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Identidad e iniciacion cristiana (I)

“Hablar de iniciacién en el cristianismo es tratar de la manera por la que
una persona, en un marco determinado, con un apoyo y a través de medios
propios, adquiere la identidad cristiana que se interioriza verdaderamente
como un don del Sefior, y que implica la entrada en el misterio de Cristo y
de la Iglesia”l.

“El rito de la iniciacién sacramentaliza la conversion a la fe de una perso-
na, una conversién tinica y dificilmente comunicable. El rito eclesializa esta
conversion a la fe, tomando al converso definitivamente del &mbito priva-
do y convirtiéndolo en una persona radicalmente piiblica de la Iglesia uni-
versal y local, en un fidelis, en alguien que posee ya la fuerza del Espiritu
para afirmar, en la accién y en la praxis, que la Palabra se ha hecho
carne”2.

Quiz4 en algin tiempo estuvo claro ‘quién era’ y ‘cémo se hacia un cris-
tiano’. Hoy las respuestas a estos dos interrogantes no son tan evidentes.
Afirmar que la iniciacién cristiana es el proceso para hacerse cristiano nece-
sita seguir despejando incégnitas: ;qué tipo de cristiano? ;cémo articular el
proceso de iniciacién? El cuasi-monopolio que la Iglesia tiene sobre los ritua-
les de transicion3 complica el panorama pues se ha llegado a identificar, en la
practica, las transiciones bio-antropolégicas con las transiciones teolégico-
existenciales fundadas en la fe y la conversién. Ciertamente, algo estd pasan-
do desde hace afios, pero ahora somos mds conscientes de la problematica. La
posibilidad que una persona tiene para hacerse hoy cristiana, ayudada por la
estructura heredada parece que es tarea complicada debido al profundo cam-
bio socio-cultural al que estamos sometidos.

“La situacién estd ante los ojos de todos. La persistencia de la
sacramentalizacién en masa en nuestro pais [...] induce a la impresién de
que la praxis actual acaba por producir més indiferentes que cristianos.

1 A. CANIZARES LLOVERA, Los sacramentos de iniciacién cristiana, en Teologia y
Catequesis 28 (1988) 632.

2 A. KAVANAGH, Los acontecimientos del ciclo vital. Los ritos civiles y el cristianismo,
en Concilium 132 (1978) 181. .

3 Cf. D. POWER, La odisea del hombre en Cristo, en Concilium 132 (1978) 267.
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Para muchos la primera comunién es también la dltima y la confirmacién
supone el momento de la finalizacién de la préctica cristiana™.

L- LA IDENTIDAD CRISTIANA

Si es cierto que, desde la teologia cristiana, la gracia no anula la natura-
leza sino que la plenifica, este axioma debe quedar claro desde el principio a
la hora de afrontar el tema de la identidad cristiana. L.a Buena Noticia de
Jesucristo no es algo extrinseco al ser humano histdrico ni una mera prolon-
gacién de lo que de hecho ya estamos viviendo; el Reino es absoluta novedad
en la continuidad. El paradigma de la encarnacién de Calcedonia (cf. Dz 302)
puede ser aplicado al tema que nos ocupa: la identidad cristiana no puede ser
definida desde la confusién ni desde la separacién con la identidad humana.
Entre identidad humana y cristiana hay continuidad en la discontinuidad; ni
plena asuncién ni absoluta novedad. Si la salvacién en Cristo aporta algo
importante al ser humano es porque esa oferta se enraiza en lo més plena-
mente humano que hay en todos nosotros. Unir ambas polaridades serd la
tarea de la iniciacién cristiana en cuanto proceso por forjar la identidad cris-
tiana madura en medio de un mundo pluralista.

I 1.- Aproximacién a la identidad personal

La identidad personal se adquiere dentro de una amplia red de relacio-
nes con otros sujetos que comparten el mismo marco referencial. La identi-
dad personal, por tanto, no es fruto de una autogeneracién’ sino producto, en
gran medida, de la sociedad donde tenemos nuestras raices y en la desarro-
Ilamos nuestra existencia. No es un dato adquirido desde el nacimiento sino
el logro de un largo proceso de interaccién con los demads a través de acomo-
daciones, rupturas y asimilaciones. Por ello, hay que afirmar que la identidad
personal es reflejo, en una medida importante, de la identidad grupal de la
sociedad o comunidad donde el individuo nace y va creciendo como persona.
Los modelos de identificacién que la sociedad va proponiendo y que encar-
nan sus valores, van ejerciendo un poder seductivo que influira en la orienta-

4 A. LOPEZ CALVO, La iniciacién cristiana: una problemdtica actual, en Teologia y
Catequesis 72 (1999) 7.
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cién y edificacién de la identidad personal. Modelos y valores sociales irdn,
por tanto, modelando la identidad personal de los sujetos que la componen.

El proceso de identificacion con los modelos que se nos proponen es
largo y muchas veces imperceptible. El individuo se va identificando con per-
sonas ~reales o arquetipicas— que encarnan una serie de patrones de compor-
tamiento y principios axiomadticos sancionados y ensalzados por la sociedad
concreta. Lo que ella considera deseable lo propone como plausible y digno
de ser alcanzado para que los individuos, al identificarse con tales modelos,
actiien siguiendo las pautas que subyacen en el mensaje que transmiten. La
identificacién como proceso por el cual una persona va asimilando y hacien-
do suyos los patrones que una comunidad humana propone nunca se lleva a
cabo plenamente.

Como hemos apuntado, en el proceso de identificacién para alcanzar la
propia identidad, hay personas e instituciones que sirven de mediacién entre
el sujeto concreto y el ideal de identidad. Los padres, maestros, estrellas del
espectaculo, familia, escuela, iglesia, equipo de fiitbol, himnos, historia... son
todas ellas personas e instituciones mediadoras y necesarias para que cada
uno de los sujetos pueda alcanzar una identidad personal con una coherencia
aceptable tanto en su autocomprensiéon como en el dmbito social en el que
vive.

La construccién de la propia identidad se hace siempre en relacion con'y
dentro de una red social. El sentido de pertenencia a esa red es fundamental.
La pertenencia de una persona a un grupo se define como un dinamismo
psico-sociol6gico en el que el individuo entra en contacto con un grupo, se
compromete e identifica en algin grado con él, participa de sus actividades,
extrae de €l sus motivaciones e inspira sus elecciones, preferencias y compor-
tamientosS. El hecho de pertenecer a una comunidad, por tanto, nos ayuda
definitivamente a encontrar nuestra propia identidad dentro de las relaciones
que establecemos en ella y, al mismo tiempo, nos ayuda a entendernos como
pertenecidos por los lazos de dicha sociedad. Pertenecer a una comunidad
supone ser modelados por la participacién en ella. Somos forjados como per-
sonas por la pertenencia a un grupo -o a varios— y, al mismo tiempo, nuestra

5 «La identidad o identificacién de un individuo no puede nacer sélo de la coinciden-
cia de ese individuo consigo mismo. Es necesario que ese individuo se sitie también, y a la
vez, en la herencia cultural recibida y desde alli se proyecte en un sentido u otro (acepta-
cidn, rechazo, modificacién).” M. MATOS, La catequesis como Traditio evangelii in symbo-
lo, en Actualidad Catequética 106 (1982) 98.

6 Cf. C. FLORISTAN, Pertenencia a la Iglesia y catecumenado, en Phase (1971) 349,
citando a H. Carrier.
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pertenencia nos autoafirma como participantes y actores en dicho grupo’. El
sentido de pertenencia hace que el Yo sea mas que si mismo al participar en
una entidad mayor, mas poderosa y rica. Participar en una identidad superior
afianza y afirma la identidad endeble del Yo solitario. La pertenencia, conse-
guida mediante aproximaciones parciales a una comunidad, ayuda a construir
la identidad personal8 y sin ella la persona no puede alcanzar su madurez y
estructuracién minimas®.

Después de todo lo dicho, podriamos definir la identidad como aquello
que permite a la persona experimentarse como una continuidad a través de
los cambios, como lo que da a la persona continuidad en su carécter a lo largo
del tiempo y le permite reconocerse a lo largo de las diferentes etapas de su
vida y a través de las peripecias de la existencia como la misma a pesar de los
cambios experimentadosl®. Con todo, la identidad personal no es un datum
adquirido de una vez para siempre, y menos en nuestro contexto cultural, sino
que es “una dimensién sumamente fragil, abierta y expuesta a riesgos. El
hombre puede perder, en las revueltas de su vida cotidiana, su identidad, y
aunque no llegue a perderla, jamds puede considerarla adquirida de una vez
por todas. Por el contrario, es objeto de una bisqueda incesante y dura, cuya
apuesta es la vida o la muerte”11.

7 Hay una referencia al significado de prosopon como ‘actor’ con rostro (= mdscara)
y al esclavo como a-prosopon.

8 Cf. C. FLORISTAN, Pertenencia a la Iglesia y catecumenado, 349-360.

9 “La identidad personal del nifio es moldeada a medida que éste ve que su conduc-
ta se refleja en los actos de quienes le rodean. Cierto grado de coherencia en las acciones
de esas personas es, por ende, la condicién més importante para que la identidad personal
se desarrolle sin perturbaciones. Si no se cumple este requisito, aumentan las probabilida-
des de que se produzcan crisis de sentido subjetivas. Ademds, [...] las comunidades de vida
necesitan un mfnimo grado de coincidencia en las interpretaciones de la realidad. Sélo en
estas condiciones las comunidades pueden asumir un papel de apoyo en la generacién y en
el mantenimiento de sentido en la vida de sus miembros. El grado de concordancia entre la
comunidad de sentido que se anhela y la que se logra obtener efectivamente parece tener
especial importancia. A nuestro juicio, mientras mayor sea el grado de discrepancia, aumen-
tarén las probabilidades de que surjan crisis de sentido intersubjetivas.” P. L. BERGER - T.
LUCKMANN, Modernidad, pluralismo y crisis de sentido. La orientacién del hombre moder-
no, Paidos, Barcelona 1997, 109.

10 Cf. C. FLORISTAN, Para comprender el catecumenado, Verbo Divino, Estella 1989,
33-34 siguiendo a E.H, Erikson y J. Rof Carballo. “El tema de la identidad nos remite ense-
guida a la exigencia de estabilidad. De hecho, la maduracién de la persona comporta la
urgencia de construir identidades estables, coherentes y seguras.” R. TONELLI, Retrato de
un joven cristiano, en Misién Joven 268 (1999) 30.

11 p. BUHLER, La identidad cristiana. Entre la objetividad y la subjetividad, en
Concilium 216 (1988) 181.
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Para conseguir llegar a una identidad personal madura hay que partir de
un sustrato fundacional: la confianza bdsica que ha de experimentar una per-
sona en su relacién con otras y con la misma vida, desde su més tierna infan-
cia. La ‘continuidad’ que hemos mencionado hace referencia a la memoria
—personal y social- y a las referencias con las que una persona se va constru-
yendo como tal. Memoria y referencias constituyen el suelo nutricio o
‘humus’ donde el individuo se asienta y constituye como ‘humano’.
Alimentado por este humus, el individuo va madurando y llega a ser una per-
sona adulta consiguiendo, de manera esforzada, su identidad. Por el contrario,
cuanto més difuminadas sean la memoria y las referencias, tanto mds fréagil
serd la identidad personal; cuanto mas firme sea ese humus, mds sélida podra
ser la construccién y madurez de la identidad. En otro sentido, si las referen-
cias y la memoria son excesivamente duras e inflexibles, la identidad personal
puede o instalarse el fanatismo intransigente o bien llegar a quebrar en con-
traste con el entorno. Si, por el contrario, las referencias y la memoria son
excesivamente blandas, la identidad personal puede ser dificilmente alcanza-
ble, conseguirse buscando falsas seguridades o diluirse en una identidad
imprecisa.

La identidad personal se construye, estd y se mantiene permanentemen-
te entre dos polos: la continuidad y la ruptura, entre prolongar el pasado y la
fractura con él, entre la identificacion y la autoafirmacién, entre la heterono-
mia y la autonomia.

“El eje de la identidad son los valores que la persona hace propios.
Organizados en un sistema coherente de significado, determinan el senti-
do de su vida y la referencia a través de la cual los estimulos que empujan
a la accién, internos y externos, son tomados, seleccionados y elaborados.
Es dificil y poco practicable imaginar un control selectivo sobre los valores
alrededor de los cuales construir y dar estabilidad a la propia identidad. El
contexto de complejidad obstaculiza precisamente esta posibilidad.

La intervencién formativa posible es otra. Hay que colocarla no sobre el
plano ‘externo’, el que lanza las propuestas, sino sobre el de su adquisicion.
La persona estd formada cuando ha llegado a construir un “filtro’ a través
del cual verificar y valorar lo que acoge y lo que rechaza, de este modo, no
busca mundos protegidos ni siquiera ‘teme’ el pluralismo de propuestas.
Antes bien, las sabe acoger o rechazar a partir de algo que reconoce como
determinante en la propia estructura de su personalidad.

De esa manera, la identidad misma crece y se consolida, como fruto del
intercambio entre la historia personal y las aportaciones recibidas del exte-
rior, que escriben esa misma historia.

Los valores en torno a los cuales se unifica y estabiliza la personalidad ‘for-
mada’ no son elementos que se yuxtaponen unos a otros, provocando esa
peligrosa desintegracién de la personalidad que descubre claramente la
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ausencia de formacién o la fragilidad de su realizacién. Al contrario, todo
esto representa el punto de referencia normativo de las valoraciones y de
las actuaciones cotidianas. Este filtro unificador crece y se estabiliza con el
ritmo y el estilo de la vida: se consolida entre incertidumbres y nuevos
comienzos, orientdndose hacia una meta que estd mds alld de los mismos
pasos més adelantados”12,

Las crisis de identidad son experiencias —espontdneas o provocadas- que
una persona afronta y que, si supera con éxito, acrisolan y purifican dicha
identidad. El cuidado de la identidad en estas crisis es fundamental para que
puedan remontarse y asi conseguir crecer y madurar como persona. En algu-
nas edades de la vida personal ~y colectiva— estas crisis son més agudas y pro-
nunciadas!3. El ejemplo mds tipico y estudiado es la crisis de la adolescencia.
No es casualidad que, en un grandisimo niimero de culturas extendidas por
toda la geografia, estas crisis se vivan y hasta se provoquen cuidando a las per-
sonas que las sufren por medio de complejos y elaborados sistemas rituales de
iniciacién, como hemos visto en el capitulo anterior. En las crisis de identidad
que se resuelven de manera satisfactoria, la ruptura con el pasado y la remo-
delacién de la identidad siempre estdn equilibradas. De lo contrario, la perso-
na se puede instalar en una crisis de identidad continua o huir hacia una iden-
tidad negativa (= asuncién vengativa de una identidad contraria a la que se
debiera o cabria esperar conseguir) que produce desarraigo y sitia al indivi-
duo en situacién de marginalidad perpetua.

La busqueda de la identidad es incesante y dura; entrafia riesgos y difi-
cultades. Es una aventura en las personas que quieran vivir desde la autenti-
cidad, ‘se juegan la vida’, el ‘ser o no ser’, y por ello, esta biisqueda puede asi-
milarse perfectamente con el simbolo del laberinto, un tema tipicamente ini-
cidtico. Los procesos y rituales de iniciacion son fundamentales para que el
individuo consiga una identidad personal sana y madura. Por esta razén, en
muchas culturas los procesos de iniciacién coinciden con la edad de la vida
donde se producen las mds importantes crisis de identidad. Los procesos de

12 R.TONELLI, Retrato de un joven cristiano, en Misién Joven 268 (1999) 27-28.

13 “Normalmente, en la vida de todo hombre hay un periodo de desarraigo natural, de
confusién en su ‘si mismo’, en la llamada ‘crisis de identidad’, en la cual es el joven ‘como
un artista en el trapecio que, en medio de su salto, ha de abandonar el asidero firme de su
antigua situacién para agarrarse a un futuro problemético y desconocido’ (ERIKSON). Esta
crisis puede manifestarse prematuramente, aunque también pueden presentarse problemas
de identidad en la edad avanzada.” J. ROF CARBALLO, Urdimbre afectiva y enfermedad.
Introduccién a una medicina dialégica, Labor, Barcelona 1961, 420.
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iniciacién ayudan a remodelar la identidad personal en consonancia con la
estructura social que inicia y a la que los individuos son iniciados.

“El término ‘iniciacién’ indica cierto ‘aprendizaje’, que no es algo pura-
mente utilitario, sino que atafie a la persona en su identidad y en su histo-
ria.

Un terreno lindante con la iniciacién es el de la ‘educacién’. Ambas nocio-
nes poseen multiples afinidades. Una y otra hacen referencia al dmbito de
la cultura, de la humanizacién del hombre. Pero la educacién presupone
una identidad que hay que desarrollar. La iniciacién parece mds bien que
establece esa identidad. Esté de acuerdo con la estructura profunda del ser
y no s6lo con el desarrollo”14.

En las culturas, como la nuestra, donde los procesos inicidticos —cuando
existen— son mds bien endebles o carecen de una sélida estructura comtn-
mente aceptada, la adolescencia, como época de crisis de identidad, se pro-
longa desmesuradamente, mientras que la incorporacién al mundo adulto se
aplaza sin desear que llegue el momento de la asuncién de responsabilida-
des15. '

Una cultura y unas relaciones que no ofrecen una ‘confianza bésica’ no
pueden ofrecer procesos de identidad definidos. Por el contrario, producen un
sentido defectuoso de identidad que a su vez es consecuencia de una sensa-
cién de vacio, de estar perdido y sin referencias. La crisis de metarrelatos y
cosmovisiones globales est4 en la base de muchas de las crisis de nuestra cul-
tura.

“La situacidn cultural actual se caracteriza por la complejidad y el plura-
lismo. Esto influye notablemente en la construccién de la identidad y en su
consolidacién. Estd surgiendo en la préctica, y con una insistente justifica-
cién también tedrica, un nuevo modo de comprender y vivir la identidad.
Tenemos mds dudas que certezas, més signos de interrogacién que de
admiracién. En general, no usamos palabras firmes y solemnes; preferimos
expresarnos en términos relativos, inciertos y fragiles.

14 M.- L. GONDAL, Iniciacién cristiana, Mensajero, Bilbao 1990, 44-45.

15 Responsabilidades: los rituales de iniciacién ejemplifican la estructura dialogal del
ser humano. En ellos, la comunidad iniciadora y el sujeto iniciado son interlocutores de un
didlogo por el que el sujeto, al responder, va constituyéose progresivamente en persona
(prosopon) responsable (= que responde) y, por ello, como miembro social sujeto de dere-
chos. “Nuestra civilizacién carece de los ‘ritos de iniciacién’ que otras sociedades han
empleado, en diversas épocas de la historia, para preparar la transicién de la adolescencia
ala edad madura. Nos hemos burlado de estos ritos considerdndolos supersticiones de pue-
blos primitivos” J. ROF CARBALLO, Urdimbre afectiva y enfermedad, 418-419.
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Esta identidad ‘débil’ parece que es la apropiada para un tiempo de crisis.
Alguno dice, jugando con las palabras, que ésta no es una identidad en cri-
sis, sino la identidad necesaria para sobrevivir en una situacién de crisis.
Debemos encontrar cuanto antes una alternativa. Si la construccién de la
identidad es el centro de la experiencia cristiana, quien descuida este ele-
mento crucial corre el riesgo de perder lo que quiere consolidar.

La alternativa a los ‘modelos fuertes’ o firmes y a los débiles la ofrece la
capacidad de confianza. [...La bisqueda de la identidad] se encuentra en el
valor de apoyarse en un fundamento, que es sobre todo esperado, que estd
més alld de lo que uno puede construir y experimentar. Quien vive, se com-
prende y se define cotidianamente en una real experiencia de confianza,
acepta la debilidad de la propia existencia como limitacién infranqueable
de la propia humanidad.

El fundamento esperado es la vida, progresivamente comprendida dentro
del misterio de Dios: nos entregamos, nos confiamos a la vida y a su Sefior.
El gesto, fragil y arriesgado, de su acogida es una decisién jugada en la
aventura personal totalmente orientada hacia un proyecto ya donado, que
supera, juzga y orienta los inciertos pasos de la existencia.

Reconstruir personas capaces de confianza significa, por consiguiente,
reconstruir un tejido de humanidad. Pero significa también echar los
cimientos de la condicién irrenunciable para vivir una madura experiencia
cristiana.

En esto consiste realmente la vida cristiana: en un abandono en los brazos
de Dios, con la actitud del nifio que se fia del amor de su madre. Parece
extrafio: para llegar a ser adultos, descubrimos la necesidad de llegar a ser
‘nifios™16,

I. 2. Aspectos constitutivos de la identidad cristianal’

Podriamos aproximarnos al entendimiento de lo que es la identidad cris-
tiana afirmando que estd constituida por lu . riencia teologal cristocéntrica,
suscitada por el Espiritu y que es profesadu, cclebrada y vivida en la Iglesia
como sacramento de salvacién para el mundo.

La identidad cristiana parte de la experiencia del Dios-Abba, revelado
plenamente en la vida, obra y misterio pascual de Jesucristo. Esta experiencia
es siempre gracia y don que Dios mismo nos ofrece por medio de su Espiritu,
que hemos de aceptar desde nuestra libertad. Es una experiencia teologal que
se manifiesta desde y en la fe, la esperanza y la caridad.

Esta experiencia teologal no es un sentimiento vago y difuso carente de
contenido. El credo no es solo un conjunto de ideas acerca de lo que ‘hay que

16 R, TONELLI, Retrato de un joven cristiano, 31.
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creer’ sino que también es clave hermenéutica para leer la vida, actuar en ella
y esperar en la definitiva.

“La pura letra no salva nunca. Y por eso se identifica uno como cristiano
en tanto cuanto la confesion de la fe del Credo pone en relacién con el
hecho salvifico —Cristo muerto y resucitado— que el Credo proclama. En
esto consiste la redditio. [...] La catequesis salvaguarda la identidad cristia-
na cuando pone de manifiesto la referencia de cualquier elemento de la
doctrina o praxis cristiana con el misterio cristiano, que es, en su plenitud,
el misterio trinitario”18.

Al mismo tiempo, la identidad cristiana estéd configurada por la esperan-
za escatolégica de un pueblo nacido del misterio de la Cruz-Resurreccion de
Jesucristo. Esta esperanza ya es presente, pero todavia no plenamente mani-
festada. Por ello, la identidad cristiana estd forjada en la tension de la espera
gozosa y esperanzada del retorno del Sefior. Una esperanza que, lejos de ale-
jar los ojos de las tareas y responsabilidades histéricas, més bien las ilumina
con la provisionalidad del presente, sabiendo, al mismo tiempo, que ese pre-
sente estd prefiado del futuro de Dios. La esperanza cristiana se convierte, por
tanto, en liturgia que clama “;Marana tha!” y que vuelve a remitir necesaria-
mente al mundo con sus conflictos y tensiones.

La identidad cristiana, para ser tal, ha de responder en la praxis de la
vida concreta. La caridad cristiana es piedra angular que verifica la autentici-
dad de la fe y la esperanza. Lejos de todo idealismo, la identidad cristiana se
va forjando en la praxis del seguimiento de Jesucristo, teniendo sus mismos
sentimientos que impulsan a vivir como €l (cf. Flp 2,2-11). Una vida entrega-
da en favor de los demds, como lo hizo Jests, es el distintivo que el cuarto
evangelio marca a los que quieren ser reconocidos como los que participan de
la identidad cristiana (cf. Jn 13,34-35). Una vida orientada por la caridad, con-
fia en las promesas de Dios, tiene la esperanza de participar plenamente en su
Reino y, por eso, celebra y actualiza su don —presente y futuro, otorgado y
prometido al mismo tiempo- de manera auténticamente creible en la euca-
ristia.

Estos tres aspectos de la identidad cristiana —fe, esperanza y caridad- son
vividos por la persona en la comunidad eclesial y en comunién con ella, pues
de lo contrario esa identidad se va deteriorando y erosionando hasta desapa-

17 Para un buen planteamiento del tema de la identidad cristiana cf. S. GAMARRA
MAYOR, Identidad cristiana, en Nuevo diccionario de catequética 1, San Pablo, Madrid 1990,
1166-1177.

18 M. MATOS, La catequesis como Traditio evangelii in symbolo, 95-107.
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recer?d. La Iglesia no se puede constituir en guardiana de la identidad cristia-
na de sus miembros ante la ‘amenaza’ de una contaminacion exterior, sino
dmbito donde crecer y vivir dicha identidad pero siempre en referencia al
mundo. Por ello, la misién es otro aspecto de la identidad cristiana20. Los que
tienen una identidad cristiana madura la han de vivir en medio del mundo
como sal y luz para ser sacramento de la Trinidad en los mismos gozos y espe-
ranzas, en las mismas tristezas y angustias de los hombres de su tiempo (cf.
Gaudium et Spes, 1).

De esta manera, fe, esperanza, caridad, eclesialidad y misién son las cla-
ves que pueden acercarnos a los aspectos constitutivos fundamentales de la
identidad cristiana madura que sélo se pueden adquirir por medio de un pro-
ceso de iniciacién.

“Los que han recibido de Dios, por medio de la Iglesia, la fe en Cristo, sean
admitidos con ceremonias religiosas al catecumenado, que no es una mera
exposiciéon de dogmas y preceptos, sino una formacién y noviciado
convenientemente prolongado de la vida cristiana, en que los discipulos se
unen con Cristo, su Maestro. Iniciense, pues, los catecimenos conveniente-
mente en el misterio de la salvacion, en el ejercicio de las costumbres
evangélicas y en los ritos sagrados que han de celebrarse en los tiempos
sucesivos, y sean introducidos en la vida de fe, de liturgia y de caridad del
pueblo de Dios. [...] Y como la vida de la Iglesia es apostélica, los catecii-
menos han de aprender también a cooperar activamente en la evangeliza-
cion y edificacion de la Iglesia con el testimonio de la vida y la profesién de
la fe. [...] Expdngase, por fin, claramente en el nuevo Cédigo el estado juri-
dico de los catectimenos. Porque ya estdn vinculados a la Iglesia, ya son de

19 Una muchedumbre de cristianos, hoy en dfa, se consideran “cristianos sin Iglesia”
que viven un cristianismo totalmente liberado de lo institucional y que, en el seno de nues-
tra sociedad, pronto perderdn lo que les queda de tradicién cristiana. Otros cristianos par-
cialmente identificados con la Iglesia manifiestan una ocasion privilegiada para la reforma
de actitudes y estructuras de la misma Iglesia cf. J. B. METZ, ;Necesita la Iglesia una nueva
reforma? (Una respuesta catolica), en Concilium 54 (1970) 83-84; J. B. METZ, En lugar de
un editorial, en Concilium 66 (1971) 319; 321-322. La indiferencia religiosa es un proceso
que comienza por el abandono de unas précticas religiosas, continiia por el deterioro de los
sistemas de creencias y las escalas de valores y el alejamiento de la institucién, y termina en
la desafeccién o la indiferencia religiosa cf. J. MARTIN VELASCO, El malestar religioso de
nuestra cultura, Paulinas, Madrid 1993, 89. La comunidad cristiana debe acoger a los que
han iniciado el camino de la fe para educarlos en ella y posibilitar que la puedan vivir cf.
Catechesi tradendae (CT) 24. Cf. X. QUINZA, Los signos de un tiempo perplejo. Cémo
evangelizar el nihilismo positivo de nuestra sociedad, en Sal Terrae 78 (1990) 760-763.

20 C£.J. B.METZ, ¢ Necesita la Iglesia una nueva reforma? (Una respuesta catélica), 86-
87. “La catequesis estd abierta igualmente al dinamismo misionero.” CT 24. Cf. J. LOPEZ
SAEZ, Catecumenado e inspiracién catecumenal, en Nuevo diccionario de catequética I, San
Pablo, Madrid 1990, 293.
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la casa de Cristo y con frecuencia ya viven una vida de fe, de esperanza y
de caridad.” (Ad Gentes, 14)21.

La identidad del cristiano necesariamente estard definida en relacién al
seguimiento de Jests, el Mesias, que proclama la Buena Noticia del Reino
como Hijo de Dios congregando una comunidad de hermanos y vivificada por
el Espiritu para ser sacramento de la acogida gratuita de Dios en medio del
mundo. Esta referencia cristocéntrica de la identidad cristiana se especifica en
sus aspectos constitutivos que ya hemos sefialado: fe, esperanza, caridad, ecle-
sialidad y misidn. Por tanto, la iniciacién cristiana ha de ser, no un absoluto,
sino un proceso que haga transparente la gratuidad de Dios que llama a par-
ticipar en la nueva vida que nos ofrece en Cristo dentro de una comunidad
movida por su Espiritu.

“Iniciacién cristiana, en resumen, es el proceso en el que, en fidelidad a la
iniciativa divina, se introduce al convertido en la vida nueva del Seiior
resucitado, vivida, confesada, celebrada compartida y testificada en la
Iglesia™22,

I. 3. Madurez en la sociedad actual y madurez en la fe

La Ilustracién trajo consigo dos cambios significativos para el cristianis-
mo: por una parte, cae por tierra la identidad entre fe cristiana y conciencia
religiosa undnimemente aceptada hasta ese momento. Por otra, se rompe la
unidad, hasta ese momento considerada como evidente, entre religién y socie-
dad, de vida religiosa y vida social; es entonces cuando empieza un proceso en
el que se considera el cristianismo, como un fragmento particular de un con-
texto social mds amplio?3. Estos cambios han supuesto que, en la actualidad,
se perciba como algo absolutamente normal que una persona pueda ser con-
siderada religiosa pero no necesariamente cristiana y, en caso de serlo, una
cosa sean sus convicciones personales y otra su actuacién publica. Como
aspectos positivos, el pluralismo religioso actual ofrece un reconocimiento de
la dignidad de las personas con otros credos, mientras que la autonomfa de lo

21 1.a cursiva es nuestra.

22 A. CANIZARES LLOVERA, Los sacramentos de iniciacién cristiana, 634.

23 Cf. 1. B. METZ, La fe, en la historia y la sociedad. Esbozo de una teologia politica
fundamental para nuestro tiempo, Cristiandad, Madrid 1979, 29. Para el segundo aspecto cf.
1. KANT, Respuesta a la pregunta: ; Qué es la Ilustracion?, en J. B. Erhard et al., ;Qué es
Ilustracién?, Tecnos, Madrid 19892, 24.
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temporal —o la secularizacién— ha liberado el 4mbito humano de la tutela
omnipresente de la Iglesia. En su dimension negativa, el reverso estd repre-
sentado por la privatizacién de las creencias asi como la confusién y separa-
cién —para volver de nuevo al paradigma de Calcedonia— de lo que significa
en la actualidad ser cristiano.

a) Identidad personal burguesa*

Lo que solemos considerar como ‘persona madura’ no es algo totalmen-
te inocente y en lo que todos estamos de acuerdo. El concepto o ideal de adul-
tez humana estd cargado con el peso de una larga tradicién cultural que nos
condiciona. Cada pueblo, comunidad, grupo o sociedad tiene un ideal, mas o
menos explicito de 1o que es ser una persona madura que influye tanto en los
miembros como en las instituciones de dicho grupo. Nuestra sociedad occi-
dental también tiene un concepto de lo que significa ser adulto. Dicho con-
cepto ha sido elaborado a lo largo de muchos siglos y en €l ha influido de
manera decisiva la Modernidad?s. En el mundo occidental de los paises enri-
quecidos, el concepto de identidad personal es fruto de diferentes estratos.
Aln a riesgo de simplificar, podemos afirmar que dicha identidad est4 for-
mada por el ‘matrimonio’ entre el cristianismo encarnado en la cultura greco-
romana y racionalidad instrumental-dominadora moderna. La identidad del
hombre occidental estd basada en una antropologia de dominacién: la perso-
na se entiende a si misma frente a la naturaleza como sujeto dominante que
la somete; su saber es una racionalidad impositiva; su practica es dominacién
por medio de la transformacién. El individuo occidental se entiende a si
mismo como ser dominador-sometedor. El “es” en la medida que domina y
somete: ésta es su identidad. Este principio no sélo se reduce al 4mbito de la
relacién del hombre con la naturaleza sino que se amplia al de las relaciones
sociales e interpersonales. Por tanto, la identidad del sujeto de nuestros paises
‘desarrollados’ estd construida sobre el principio de dominacién?s.

24 “E]l hombre burgués es el que se expresa en la Ilustracion, es el sujeto implicado en
el ‘sujeto’, el que se esconde bajo el hombre ‘mayor de edad’, ‘auténomo’ y ‘racional’ de la
época moderna. El sujeto burgués es también [...] el creador de esa ‘religién’ que sirve —por
asf decir- de ornamento y escenario para las festividades de la vida burguesa, privatissime
et gratis, y que desde hace mucho tiempo es la usual y corriente incluso en el cristianismo
‘normal’.” J. B. METZ, La fe, en la historia y la sociedad, 46.

25 Cf. 1. KANT, Respuesta a la pregunta: ;Qué es la Ilustracion?

26 Cf. J. B. METZ, Mds alld de la religién burguesa. Sobre el futuro del cristianismo,
Sigueme, Salamanca 1982, 41.
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Del ideal de identidad personal que nos propone la sociedad actual
brota el concepto de realizacién humana como ‘carrera’. Se trata de una
vision voluntarista y heroica, tanto del Yo, como de la tarea de vivir. La auto-
rrealizacién descansa en los recursos propios y en las oportunidades aprove-
chadas. Es una concepcién individualista de la existencia donde el propio
éxito se opone al de los demas. Toda esta concepcion de la realizacién como
‘carrera’ descansa, tanto en el presupuesto ilustrado de que el hombre es fun-
damento de si mismo, como en la concepcién darwiniana de que sélo los fuer-
tes sobreviven.

“En la actual produccién social norteamericana los ciudadanos pobres se
corresponderian con los montones de residuos que las fabricas vierten en
sus entornos creando tasas de contaminacién. Los pobres son detritus, se
abandonan como stocks improductivos en las aceras, quedan quietos en las
esquinas de las barriadas [...]. Estdn ahi como parte del sistema competiti-
vo. El ntimero de ricos parece gestarse a partir del nimero de pobres.
Materialmente son un efecto de la produccién, moralmente son una con-
secuencia que el escrutinio del mercado aplica sobre la heterogeneidad de
los seres humanos. La idea de que el pobre es pobre porque es perezoso o
incompetente est4 instalada entre muchos norteamericanos [...]"27.

a. 1. Independencia y autonomia

Con la Ilustracién se explicité un ideal de identidad personal basado en
el concepto de ‘mayoria de edad’. Esta se entendfa como la autonomia del ser
humano respecto de cualquier tutelaZ. Las capacidades de cada individuo
debfan ponerse en funcionamiento para conseguir una identidad personal
adulta, independiente y auténoma. Las influencias externas se consideraban
perniciosas para conseguir la libertad y toda dependencia era vista como
impedimento para la auténtica realizacién. Autonomia frente heteronomia
era la clave para alcanzar esa ‘mayoria de edad’. El hombre, como centro del
mundo y fundamento de si mismo, se convirti6 en el axioma y la medida de
todas las cosas?%. El problema —o la trampa, si se prefiere— es que ese ‘hom-

27V.VERDU, El planeta americano, Anagrama, Barcelona 19965, 64-65.

28 Cf. J. B.METZ, La fe, en la historia y la sociedad, Cristiandad, Madrid 1979, 53-56.

29 “Una teorfa universal de la emancipaci6n sin soteriologfa no deja de estar sujeta a
un mecanismo irracional de disculpa o de presién de la culpa. La historia de la emancipa-
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bre’ abstracto no existe; s6lo determinados ‘hombres concretos’ son centro y
medida de todas las cosas, incluyendo al resto de hombres.

a.2. Racionalidad

Los argumentos fundados en la tradicion y la autoridad fueron demoli-
dos por la Ilustracién.’® La autonomia suponia conducir la propia vida por la
racionalidad y no por la dependencia externa. La razdn se convirtié en diosa
y cualquier otro modo de orientarse debia ser exorcizado. “Otras formas de
acceso sensorial-intuitivo a la realidad, por ejemplo los ojos y su mirar, son
recluidas en lo privado o irracional.”3! La racionalidad cientifica se alz6 hace
tiempo como el tinico medio véalido para alcanzar la objetividad deseada.

a.3. Dominacién

Este tipo de racionalidad se extendi6 a todos los campos del saber y
del actuar (economifa, politica, técnica...). La racionalizacién ilustrada orient6
la actividad humana hacia la produccién y dominacién de la naturaleza
mediante el saber cientifico-técnico que, como es bien sabido, no es antropo-
I6gicamente neutro. Al contrario, el encubrimiento social de la antropologia
de la dominacién en la civilizacién cientifico-técnica ha posibilitado la mayor
eficacia del sometimiento enraizado en ella.32

Esta concepcién de la identidad personal, aunque comiin en nuestro
mundo, tiene muchos inconvenientes: afirmacién de la primacia de los fuer-
tes, productivos y dominadores;3 legitimacién del machismo explicito o encu-

cidn sin la historia de la redencidn somete al sujeto histdrico, a la vista de la historia con-
creta del sufrimiento, a nuevas coacciones irracionales [...]. Negarse a asumir la culpa no es
promover una forma de libertad concreta, sino una mal disimulada heteronomia. La auto-
nomia y mayoria de edad de la emancipacidn total estd llena de contradicciones internas.
Se basa en la suspensién parcial o total de la identidad del sujeto activo, y al final esa auto-
nomia y mayoria de edad, cuando vive de la represién de la culpa o a costa de los sujetos
de ‘coartada’ y, por lo mismo, no siente anhelo de redencién y reconciliacién, viene a ser lo
que Adorno, lleno de clarividencia, temfa: trivial. Expresién de una libertad abstracta, a
medias. {Historia final de la libertad como apoteosis de la trivialidad!” J. B. METZ, La fe,
en la historia y la sociedad, 138-139.

30 Cf.J. B.METZ, La fe, en la historia y la sociedad, 49-51.

31 J. B.METZ, Mds alld de la religién burguesa, 41.

32 Cf J. B. METZ, Mds allé de la religién burguesa, 42.

33 [...] “el lenguaje de la Tlustracién no debe hacernos perder de vista que él mismo,
en definitiva, sirvié para erigir al burgués propietario en sujeto de la razén politica. La
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bierto; olvido de las pasividades y derrotados de la existencia34; exclusién de
la mayor parte de la humanidad; degradacién personal y ecoldgica...3

b) Identidad personal cristiana

La iniciacién cristiana que pretenda ser tal ha de ser el proceso empefia-
do en favorecer la creacién de una nueva identidad en la persona: la identi-
dad cristiana. La iniciacién cristiana en los paises occidentales de tradicién
catblica y herederos de la Ilustracién ha de tener, como punto de partida, la
identidad que posee su destinatario (antropologia del sometimiento), para
introducirlo en la nueva identidad cristiana cuyo culmen es celebrado en la
eucaristia como memoria passionis. Son dos identidades radicalmente dife-
rentes, a pesar de que la religién burguesa intente identificarlas.

mayoria de edad que proclamaba la Ilustracion no se entendia como mayoria de edad para
los que nada posefan, para la poblacién rural, para los campesinos, que en la época en que
se escribieron las enciclopedias eran casi todos analfabetos. Asf, en la critica de la razén
metafisica, con esas enféticas expresiones de ‘mayorfa de edad’ y ‘sujeto’, lo que se afirma
es una nueva élite, una nueva aristocracia, es decir, en imagen invertida, lo mismo que se
combatia.” J. B. METZ, La fe, en la historia y la sociedad, 57.

34 «Los pobres deben sentirse avergonzados de su dependencia’, escribia Robert
Malthus en su Ensayo sobre la poblacién de 1789,y Dole y Gingrich declaraban lo mismo
respecto a legiones de desarrapados que ambulaban a la espera del cheque gubernamental.
Desean que la mayor parte se rediman por si solos a través del esfuerzo personal y la fe en
el suefio americano. S6lo cuando sus lesiones fisicas o mentales irreversibles les impidan de
verdad la liza serdn merecedores de limosna. En su opinién, el Estado harfa mal si contri-
buyera con sus fondos a proteger la indolencia de los que se califican de miseros.” V.
VERDU, El planeta americano, 42-43.

35 «E] saber cientifico de la Edad Moderna ha recibido su impronta del saber domi-
nador de la naturaleza; la comprension antropoldgica que el hombre tiene dentro de este
saber es la de un sujeto que domina la naturaleza. Scientia et potentia in idem coincidunt:
esta frase de Bacon caracteriza el saber cientifico moderno como un saber dominador. Por
consiguiente, en una sociedad totalmente influida por este saber cientifico, cualquier otra
forma de relacién o de saber humano —como, por ejemplo, el sufrimiento, el dolor, la triste-
za, y también la alegria, el juego, etc.— tiene una validez puramente funcional y derivada y
su rango cognitivo critico es notablemente subestimado. [...] Nuestra representacién de la
historia estd también unilateralmente caracterizada por una ceguera para comprender el
rango del sufrimiento. Para nosotros, la historia se define, consciente o inconscientemente,
como una historia de los que han conseguido abrirse camino, de los que han tenido éxito,
de los vencedores. En el terreno de la historia estd vigente una especie de darwinismo,
segtin el cual se admite el principio de la seleccién, que se plasmaria en el Vae victis!” J. B.
METZ, El futuro a la luz del memorial de la pasién. Una forma actual de la responsabilidad
del creyente, en Concilium 76 (1972) 324-325.
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“Si no ando desencaminado, la critica de Kierkegaard a la ‘cristiandad’
podria entenderse ya como una primera forma de critica a la religién bur-
guesa dentro del cristianismo. Segtin €l, en efecto, la ‘cristiandad’ —sin cau-
sar gran sensacion ni darse cuenta ella misma- ha identificado la existen-
cia cristiana mas o menos con la existencia ‘natural’ del burgués; subrepti-
ciamente la praxis cristiana del seguimiento se ha transformado en praxis
burguesa. Bajo la forma de ‘cristiandad’, el cristianismo ha vuelto a conci-
liarse con gran éxito y poco menos que triunfantemente con el poder de la
sociedad dominante, esto es, con la sociedad burguesa. Pero ;a qué precio?
Al precio, opina Kierkegaard, de acabar con el propio cristianismo, con el
cristianismo del seguimiento, como él subraya una y otra vez36.

La identidad cristiana tiene su referente normativo en la experiencia de
Cristo. El es el que definird, no de manera categorial, sino desde su segui-
miento lo que significa ser cristiano. Esta identidad es, al mismo tiempo, don
de Dios y acogida por parte humana. Tradicionalmente se ha resumido la
experiencia cristiana como un todo complejo en las llamadas ‘virtudes teolo-
gales’.

36 J. B. METZ, ;Religién mesidnica o burguesa? Sobre la crisis de la Iglesia en la
Republica Federal Alemana, en Concilium 145 (1979) 251. Después de los primeros envites
de la modernidad, Kierkegard reacciona con una critica a la clésica identidad cristiana, tal
como se estaba viviendo en la Dinamarca del siglo XIX . No creemos que esta critica deba
pasar desapercibida en nuestro estudio ya que, de modo indirecto, sigue en boca de muchos
de nuestros contemporaneos y, de modo directo, ya hemos hecho referencia a parte de ella
aludiendo a la critica que Metz hace de la identidad cristiana burguesa. Su critica se centra
en tres referencias objetivas de identificacién cristiana. 1) Pertenencia eclesial como perte-
nencia nacional: Nuestro autor critica la equivalencia establecida entre pertenencia nacio-
nal, pertenencia eclesial e identidad cristiana. Durante siglos —quiz4 el origen mds remoto
habria que situarlo en el edicto de Teodosio— se ha considerado que el ser miembro de una
sociedad tradicionalmente cristiana implica necesariamente pertenecer a la Iglesia y, por
descontado, ser obligatoriamente cristiano. Estas equivalencias lo que hacen, en definitiva,
es considerar que un cristiano no se hace, sino que nace como tal al ser engendrado en un
contexto socio-nacional cristiano. La critica que Kierkegaard hace de este presupuesto es
que el cristianismo se degrada y diluye cuando se es cristiano ‘por nacimiento’. El estado de
cristiandad lo penetra todo, de tal manera que, el mismo cristianismo, al diluirse, se pierde.
2%) Adhesion intelectual a la fe: El idealismo alemédn de Hegel convirtié la fe cristiana en un
‘objeto de saber’. Contra esta tendencia reacciond Kierkegaard aduciendo que en el cris-
tianismo hay que distinguir entre doctrina y su mensaje existencial. Por ello, afirma que en
materia de fe lo importante no es la adhesién intelectual sino la apropiacién existencial de
la misma. 3*) Moralizacién de la fe: El pensador danés rechaza igualmente la moralizacién
de la fe cristiana. Insiste en que lo religioso, al insertarse en el &mbito de lo existencial, debe
estar articulado con la dimensién ética pero no directamente sino pasando a través de un
rodeo: mediante la apropiacién existencial. La pasién existencial, de esta manera, trans-
ciende las tareas éticas y en ocasiones llega a la superacién de la misma ética (cf. la figura
de Abrahén en Temor y temblor). Esto no significa que se suspenda la actuacion ética sino
que la reorienta.
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Desde la identidad cristiana, la realizacién personal se concibe como
‘vocacién’, es decir, como respuesta de la persona a la llamada gratuita por
parte de Dios. La vida es, al mismo tiempo, don y tarea. La existencia huma-
na es saber que lo que somos se nos ha dado gratuitamente por amor y, por
amor, hemos de ofrecerlo gratis. La realizacién personal, asi entendida, no es
tanto una conquista autosuficiente y competitiva sino que descansa en la cer-
teza liberadora de que podemoé responder porque, previamente, ya se nos ha
dado esa capacidad. Los propios limites y fracasos no frustran sino que pue-
den ser reconocidos porque hemos sido aceptados previamente por el amor
incondicional de Dios, porque la Gracia nos precede. El tiempo no es un ene-
migo que nos devora —kronos— sino el lugar de la gracia, con una densidad
inesperada —kairos—, donde el mismo Dios nos sale al encuentro.

Entender la vida como vocacién ayuda a forjar una identidad personal
que, lejos de encerrarse en el individualismo de la competicién, nos abre a
entender nuestra realizacion en funcién del crecimiento de todo el Cuerpo
del que formamos parte?’. Lejos de ser la hazafia solitaria del héroe prome-
teico, la vida se convierte en participacién en una obra comunitaria ( cf. 1 Cor
12-14; Ef 4,13-16). La memoria del Evangelio es necesaria para poder cele-
brar y vivir auténticamente la fe. La eucaristia remite al significado profundo
de la nueva identidad que Jests propone a los suyos: una identidad forjada en
la entrega y servicio hasta el final, como E1 mismo hizo (cf. Mc 9,30-37; 10,32-
45;Jn 13,2-17). La eucaristia —meta de la iniciacién cristiana— concentra en sf
una nueva identidad, diferente a la burguesa, pues une en si mistica y politi-
ca, sin separacién ni dicotomia. Vivir a costa de otros, sometiéndolos y domi-
nandoles, supone desgarrar el mantel de la mesa eucaristica; al mismo tiem-
po, sentarse juntos alrededor del mismo altar debe suponer una praxis social
y politica en favor de una mesa de la que nadie quede excluido33.

37 Hay un “peligro social que amenaza la identidad a escala mundial: la impercepti-
ble desaparicién del hombre como sujeto, la muerte del individuo bajo las anénimas pre-
siones y estructuras de un mundo construido por una fria racionalidad, que, por tanto, pro-
paga la fatiga de la identidad, la pérdida del recuerdo y la inconsistencia del alma. Para ven-
cer estos peligros se hace necesaria la creacién de identidades que no estén configuradas
simplemente segtin los modelos tradicionales de identidad colectiva. ;Representa la Iglesia,
frente a tales necesidades y conflictos, una simple promesa impotente? ;O serfa posible
que, al final, 1a Iglesia como Iglesia universal y la Iglesia universal como Iglesia del pueblo
nuevo se convirtiera en modelo impulsor de tal identidad? Pero adviértase que se trata sélo
de una visién. ;S6lo de una visién?” J. B. METZ, La fe, en la historia y la sociedad, 162-163.

38 Cf. J. SASTRE, Algunas claves para una pastoral renovada del sacramento de la con-
firmacién, en Teologia 'y Catequesis 74 (2000) 63-66.
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b.1. Interdependencia: fe

A pesar de toda la ideologia ilustrada, el ser humano no va evolucio-
nando de manera lineal y ascendente desde una dependencia y heteronomia
infantil hasta una independencia y autonomia adulta. La persona, por ser tal,
se hace, crece y madura en una red de interdependencias no s6lo necesarias
sino también deseables. La autosuficiencia es una ilusién que termina por des-
trozar a la persona. La confianza bésica en otros y en el Otro no es una merma
de la identidad personal madura sino que la posibilita.

“La historia de la religién biblica narra cémo va haciéndose sujeto un pue-
blo, y el individuo dentro de €I, en la presencia de su Dios. ‘Sujeto’, en este
contexto, no es el individuo aislado, la ménada, que sélo en un tiempo ulte-
rior se percaté de su coexistencia con otros sujetos. Las experiencias de
solidaridad y antagonismo, de liberacién y angustia, compartidas con otros
sujetos pertenecen por principio a la constitucién del sujeto religioso, con
lo que preguntarse por la relacion del sujeto individual con los demds
resulta aqui una cuestién mds bien presuntuosa, producto de una abstrac-
cién tardfa. [...] La idea biblico-cristiana de Dios es [...] una idea esencial-
mente practica. Como tal no es expresién de un avasallamiento a poste-
riori del sujeto y de su preconcebida identidad por medio de fuerzas mis-
teriosas [...]. No es en absoluto una superestructura que adviene a la iden-
tidad ya formada del sujeto, sino una idea forjadora de identidad, que inci-
de en la base misma de la existencia. Una idea que se opone a la formacién
de una identidad del sujeto centrada en el tener y el poseer y que hace del
sujeto un sujeto solidario”39.

La fe cristiana es, sobre todo, la adhesién, no a un cuerpo doctrinal, sifio
ala persona de Jesis, a su mensaje, su practica y su causa —el Reino—, a su vida,
muerte y resurreccion. La fe tiene un enraizamiento antropolégico, un refe-
rente religioso y una dimensién ética: la fe radica en el interior de la persona
religiosa, no en las instituciones religiosas; se mueve en el mundo del miste-
rio, no en el de la magia o la supersticién; y activa las estructuras profundas
del creyente para no quedar recluida en la intimidad ni en el mundo de lo
sagrado sino que se explicita en el espacio puiblico y en el 4mbito de lo pro-
fano. Por eso, la fe implica a la totalidad de la persona y de la realidad. La fe
en Jesucristo es una fe totalizante que conduce al cristiano a hacerse cargo de
la realidad para transformarla desde los valores del Reino40.

El sujeto de la fe cristiana no es el yo singular en cuanto individuo aisla-
do sino el yo-persona en su condicién de hermano. La opcidén personal de fe

39 J.B. METZ, La fe, en la historia y la sociedad, 77-78.
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tiene lugar “como amoroso acogerse en la fe mas grande de los otros, de la
comunidad, de la ‘Iglesia’ y su ‘Subjetividad’. De esta forma la fe del indivi-
duo echa sus raices, en cierto sentido, en una auténtica transubjetividad de
una fe més grande. Naturalmente, el sujeto no puede abandonarse a ese suelo
firme del que se alimenta su fe y sin comprometerse personalmente, sino que
debe hacer suyo ese suelo por la apertura amante de la existencia hacia los
otros, en una lucha nunca terminada contra la otra alternativa de su existen-
cia, contra el cerrarse al hermano y a la comunidad”4!.

b.2. Receptividad: esperanza

El ser humano no se construye desde la sola racionalidad auténoma sino
desde la receptividad de otras instancias dadoras de sentido. Cada persona no
es la primera en aparecer en la escena del mundo. La tradicién, de la que uno
es deudor, hace que el individuo sea acogido y, al mismo tiempo, pueda aco-
ger a los otros. Las relaciones interpersonales no se reducen a mero calculo
racional sino que se basan sobre todo en la gratuidad. El sustrato que nos
mantiene propicia en nosotros una apertura esperanzada hacia el futuro, més
all4 de todo célculo de probabilidades. Por todo ello, la esperanza cristiana se
basa en la acogida que el mismo Dios nos brinda y que nos llama a todos “a
ser sujetos en su presencia.”#2 Para E. Bloch, la esperanza no es sélo y sim-
plemente una disposicién del d4nimo, sino una determinacioén objetiva y un
rasgo esencial de la conciencia humana.*? El cardcter escatoldgico de la espe-
ranza cristiana supera infinitamente las satisfacciones de los que han conse-
guido o aspiran a conseguir la plenitud social y humana. De otra manera, esta
esperanza serfa privilegio de los ‘afortunados vencedores’, quedando todas las
victimas fuera de ella. La esperanza cristiana es eminentemente solidaria por-
que confia en las promesas de Dios que hace justicia a las victimas. Tampoco
la esperanza cristiana es la simple espera, sino:

“la virtud del camino hacia la libertad, del éxodo hacia la tierra prometida:
la esperanza como accién, como compromiso. [...] La esperanza es la vir-
tud de la disconformidad con la realidad, de la rebeldia contra el orden
establecido, de la negativa a aceptar el poder del destino sobre la vida

40 Cf. J. . TAMAYO, Minimos fundamentales para ser cristianos hoy, en Misién Joven
268 (1999) 21-22.

41 3 B. METZ, La incredulidad como problema teolégico, en Concilium 6 (1965) 77.

42 J. B. METZ, La fe, en la historia y la sociedad, 17.

43 Cf. J. . TAMAYO, Minimos fundamentales para ser cristianos hoy, 22.
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humana. No se conforma con la fatalidad de la muerte, ni con la negativi-
dad del sufrimiento. Pero el inconformismo de la esperanza no se queda en
una actitud més o menos romdntica o estética de contento, sino que impul-
sa a la accidn, [...] lleva a asumir la propia responsabilidad en la construc-
cién de un ‘mundo nuevo 44,

b.3.- Pasion: caridad

Por encima de todo ideal de dominio, la identidad cristiana se configura
desde el servicio que llega hasta la pasién. El horizonte del sufrimiento rompe
todo falso ideal de una autosuficiencia dominadora y toda pretendida ino-
cencia del sujeto burgués. La memoria passionis modela la identidad cristiana
de tal manera que siempre se convierte en instancia critica de cualquier com-
ponenda engafiosa. La caridad, como elemento constitutivo de la identidad
cristiana, no puede ser s6lo creida sino practicada®.

“El hecho de que en determinadas circunstancias inhumanas no se pueda
ser ‘ortodoxo’ es un sintoma a favor de la humanidad de la fe cristiana.
Pero el cristianismo serfa inhumano si se limitara a ensefiar a soportar las
situaciones inhumanas. En tales situaciones no basta consolar, también es
preciso curar; son las mismas condiciones de vida las que deben ser trans-
formadas. [...] Y lo escandaloso no es que el cristianismo se presente como
religién de los desdichados, como religién de los esclavos, sino algo més
grave: que la Iglesia congregue en su seno a los desgraciados y a los espec-
tadores de la desgracia, a muchos que sufren y a muchos que se desentien-
den del dolor, y que designe al conjunto como la tnica communio de los
fieles™46,

La caridad es, como las otras dos, eminentemente socio-teologal. Si el
rasgo distintivo del Dios de Jesucristo es el amor, si es su ‘definicién’ més pre-
cisa, la respuesta de los creyentes esperanzados en ese Dios no puede ser otra
que el amor en toda su extensién, plenitud y radicalidad como fue la respues-
ta del mismo Jests, hasta la muerte4.

44 7. 1. TAMAYO, Minimos fundamentales para ser cristianos hoy,22.

45 Quiz4 en este punto, y sin que sirva de precedente, pudieran estar de acuerdo tanto
J. B. Metz como G. Vattimo. Este dltimo afirma que “la caridad no se puede ejercitar en abs-
tracto, sino que debe aplicarse a las situaciones concretas” (G. VATTIMO, Creer que se cree,
Paid6s, Barcelona 1996, 99), mientras que el discipulo de K. Rahner afirma que nuestro cris-
tianismo burgués estd enfermo del veneno dulce de un amor solamente creido cf. J. B.
METZ, Mds alld de la religién burguesa, 57.

46 J. B.METZ, La fe, en la historia y la sociedad, 152; 155.

47 Cf. 1.-J. TAMAYO, Minimos fundamentales para ser cristianos hoy, 22; Discurso a
Diogneto, X, 5-6, en Padres Apostélicos, BAC, Madrid 1950.
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“La fe adulta es [...] donacién de sentido absoluto, entroncando asi con la
capacidad del adulto de ‘dar sentido’ a su existencia. Pero también critica
y ruptura liberadora de todos aquellos ‘sentidos’ parciales donde el hom-
bre no se supera bastante a si mismo. Por otra parte, la fe adulta reclama
una apertura radical, como salida hacia arriba, hacia Dios y hacia los hom-
bres. Asi radicaliza la fe auténtica la dimension de apertura constituyente
del hombre adulto. También la fe adulta ofrece una oportunidad critica
para su identidad, pero no puede realizarse més que recibiendo la filiacion
como la misma posibilidad de fraternidad. Por dltimo la misma fe eclesial
nos permite vivir la armonia de un amor gozoso y esperanzado que se sabe
siempre perdonado y salvado y celebrado en la Iglesia™8,

Como resumen de lo dicho, podemos remitirnos a la recomendacién que
San Agustin dirige a Deogracias en su tarea como catequista: “Por consi-
guiente, teniendo presente que la caridad debe ser el fin de todo cuanto digas,
explica cuanto expliques de modo que la persona a la que te diriges, al escu-
charte crea, creyendo espere y esperando ame”*.

L4.- La conversién como origen de la identidad cristiana

Cualquiera puede dar siempre algo més de si, ya que desde el principio
nadie es todavia lo que puede llegar a ser como persona. La apertura cons-
ciente a la vida que gratuitamente se ha recibido es la condicién necesaria
para que la persona se abra a horizontes mds densos de humanidad. Por el
contrario, también es posible ir deteriorando la herencia que hemos recibido
hasta practicamente anular todo resquicio de humanidad. Por eso, la tarea y
el reto de orientarnos hacia un mejor y més concreto sentido existencial es un
reto ineludible para cualquier ser humano. Renunciar a lo que nos deshuma-
niza, o deshumaniza a los demds, y embarcarnos en el proceso de un segundo
nacimiento para asumir lo que podemos llegar a ser es la tarea méds impor-
tante de cualquier persona%0. Este imperativo de todo ser humano, en cristia-
no se llama ‘conversién’. La conversién, como categoria fundamental y fun-
dante de la identidad cristiana, va mas alld y es previa a un cambio moralS..

48 A. BRAVO, Adultos y fe adulta, en Teologia y Catequesis 2 (1982) 187.

49 SAN AGUSTIN, La catequesis de los principiantes, TV, 8. (=Obras Completas
XXXIX) BAC, Madrid 1988

50 Cf. F HERRAEZ, Conversién, en C. Floristdn - J. J. Tamayo (eds.) Conceptos fun-
damentales del cristianismo, Trotta, Madrid 1993, 243.

51 La conversion debe ser entendida “como tarea decisiva de la pastoral individual.
Una razén de esto, pero no la dnica, estd en que la libertad, como irrepetible autorrealiza
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Por eso, los relatos de conversion son mucho mds que la ilustraciéon de una
identidad; son su causa. La conversién al Dios de Jesucristo supone revisar
“las aspiraciones y los intereses inmediatos centrados en nosotros mismos”52.
Por eso, 1a conversion a Jesucristo es un cambio radical en el deseo que orien-
ta toda la vida del creyente. La iniciacién —entendida como ‘proceso’- es la
gran metéfora que habla de un éxodo desde una antigua forma de vida hasta
llegar al nuevo nacimiento de la persona segin Cristo Jesus. Cuestionar la
propia vida es el primer paso para poder replantearla y buscar otra direccién.
La conversién religiosa cristiana “consiste en acoger las iniciativas de la bon-
dad de Dios manifestada en Jesucristo, abandonando aquellas actitudes y rea-
lidades que, segtin €1, no construyen el verdadero reinado de Dios, para intro-
ducirnos a nosotros mismos y al conjunto de la realidad en lo que creacional-
mente estamos llamados a ser”33.

Los criterios que definen la identidad cristiana hay que buscarlos en la
autorrevelacion de Dios, que siempre nos precede de forma absolutamente
gratuita, y en la respuesta creyente de la persona en comunidad4. La perso-
na que —como respuesta de adhesién libre a la gracia del Padre, ofrecida en
Jesucristo por medio de su Espiritu— se embarca en el proceso de la iniciacién
lo hace porque quiere responder a un ‘deseo’ que afecta a toda su persona. La
respuesta a un ‘auténtico deseo’ s6lo es posible realizarla por medio de rup-
turas y separaciones. La primera etapa de toda iniciacién consiste, como ya
hemos sefialado, en la experiencia de separacion. Se experimenta como rup-
tura con la vida previa. Consiste en separar a los candidatos de las posiciones
estructurales que ocupaban hasta entonces. El objetivo de esta separacién es

cién histdrica del hombre por la que éste fija definitivamente su suerte ante Dios, implica
una opcién fundamental; opcién que el hombre, dada su naturaleza esencialmente reflexi-
va e histdrica, deberfa realizar con el maximo grado posible de reflexién explicita. De ah{
que la conversién no sea tanto (ni siempre) apartamiento de determinados pecados parti-
culares del pasado, cuanto la aceptacion decidida y radical, radicalmente consciente, perso-
nal y singular, de la existencia cristiana, la cual implica una experiencia real de la libertad,
de la decisién por el destino externamente definitivo, y de la gracia (cf. p. ej. G4l 3,5).Y eso
sobre todo porque en una sociedad de extremo pluralismo ideoldgico y anticristiana, el cris-
tianismo del individuo, sin apoyo del medio, no puede subsistir a la larga sin pareja conver-
sién, es decir, sin la personal decisién fundamental por la fe y la vida cristiana.” K. RAH-
NER, Conversion, en Sacramentum Mundi 1, Herder, Barcelona 1972, 981.

52 J. B. METZ, La fe, en la historia y la sociedad, 66. Para un buen resumen de la con-
version cf. EQUIPO DE CATEQUETAS DE EUSKAL-HERRIA, Fe y conversién, en Nuevo
diccionario de catequética 1, San Pablo, Madrid 1990, 960-971.

53 F. HERRAEZ, Conversion, 244.

54 Ct A. KAVANAGH, Los acontecimientos del ciclo vital. Los ritos civiles y el
Cristianismo, en Concilium 132 (1978) 176; A. KAVANAGH,, Initiation: Baptism and
Confirmation, en Worship 46 (1972) 265.
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arrancar al iniciando “de los valores, normas, sentimientos y técnicas asocia-
das con dichas posiciones” y despojarle “de sus anteriores habitos de pensa-
miento, sentimiento y accién”55. Todo lo que anteriormente habia configura-
do la existencia —pensamiento, afectividad y accién- es puesto en cuestion por
la separacién. La conversion es el nombre cristiano de esta separacién preli-
minar. S6lo desde la conversién a Jesucristo se puede empezar a hablar del
inicio de la identidad cristiana. Todo lo dem4s serd desarrollo, profundizacién
y afianzamiento de ese acontecimiento nuclear que esté en el origen del cris-
tiano como discipulo. La separacién inicidtica como ruptura se puede experi-
mentar en la iniciacién cristiana de diferentes maneras, pero a lo que siempre
ha de remitir es a la experiencia radical de conversién, pues ella es el origen
de la identidad cristiana.

“La conversion misma es experimentada como don de la gracia (como
recibir 1a conversion) y como radical decisién fundamental que afecta a la
existencia entera del hombre, un cuando se realice en una particular deci-
sion concreta de la vida diaria; ella es fe, como un concreto quedar afecta-
do por la llamada que se me dirige singularmente a ‘m{’, y como aceptacién
obediente de su ‘contenido’. La conversién es esperanza, como un confiar-
se al camino inesperado y no fijable hacia el futuro abierto e imprevisible
en que viene Dios; es aversién o apartamiento (hecho libremente y, sin
embargo, sentido como don) de la vida pasada, con la tarea de la ‘expul-
sién’, por la que se reprime la pecaminosidad de la vida anterior; es amor
al préjimo, porque sélo en unidad con éste puede amarse de veras a Dios,
y, sin él, no se tiene conciencia, ni aun en el centro de la existencia, de quién
sea Dios [...]”56

La conversién se experimenta como ruptura y separacion de los intereses
inmediatos para “centrarse en lo esencial”%’. Esas rupturas son tanto mds
necesarias y radicales, cuanto que los objetos a los que se renuncia difieren
del objetivo a conseguir. La ruptura con las ideas, sentimientos y caprichos
que han configurado al individuo hasta el momento es necesaria8 si se

35 V. TURNER, La selva de los simbolos. Aspectos del Ritual ndembu, Siglo XXI,
Madrid 19902, 117.

56 K. RAHNER, Conversién, 979-980.

57 J. DRAVET, El noviciado, iniciacién a la vida religiosa, en Vida Religiosa 75 (1993)
388.

58 En la actualidad se tiene la impresién de que los sentimientos sélo son vélidos si
son espontdneos. Lo que se pierde de vista, en esta concepcidn, es que se desconecta el
mundo afectivo del intelectual y del moral o ético. “[...] la iniciacién se dirige al ‘corazén’,
ensefia a dominar los sentimientos para afrontar la ‘prueba’ y todas las reacciones emoti-
vas.  Hasta qué punto nuestra iniciacién cristiana toma en consideracién esta realidad?” A.
LOPEZ CALVO, La iniciacién cristiana: una problemdtica actual, 11-12.
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quiere ser iniciado como persona en una tradicion religiosa como la cris-
tiana, una tradicidn histérica que se remonta a Jesucristo, modelo de la ini-
ciacién cristiana%. En los evangelios ~que no son biografias de un perso-
naje mitico o histérico, sino elaboraciones catequético-kerigméticas de la
comunidad creyente— Jestis es presentado, entre otros titulos, como
Maestro y Camino que invita al seguimiento para llegar al Padre. Este
Camino es ofrecido a todas las personas, de cualquier tiempo y lugar, a raiz
del acontecimiento pascual por medio de la comunidad cristiana ~Cuerpo
de Cristo, en lenguaje paulino- vivificada por medio del Espiritu. Desde
este enfoque, la historia como anécdota queda trascendida y participa del
tiempo y espacio sagrado de Dios sin caer en el mito (entendido éste en su
sentido mas peyorativo).

La etapa liminar, en un segundo momento, aparece como un desierto o
exilio simbdlico donde hay que re-pensar, re-configurar y re-focalizar lo que
hasta ese momento se habia mostrado como evidente, invariable y deseable¢0,
Se trata de afianzar la primera conversion, de desarrollar la nueva vida que
sea percibida por el sujeto como mds deseable para poder trascender los ras-
gos de la identidad previa. El catecumenado no puede ser otra cosa més que
la iniciacién a la vida cristiana para adquirir la identidad propia del creyente
en Jesucristo. Como iniciacién que es, el catecumenado toca todas las dimen-
siones de la vida del catectimeno (intelectual, afectiva, moral, social...) para
re-modelarlas segin Cristo (cf. Rm 15,5-6; Flp 2,1-5;3,3-21;1 P 3,8-16). El pro-
ceso de iniciacion cristiana estd marcado, como veremos, por una serie de rup-
turas y adhesiones que no son més que otras tantas formas de apuntar a lo
que biblico-teoldgicamente llamamos epistréphobt o metanoias? y que apare-
ce en forma de relatos de vocacién y conversién®.

59 «“The effect of ritual, according to Margaret Mead, is to provide a continuity with
the past and to provide a shared emotional experience of God.” (U.T. HOLMES, Liminality
and liturgy, en Worship 47 (1973) 388.

60 Segiin algunos pensadores, vivimos en un universo cultural donde domina la impul-
sivilidad infantil. Quizd sea éste un sintoma del mundo postmoderno en el que no se difie-
ren los deseos infantiles inmediatos y, por tanto, no se da ni se quiere dar una auténtica ini-
ciacién que modele los deseos primarios.

61 Sub en hebreo significa retornar, volver después de haberse ido... En la versién de
los LXX se traduce por _miotpédn que estd compuesta por _7it- que tiene un sentido direc-
cional que indica “hacia” y otpépo que significa cambio de direccién, invertir, mudar, vol-
verse, cambiar, dar la vuelta o convertirse; describe un movimiento corporal de retorno
orientado por lo general hacia un objetivo o parte. Por tanto, _motpépo significa un movi-
miento corporal constatable de retorno. También tiene el significado de un movimiento
espiritual o moral. En todos los casos lo que importa es la finalidad o la orientacién del suje-
to. En lo fisico significa dar la vuelta, en lo moral es mirar hacia otro punto, contemplar o
adherirse a otra realidad. Es cambiar la direccién de la vida. En los LXX el significado de
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Para conseguir la identidad cristiana, es imprescindible el proceso de ini-
ciacién que comienza con la primera conversién a Jesucristo®. Identidad, ini-
ciacién y conversion cristiana son esencialmente soterioldgicas y por tanto
han de partir de un enfoque realista de la propia autolimitacién. En definiti-
va, previo a todo proceso de conversién a Jesucristo, la persona ha de perci-
bir o ha de ser iniciada —como dice K. Rahner— “de forma mistagdgica, en el
reconocimiento de su situacién de culpa”, no para ser oprimida con una ide-
ologia culpabilizadora, como ha sucedido durante tantos siglos, sino para des-
enmascarar todo mecanismo que disculpa y toda ilusién de inocencia, como
nuevo opio del pueblo, y poder ser alcanzados por la auténtica salvacion.

*motpédo es la suma del cambio fisico y moral. Es un cambio mental y comportamental de
la vida que tiene dos aspectos: uno negativo en cuanto ‘dejar’ y otro positivo ‘ir hacia’. Por
eso la conversién es un proceso, porque la persona es un ser enraizado, es un ser histdrico.
Des-enraizarse supone un dolor y un proceso. Si no asumimos nuestra historicidad, la con-
versién no serd un proceso y, por tanto, no serd conversion.

62 Naham en hebreo significa arrepentirse y lleva consigo tener pesar por algo y, por
ello, lleva hacia un cambio. En la versién de los LXX se traduce por _pietdvown. La particu-
la peto- indica cambio en el contenido del verbo y votev significa pensar, conocimiento pro-
fundo, sentimiento, decisién (estd muy cerca de kardia que es el nicleo de la persona).
Mertdvow significa el cambio en lo mds profundo de la persona. En el NT se utiliza més
petolvow que _mtotpéom. Las dos expresiones se utilizan en Hch 3,9; 26,20.

63 La accién pastoral de la Iglesia ha de estar abierta a ofrecer sus cauces de conver-
sién a todo ser humano que estuviera entregado a la tarea de alumbrarse como persona a
pesar de que pudiera descubrir que no estd interesada en ser creyente en Jesucristo. La
entrada en el catecumenado debe exigir un interés en ser persona de manera seria y radi-
cal. El catecumenado debe ayudar a afrontar el reto de ser persona. Si esto lo consigue
hacer la persona desde los simbolos y persona de Cristo, podrd continuar adelante el pro-
ceso de iniciacidén. Pero la Iglesia, ‘Maestra en humanidad’, ha de ofrecer el catecumenado
a todos los que tengan interés en convertirse plenamente en personas. “Dondequiera se
desprende uno de s{ mismo (‘se niega a s{ mismo’), ama desinteresadamente al préjimo,
acepta confiadamente su propia existencia junto con la imposibilidad de comprenderia y
regirla plenamente, y la acepta como llena de sentido en medio de su cardcter incompren-
sible, sin querer determinar por si mismo este sentido tltimo ni disponer del mismo, don-
dequiera uno logra renunciar a los idolos de su angustia y hambre de vida, ahf se acepta y
experimenta el reino de Dios, a Dios mismo (como tdltima razén de tal accién), aun cuan-
do se haga de manera totalmente irrefleja y, por eso, la conversién sea ‘implicita’ y ‘an6ni-
ma’y en ciertas circunstancias, no se comprenda expresamente a Cristo como palabra defi-
nitiva de Dios al hombre (aunque sf se le alcance ‘en espiritu’).” K. RAHNER, Conversion,
978-979.

64 Cf. J. SASTRE, Algunas claves para una pastoral renovada del sacramento de la con-
firmacién, 66-67. Para la relacién entre iniciacién e identidad cristiana cf. M. GELABERT,
Aspectos teoldgicos de la iniciacion cristiana, en Teologia y Catequesis 72 (1999) 55-59.

65 Cf.J. B. METZ, La fe; en la historia y la sociedad, 139.
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AMBITOS | PERSONA ETAPAS DE LA INICIACION
SEPARACION MARGEN AGREGACION
intelectual | pensar | ideas adquiridas re-pensar lo evidente | nuevas ideas
alectividad | sentir | sentimientos ‘salvajes’ | re-configurar el ‘corazén’ | sentimientos
motivacién | querer | deseos compulsivos | re-focalizar lo deseable | deseos auténticos
de la accién o caprichos

A pesar de que, en la actualidad, la identidad cristiana estd sometida
tremendos procesos de erosion, todavia las comunidades cristianas locales
siguen actuando como si nada estuviera pasando. El peso de la ‘civitas chris-
tiana’ sigue inspirando praxis pastorales inadecuadas al momento presente6s;
se sigue considerando la fe como algo que se hereda por el mero hecho de
pertenecer a un 4mbito social con vestigios cristianos, la practica religiosa se
va reduciendo a las ‘cuatro estaciones’, la necesidad de la accién misionera no
se asume como una de las acciones evangelizadoras prioritarias, la catequesis
se sigue reduciendo a momentos puntuales sin ofertas procesuales para la ini-
ciacién, la accién pastoral suele reducirse a la conservacién de un cristianis-
mo individual, la ausencia de comunidades parroquiales vivas desplaza la fun-
cién inicidtica de la Iglesia hacia movimientos con particularidades muy defi-
nidas...

Con Alvaro Ginel y Antonio Cafiizares podemos afirmar:

A. Ginel67 A. Caiiizares68

“La tradicién cristiana ha mantenido “La tradicién cristiana ha manteni-

siempre que la fe no es un hecho de la
naturaleza. No se adquiere la fe por el
hecho de existir; creer es admitir que
ocurre en mi existencia un aconteci-

do siempre que la fe no es un hecho de
‘naturaleza’. No se adquiere la fe por el
hecho de existir; creer es admitir que en

66 Cf. V. M® PEDROSA, Causas de la escasez de grupos de catequesis de adultos, en

Stnite 106 (1994) 330-332.

67 A. GINEL VIELVA, La iniciacién cristiana como lugar especial de la formacion del
lenguaje religioso, en Teologia y Catequesis 4 (1982) 514-515.
68 A. CANIZARES LLOVERA, Los sacramentos de iniciacién cristiana, en Teologia y

Catequesis 28 (1988) 632.
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miento. Creer es pasar al evangelio,
entrar en el misterio de Cristo®. El
evangelio no es puro conocimiento inte-
lectual; si hay iniciacién cristiana es por-
que la fe no se ensefia, sino que se pro-
pone y se confiesa. [...] Hablar de inicia-
cién en el cristianismo es, pues, tratar de
la manera por la que un individuo en su
marco determinado, con un apoyo apro-
piado y a través de medios propios
adquiere la identidad cristiana que se
interioriza verdaderamente como un
don del Sefior70”.

mi existencia ocurre un acontecimiento
por el que mi vida es incorporada a
Jesucristo y vive en El y desde El, que se
inserta y queda incorporada a una histo-
ria salvadora y de gracia que me antece-
de. Creer es pasar al Evangelio, entrar
en el misterio de Cristo, incorporarse a
esa Historia de salvacién, cuyo centro y
plenitud es Cristo. Si hay iniciacién cris-
tiana es porque la fe se propone y con-
fiesa, se recibe como don y se vive en la
comunidad de los que antes de nosotros
y con nosotros creen, en la Iglesia.

Este don de la pura gracia de Dios
que implica un nuevo nacimiento estd en
la base de la iniciacién cristiana y de la
identidad en ella ‘de algtin modo se ori-
gina’.

Hablar de iniciacién en el cristia-
nismo es tratar de la manera por la que
una persona, en su marco determinado,
con un apoyo y a través de medios pro-
pios, adquiere la identidad cristiana que
se interioriza verdaderamente como un
don del Sefior, y que implica la entrada
en el misterio de Cristo y de la Iglesia”.

MANUEL BERJON MARTINEZ, OSA
Iquitos (Pert )

69 Est4 citando a H. Bourgeois y a P-M. Gy.

70 Vuelve a citar a H. Bourgeois.



