invitacién a
una nueva vivencia eclesial donde ser pueblo de Dios, Comunién de Comunidades , sacramento de salvacidn
hacia el mundo, chocan con una vivencia de |2 institucién y de los roles protagénicos de la vida de la Iglesia mds
en clave de jerarquizacidn, status y desvalorizacién de la eapacidad de decisi6n y de gobierno de los no ordena-
dos, es decir, de la mayoria de las personas de la Iglesia, Entre ellas los pobres son los mds desvalorizados de
todos por su menor poder social,
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