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50 Anos del Concilio Vaticano I1

Los 50 afios del Concilio Vaticano II son muchos afios, realmente
medio siglo, pero sobre todo teniendo en cuenta lo que nos recuerda el
Papa Benedicto XVI en Porta Fidei: “Siento més que nunca el deber de
indicar el Concilio como la gran gracia de la que la Iglesia se ha benefi-
ciado en el siglo XX. Con el Concilio se nos ha ofrecido una briijula segu-
ra para orientarnos en el camino del siglo que comienza” (Porta Fidei 5).

Precisamente, al calor del Vaticano II nacié nuestro Estudio Teol6-
gico Agustiniano de Valladolid, y esta su revista Estudio Agustiniano.
Durante afios nuestra revista ha estudiado los diversos Documentos del
Concilio como recoge en su articulo el Profesor Ramén Sala. Por lo de-
mas, otros muchos y variados temas, inspirados por el Concilio, han sido
tratados en relacién muy estrecha con los diversos acentos de los Docu-
mentos Conciliares. '

Con motivo de los 50 aiios del Concilio, varios Profesores de nuestro
Estudio Teolégico Agustiniano y/o formados en €l han vuelto a tratar
algunos temas fundamentales como se refleja en la Portada de nuestra de
nuestra Revista. Esperamos que estos estudios contribuyan a volver a leer
los Documentos Conciliares para que se conviertan en una verdadera guia
de nuestra vida y una nueva gran gracia de Dios para nuestro tiempo, pues
como nos recordd el Beato Juan Pablo II, con el Magnificat de Maria,
también hoy: “Su misericordia llega a sus fieles de generacién en genera-
cién”.

Nuestra Revista, al ser ahora la portavoz de un centro autorizado,
recientemente, por la Congregacién de Seminarios y Universidades de la
Iglesia para impartir una Licenciatura en Teologia, con la especialidad en
Teologia Fundamental, quiere continuar su tarea y mejorarla todo lo posi-
ble al servicio de la Iglesia y del didlogo fe cultura, que es la forma moder-
na de la caridad, y el mejor cauce para “la dulce y confortadora alegria de
evangelizar, incluso cuando hay que sembrar entre ldgrimas” (Documento
de Aparecida, 2007, n° 552).
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Resena de los estudios sobre el Vaticano 11
de Estudio Agustiniano (1966-2012)

RAMON SALA, OSA™

RESUMEN: Los temas tratados por el Concilio Vaticano II han sido una refe-
rencia de la revista Estudio Agustiniano desde su fundacién (1966). En estas
lineas se pasa revista a los articulos publicados en ella que tienen por objeto
especifico la doctrina conciliar.

PALABRAS CLAVE: Estudio Agustiniano — Vaticano II.

ABSTRACT: The topics related to the Council Vatican II have been a reference
for the review Estudio Agustiniano since its foundation (1966). Here there is
an overview of those articles edited by it that have the council doctrines as
its specific subject.

KEY WORDS: Estudio Agustiniano — Vatican IL

Como tantas otras publicaciones teoldgicas semejantes, la revista
Estudio Agustiniano (EstAg)! es también un fruto de primera hora del
acontecimiento conciliar. En efecto, su primer ndmero aparecié en 1966,
s6lo un afio después de la clausura del Concilio Vaticano II. La nueva
revista se anticipaba, también en un afio, a la ereccién del “Estudio Teo-

£4a 2%

légico Vallisoletano de la Orden de San Agustin” como centro afiliado-

* Profesor del Estudio TeolGgico Agustiniano (Valladolid). rssala@hotmail.com

1 Es la abreviatura del catdlogo oficial IATG (Internationales Abkiirzungsver-
zeichnis fiir Theologie und Grenzgebiete). Cf. S. M. SCHWERTNER, Zg., Theologische Rea-
lenzyclopidie (TRE). Abkiirzungsverzeichnis. 2. iiberarbeitete und erwertete Auflage, Ber-
lin-New York 1994, p. 53.
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a la Universidad Pontificia de Comillas (22 de mayo de 1967). Una inicia-
tiva dirigida a elevar el nivel de los estudios eclesidsticos conforme a las
exigencias del Concilio Vaticano II2.

Esta revista cuatrimestral —actualmente con una tirada de unos cua-
trocientos ejemplares— se recibe en los principales centros teoldgicos
nacionales e internacionales y mantiene una relacién de intercambio con
unas doscientas cincuenta revistas especializadas de carécter filoséfico y
teol6gico. Ha tenido dos épocas. La primera ~vols. 1-45- comprende desde
su fundacién hasta el afio 2010. La segunda época se ha iniciado en el 2011
y presenta como principales innovaciones un formato externo renovado y
la constitucién de un Comité Cientifico internacional integrado por cator-
ce profesores de reconocido prestigio.

Hasta el presente nimero han aparecido en EstAg un total de dieci-
séis trabajos —entre articulos y “textos y glosas”— que tratan directa y
expresamente de la temdtica del Concilio Vaticano II. La presente resefia
se limita a dar cuenta solamente de esos estudios. Por consiguiente, no se
abordan otros que pudieran contener referencias indirectas a los textos
conciliares, en el marco de otras temaéticas diversas o mds amplias. Ha sido
preciso acotar de este modo el objeto de estudio, pues resultan inevitables
las citas de los documentos del Vaticano II en cualquier ensayo teoldgico
postconciliar de carécter cientifico.

Una tltima premisa antes de entrar en materia. Se pueden distinguir
claramente tres periodos respecto a la atencién prestada por EstAg al
Concilio Vaticano II. El mas productivo es el primero. Las dos terceras
partes del total de los estudios que vamos a presentar corresponden a la
segunda mitad de los afios 60 y a los afios 70. Es decir, se trata de articu-
los publicados en el inmediato postconcilio, que reflejan el impacto inicial
de unos documentos que no sélo resultaban novedosos, sino especialmen-
te atractivos por su talante renovador. Sorprendentemente, en una segun-
da etapa, nos encontramos con una presencia puramente testimonial
-s6lo dos articulos— de la recepcién del Concilio desde la perspectiva de
sus primeros 20 6 25 afios. Por ltimo, tras el paréntesis en blanco de los
afios 90, con el s. XXI ha reaparecido paulatinamente en la revista el inte-
rés por el Vaticano II.

Para la exposicion se han clasificado los estudios publicados por la re-
vista en tres grupos: trabajos de conjunto o teméticos sobre el Vaticano I en

2¢t1 ArvaREZ, “Estudio Teoldgico Agustiniano de Valladolid. XXV aniversario”:
EstAg 27 (1992) 551-594; 1. RODRIGUEZ-J. ALVAREZ, Al servicio del evangelio. Provincia
Agustiniana del Santisimo Nombre de Jesus de Filipinas, Valladolid 1996, p. 359.
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general, estudios particulares sobre la Constitucién pastoral Gaudium et
spes (GS)? y ensayos que abordan otros documentos conciliares.

1. ESTUDIOS SOBRE EL VATICANO II

En las paginas de EstAg podemos encontrar una pluralidad de apro-
ximaciones a la temdtica del Concilio Vaticano II. Hay un estudio de
carécter pastoral que, tomando la doctrina agustiniana como “telén de
fondo histérico”, trata de la cooperacion de los religiosos en la pastoral
diocesana (Fernando Campo) a la luz, sobre todo, del decreto CD sobre el
ministerio de los obispos?*. Desde el punto de vista de la espiritualidad del
Vaticano II tenemos dos estudios. El primero (Carlos Gonzailez) estd
enfocado a partir de la Constitucién dogmaética LG, y en concreto de LG
31. Presenta sucesivamente la espiritualidad laical (cf. GS 43), la espiritua-
lidad religiosa (cf. LG 43-44) y la espiritualidad sacerdotal (cf. PO 3-4)5. El
segundo articulo se centra en el tratamiento que los documentos del
Concilio (cf. LG 12; GS 21; AA 3-4) dan a las virtudes teologales. Segtin
la doctrina del Vaticano II es posible superar el dualismo entre una vida
cristiana “teologal” y la secularidad del mundo. Para el autor (Jests
Ferndndez), la “tarea mds urgente” le espera a la caridad: “convencer a
todos de que el mundo hay que transfigurarlo por la fuerza de las biena-
venturanzas...”.

Hay un unico trabajo que aborda la tematica del Concilio desde la
perspectiva biblica. Su autor, Constantino Mielgo, profesor de Sagrada Es-
critura del Estudio Teolégico de Valladolid (1968-2008), estudia el uso de
la Biblia por parte de los textos del Vaticano II. En concreto, su articulo
analiza la lectura conciliar del AT". El autor comienza situando el estudio
dentro de la problemdtica de la relacién entre los dos Testamentos, un tema

3 Entre los documentos del Concilio GS es, con mucha diferencia, el documento al
que los autores han prestado una mayor atencién en EstAg (seis textos). En este articulo se
citan los documentos del Concilio Vaticano I empleando las abreviaturas comunes.

4 Cf F. Campo DEL Pozo, “Pastoral de conjunto de clérigos y religiosos segin san
Agustin y el concilio Vaticano IT: EstAg 11 (1976) 473-498 (propiamente sobre la doctrina
conciliar en pp. 481-489).

5 Cf. C. GONZALEZ SANCHEZ, “Espiritualidad seglar, religiosa y sacerdotal a la luz del
Concilio”: EstAg 4 (1969) 567-576.

Cf. J. FERNANDEZ, “Teologia y secularizacién de las virtudes en el Vaticano II”:
EstAg 5 (1970) 533-562.

C. MIELGO FERNANDEZ, “La dificil lectura del Antiguo Testamento hecha por el
Concilio Vaticano II”: EstAg 21 (1986) 351-365.
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“complicado y que el concilio no resuelve”. Pero limita su exposicion a tra-
tar de explicar la interpretaciéon —tanto tedrica, como practica— que, segiin
el Vaticano II, debe hacerse del primer Testamento. El articulo consta de
tres partes. A partir del principio fundamental, contenido en DV 12,y
siguiendo el cap. IV de la Constituciéon dogmadtica sobre la Revelacion, las
dos primeras partes del estudio afrontan el aspecto tedrico de la cuestién.
Se repasan sucesivamente la “doctrina sobre el sentido literal” y la “doctri-
na sobre el AT” contenidas en DV. Segiin ese documento conciliar, en la
“lectura cristiana” de los textos biblicos hay que respetar siempre la inten-
cidén original y el sentido que los autores quisieron dar a sus escritos. En la
dltima parte del estudio, titulada “Uso que hace el concilio del AT”, se trata
el aspecto practico del tema. El autor resalta, ante todo, la “sobriedad” con
que los documentos del Concilio citan el AT8. El Vaticano II emplea
correctamente el AT cuando habla de un modo genérico del hombre o de
Dios y el mundo (cf. GS 12; GS 57; etc.). Es decir, cuando aborda cuestio-
nes de antropologia teolégica. En cambio, la lectura de los textos vetero-
testamentarios (cf. Jer 31,31-34; Gn 3,15;Is 11,12; etc.) presenta muchas més
dificultades cuando se hacen afirmaciones cristolégicas, marioldgicas o
eclesioldgicas’. El autor concluye poniendo de relieve la contradiccién
entre la teorfa y la practica en la lectura que hace del AT el Vaticano IL

A continuacién pasamos revista a tres trabajos de caricter sistemd-
tico. Los dos primeros son estudios de conjunto del Vaticano II y tienen
como autores a otros dos profesores del Estudio Teoldgico. El tercero, el
iltimo aparecido cronolégicamente (2006), es mas breve y trata una tem-
tica particular. :

El “Cristocentrismo” del Concilio Vaticano II es el tema de uno de los
articulos de José Mordn!0, uno de los profesores del Estudio (1967-1970)
cuyas colaboraciones aparecen con mds frecuencia en las paginas de los
primeros volimenes de EstAg. La exposicién consta de tres partes. La pri-
mera, “Cristo revelador” contiene un comentario a DV 2-3. La segunda,
“Cristo y la Iglesia”, analiza los primeros capitulos de LG (nn. 1-10) y
reflexiona sobre la presencia de Cristo en la liturgia de la Iglesia (SC 7).
La tltima parte, “Cristo y el hombre”, estudia los nimeros conclusivos

8 Apenas 87 referencias (de las cuales s6lo 18 son citas explicitas), frente a las apro-
ximadamente 1300 del NT (cf. Ib., 360).

9 Cf. Tbid., 360-363.

10 1. MorAN FERNANDEZ, “Cristo y el cristocentrismo en el Concilio Vaticano II”:
EstAg 3 (1968) 527-543. M4s adelante se hace referencia a otro articulo anterior del mismo
autor sobre la Constitucién pastoral del Concilio Vaticano IT (cf. ID., “El hombre y los valo-
res humanos en el Concilio Vaticano II”: EstAg 1 (1966) 87-114).
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—estratégicamente cristolégicos— de la exposicién preliminar (GS 10) y de
cada uno de los capitulos de la primera parte de la Constitucién pastoral
(cf. GS 22; 32; 39; 45). Aqui se comentan también algunos textos de los
decretos sobre la actividad misionera (cf. AG 3,8 y 12) y sobre el aposto-
lado seglar (AA 8). En el Vaticano II, la Iglesia, que contindia la obra de
Cristo en el mundo, ha colocado a Cristo en el centro de la historia, pre-
sentdndolo como necesario punto de referencia en la solucién de los pro-
blemas humanos. :

Con el titulo intencionadamente abierto de Alrededor del Vatica-
no II1, el ensayo del profesor Tomds Marcos, docente de dogmatica en el
Estudio de Valladolid, tiene un doble objetivo. En primer lugar, indagar
en las causas que condujeron a la “revolucién eclesial” que representé el
Concilio Vaticano II. Y, después, mostrar las “expectativas y consecuen-
cias” que se derivan de la asamblea conciliar. Corresponden a las dos sec-
ciones en que estd organizado el texto. Entre los factores que contribuye-
ron a impulsar la celebracién del Concilio, el autor distingue por un lado,
lo que llama “envites sociales” (mentalidad racionalista y secular, efer-
vescencia de la individualidad); y por otro, los movimientos eclesiales
(promocién de lo secular y aceptacién de métodos cientificos por la teo-
logia). En la segunda parte del trabajo, “El tiempo de después”, el autor
analiza cuatro cuestiones. Primero: la recepcién del Concilio, elencando
las diversas tomas de postura ante él. Entre la aceptacién mayoritaria y el
rechazo minoritario, también se alude a la postura ecléctica de los que,
asumiendo el Vaticano II, manifiestan a la vez desconfianza hacia sus
resultados. Segundo: desde el punto de vista de la eclesiologia y como uno
de los efectos del Concilio, la participacion personal debido a cierto cam-
bio en la conciencia de pertenencia a la Iglesia (“Iglesia somos todos™)12.
Tercero: el tema de la democratizacién de las estructuras eclesiales y la
importancia de la colegialidad episcopal a rafz del Concilio. El autor
advierte de que “tal vez es la reforma en la que el postconcilio menos
ha avanzado”. Finalmente, se trata la problemética de la situacién de la
mujer —“Con la mujer hemos topado”- en la Iglesial3. Después del Vati-
cano II es totalmente inaceptable su multisecular discriminacién o sumi-
sién. El articulo desacredita todo intento por justificarlas. Concluye el
autor afirmando que todas aquellas cuestiones deben recibir una respues-

11 T MARCOS-MARTINEZ, “Alrededor del Vaticano I1”: EstAg 38 (2003) 589-610.
2 El autor desarrolla ampliamente esta temdtica en otro articulo anterior de esta
misma revista (cf. “Laicos e Iglesia”: EstAg 27 (1992) 523-550).
13 ct. “Alrededor del Vaticano I1”, 605-610.
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ta en la linea de la renovacién conciliar. De otro modo “el Vaticano II serd
s6lo el grito de la imposible modernidad de la Iglesia”.

El 23 de mayo de 2007, el Estudio Teol6gico de Valladolid organizé
un acto académico en el marco de la celebracién oficial de su cuadragé-
simo aniversario. Dicho evento contd con la intervencién de diversas per-
sonalidades relacionadas con el centro. Entre ellas, la del profesor San-
tiago Madrigal, eclesiélogo y un experto en el Vaticano II, entonces deca-
no de la Facultad de Teologia de la Universidad Pontificia de Comillas. Su
ponencia versé sobre el estudio de la teologia a la luz del Vaticano I1'4. El
tedlogo jesuita comenzaba su exposicién haciendo referencia a la inespe-
rada respuesta que Salvador Dali daba a la pregunta acerca de su opinién
sobre el Concilio Vaticano II, en el famoso libro de J. M?. Gironella, Cien
espafioles y Dios (Barcelona 1969). —“Intimamente no soy partidario del
concilio, pero por razones propias de mi estructura jesuitica lo defiendo”.
En sus “reflexiones fragmentarias”, S. Madrigal considera que, segtn la
doctrina conciliar, el eje central de los estudios teolégicos debe ser el
“Mysterium Christi”. Después de recordar el titulo de la Relacion Final
del Sinodo extraordinario de los Obispos sobre el Concilio Vaticano II
(1985), que articulaba en una frase el tema de las cuatro Constituciones
conciliares!s, afirma que todo plan de estudios que quiera ser fiel al
Vaticano II debe necesariamente incorporar esos mismos postulados: la
eclesialidad (LG), la centralidad de la Escritura (DV), la dimensién cele-
brativa (SC) y la salvacién del mundo (GS). A continuacién, el autor
esboza, como en circulos concéntricos, los que —a su juicio- deberfan ser
los niicleos temadticos del ciclo institucional o primer ciclo de Teolo-
gia: misterio de Dios manifestado en Cristo Jests (Cristologfa-Trinidad),
misterio de la Iglesia (Eclesiologia), teologia de los sacramentos (Sacra-
mentologia) y origen-destino del hombre (Antropologia-Escatologia).
Tras una breve alusién a los métodos de estudio (cf. OT 13-18) y una refe-
rencia al agustino Lutero, el articulo culmina con la siguiente reflexién de
sabor barthiano: “En teologia no se trata primariamente de lo que se dice
de Dios, ni siquiera de lo que la fe dice de El, sino de lo que El mismo dice
de si en el momento en que se manifiesta, y por tanto de Dios mismo”.

l4g, MADRIGAL, “El Concilio Vaticano II y el estudio sistemadtico de la teologfa™:
EstAg 43 (2008) 507-510.
15 «Eeclesia sub Verbo Dei mysteria Christi celebrans pro salute mundi”.
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2. ESTUDIOS SOBRE LA CONSTITUCION PASTORAL GS

Ningtin otro documento conciliar ha despertado tanto interés en la
revista EstAg como GS. En el apartado anterior hemos comprobado c6mo
al tratar distintos temas en los documentos del Vaticano II, inevitable-
mente se cita a menudo GS. En este apartado se presentan de un modo
diacrénico los estudios que abordan de una forma exclusiva la tematica
contenida en los textos de la Constitucién pastoral.

Ya en el nimero inaugural de la revista, EstAg 1 (1966) encontra-
mos dos trabajos sobre la Constitucién pastoral GS. Tratan del ateismo
moderno y de los valores humanos, respectivamente. Dos temas, por cier-
to, con muchos puntos de contacto. El articulo del doctor Argimiro
Turradol9, ilustre agustinélogo y profesor de dogmadtica en el Estudio
Teoldgico (1967-1994), ofrece “algunas consideraciones sobre el ateismo
moderno y la teologia cristiana, siguiendo de cerca las directrices del
Concilio Vaticano II”. El autor hace un anélisis pormenorizado del fené-
meno del ateismo moderno, comentando sistemditicamente GS 19-21.
Seglin €1, el documento conciliar sobre la [glesia en el mundo de hoy des-
cubre también los aspectos positivos “al menos indirectamente” del ate-
ismo modernol7. En particular explica su contribucién a purificar el con-
cepto de Dios y a favorecer el humanismo. Después de presentar lo que
denomina “mensaje agustiniano del Concilio Vaticano 11, el articulo ter-
mina con una reflexién sobre “el humanismo ateo y el cristianismo”. Por
su parte, el profesor José Mordn ofrece un estudio de caracter antropo-
I6gico sobre los valores humanos18. Comienza preguntandose quién es el
“hombre” del que habla el Concilio en GS. Para el autor, el Vaticano II
no se refiere a un hombre “abstracto sin raigambre en la cuotidianidad
[sic]”, sino al “hombre existencial”. Cuando habla del hombre, GS mani-
fiesta “un optimismo radical”, una gran simpatia por los logros del espi-
ritu humano. Ahora bien, tampoco oculta los desequilibrios del mundo

16 A. TuRRADO TURRADO, “Atefsmo moderno y Teologia™: EstAg 1 (1966) 47-65.

17 ¢t 1b. 60-65.

18 3 MoRrAN FERNANDEZ, “El hombre y los valores humanos en el Concilio Vaticano
II”: EstAg 1 (1966) 87-114. Ademés del articulo, ya resefiado, sobre el cristocentrismo del
Vaticano II, este autor tiene también una colaboracién cuyo titulo (“;Un signo de los tiem-
pos?”: EstAg 5 (1970) 393-404) podria llevar a engafio (cf. GS 4a). No es un estudio sobre
GS, sino la crénica de un ciclo de conferencias con motivo de la inauguracién del Instituto
Patristico Augustinianum (Roma, 4-7 de mayo de 1970).
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(GS 8) a los que da lugar el pecado (GS 13)19. «; Cuales son los valores
humanos?”, se pregunta el autor. Segtin GS, la dignidad de la persona
humana compendia la totalidad de los valores humanos. Es una nocién
que resuena en muchas de las paginas de los documentos conciliares. La
dignidad de la persona tiene como fundamento la condicién del hombre
como imago Dei y es la fuente de todos los demds valores tanto persona-
les (igualdad, libertad, respeto), como sociales (convivencia fraterna, coo-
peracion, didlogo). En la conclusién se afirma que ha nacido “un nuevo
humanismo” (GS 55), que ha esparcido su voz desde el Vaticano Il y que
pretende “crear una vida mas humana” a través de la cultura, la politica,
la promocién de la paz. Como recordaba Pablo VI en su Discurso de
clausura del Vaticano II, se puede decir que en GS el Concilio ensefia un
modo nuevo y solemne de amar al hombre para amar a Dios?0.

El primer capitulo de la segunda parte de GS, dedicado al “Matri-
monio y la Familia” es objeto de estudio desde el punto de vista moral por
parte del profesor Zacarias Herrero?l, docente de Teologia Moral en el
Estudio Teol6gico de Valladolid (1967-1992) y en el Instituto Patristico
Augustinianum de Roma. El autor comienza reconociendo que el Con-
cilio fue muy cauto a la hora de presentar soluciones practicas sobre algu-
nas cuestiones de moral matrimonial especialmente controvertidas (p.e.
regulacion de la natalidad). En cambio, en su articulo desarrolla cuatro
puntos de la ensefianza de la- Constitucién pastoral que representan
adquisiciones “pacificas” del Vaticano II: la sacramentalidad del matri-
monio, la dignidad de los esposos, el amor conyugal y “la funcién de los
elementos afectivos” en la relacién de pareja. Segtin Z. Herrero, la positi-
va valoracion de la sexualidad que hace GS resulta muy beneficiosa para
la moral matrimonial porque la unidad e igualdad de los “compartes” no
s6lo son imperativos sociales, sino, sobre todo, exigencias del amor.

También encontramos un estudio sobre GS perteneciente al periodo
de los afios 80, en el que apenas hay un par de articulos en EstAg acerca de
la doctrina conciliar. Es un texto breve del sacerdote y periodista valencia-
no Antonio Diaz-Tortajada. Contiene una reflexién filoséfico-teoldgica

19 1b. 94; cf. Ib. 98-99. GS 10: “En realidad los desequilibrios que sufre el mundo-
moderno estdn relacionados con aquel otro desequilibrio més fundamental que tiene sus
raices en el corazén del hombre”.

20 ¢f. PaBLO VI, Homilia Summi Pontificis (7 de diciembre de 1965): Acta Synodalia
IV,VIL, 662. :

1 7. HErrERO BrAvo, “Algunos puntos conciliares en torno a la doctrina del matri-
monio”: EstAg 2 (1967) 319-346.
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sobre la Exposicion preliminar de la Constitucién pastoral: “La condicién
del hombre en el mundo de hoy” (GS 4-10)22. El estudio, dividido en cinco
apartados, hace un anélisis de la realidad en que se sitda el documento con-
ciliar estudiado desde varias perspectivas: antropoldgica, metafisica, socio-
16gica, etc. En el comentario de los textos de GS, sobre todo, GS 10 y GS
21-22, el autor recurre abundantemente al pensamiento de los grandes fil6-
sofos modernos (Kant, Hegel) y contemporaneos (Marx, Nietzsche, Hei-
degger, Scheler, Wittgenstein, Rilke, Bloch) —que cita expresamente—, asi
como de algunos tedlogos (J. Moltmann, J. B. Metz).

Los dos trabajos mds recientes sobre GS aparecidos en EstAg son del
comienzo de presente siglo. Ambos tienen como autor a Fernando Bogé-
nez, doctor en Teologfa y profesor de la Universidad de Valladolid. El pri-
mero de ellos, titulado “La persona humana en su relacién con Dios 23,
reproduce la primera parte de su tesina de Licenciatura en Teologfa sobre
la persona humana en GS (1999)24. La propuesta antropoldgica de GS con-
sidera indispensable conocer la relacién del hombre con Dios para poder
comprender al propio hombre. El articulo consta de tres partes. Siempre al
hilo de la ensefianza de GS, en la primera, “Dios al encuentro del hombre”,
el autor se interroga sobre el porqué de la relacién primigenia entre Dios y
el hombre. La segunda parte, “La persona humana creada a imagen de
Dios”, trata la relacién del hombre como criatura con Dios; su grandeza y
su miseria. Por ltimo, en la tercera parte, “La filiacién divina en Cristo”, se
seflala como Cristo, mediante su encarnacién y redencién, ha renovado el
vinculo de unién entre Dios y el hombre. En esa tiltima parte hay un estu-
dio exhaustivo de GS 22 (“Cristo, el hombre nuevo”) en el que se comen-
tan minuciosamente a cada uno de los seis parrafos de ese destacado texto
de la Constitucién pastoral —para muchos comentaristas el mas relevante
del Vaticano II desde el punto de vista cristolégico—. “El deseo de lo abso-
luto, que nace de lo profundo del hombre, sélo lo puede llenar Dios, por-
que es el origen y meta del hombre”25, concluye el autor, evocando la céle-
bre expresion agustiniana (cf. Conf 1,1,1), que cita GS 21g,

22 A. D1az-TORTAJADA, “La condicién del-‘hombre-en el mundo actual. Cuadro de
referencias para una lectura de la exposicién preliminar de la Gaudium et Spes”: EstAg 18
(1983) 81-97.

23 F. BOGONEZ HERRERAS, “La persona humana en su relacién con Dios segin la
Constitucién pastoral Gaudium et spes”: EstAg 35 (2000) 533-573.

4 ID., La persona humana como ser relacional segin la “Gaudium et spes”, Burgos
1999, pp. 46-127. En su tesis doctoral (Burgos 2004) el autor profundiza y desarrolla este
mismo tema desde las perspectivas histérica y teolégica.

25 Ip., “La persona humana en su relacién con Dios”, 571.
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El segundo articulo del profesor Bogénez es un estudio monografico
sobre la nocién de “mundo” en GS2. El trabajo se desarrolla en cuatro
apartados. El primero, de caracter introductorio (“Enfoque previo”), sitda
el objeto de estudio en el contexto de la temdtica propia de la Cons-
titucién pastoral: la preocupacion de la Iglesia por el mundo. En el segun-
do apartado se presenta la “concepcion material y sociolégica” del mundo
que domina en las sucesivas redacciones de los dos primeros esquemas de
GS (1963-1964). El tercer apartado estudia “la primera definicién com-
pleja” del término mundo en el esquema debatido durante el cuarto pe-
riodo de sesiones (1965), conocido como “esquema de Ariccia”. En este
texto se ponen de relieve los aspectos cosmolégico, antropoldgico y sote-
riolgico del mundo. En el apartado final el autor destaca la perspec-
tiva teoldgica que comprende el mundo como “familia humana”. Ese
enfoque teoldgico de fondo redimensiona los otros aspectos de la nocién
de mundo: antropolégico y material, histérico y dindmico, soteriolégico y
escatoldgico. Al final de su ensayo el autor propone cuatro conclusiones
para “seguir reflexionando”. Las dos primeras son de indole general: el
caricter antropoldgico del mundo de GS y la recta comprensién de la
justa autonomia de las realidades terrenas (que “no significa que Dios
sobre en la historia de la humanidad”, cf. GS 36). Las iltimas conclusio-
nes tienen que ver con el contexto (europeo) occidental en particular: la
Iglesia se encuentra ahi en “estado de misién” (nueva evangelizacién) y
una antropologia sin Dios es fuente de desesperanza (cf. Ecclesia in Eu-
ropa n.9). :

3. ESTUDIOS SOBRE OTROS DOCUMENTOS CONCILIARES.

Hay solamente tres trabajos que tienen como objeto el estudio parti-
cularizado de otros documentos del Vaticano II. Curiosamente los tres tie-
nen como tema la Vida Consagrada, si bien la estudian desde diversos
angulos y no en un tnico documento. Como es sabido, ademds de ser el
objeto del decreto PC, la vida religiosa tiene un importante espacio en el
cap. VI de la Constitucién sobre la Iglesia (cf. LG 43-47). De los tres estu-
dios, el mds antiguo en el tiempo (Tarsicio Jaiiez) trata, en general, de la
vocacion religiosa en el Vaticano I1?7. Esté dividido en tres partes. La pri-

26 Ip., “El mundo comprendido como familia humana y su dimensién teoldgica: la
aportacién de Gaudium et Spes 2b”: EstAg 40 (2005) 305-327.
27 T. JAREZ BARRIO, “La vocacién religiosa en el Vaticano II”: EstAg 2 (1967) 369-383.
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mera parte es la cronica de la “IV Asamblea Nacional de Delegados y
Delegadas de Vocaciones Religiosas”. Un encuentro organizado por el
Secretariado de Vocaciones de CONFER con el tema: “La Pastoral de las
vocaciones a la luz del Vaticano II”. Por consiguiente, se abordé esa pro-
blemética de la vida religiosa desde el punto de vista pastoral. Ahora bien,
como indica el autor, la ensefianza del Vaticano II iluminé las exposi-
ciones “tanto en lo doctrinal, como en lo practico”. El autor destaca, entre
otras, las siguientes ponencias: “La prioridad de la vocacién bautismal”
(J. Martinez Vega, O.M.I), “Vida y vocacidn religiosas” (C. Godoy, E.S,C.),
“El obispo y la pastoral de las vocaciones” (Mons. A. Afioveros, obispo de
Cadiz) y “La vocacién misionera a la luz del Concilio” (J. M®. Boiburu).
En su segunda parte, este articulo contiene un estudio sobre la “Teologia
de la vocacién”. Y la tercera parte trata la amplia tematica de la “Pastoral
vocacional”. El articulo culmina enumerando diez “puntos de reflexién”.

Los dltimos articulos que resefiamos son sendos estudios de espiri-
tualidad de la Vida Religiosa. En un largo articulo —separado en dos en-
tregas por su extensién?8- el profesor Heliodoro Andrés, agustino y
docente de derecho canénico en el Estudio Teolégico de Valladolid (1967-
1976), analiza la problematica del voto de obediencia a partir de PC 14. El
Concilio Vaticano II indica cémo llevar a la préctica la concepcién evan-
gélica de la relacién autoridad-obediencia. Al hilo de la ensefianza conci-
liar, el estudio se desarrolla en cuatro partes. La primera parte —la mds
larga— presenta las “Consideraciones previas” y las cuatro primeras dis-
posiciones —“exigencias”, dice el autor— que reclama el Concilio a los
superiores religiosos en el ejercicio de la autoridad: responsabilidad, doci-
lidad, servicio y amor. La segunda entrega del articulo comprende las
otras tres partes del trabajo. Se completa la enumeracién de las cualida-
des del superior con el respeto a la persona y la libertad (segunda parte)
y con la colaboracién, el didlogo y el sentido de la autoridad (tercera
parte). Por dltimo, en la cuarta parte, el autor identifica la representativi-
dad, la fidelidad, la reverencia y la sinceridad como caracteristicas funda-
mentales de los 6rganos colectivos de gobierno (“Capitulos y Consejos”).

M? Ascensién Matés, dominica, también profesora del Estudio Teol6-
gico, firma el otro articulo. Se trata de un trabajo presentado como tesina
de Licenciatura, que tiene como tema la misién de la vida religiosa?®. Es

28 H. ANDRES PUENTE, “Ejercicio de la autoridad (Decreto “Perfectae Caritatis”, n®
14)”: EstAg 3 (1968) 3-54;219-317.
: 29 M2 A. MaTAS GARCcIA, “El desarrollo de la misién de la vida religiosa durante la
época del concilio Vaticano II y el periodo posconciliar”: EstAg 46 (2011) 33-67.
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puramente casual que se haya dejado precisamente para el final la resefia
del dnico texto sobre el Vaticano II aparecido en EstAg que tiene a una
mujer por autora. Es un estudio diacrénico del magisterio conciliar acer-
ca del tema y de su recepcion postconciliar. Recorre la segunda mitad del
s. XX en cuatro secciones, correspondiendo cada una de ellas a una déca-
da del siglo pasado. En la primera seccién (afios 60), ademds de presentar
el andlisis de los textos conciliares (LG, PC), la autora estudia también
otros documentos pontificios que tocan la cuestién como la Enciclica
Ecclesiam Suam (1964). En la segunda parte (afios 70) se estudia el pa-
pel de los religiosos en la tarea evangelizadora segiin el magisterio de
las Exhortaciones Apostélicas Evangelica Testificatio (1971) o Evangelii
Nuntiandi (1976) y su posicién dentro de la Iglesia en el documento
“Mutuae Relationes” (1978). De los afios 80, destacan las aportaciones de
los documentos “Dimensioén contemplativa de la vida consagrada” (1980)
y “Religiosos y promocién humana” (1980), producidos por la Sagrada
Congregacion para los Institutos de Vida Religiosa y las Sociedades de
Vida Apostdlica. Finalmente, los documentos més actuales —y seguramen-
te, también, los m4s relevantes sobre la cuestidn- son los publicados en el
dltimo decenio del s. XX:las “Orientaciones sobre la formacién en los ins-
titutos religiosos” (1990), la Exhortaciéon Apostélica Vita Consecrata
(1996) y las instrucciones “La vida fraterna en comunidad” (1994) y
“Caminar desde Cristo” (2002). Este dltimo documento publicado ya en
el presente siglo. En la conclusién, la autora afirma que la misién de la
vida religiosa no es otra que la misma mision de la Iglesia. Y esa misién
consiste fundamentalmente en “autotrascenderse dentro de la historia y
por la historia, como memoria incitante hacia un futuro de fidelidad crea-
dora (cf. VC 37), que transforma la realidad y se deja trasformar por ella”.

CONCLUSION

Al final de este breve recorrido por los textos que estudian el Vati-
cano II en las paginas de EstAg podemos sacar alguna conclusién. Por un
lado, hay que reconocer que los estudios aparecidos sobre el tema son
muy minoritarios dentro del conjunto de los —varios centenares— publica-
dos en los 47 nimeros de la revista. Si bien es cierto que la temadtica del
Vaticano II suscité una proliferacion de estudios en la primera década de
la publicacién, el interés decae después casi totalmente hasta el nuevo
siglo. Con la sola excepcidn de GS, los articulos aparecidos no prestan una
especial atencién a ningiin documento conciliar en particular. Sin embar-
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go, por otra parte, es justo valorar la riqueza de los enfoques, la talla inte-
lectual de muchos de los autores —la mayoria de los cuales son agustinos—
y el buen nivel general de los estudios resefiados. Es mds, algunos de ellos
sobresalen por su calidad y han sido citados a menudo en trabajos poste-
riores sobre la materia que tratan.

La presente resefla aparece en un volumen que rinde homenaje al
Concilio Vaticano II con motivo de su cincuentenario. Deseamos que
inaugure también una nueva época de aportaciones de esta revista al estu-
dio y difusién de las ensefianzas del Vaticano II.
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Volver al Concilio Vaticano II:
la centralidad de la Trinidad en las
ensenanzas conciliares

Luis ANGEL MONTES PERAL

RESUMEN: En su intento de vuelta a lo esencial, sorprende gratamente com-
probar cémo el Concilio formula en sus miltiples documentos una y otra vez
variadas descripciones en torno a la Trinidad, que nos llevan al pleno con-
vencimiento de que precisamente la Trinidad Santa estuvo en la base de toda
su rica reflexion teolégica. Por eso el Vaticano II antes que eclesiolégico fue
un Concilio teoldgico, trinitario para precisar més. La presencia y actuacién
de la Trinidad se encuentra en la entrafia misma de sus ensefianzas. Desco-
nocerlo puede llevarnos a no indagar en lo més profundo que los padres con-
ciliares quisieron legarnos como doctrina especifica ofrecida a los creyentes.
Se trata ademds de una realidad teolégica mayor, llamada a ser reconocida
en lo que vale, a constituirse en fundamento perenne de la nueva evangeli-
zaci6n y también del cambio de paradigma en la transmisién de la fe, que
necesitamos abordar en el presente con una gran urgencia.

PALABRAS CLAVES: Vaticano II, Padres Conciliares, Trinidad, Iglesia, docu-
mentos.

ABSTRACT: It is a pleasant surprise to discover that, in its attempt to return to
what is essential, the Council formulates time and time again varied descrip-
tions involving the Trinity in its many documents. This brings us to the clear
conviction that it was precisely the Holy Trinity that was the basis for all the
Council’s wealth of theological reflection. That is why Vatican II, rather than
being ecclesiological, was a theological Council, or to be more precise a
Trinitarian one. The presence and action of the Trinity is to be found at the
very heart of its teachings. To ignore this could lead one not to inguire into
the most profound legacy of specific doctrine that the council fathers wan-
ted to offer to believers. It is also a greater theological reality, destined to be
recognized for its worth, to constitute a perennial foundation of the new
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evangelization and also of the paradigm shift in the transmission of faith,
which we must today take on urgently.

KEYWORDS: Vatican II, fathers councilors, Trinity, Church, documents.

Introduccién necesaria: La vuelta a los origenes

Quiza la caracteristica mds dominante del Concilio fue la vuelta a
lo esencial, el redescubrir los origenes del cristianismo, en los que pren-
den nuestras raices religiosas mas especificas. Si el Concilio preten-
di6 sobre todo beber de las fuentes primigenias, donde se encuentran los
fundamentos de nuestra fe, no nos tiene que extrafiar que la realidad di-
vina, con todo lo que comporta como misterio trinitario, ha tenido una
significacion decisiva en las amplias y diferenciadas ensefianzas del Vati-
cano II.

Estamos ante este hecho fehaciente: las palabras que mds apare-
cen en los textos conciliares son «Dios», «Padre», «Hijo», «Espiritu San-
to», «Jestis», «Cristo», «Sefior». Algo que debe hacernos pensar mucho, ya
que esos documentos conciliares dejan buena constancia de la omnipre-
sente presencia de la realidad divina en cada una de sus paginas y no s6lo
en las palabras, también en los conceptos, como vamos a demostrar aqui,
al ofrecer algunos de los textos conciliares m4s significativos sobre el par-
ticular. Pretendemos mostrar efectivamente la importancia trascendental
que la Trinidad jugé en su entramado teoldgico, cristolégico, pneumatol6-
gico, antropoldgico, eclesioldgico y sotereoldgico.

Teologia y eclesiologia

En una famosa conferencia de hace ya bastante tiempo sobre la apli-
cacion del Vaticano II el entonces Cardenal Ratzinger expuso esta tesis de
fondo:

«El Vaticano II quiso claramente insertar y subordinar el discurso
sobre la Iglesia al discurso sobre Dios; quiso proponer una eclesio-
logifa en sentido propiamente teo-16gico, pero la acogida del Concilio
hasta ahora ha omitido esta caracteristica determinante, privilegian-
do algunas afirmaciones eclesioldgicas; se ha fijado en algunas pala-
bras aisladas, llamativas, y asf no ha captado todas las grandes pers-
pectivas de los padres conciliares».
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Esta misma idea la ha vuelto a expresar en su tiempo como Papa. En
una de sus tltimas apariciones ptblicas condensé asi su pensamiento ante
los sacerdotes de su didcesis romana:

«Alguien habia criticado que el Concilio hablara de tantas cosas,
pero no de Dios. jClaro que hablé de Dios! Y fue su primer acto sus-
tancial hablar de Dios y abrir a todo el pueblo santo, la adoracién de
Dios, en la celebracién comun de la liturgia del Cuerpo y Sangre de
Cristo. En este sentido, més alld de los factores practicos que desa-
consejaban empezar de inmediato con temas controvertidos, fue
—digamos- realmente un acto de la Providencia el hecho de que en
los inicios del Concilio estuviera la liturgia, estuviera Dios, estuviera
la adoracién» (Discurso de Benedicto X VI a los parrocos y sacerdo-
tes de la diécesis de Roma [14.02.13]: Ecclesia, nimeros 3.666-67 [16
y 23 de marzo de 2013] 48).

A la luz de la Trinidad y bajo su amparo Santisimo

Otros han expresado esta misma idea con otros argumentos. No
necesitamos presentarlos aqui, ya que este pequefio estudio quiere incidir
precisamente en este mismo tema: en la centralidad del Dios Trinidad en
los documentos conciliares; asi mismo pretende ordenar los argumentos
para probar la aseveracién. Pero antes conviene adelantar la siguiente
reflexion: Para entender la hondura de la Lumen Gentium,hemos de par-
tir del hecho de que este texto no es primariamente eclesiolégico, sino teo-
légico. Propone si una eclesiologia, pero lo hace en un sentido marca-
damente teolégico. La Iglesia expresa y desvela su propio misterio, lo més
sagrado de su identidad en la confesién trinitaria, ya que pervive en el
tiempo por la voluntad salvifica del Padre Eterno, que la ha elegido como
sacramento real, para salvar a todos los hombres, por la obra reden-
tora del Hijo y por la accién santificadora del Espiritu Santo (capitulo pri-
mero). ,

La Iglesia es el «Pueblo de Dios» con todo lo que implica esta expre-
sién en la Sagrada Escritura y en la teologia (capitulo segundo). En modo
alguno puede entenderse sin la expresa referencia a Dios, el objeto pri-
mero no sélo de la teologia, también de la pastoral de la Iglesia. Esta
adquiere sentido en sf misma y tiene presente y futuro en la medida que
toma conciencia de que lo mas importante de su existencia descansa en el
Altisimo y jamds puede prescindir de la Trinidad. De ahf que la perspec-
tiva trinitaria constituya lo mds decisivo de su esencia como la Familia del
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Padre, como el Cuerpo de Cristo, el Hijo, y como el Templo vivo del Espi-
ritu Santo.

Teniendo en cuenta las observaciones anteriores, conviene salir del
tedio espiritual, que asfixia algunas concepciones teoldgicas, que impiden
vivir y testimoniar la alegria de la fe, el juibilo de la esperanza y el atracti-
vo del amor practicado; virtudes necesarias para los tiempos de inclemen-
cia, que sélo pueden darse, si la presencia y actuacion de la Trinidad estan
a nuestro lado. La verdad del Evangelio, que sitda al Padre, al Hijo y al
Espiritu en el centro, tiene todos los ingredientes del verdadero progreso
de la humanidad: esta al lado de la vida en todos sus estadios, patrocina
con ilusién los derechos humanos que se identifican con los mismos dere-
chos de Dios. Esa verdad evangélica encuentra en Cristo al desvelador del
auténtico rostro del Padre, el verdadero garante de todo lo que tiene que
ver con la dignidad e intangibilidad de la persona humana.

Modo concreto de proceder en este estudio

Con las reflexiones siguientes se pretende llevar a cabo un ejercicio
bien sencillo, pero que no deja de ser esclarecedor: queremos limitarnos a
transcribir y comentar algunos textos trinitarios conciliares, primero de la
Lumen Gentium, uno tan sélo por cada capitulo; después del resto de los
documentos mds significativos. Esta vez uno o dos textos por cada docu-
mento conciliar, aunque intentaremos que sean bien demostrativos de la
tesis que hemos establecido aqui. Asi comprobaremos, cémo el Concilio
una y otra vez nos lleva a la entrafia misma de nuestra religién, que no es
otra que la Una e Indivisa Santisima Trinidad.

Procedemos de la siguiente manera: Después de la correspondiente
cita, hago un pequefio comentario a los textos conciliares presentados,
siempre con la intencion de resaltar lo nuclear de lo expresado en ellos.

I. EL DOCUMENTO CENTRAL: Lumen Gentium

Donde més y mejor aparece que las ensefianzas conciliares llevan el
sello trinitario es en la Constitucion Dogmidtica sobre la Iglesia « Lumen
Gentium» (LG), el documento central del programa teoldgico del Vati-
cano I1. El dominico M. PHILIPON, perito conciliar y especialista en el tema
trinitario, escribi6 certeramente en su dia estas acertadas reflexiones pro-
gramadticas:
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«Todas las ensefianzas del Concilio sobre el misterio de la Iglesia
estdn marcadas con el “sello de la Trinidad”. La naturaleza intima
de la Iglesia encuentra en el misterio trinitario sus origenes eternos,
su forma ejemplar y su finalidad. El Vaticano II ha tenido gran cui-
dado de indicarnos las miltiples relaciones del Dios-Trino con el
Pueblo de Dios, con la jerarquia y con el laicado. Los problemas de
la santidad de la Iglesia, del ecumenismo, de la escatologia y del mis-
terio mariano encuentran en la Trinidad su aclaracién suprema.
Todos los aspectos del misterio eclesial deben ser examinados a la
luz de este misterio de los misterios. En Oriente como en Occidente,
el culto cristiano se expresa bajo forma explicitamente trinitaria.
Todo en la Iglesia se hace “en nombre y en honor de la indivisible
Trinidad”» (G. BARAUNA (dir.), La Iglesia del Vaticano II. Tomo I
[Barcelona 31968] 341s).

Invito a leer el magnifico articulo de Philipon (pags. 341-363), que
encaja perfectamente con mis planteamientos, aunque yo me atrevo a dar
un paso mds, desgranando de manera pormenorizada las declaraciones
mas significativas que se ofrecen en cada uno de los capitulos de la Consti-
tuciéon LG.

1. Capitulo primero: La Trinidad y el misterio de la Iglesia

Una observacion inicial: este capitulo es el mds trinitario de todo el
Concilio, lo que significa mucho. Las tres definiciones paulinas sobre la
Iglesia: Pueblo del Padre (LG 2), Cuerpo de Cristo, el Hijo Humanado
(LG 3) y Templo del Espiritu (LG 4) muestran meridianamente claro, que
la Iglesia encuentra su origen y razén de ser en la Trinidad con la estela
salvadora que implica esta confesién. En efecto, depende esencialmente
de la gracia trinitaria para poder llevar a cabo lo que su mismo nombre
significa: asamblea reunida, asi como para aceptar su vocacién y para rea-
lizar su misién en el mundo: ser el alma de la sociedad. S6lo asi sera capaz
de descifrar su misterio.

Esta constatacion trinitaria fundamental se modula de tantas formas
en las ensefianzas conciliares, que constituye la clave primera para poder
entender y vivir la realidad referente a lo que es la Iglesia y qué significa
en el mundo. A ella volveremos una y otra vez en las reflexiones que vaya-
mos haciendo aqui. En este sentido, reflexionemos obre este significativo
texto:
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«Consumada la obra que el Padre encomendé realizar al Hijo sobre
la tierra (cf. Jn 17,4), fue enviado el Espiritu Santo el dia de Pente-
costés a fin de santificar indefinidamente la Iglesia y para que de este
modo los fieles tengan acceso al Padre por medio de Cristo en un
mismo Espiritu (cf Ef 2,18). El es el Espiritu de vida o la fuente de
agua que salta hasta la vida eterna (cf. Jn 4,14; 7,38-39), por quien el
Padre vivifica a los hombres, muertos por el pecado, hasta que resuci-
te sus cuerpos mortales en Cristo (cf Rom 8,10-11). El Espiritu habi-
ta en la Iglesia y en el corazon de los fieles como un templo (cf 1 Cor
3,16; 6,19), y en ellos ora y da testimonio de su adopcién como hijos
(cf. Gal 4,6; Rom 8,15-16.26)» (LG 4a).

Imposible decir més acertadamente en tan pocas palabras lo que en
realidad constituye «el misterio de la Iglesia», citando textos imprescindi-
bles del Segundo Testamento. En nuestra espiritualidad necesitamos
empezar por la accion del Espiritu en la vida eclesial y en su religiosidad
propia, ya que «el Espiritu habita en la Iglesia y en el corazén de los fieles
como un templo». Ese mismo Espiritu nos da a conocer a Jesis; ademds
«ora y da testimonio de (nuestra) adopcién como hijos». Los dos textos
clasicos paulinos, que el Concilio cita, tienen aura de definitividad y nunca
perderdn su actualidad para la puesta en practica de una espiritualidad de
cufio cristiano. Qué duda cabe que la Trinidad determina esencialmente la
identidad y la conciencia de la Iglesia, su oracién y su accién, su experien-
cia y testimonio; en definitiva, cuanto es y hace.

2. Capitulo segundo: La Trinidad y el Pueblo de Dios

«La condicién de este pueblo es la dignidad y libertad de los hijos de
Dios (= del Padre), en cuyos corazones habita el Espiritu Santo como
en un templo. Tiene por ley el nuevo mandato de amar como el mismo
Cristo (el Hijo) nos amé a nosotros (cf. Jn 13,34). Y tiene en ultimo
lugar, como fin, dilatar mds y mads el reino de Dios (Padre), incoado
por el mismo Dios en la tierra, hasta el final de los tiempos» (LG 9b).

Uno de los més positivamente revolucionarios textos conciliares es
precisamente este segundo pérrafo del nimero nueve. Tiene una cons-
truccién preciosa, adquiriendo pleno contenido en el protagonismo de la
Trinidad, implicitamente afirmada:

Porque somos hijos del Padre, los creyentes gozamos de una dignidad
inigualable. Nada semejante poseemos en nuestra existencia que pueda
compararse a la gozosa conciencia de la filiacién divina. Porque somos
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hijos del Padre y ademads nos inhabita el Espiritu Santo, contamos con la
libertad verdadera, que nos permite actuar siempre para nuestro bien y en
beneficio de los demds. Porque Cristo asi nos lo ensefid y, lo que resulta
aln mads atrayente, asi nos lo testimonid, estamos capacitados para amar
del modo como El lo hizo.Y el Seiior lo hizo de veras, no de mentirijillas;
llegando con su entrega hasta la muerte, una muerte por toda la humani-
dad y por cada uno de los hombres de los diversos tiempos de la historia.

Tres realidades mayores, definitivas recibe el Pueblo de Dios de la
Trinidad: a) del Padre la filiacién divina, que nos convierte en creaturas
nuevas; b) del Hijo humanado el amor salvador, hecho testimonio y
pasion; c¢) del Espiritu Santo la inhabitacién gratificante, que nos conduce
a la santidad y a la plenitud. Esas tres realidades recibidas graciosamente
confluyen en lo mejor que tenemos en vertiente exterior: la dignidad ina-
lienable, la igualdad universal y la libertad para el bien. Lo que nos puede
llenar de admiracién y gozo, de alabanza y agradecimiento.

«Ast, pues, la Iglesia ora y trabaja para que la totalidad del mundo se
integre en el Pueblo de Dios, Cuerpo de Cristo y templo del Espiritu
Santo, y en Cristo, Cabeza de todos, se rinda al Creador universal y
Padre de todo honor y gloria» (LG 17).

Con esta ultima confesién trinitaria se cierra este segundo capi-
tulo, capital en las ensefianzas conciliares. Un observacién conjunta de
excepcional importancia se impone aqui: El Concilio esclarece su hon-
da reflexién sobre la Iglesia: «designando la estructura trinitaria como
fundamento de la dltima determinacion de la Iglesia» (Josef Meyer zu
SCHLOCHTERN). S6lo puede existir la Iglesia, cuando se la considera refe-
rida esencialmente a la Trinidad. Sin ella se esfuma la dignidad y libertad
de los hijos de Dios, la ley de Cristo, el mandamiento nuevo del amor, la
valencia fundante del reino. Sin ella no resplandece en la forma debida la
dignidad inigualable e inalienable de la persona humana, en la que las
diversas realidades teoldgicas se plasman y hacen verdad. Separar a la
Trinidad de la Iglesia significa hacerla irrelevante.

3. Capitulo tercero: La Trinidad y la jerarquia

«El Espiritu Santo mantiene indefectiblemente la forma de gobierno
que Cristo Sefior establecié en su Iglesia. El Obispo, enviado por el
Padre de familias a gobernar a su familia, tenga siempre presente ante
sus ojos el ejemplo del Buen Pastor, que vino no a ser servido sino a
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servir (cf. Mt20,28; Mc 10,45)y a dar la vida por sus ovejas cf. Jn 10,
11» (LG 27bc).

La jerarquia constituye un servicio esencial en la Iglesia. Esta no
puede existir sin ella, porque asi lo establece el Espiritu, sefior y alma de
la comunidad. También la jerarquia conserva una estructura trinitaria en
lo més intimo de su identidad y actividad. Representa al Padre en su ofi-
cio de regir la Iglesia. Su gobierno, de hecho, constituye un envio proce-
dente de lo alto, para cumplir una misién necesaria en el seno eclesial.
Pero en la puesta en practica de este oficio tiene que tener la caracteris-
tica primordial, que acredité el Hijo humanado en su paso por este
mundo: convertirse en Buen Pastor al humanarse; no ser servido sino ser-
vir; dar la vida por sus fieles. Un gobierno que se aparta del servicio no
puede contar con el beneplécito trinitario. El obispo ha de acreditarse
como el primer servidor de la comunién diocesana.

«Ejerciendo (los presbiteros) en la medida de su autoridad, el oficio
de Cristo, Pastor y Cabeza, retinen la familia de Dios como una fra-
ternidad, animada con espiritu de unidad, y la conducen a Dios Padre
por medio de Cristo en el Espiritu» (LG 28a).

Quiz4 estas palabras sean las que contienen una mayor densidad doc-
trinal de todas las que el Concilio dirige a los presbiteros y que atafien a
la entrafia misma del cristianismo. Este es ante todo y sobre todo la fami-
lia del Padre y la fraternidad del Hijo. Se realiza como comunién de hijos
y cadena amorosa de hermanos, unidos en la gracia y en la tarea. El
Vaticano II afirma con toda rotundidad que la Trinidad ha conferido a los
presbiteros en el ejercicio de su ministerio una misién grandiosa e ilusio-
nante: congregar en torno al Padre a su familia, hasta el punto de conver-
tirla en una verdadera hermandad de vida y bienes, en la que reina la uni-
dad y se realiza en el amor para testimonio ante el mundo.

Nada puede hacer avanzar més a la humanidad hoy que la puesta en
practica de una fraternidad abierta, en la que todos nos comportemos
como hermanos y estemos dispuestos a practicar los valores de la justicia,
la paz y la solidaridad, sobre todo con los més desprotegidos. Estas cons-
tataciones llenan de contenido la existencia sacerdotal, configurada por la
caridad pastoral, en la puesta en préctica de su ministerio cotidiano.

El Espiritu Santo forma por dentro a los pastores de la Iglesia, lla-
mados asi a entregarse a fondo perdido a la comunidad, gobernando en
nombre del Padre, y configurados como estdn con Cristo, Pastor y Cabeza
en beneficio del Pueblo santo de Dios. La finalidad pastoral, tanto de los
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obispos como de los presbiteros, consiste en formar una familia de hijos y
hermanos, de acuerdo con la voluntad del Padre y siguiendo los senti-
mientos del Hijo, plasmados en una préctica testimoniante durante su
vida terrena. Familia llamada a dar testimonio de fraternidad delante del
mundo, trasparentando asf lo que la Trinidad espera de cada uno de noso-
tros y lo que los hombres de buena voluntad esperan de los creyentes.

4. Capitulo cuarto: La Trinidad y los laicos:

«Los laicos, en cuanto consagrados a Cristo y ungidos por el Espiritu
Santo, son admirablemente llamados y dotados, para que en ellos se
produzcan siempre los frutos ubérrimos del Espiritu. Pues todas sus
obras, sus oraciones e iniciativas apostolicas, la vida conyugal y fami-
liar, el cotidiano trabajo, el descanso de alma y cuerpo, si son hechas
en el Espiritu, e incluso las mismas pruebas de la vida, si se sobrelle-
van pacientemente, se convierten en sacrificios espirituales, aceptables
a Dios por Jesucristo (cf. 1 Pe 2,5), que en la celebracion de la Eu-
caristia se ofrecen piadosamente al Padre junto con la oblacién del
cuerpo del Seiior. De este modo, también los laicos, como adoradores
que en todo lugar actiian santamente, consagran el mundo mismo a
Dios» (LG 34b).

En un denso y singular parrafo el Concilio condensa la espiritualidad
del laicado en sus rasgos esenciales. La espiritualidad es propia de todos
los bautizados, no sélo de los ordenados o religiosos. También los laicos
pueden —jdeben!- tener una relacién intima con la Trinidad, ya que han
sido consagrados a Cristo, estdn ungidos por el Espiritu Santo, para que en
la Eucaristia, rafz y centro de la existencia cristiana, puedan ofrecer al
Padre sus propios cuerpos como oblacién propia en comunién con el
sacrificio salvador de Cristo. Estas realidades, con indudable fundamento
trinitario, permiten a los laicos, conformar una vida santa de acuerdo con
los designios divinos y consagrar el mundo a Dios, finalidad de su aposto-
lado.

Conceptos centrales, con todo el hondo significado teolégico y an-
tropolégico que implican, como «consagracién», «uncién», «ofrenda de la
corporeidad», «consagracién del mundo a Dios» configuran la identidad
laical, proporcionan efectividad y fecundidad a su actuacién en la Iglesia
y confieren a sus personas consagradas y consagrantes una dignidad suma,
siempre en estrecha comunién con la Trinidad. Habria que recordar y
explicitar esa identidad sacerdotal con més frecuencia y, lo que resulta
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mas importante, traducirla a la practica en el seno de la comunidad y ante
la sociedad.

Los laicos forman la porcién m4ds amplia del pueblo de Dios, que con-
viene valorar con la amplitud de miras pastorales, que han hecho los
padres conciliares. En este sentido en la etapa postconciliar se ha ido de-
sarrollando una importante teologia del laicado con base trinitaria, que ha
ayudado a reconocer el puesto del seglar en la vida y misién de la Iglesia,
imprescindible para la ingente obra evangelizadora: «La nueva evangeli-
zacién se hard, sobre todo, por los laicos, o no se hara» (CLiM 148).

Las ensefianzas conciliares al respecto no pueden entonces quedar en
bellas formulaciones, sino que tienen que descender a los hechos practi-
cos, vinculando la praxis laical con una fuerte y firme espiritualidad trini-
taria. Tanto su consagracién al Hijo Jesucristo, como su uncién por el
Espiritu Santo, con todas las implicaciones inherentes, asi como su ofreci-
miento al Padre en la celebracién de la Eucaristia, derivan sin duda del
bautismo. Como el Padre envié al Hijo para la misién, asi el Hijo huma-
nado envia a los laicos a través de la Iglesia para que contintien la obra tri-
nitaria en la ancha tierra; obra que no es otra que la salvacién del mundo.

El sacramento bdsico por antonomasia, el bautismo como puerta de
entrada necesaria para adherirse al cristianismo, sitiia a cada bautizado en
una relacién muy estrecha con las tres personas divinas, que le acompa-
fiard a lo largo de su vida, si es fiel a las promesas bautismales y las man-
tiene vivas en su andadura cotidiana con responsabilidad creyente. Lo que
en realidad importa en la existencia cristiana es que la vivencia del bautis-
mo se haga consciente y actuante, comprometida y testificante en la con-
figuracion permanente de lo cotidiano. Se puede vivir la vinculacién trini-
taria, auténtico fundamento del ser cristiano, con la verdad y fidelidad con
que se viven los hechos de cada dia. Nada mds relevante para la existen-
cia religiosa cristiana que dejarse dirigir por la gracia trinitaria.

5. Capitulo quinto: La Trinidad y la universal vocacién a la santidad
en la Iglesia:

«La Iglesia, cuyo misterio estd exponiendo el sagrado Concilio, cree-
mos que es indefectiblemente santa. Pues Cristo, el Hijo de Dios, quien
con el Padre y el Espiritu Santo es proclamado “el vinico Santo”, amé
a la Iglesia como a su esposa, entregdndose a Si mismo por ella para

 santificarla (cf. Ef 5,25-26), la uni6 a S mismo como su propio cuer-
po y la enriquecié con el don del Espiritu Santo para gloria de Dios
(=Padre)» (LG 39).
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Propiamente santo s6lo es Dios. Santidad, Soberanfa y Amor con
mayusculas tinicamente le corresponden a la Trinidad, formando una uni-
dad complementada desde diferentes perspectivas. Pero por gracia divina,
que quiere asociarnos a sus prerrogativas y a participar de sus dones,
todos los que formamos el Pueblo de Dios estamos llamados a realizarnos
en la santidad de los hijos y hermanos del reino. La Trinidad tiene a bien,
porque asi se muestra en la grandeza de su bondad, comunicarnos su
Santidad, para que participemos activamente de ella. Somos santos enton-
ces en la medida que nos vinculamos, en la forma que ya hemos sefialado
en otras ocasiones, al Padre, al Hijo y al Espiritu Santo, que siempre lle-
van la iniciativa en todo lo que tiene que ver con la salvacion y la plenifi-
cacién humanas. Nada mejor para ser santos, que imitar el amor del Padre,
proseguir la obra salvadora del Hijo y dejarnos inundar de los carismas
del Espiritu, puestos al servicio de nuestros hermanos los hombres.

No podemos desarrollar aqui el tema de los carismas, que tanto con-
tribuyen a la adquisiciéon de la santidad. Los padres conciliares habla-
ron con mucha competencia sobre ellos en algunos de los documentos cen-
trales y pusieron de relieve su dimension trinitaria. Remito a mi publica-
cién: «Vivir en el Espiritu. El carisma presbiteral y su funcién respecto a
los demds carismas»: Surge nimeros 619-620 (2003) 382ss. En este largo
articulo hay una primera parte general sobre los carismas, que puede ayu-
darnos a clarificar aqui dos realidades basicas: a) El protagonismo de la
Trinidad en los carismas y de su esencial vinculacién con ellos. b) La tras-
cendencia que tienen para desarrollarse en la santidad mediante la cons-
truccién de la Iglesia y la extension del reino de Dios.

6. Capitulo sexto: La Trinidad y los religiosos

«Todo el que ha sido llamado a la profesién de los consejos esmérese
por perseverar y aventajarse en la vocacion a la que fue llamado por
Dios, para una mds abundante santidad de la Iglesia y para la mayor
gloria de la Trinidad, una e indivisible, que en Cristo y por Cristo es
la fuente y origen de toda santidad» (LG 47).

Como ya hemos visto en el capitulo anterior, todos en la Iglesia esta-
mos llamados a realizarnos en la santidad, cuya «fuente y origen» es la
Trinidad Santa. Los religiosos perseveran en ella por un titulo especial y
por un compromiso gozosamente asumido con libertad, consciencia, y res-
ponsabilidad, ya que profesan por voto los consejos evangélicos, que tanto
ayudan en el crecimiento de la santidad mediante la practica de la pobre-
za, la castidad y la obediencia. Los religiosos acogen una vocacion, que les
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vincula de por vida esencialmente con la santidad y les hace testigos de los
dones celestiales. Su misidn, orientada a convertir la vida religiosa en un
signo vivo del carécter escatoldgico de la Iglesia, consiste en intensificar la
santidad cada dia como testimonio ante el mundo, para mayor gloria de la
Trinidad. '

Efectivamente, los religiosos dan cumplida gloria a la Trinidad Santa
en la medida que viven de forma radical la existencia cristiana conforme
a los designios divinos y la manifiestan ante los demds con la fuerza de la
verdad y el arrastre del amor. Su vida estd llamada a prefigurar en Cristo
la escatologia, en la que los bienaventurados no terminan nunca de tribu-
tar la accidn de gracias y alabanza a Dios, porque tienen ya para siempre
la vida plena. No sélo son testigos fuertes de la trascendencia, también de
la ultimidad, a 1a que todos los hombres estamos llamados por gracia divi-
na. Segtn esto, la Trinidad tiene especial trascendencia en la vida religio-
sa: ocupa el centro de su actividad, de modo que no se puede dar un paso
en la vida religiosa sin la constante referencia explicita al Dios Trino y a
lo que significa.

7. Capitulo séptimo: La Trinidad y la plenificacién escatolégica

«Unos peregrinan en la tierra; otros, ya difuntos, se purifican; otros,
finalmente, gozan de la gloria, contemplando “claramente a Dios
mismo, Uno y Trino, tal como es”; mas todos, en forma y grado diver-
so, vivimos unidos en una misma caridad para con Dios y para con el
projimo y cantamos idéntico himno de gloria a nuestro Dios. Pues
todos los que son de Cristo por poseer su Espiritu, constituyen una
misma Iglesia y mutuamente se unen en El (Ef 4,16)» (LG 49).

En el apartado anterior ya hemos hecho referencia a la escatologia,
una dimensién imprescindible de la teologia y espiritualidad cristianas.
Ahora la hacemos objeto de nuestra reflexién directa, aunque sea de una
manera muy breve y sencilla. Los que componemos la Iglesia militante o
peregrina, como quiera llamarse, vivimos en comunién con la Iglesia triun-
fante; es mas: estamos llamados también participar en su dia de su misma
felicidad imperecedera, que no pasa nunca. Esta esperanza cierta puede
elevar la moral de los creyentes, que necesitamos siempre razones para
poder seguir caminando, hasta alcanzar la bienaventuranza final.
jEstamos llamados a vivir una vida feliz definitiva, unidos para siempre a
la Trinidad, principio y fin de toda felicidad creada! {Lo deseado en el
corazon humano tiene su verdadera correspondencia en la realidad trini-
taria!



VOLVER AL CONCILIO VATICANO II... 413

Existe una sola Iglesia, identificada con Cristo, que se desarrolla en
tres estados. El Concilio describe aqui esa triada de estados diferentes, en
que se encuentran los miembros de la Iglesia contemplados en su totali-
dad, sabiendo que existe una comunién muy estrecha entre la Iglesia
celestial y la Iglesia peregrinante. A la Iglesia celestial pertenece tanto la
Iglesia purgante como la triunfante. Lo decisivo consiste en tomar con-
ciencia y vivir en consecuencia, que los creyentes estamos llamados a la
felicidad plena, gozando como bienaventurados de la Trinidad y contem-
plandola tal como es en la medida que lo finito es capaz de lo infinito.
(Puede haber destino més grande? ;Una salvacién mds alta, que nos lleve
a una felicidad tan plena?

8. Capitulo octavo: La Trinidad y la Bienaventurada Virgen Maria

«Queriendo Dios (Padre), infinitamente sabio y misericordioso llevar
a cabo la redencion del mundo, “al llegar la plenitud de los tiempos,
envié a su Hijo, nacido de mujer..., para que recibiésemos la adop-
cién de hijos” (Gal 4,4-5). “El cual, por nosotros y por nuestra salva-
cion, descendié de los cielos y por obra del Espiritu Santo se encarné
de la Virgen Maria”» (LG 52).

Se trata de las palabras introductorias con las que empieza la mario-
logia del Vaticano II, la mas completa y rica emanada nunca del magiste-
rio. El parrafo propuesto aqui sirve de encuadre general a cuanto se va a
exponer a lo largo del rico capitulo. Lo que mds llama la atencién es que
esas palabras sitiian a la Santisima Virgen Maria, Madre de Dios y Madre
de los hombres, en intima conexién con la Trinidad, como no podia de ser
de otro modo. Se trata de toda una vision programadtica de la mejor mario-
logta. Por encima de todo y antes de nada, Maria es la Hija predilecta del
Padre,1a Madre del Hijo y la Esposa fiel del Espiritu, que puso a disposi-
cién divina su cuerpo virginal, para que el Hijo de Dios pudiera tener un
cuerpo humano y se convirtiera para siempre en nuestro hermano con
todos los condicionamientos sociales, culturales y religiosos existentes en
la condicién humana. En ninguna persona humana como en ella ha pene-
trado sin limitacién alguna la gracia del Espiritu. Su disponibilidad al
Padre la eleva por encima del resto de las creaturas.

Estas afirmaciones aparecen una y otra vez en las reflexiones sobre
el particular de los padres conciliares. Imposible entender nada sobre el
privilegiado puesto de Maria en la historia de la salvacién, su munus espe-
cifico en la Iglesia, sin la referencia explicita e insustituible a la Trinidad. Y
esa referencia convierte a la Madre del Hijo de Dios también en modelo
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perfecto del Cuerpo Mistico de Cristo. Toda su dignidad y grandeza deri-
van de que es la Madre humana del Hijo del Padre por la accién creado-
ra del Espiritu. Y esa es también la misi6én bésica de la Iglesia: engendrar
al Hijo de Dios en su seno y con la fuerza del Espiritu darle a conocer y
testimoniarlo en la sociedad y ante el mundo, tan deseoso de salir de su
desvalimiento y tan necesitado de auténtica salvacion.

9. REFLEXION FINAL EN TORNO A LOS DATOS ANTERIORES

Para entender a la Iglesia, Familia del Padre, Cuerpo del Hijo huma-
nado y Templo vivo del Espiritu, primero hemos de acoger a la Trinidad
en el corazon 'y reconocer con memoria agradecida sus maravillosas obras
de amor. En la Iglesia la iniciativa procedente de la Trinidad resulta lo pri-
mero, con mucho lo mds bdsico y principal que hay en su interior. S6lo
introduciéndonos en ese protagonismo trinitario, cargado de fidelidad y
amor; slo extasidndonos ante sus multiples obras maravillosas manifes-
tadas de mil maneras; s6lo agradeciendo lo que hace por cada uno de
nosotros y por la humanidad entera, seremos capaces de entender el mis-
terio de la Iglesia y los creyentes podremos asi mismo comprendernos
como auténticos hijos y hermanos queridos en el seno de la gran familia
eclesial.

La Iglesia entonces es mds que una organizacién, por bien estructura-
da y competente que parezca ante los ojos del mundo; es mds que una insti-
tucion por grande y eficiente que sea su utilidad piblica; ante todo y sobre
todo, ella misma se entiende como la familia querida del Padre, la gran obra
del Hijo humanado, el organismo vivo del Espiritu, que con la fuerza salva-
dora, inherente en su interior, abraza a todos desde su raiz mas intima, para
formar la gran familia de los hijos y hermanos y extender por doquier el rei-
nado divino. Experimentar este acontecimiento en el interior significa tanto
como descubrir lo que la Iglesia representa para los cristianos como Madre
y Maestra, Discipula y Servidora, siempre desde el abrazo y la bendicién de
la Trinidad Santa.

La historia de la Iglesia constituye en realidad la historia de la Tri-
nidad con su Amada, en la que se complace. La unidad interna de la
Iglesia como Pueblo de Dios, Cuerpo de Cristo y Templo del Espiritu
coincide con la unidad interna de la Trinidad, que recrea a su Amada a su
imagen y semejanza y le conduce por los caminos de la santidad en la bis-
queda de la plenitud escatolégica. Mirando a la Trinidad la Iglesia se goza,



VOLVER AL CONCILIO VATICANOII... 415

reforma y transforma; obedeciendo sus mandatos, busca ser fiel a su voca-
cién y corresponsable en la misién de forma fiel, continua y permanente.

La Iglesia, entonces, siempre e invariablemente estd referida al Pa-
dre, al Hijo y al Espiritu. En las tres divinas personas encuentra el pleno
sentido de lo que es, hace y estd llamada a hacer. Mediante la Palabra y
los sacramentos, mediante la acogida y la entrega por la fe la Trinidad nos
abraza en el seno de la familia eclesial, de manera que se dirige a nosotros,
se nos autocomunica con la fuerza desbordante de su amor y nos inunda
con su generosa gracia, convertidos asi en salvacién y santificacién. Todo
esto lo somos —mejor, debemos serlo—, siempre que nuestra fe, acompa-
flada de nuestro obrar, informa todo tanto nuestro ser, como el conjunto
eclesial.

La entrafia de la Iglesia, con todo lo que implica, se encuentra radi-
cada entonces en la Trinidad Santa. De ella recibe cuanto de mads valor
posee: su existencia como tal y su actividad especifica, su santidad y bie-
naventuranza final. Conforme a los textos explicitados aqui, queda per-
fectamente claro que la Trinidad se alza como la verdadera protagonista
de la vida, vocacién y mision de la Iglesia, de sus miembros y estados.
Imposible imaginar, ni siquiera por un momento, a la Iglesia en lo que
tiene mayor valor en ella, sin la bendita actuacién salvifica del Padre, del
Hijo y del Espiritu Santo en el modo y en la manera como los padres con-
ciliares se han expresado con tanta veneracién y exactitud.

La Iglesia no es nada sin la bienhechora actuacién trinitaria, que
nunca la ha dejado sola y a la que nunca dejard abandonada a su arbitrio.
Lo es todo, cuando toma conciencia de su unién con la Trinidad y sigue
obediente y fiel a sus designios salvificos. Aqui la Iglesia puede orientarse
en Maria, primera Iglesia e Iglesia plenificada. Los cristianos tenemos en
la Madre de Jesus lo que la Iglesia es en su entrafia mds intima, cuando se
deja inundar por el amor y la gracia de la Trinidad y obra conforme sus
designios salvadores.

Las constataciones anteriores llevan a los cristianos, hijos de la comu-
nidn eclesial, a la alegria, la gratitud y la accién de gracias, porque la buena
noticia expuesta aqui no puede ser mayor: Los que formamos la Iglesia
y participamos de su misién, tenemos una relacién esencial con Dios, un
vinculo indestructible con la Trinidad, un parentesco intimo con la realidad
divina, que nada ni nadie puede dinamitar, por mucho que se empefie.
Para los seglares, religiosos y jerarquia la Iglesia siempre serd la comuni-
dad reunida en torno al Padre y al Hijo y del Espiritu Santo y permane-
cerd en su conciencia como posesién del Padre, del Hijo y del Espiritu
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Santo. El corazén de la Iglesia late, cuando los creyentes proclamamos con
verdad y sinceridad el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo y
vivimos conforme a sus designios santos de salvacién, siendo testigos de la
Trinidad Santa y Viva ante el mundo. As{ estaremos en la mejor de las dis-
posiciones para poder superar la tan traida y llevada «crisis de Dios». As{
superaremos el «eclipse de Dios» con el atractivo de nuestro testimonio
trinitario.

IL. LOS OTROS DOCUMENTOS DEL VATICANO 11

No sélo la Lumen Gentium, el resto de los documentos conciliares,
unos de forma mds explicita otros de manera implicita, giran en torno al
misterio trinitario con todo lo que entrafia de fuerza salvadora para la
‘humanidad entera y para la Iglesia en sus distintas perspectivas. La dimen-
sién trinitaria encaja perfectamente en el resto de los textos emanados del
magisterio del Vaticano II. Desde el inicio al fin de las sesiones los pa-
dres tuvieron muy presente la actuacién de la Trinidad en sus reflexiones
en torno a los més diversos temas. La Iglesia estd llamada a convertirse en
una gran ventana, por la que permite salir la resplandeciente luz de la
Trinidad al mundo necesitado de salvacién. Fuera de la Trinidad Santa
no puede haber salvacién auténtica y completa. Presentamos ahora el
resto de las Constituciones por la importancia basica que tienen en el de-
sarrollo y plenificacién del pensamiento conciliar en torno al tema que
nos ocupa.

1. Gaudium et Spes

Hemos contemplado a la Iglesia en si misma y comprobado cémo lo
mds hondo de su realidad intima consiste en ser familia del Padre, Cuerpo
de Cristo y Templo vivo del Espiritu Santo. Ahora queremos seguir con-
templando a la Iglesia, pero en su relacién con el mundo y en su misién
ante la sociedad, en la que estd inserta, de modo que «los gozos y espe-
ranzas, las angustias y tristezas de los hombres de nuestro tiempo, sobre
todo de los pobres y de cuantos sufren, son a la vez gozos y esperanzas, tris-
tezas y angustias de los discipulos de Cristo. Nada hay verdaderamente
humano que no encuentre eco en su corazén» (Inicio de la GS).
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Una observacién salta enseguida: también esta Constitucién Pastoral
proyecta una y otra vez el esquema trinitario en el tratamiento de sus
temas, como vamos a comprobar en algunas calas, que queremos efectuar:

«La comunidad cristiana estd integrada por hombres que, reunidos en
Cristo, son guiados por el Espiritu Santo en su peregrinar hacia el
reino del Padre y han recibido la buena nueva de la salvacion para
comunicarla a todos. La Iglesia por ello se siente intima y realmente
solidaria del género humano y de su historia» (GS 1).

La Iglesia no tiene un fin en si misma. Reunida por el Hijo, conforme
a los designios del Padre, y guiada por el Espiritu, no vive para mirarse a
si misma; mds bien se siente unida y solidaria con la humanidad. Su fina-
lidad consiste en anunciar la buena noticia de salvacion, porque tiene de
su parte el amor trinitario, que le impele no sélo a comunicar la salvacién
sino a unirse a ella, de modo que pueda hacerse realidad en todos, siem-
pre testimoniando su destino escatoldgico. Una de sus tareas mayores y de
las mds gratificantes consiste en buscar la comunicacién y hasta la comu-
nién real y efectiva con el mayor nimero de hombres, independiente-
mente de su raza, pueblo o condicién y mostrarles mds con el propio tes-
timonio que con la palabra lo que significa la salvacién en lo concreto de
las personas.

En efecto, «nacida del amor del Padre Eterno, fundada en el tiempo
por Cristo Redentor, reunida en el Espiritu Santo, la Iglesia tiene una finali-
dad escatolégica y de salvacién, que sélo en el siglo futuro podri alcanzar
plenamente» (GS 40b). Mientras tanto, «experimenta la suerte terrena del
mundo, y su razon de ser es actuar como fermente y alma de la sociedad, que
debe renovarse en Cristo y transformarse en familia de Dios» (GS 40b). En
la puesta en practica de su mision y servicio, estd llamada a ser el alma de
la sociedad, de manera que ayude a hacer de la humanidad la gran familia
de Dios, que vive la paz.

«La paz sobre la tierra, nacida del amor al préjimo, es imagen y efec-
to de la paz de Cristo, que procede de Dios Padre. En efecto, el propio
Hijo encarnado, Principe de la paz, ha reconciliado con Dios a todos
los hombres por medio de su cruz, y, reconstituyendo en un solo pue-
blo y en un solo cuerpo la unidad del género humano, ha dado muer-
te al odio en su propia carne y, después del triunfo de su resurreccion,
ha infundido el Espiritu del amor en el corazon de los hombres» (GS
78¢).
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Tanto los temas doctrinales (primera parte de la Constitucién) como
los pastorales (segunda parte), que abordan los problemas mds candentes
y urgentes también de hoy, encuentran su asiento en la Trinidad. No hay
paz, justicia y desarrollo de los paises del Tercer Mundo sin la referencia
explicita al amor del Padre, la salvacién del Hijo y la santificacién del
Espiritu Santo. La Iglesia puede salir al mundo con garantias, aunque el
éxito a corto plazo nunca esté asegurado, cuando se entiende como la
familia del Padre, convertida en «luz del mundo», «sal de la tierra», «fer-
mento en la masa» y servidora de la reconciliacién, la justicia y la paz,
entendiéndose asi como «sacramento universal de salvacién». La identi-
dad de la Iglesia, su naturaleza mds intima tiene que ver con su comunién
con la Trinidad, que le lleva a amar a la humanidad y salir al mundo con
afan de regenerarlo.

La humanidad necesita la paz, para que los hombres de buena volun-
tad puedan desarrollar sus posibilidades y para que los pueblos en su con-
junto vayan estableciendo relaciones més fraternales. Esa paz, uno de los
mayores dones de los que los hombres podemos gozar, proviene de muy
diversas formas de la Trinidad y los creyentes sabemos muy bien que sélo
cuando contamos con la gracia divina y con la colaboracién generosa
humana puede ir haciéndose realidad. Trabajar por la paz es lo que la
Trinidad quiere para todos los hombres, porque nos ha creado no para
vivir como enemigos sino como amigos, incluso como participantes de una
misma familia con un destino comtn. La paz nace del amor y de la recon-
ciliacién que nos ha alcanzado el Hijo encarnado con su muerte y resu-
rreccion. Y es el Espiritu del amor el que la infunde en el interior de los
hombres y la impulsa en los diferentes pueblos de la tierra. No se puede
alcanzar la paz sin la referencia a Dios y a sus dones, sin que el hombre
tome conciencia de la vocacién a la que ha sido llamado; vocacién al amor,
la unidad y la concordia.

La Trinidad constituye entonces el verdadero fundamento de la di-
mension antropoldgica y social. Orienta al hombre y a la sociedad hacia el
gran don de la paz en el mundo. Y asf la Iglesia, movida por la actuacién
anterior, invita a los esposos a imitar el amor trinitario en la intimidad
familiar. El Concilio no sélo contempla la vida intratrinitaria como el
modelo supremo de cuanto estd llamada a ser la Iglesia, también de lo que
debe ser el hombre, incluida la familia, célula bésica de toda sociedad
sana.
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2. Dei Verbum

Se trata de uno de los documentos mayores del Concilio, ya que tiene
la méxima calificacién de «Constitucion Dogmdtica», como la LG. La
Palabra de Dios también ofrece una estructura trinitaria: En su origen
procede del Padre, encuentra su asiento humano en el Hijo y es percibida
bajo la accién del Espiritu. Todo nace del asombro inicial, que supone salir
la Trinidad al encuentro del hombre, dotado como el mismo Dios de pala-
bra. De hecho la revelacién lo es todo en el cristianismo. El camino del
amor pasa siempre por la revelacion, la comunicacién y la comprensién.

Quiso el Padre, que «habla a los hombres como amigos», «con su
bondad y sabiduria, revelarse a Si mismo y manifestar el misterio de su
voluntad (cf Ef 1,9): por Cristo, la Palabra hecha carne, y con el Espiritu
Santo, pueden los hombres llegar hasta el Padre y participar de la naturale-
za divina (cf. Ef 2,18; 2 Pe 1,4)» (DV 2).

«La Iglesia siempre ha venerado la Sagrada Escritura, como lo ha
hecho con el Cuerpo de Cristo, pues sobre todo en la sagrada liturgia,
nunca ha cesado de tomar y repartir a sus fieles el pan de vida que
ofrece la mesa de la Palabra de Dios y del Cuerpo de Cristo. La Iglesia
ha considerado siempre como suprema norma de su fe la Escritura
unida a la Tradicion, ya que, inspirada por Dios y escrita de una vez
para siempre, nos transmite inmutablemente la palabra del mismo
Dios; y en las palabras de los Apéstoles y los Profetas hace resonar la
voz del Espiritu [...]. En los Libros sagrados, el Padre, que estd en el
cielo, sale amorosamente al encuentro de sus hijos para conversar con
ellos» (DV 21).

No podemos entender lo mds sagrado de la Palabra de Dios, palabra
de verdad y vida para los seguidores de Jests, sin contar con el protago-
nismo supremo de la Trinidad en pleno. En la Sagrada Escritura no sélo
contamos con la Palabra con maytscula, el mismo Padre establece con
nosotros un didlogo de amor, en ella el Hijo humanado se ofrece, junto
con su Cuerpo, como pan de vida y resuena la voz del Espiritu, que quie-
re transformar el corazén humano y unir a los hombres a Dios.

Lo més hermoso de la Palabra de Dios consiste en que en ella se nos
revela el verdadero rostro divino: que se despliega como Padre, Hijo y
Espiritu Santo. Se nos dona un Dios en una trinidad de personas, que nada
tienen que ver con el rencor, la venganza, la ira incontrolada, sino con el
amor, la misericordia y el carifio de un Dios, que sale a la bisqueda del
hombre con su misteriosa iniciativa, que nunca deja a sus criaturas en la
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estacada. Quiere posesionarse de cada uno de nosotros con los lazos del
amory desea que lleguemos a la felicidad.

El Padre no sélo es Padre del Hijo, también lo es de cada uno de
nosotros y desea relacionarse con cada uno de nosotros, hablandonos
como a amigos. El Hijo no sélo es el Hijo del Padre, del mismo modo es
hermano nuestro y nos ha descubierto al Padre como es y se comporta. El
Espiritu Santo no es solo ¢l Espiritu del Padre y del Hijo, viene en ayuda
del espiritu humano y lo eleva al 4mbito de lo divino.

He aqui la buena noticia, llamada a encontrar eco en el corazén
humano: La Trinidad ha hablado. No ha querido permanecer en el silen-
cio eterno, como muy bien podia haber hecho. Ha puesto todo su interés
en dirigirse a los humanos a través de la Palabra, que podemos acoger y
entender, porque corresponde por entero a nuestra manera de ser y se
adapta a nuestras capacidades cognoscitivas, volitivas e intelectivas. Lo ha
hecho entonces respetando escrupulosamente los comportamientos inhe-
rentes a la propia condicién humana. Por pura gratuidad la Trinidad Santa
ha querido establecer un didlogo de amor con nosotros en la forma de
conversacion entrafiable.

3. Sacrosanctum Concilium

«Asi como Cristo fue enviado por el Padre, El a su vez envié a los
Apostoles, llenos del Espiritu Santo. No sélo los envié a predicar el
Evangelio a toda criatura y a anunciar que el Hijo de Dios, con su
muerte y resurreccion, nos libré del poder de Satands y de la muerte y
nos condujo al Reino del Padre, sino también a realizar la obra de la
salvacion que proclamaban mediante el sacrificio y los sacramentos,
en torno a los cuales gira la vida litirgica» (SC 6).

El lugar privilegiado, donde se realiza la salvacién tanto personal
como comunitaria, es en la liturgia, en lo que tiene de celebracidn festiva
y actualizacién eficaz de los misterios divinos de salvacién. La liturgia,
fiesta de la fe, encuentra su centro y punto culminante en la Trinidad sal-
vifica. Para la Iglesia orante constituye el momento mayor de la expe-
riencia de la Trinidad, que se concreta del modo mas alto y real en la cele-
bracién de la Eucaristia, motor de la liturgia y cumbre de los sacramentos.
La relacién de la Eucaristia con la Trinidad ofrece una intimidad, digna de
ser destacada, en las plegarias eucaristicas, dirigidas al Padre en el Hijo
mediante la accién del Espiritu.
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El Concilio dio un impulso decisivo para la adecuada composicién de
las plegarias eucaristicas, aptas para ser recitadas en la celebracién de la
Eucaristia, centrada en el misterio pascual. Sobre todo la plegaria tercera
desarrolla una bellisima estructura trinitaria de gran densidad espiritual.
Merece la pena meditarla despacio, para admirar, valorar y saborear todos
sus contenidos teolégicos. Caer en la cuenta del tesoro, que encierra en si
misma esta plegaria, puede ser una forma muy apta de celebrar bien la
Eucaristia. Sentirse llamados, «tocados» e interpelados por el Padre, el
Hijo humanado y el Espiritu representa la ctspide de la accion liturgia
con todo lo que representa.

4. Ad Gentes

Para no alargar nuestro trabajo nos reducimos a presentar ahora tres
decretos conciliares de los més significativos, por tener una especial inci-
dencia en la pastoral concreta de las iglesias locales. Nuestra tesis queda-
ré asf lo suficientemente corroborada en sus multiples puntos de vista.

Empezamos por el primero de los elegidos: el famoso Decreto sobre
la actividad misionera de la Iglesia «Ad Gentes» (AG), que entre los decre-
tos tiene la mayor orientacion trinitaria. Parte de estos dos principios:

«En el orden actual de cosas, del que estin surgiendo nuevas condicio-
nes para la humanidad, la Iglesia, sal de la tierra y luz del mundo, se
siente llamada con mayor urgencia a la obra de la salvacién y renova-
cion de toda creatura, para que todas las cosas sean instauradas en
Cristo y en El formen los hombres una sola familia y un tinico Pueblo
de Dios» (AG 1a).

«La Iglesia peregrinante es, por su naturaleza misionera, puesto que
toma su origen de la misién del Hijo'y de la misién del Espiritu Santo,
segtin el propésito de Dios Padre» (AG 2a).

La Iglesia peregrinante pone sus ojos en la Trinidad y toma plena
conciencia que su actividad misionera encuentra su origen fundante y
recibe su impulso de las misiones trinitarias. Y asi los primeros nimeros
del primer capitulo, que establecen los principios doctrinales del decreto,
nos hablan de los designios salvadores del Padre (AG 2), de la misién del
Hijo (AG 3), de la misién del Espiritu Santo (AG 4), para luego hablar de
la misi6n de la Iglesia (AG 5), que fiel a los designios divinos prolonga en
el tiempo las misiones divinas, con todo la carga salvifica que comportan.
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Sélo asi, teniendo a la Trinidad como modelo perfecto para su actuacién,
llevard a buen puerto su actuacién misionera (AG 6).

Los padres conciliares nos ofrecen aqui toda una ensefianza dindmi-
ca en torno a la llamada «Trinidad Econdémica», es decir: la Trinidad en
relacién con el modo concreto de realizarse la salvacién, que tiene que ver
mucho con la misién. Baste leer los seis primeros nimeros para darse
cuenta de la fecundidad, que trae consigo para la humanidad entera y
especialmente para los creyentes, el desbordamiento del amor trinitario
en la creacién, sobre todo la humana. Conviene leer con atencién y repo-
so esos nimeros. Se entienden perfectamente, conviene rezarlos, acoger-
los gozosamente y llevarlos en la préctica con el debido testimonio de vida
y la correspondiente responsabilidad. Estos ntimeros constituyen ense-
flanzas fundantes; desde el punto de la vista teoldgico, de las maés ricas
emanadas del magisterio conciliar.

5. Apostolicam Actuositatem

«El apostolado se ejercita en la fe, en la esperanza y en la caridad que
el Espiritu Santo difunde en el corazén de todos los hijos de la Iglesia.
Mas aiin, el precepto de la caridad, que es el mandamiento mdximo
del Seiior, urge a todos los cristianos a procurar la gloria de Dios
(Padre) por el advenimiento de su reino y la vida eterna a todos los
hombres, a fin de que conozcan al iinico Dios verdadero y a su envia-
do Jesucristo (cf. Jn 17,3)» (3b).

La estructura trinitaria no resulta aqui tan explicita como en otras
ocasiones. Pero se deduce con facilidad, de modo que podemos afirmar
que los fundamentos del apostolado seglar se encuentran en la presencia
y actuacién de la Trinidad. Efectivamente, para ejercer el apostolado los
seglares necesitan la concurrencia en su vida de las tres virtudes teologa-
les, que tienen su objeto en Dios. El encargado de infundirlas es el
Espiritu Santo. No puede darse verdadero apostolado sin la practica de la
caridad, el mandamiento maximo establecido por el Hijo humanado, con-
vertido en nuestro Sefior por la practica de un amor hasta el final, hasta el
dltimo suspiro de vida. '

Precisamente ejercitando el apostolado los fieles procuran la gloria
de Dios Padre (cf. inicio del ntmero 2: «La Iglesia ha nacido con este fin:
propagar el reino de Cristo en toda la tierra para gloria de Dios Padre»). Y
en realidad esa gloria consiste en que el hombre viva y participe de la
redencién salvadora. El Padre bueno recibe de verdad gloria en la medi-
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da que transmite vida abundante a los hombres, a todos los hombres, ya
que «quiere que todos se salven» (1 Tim 2,4). Lo mds vivo y auténtico, lo
més eficaz y fecundo, que trae consigo el apostolado de los seglares,
encuentra su origen e impulso en la Trinidad. La vida que proporciona,
proviene del Padre; la caridad con que se practica en su ejercicio especifi-
co, nos la ensefid y testimonio el Hijo humanado; y las virtudes que vivifi-
can su eficacia, tienen a su protagonista en el Espiritu, Sefior y Dador de
vida.

6. Presbyterorum Ordinis

«El Sefior Jesus, a quien el Padre santificé y envié al mundo (Jn
10,36), hace participe a todo su cuerpo mistico de la uncién del
Espiritu con que fue El ungido, pues en él todos los fieles son hechos
sacerdocio santo y regio, ofrecen sacrificios espirituales a Dios por
Jesucristo y pregonan las maravillas de Aquel que de las tinieblas ha
llamado a su luz admirable (1 Pe 2,5.9)» (PO 2)

«Los presbiteros, por la sagrada ordenacion y misién que reciben de
los obispos, son promovidos para servir a Cristo, Maestro, Sacerdote
y Rey, de cuyo ministerio participan, por el que la Iglesia se edifica
incesantemente como Pueblo de Dios (= Padre), Cuerpo de Cristo (=
Hijo) y Templo del Espiritu Santo» (PO 1).

Por obra y gracia de la Trinidad el pueblo de Dios estd vocacionado
para realizarse en la dignidad sacerdotal, en lo que tiene de més vivo y ver-
dadero. Por Jesucristo estd capacitado para ofrecer sacrificios espirituales
mediante una vida santa como alabanza incesante a Dios. Pero esto no
resta una pizca de verdad al hecho de la existencia de un sacerdocio jerdr-
quico, puesto al servicio del pueblo de Dios, que en su totalidad constitu-
ye un pueblo real, profético y sacerdotal.

Ese sacerdocio jerarquico, también llamado ministerial, porque estd
al servicio del pueblo de Dios, ofrece una clara vertiente trinitaria. Su
misién especifica consiste en congregar al Pueblo del Padre en nombre de
Cristo, integrarse con un carisma especial en el Cuerpo del Hijo y dejarse
inhabitar por el Espiritu en orden a presidir la comunidad y llevar los
carismas de los fieles a la unidad eclesial, para mayor gloria de Dios y para
la extensién de su reino.
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III. DOCE CONCLUSIONES

Al llegar al final de estas reflexiones, resumimos cuanto hemos
expresado aqui en una docena de conclusiones, que nos pueden ayudar a
presentar las ensefianzas centrales del Vaticano II en torno al tema abor-
dado hasta aqui.

1. EN LA RAIZ MISMA DE LA IGLESIA

Los padres conciliares fundamentaron todas las realidades teoldgicas
de sus variadas reflexiones en la Trinidad, el auténtico Dios vivo y verda-
dero, que diferencia al cristianismo del resto de las religiones, ya sean
monoteistas o politefstas. «El esquema trinitario —del Padre al Padre por
el Hijo en el Espiritu Santo— constituye uno de los motivos teolégicos
mads frecuentes ‘del Vaticano II» (I. CONGAR, «El papel de la Iglesia en el
mundo de hoy», en A.A. V.V., La Iglesia en el mundo de hoy 11 [Madrid
1970; Taurus] 392s). «<Mas frecuente», si, pero también «mds hondo y radi-
cal», ya que llega a su rafz primigenia por antonomasia. Tal esquema
domina en la Lumen Gentium y surge, una y otra vez, en el resto de los
documentos del Concilio, como hemos tenido la oportunidad de mostrar
con textos concretos bien demostrativos y significativos.

Pero hay algo més hondo atin: Las afirmaciones mds bésicas y esen-
ciales de las ensefianzas doctrinales de los padres conciliares tienen que
ver con Dios, que es siempre y sin excepcion lo primero, lo mds importan-
te y lo definitivo tanto en la visién de la realidad entera como en la consi-
deracién de la humanidad en su relacién con la trascendencia. En este
sentido la Trinidad se alza como el origen, centro y plenitud de todos los
restantes contenidos religiosos: de la cristologia y pneumatologfa, de la
eclesiologia y sacramentologia, de la antropologia y la sotereologia. Sin la
realidad trinitaria todo su edificio doctrinal se derrumbaria; no se podria
entender, ni deducir nada de lo que en el cristianismo es esencial, priori-
tario, permanente, consistente y decisivo.

De hecho la Trinidad Santa constituye la base inconmovible tanto de
la fe de la Iglesia como de todo su planteamiento doctrinal y entramado
pastoral. Tal como hemos mostrado de forma suficiente, presentando tex-
tos significativos sobre el particular, la Trinidad, con cuanto conlleva de
realidad vivificante y salvadora, estuvo omnipresente en todos los docu-
mentos conciliares de modo altamente significativo, como no podia ser por
menos. Por eso podemos afirmar que la Iglesia, que peregrina por todos
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los espacios de la tierra y atraviesa todos los tiempos histéricos, siempre
permanece la misma en lo que tiene de m4s sagrado: su naturaleza y razén
de ser estdn erradicadas en la Trinidad, fuente de toda su vitalidad. La
vida y el destino eclesiales descansan en el regazo trinitario. De la
Trinidad Santa recibe la Iglesia la fuerza de su gracia, para cumplir su
mision y prestar su testimonio de amor en la sociedad y ante el mundo.

El Concilio, apoydndose en la tradicién viva de la Iglesia sobre la
Trinidad y sin necesidad de tener que reformular ningtin aspecto basico en
relacién con el dogma trinitario, sitia su misterio salvifico en el centro pre-
ciso de todas sus reflexiones. Al mismo tiempo establece de forma dind-
mica la relacion de la Trinidad con la humanidad, con la Iglesia y con los
creyentes tanto en su dimension personal como comunitaria. La Trinidad
estd en el origen del cosmos y de la humanidad; en la regeneracién y ple-
nificacién de los hombres. No puede darse vida cristiana, ni espiritualidad,
ni salvacién que se precie al margen de la Santisima Trinidad. No cabe
duda que hoy existen muchos problemas que la Iglesia estd llamada a ilu-
minar y atender, incluso a solucionar en la medida de sus posibilidades.
Pero en modo alguno puede permitir que quede oscurecida la centralidad
de la fe cristiana, que consiste en el encuentro con la Trinidad mediante
Jestis de Nazaret, la experiencia del amor divino y humano, asi como la
esperanza en la otra vida plenificada. El Concilio vuelve una y otra vez a
estos temas desde el principio trinitario por la importancia decisiva que
tiene en la existencia en Cristo, nlicleo del cristianismo.

2. UNA ECLESIOLOGIA TEOLOGICA

El pensamiento del Concilio Vaticano II, como es bien sabido y es
repetido con frecuencia, se centrd en la Iglesia, considerada en si misma
primero;y en su relacién con el mundo y la sociedad después. En este sen-
tido las constituciones Lumen Gentium y Gaudium et Spes constituyen el
gozne dogmiaitico y pastoral, alrededor del cual giran todas sus ensefianzas,
focalizadas en la honda espiritualidad eclesial y en la salida al mundo
actual. Siguiendo estos postulados metodolégicos no desarroll6é una doc-
trina sobre la Trinidad de forma sistemadtica; cosa que aquel momento his-
térico no precisaba en modo alguno.

No estaba dentro de sus planteamientos abordar directamente el
tema en cuestion, ya tratado de manera suficiente en otros concilios, aun-
que siempre se puede expresar algo nuevo en el tratamiento de su ense-
fianza, ya que la realidad de la Trinidad siempre sorprende en teoria y pra-
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xis. Pero esto no quiere decir que los padres no se dieran perfecta cuenta,
que no se puede considerar la Iglesia, si no es manteniendo a la vista el
amplio horizonte trinitario. Por eso resulta imposible hablar de manera
relevante de la Iglesia, si se prescinde de su auténtico protagonista en ella,
el Dios Unitrino. En la existencia cristiana nada puede fructificar sin la
Trinidad, que conforma por dentro la entrafia de la teologfa y estd llama-
da a permanecer en el corazén mismo de la espiritualidad cristiana, fecun-
dando el ser y quehacer de los creyentes tanto en la Iglesia como en el
mundo.

En este sentido tiene razén J. RATZINGER cuando afirma que: «el
Concilio Vaticano II no fue sélo un concilio eclesioldgico, sino ante todo
y sobre todo, hablé de Dios —y no solamente dentro de la cristiandad,
sino también dirigiéndose al mundo—, del Dios que es Dios de todos, que
salva a todos y es accesible a todos». Y lo hizo mediante una concrecion
atin mayor, que no he querido dar por probada, sino que me he esforzado
por proponerla paso a paso con textos conciliares bien claros y con las
correspondientes reflexiones acerca de ellos. El Dios del Concilio es el
Dios Trinidad, revelado en Cristo y propuesto a la humanidad entera a tra-
vés de la fe de la Iglesia. Y precisamente ese Dios ocupa el lugar mds des-
tacado en todas las reflexiones de los padres conciliares, siendo proclama-
do una y otra vez en su especificidad trinitaria, la original del cristianismo.

3. CRISTOLOGIA Y PNEUMATOLOGIA AL SERVICIO DE LA TRINITARIOLOGIA

En el intento preciso de centrar debidamente este estudio, hemos
prescindido de desarrollar de forma explicita la cristologia y la pneuma-
tologia, para abordar directa e inmediatamente la trinitariologia. Sobre
todo en las cuatro grandes Constituciones existen nimeros programaticos
sobre Jesucristo de gran densidad doctrinal, que se han repetido en el
postconcilio hasta la saciedad. Algo semejante podemos afirmar del
Espiritu Santo. Reduciéndonos aqui a la cristologia, piénsese en SC 7
sobre la presencia de Cristo en la liturgia y SC 47:1a Misa y el misterio pas-
cual. También podemos citar en este sentido los famosos niimeros de la
GS 22: Cristo el Hombre Nuevo; GS 32: El Verbo Encarnado y la solidari-
dad humana; GS 45: Cristo, Alfa y Omega.

Pues bien, porque damos por supuestas esas ensefianzas, no recurri-
mos directamente a la cristologia y a la pneumatologia, para concentrar-
nos mds precisamente en el objeto directo de nuestro estudio, la Trinidad,
y no desviarnos por otros derroteros, legitimos sin duda, pero que nos
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podian apartar de nuestro verdadero propdsito. Que prescindamos por
razones de método de la cristologia y pneumatologia, volvemos a recal-
carlo, no significa no reconocer su importancia en las ensefianzas conci-
liares o dejar de remarcar su trascendencia decisiva en la existencia cris-
tiana y en la relacién con el mundo. En los documentos tratados aparece
claro que nada mejor que abandonarse a la actuacién del Espiritu, para
crecer en la espiritualidad y en la santidad de los hijos de Dios y de los
hermanos del Reino. Pero hemos querido centrarnos en la Trinidad como
tal, que confiere unidad y totalidad a todo lo relacionado con los pensa-
mientos teoldgicos de cualquier signo. Cristologia y pneumatologia pue-
den ser tratados también en el interior de la trinitariologia.

En muchos aspectos el pensamiento del Concilio procede de San
Pablo. No hay més que ver las miltiples veces que aquél cita sus cartas.
De ahi que en su teologia y cristologia aparece como Dios, Creador y
Salvador, que en su dia cre6 el mundo, y después del pecado humano, en
Cristo lo regenerd. En la creacién dio al universo y a la humanidad el ser,
en la salvacion puso de manifiesto la obra de amor, que procede del Padre
por el Hijo en el Espiritu Santo. Dios no ha querido una humanidad pro-
fana, desligada de la trascendencia y un universo apartado de lo divino.
Mas bien ha deseado, y asi lo ha realizado en Jesucristo, un hombre nuevo
regenerado en Cristo, el hombre perfecto, a quien siempre hay que mirar
y en quien hay que renovarse una y otra vez. Los problemas humanos
encuentran su solucién en «el tinico mediador entre Dios y los hombres: el
hombre Cristo Jesis, que se entregé en rescate por todos» (1 Tim 2,5s),
acreditado como «el Salvador del mundo» (Jn 4,42).

4. LA TRINIDAD COMO FUNDAMENTO PROGRAMATICO

Normalmente al inicio y al final de cada documento aparecen aseve-
raciones programaéticas, en las que entra de lleno la Trinidad como el fun-
damento y la meta de cuanto se va a exponer. Los casos mds significativos
pueden ser las cuatro Constituciones y los Decretos sobre la actividad
misionera de la Iglesia y sobre el ministerio y la vida de los presbiteros. Pero
no sélo estos documentos, todos en realidad llevan el sello trinitario en el
centro de su contenido. Segin esto, no cabe duda que la Trinidad se
encuentra en la base misma de las ensefianzas doctrinales del Vaticano II
en su conjunto. Me parece bueno volverlo a recordar, ya que demuestra la
alta cualificacion teoldgica de la ensefianza conciliar. En este sentido nin-
gin Concilio nos ha proporcionado una ensefianza tan sélida. Y lo ha
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hecho de forma descriptiva més que argumentativa, llevado por una inten-
cién netamente pastoral, mas que doctrinal.

En la introduccién de la Exhortacion Apostolica Postsinodal «Ver-
bum Domini», que tantos lazos de unién mantiene con las ensefianzas
conciliares, el Papa emérito Benedicto XVI nos invita en el nimero 2 a
reavivar el encuentro personal y comunitario con la Trinidad, sabiendo
que participar en la vida de Dios, Trinidad de Amor, significa tanto como
llegar a la alegria completa (1 Jn 1,4). Dios es Didlogo y desde el didlogo
de amor con la Trinidad «podemos comprendernos mejor a nosotros mis-
mos en la acogida del Verbo y en la docilidad a la obra del Espiritu. El
enigma de la condicién humana se esclarece definitivamente a la luz de la
revelacion realizada por el Verbo Divino» (VD 6). En el didlogo con la
Trinidad la Iglesia desvela su propio ser: quién es, hacia donde se encami-
nay cudl es su auténtica misién en este mundo, tan necesitado de verdad,
bondad y alegria.

5. LA IGLESIA FAMILIA DEL PADRE, CUERPO DEL HIJO HUMANADO Y TEM-
PLO DEL ESPIRITU

La orientacidn trinitaria destaca una y otra vez, de manera muy inci-
siva y penetrante, en el texto del para muchos mas importante e influyen-
te documento del Vaticano 11, la Constitucion Dogmidtica sobre la Iglesia.
El que contenga la valoracién de «dogmaética» ya nos avanza mucho se du
contenido preciso. El misterio eclesial, el pueblo de Dios, la jerarquia, los
laicos y los religiosos adquieren toda su fuerza y significacion de la eterna
vitalidad de la Trinidad. No se puede llegar a la santidad y a la consuma-
cién escatolégica, si se olvida su gracia salvadora, si no se entra en diélo-
go de amor con el Padre, el Hijo y el Espiritu. La Iglesia naci6é de la
Trinidad y sélo puede encontrarse a si misma y su puesto en el mundo en
referencia permanente con su origen.

Pero hay algo m4s: No hay mejor manera de definir lo que en reali-
dad es la Iglesia que recurrir a conceptos trinitarios como el Concilio hace
en los nimeros 2 al 5 de la Constitucién. Volver a la Trinidad, brijula
segura para orientarnos en la fe y en la vida cristiana, significa tanto como
recuperar lo central de la identidad creyente; al mismo tiempo supone el
mejor modo de llegar al hombre y la sociedad con un mensaje nitidamen-
te espiritual y comunitario. El gran reto de los creyentes hoy consiste en
situar a la Trinidad, acogida, sentida, vivida y testimoniada, en el puesto
que se merece tanto en la Iglesia como en la sociedad, ya que tiene una
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incuestionable dimensién antropolégica y social. Y el Concilio nos ha ayu-
dado a ahondar en estas cuestiones vitales de modo muy significativo.

6. LA DIMENSION PASTORAL DE LA TRINIDAD

De lo sefialado hasta aqui se deduce que el Concilio presenta la teo-
logia trinitaria no de modo académico y estdtico, sino de manera descrip-
tiva y dindmica, més apropiada al caricter pastoral, que mantienen todos
sus documentos y tuvieron sus acertadas decisiones. No busca en modo
alguno definiciones exactas de tipo dogmadtico, como pueden encontrarse
en un tratado teolégico, algo que ademds dejaria «frios» a los creyentes.
Mais bien muestra a la Trinidad en el hacerse con los hombres: recreando
a la Iglesia cada dia, comunicdndole incesantemente su gracia e invitdn-
dole a la misién desde la llamada al amor. ‘

En el Concilio encontramos una tendencia clara a nombrar a las tres
divinas personas en unos mismos contextos, que se diversifican de acuer-
do con el tema abordado y con mucha frecuencia resaltan de muy diver-
sas formas el desbordante amor divino. El Padre estd en el origen; el Hijo
realiza la obra de la salvacién y el Espiritu alienta en la santificacion
mediante la vivencia de la comunién. Lo constitutivo del amor trinitario
consiste en lo dindmico, que se renueva continuamente. I.a Trinidad esta
en permanente comunicacién directa con los hombres, expresando la
entrafiabilidad de su amor, renovado cada instante.

Sin duda se trata de una manera més adecuada de abordar la reali-
dad trinitaria para el hombre actual, que tiene hambre del Dios vivo, no de
definiciones doctrinales més o menos precisas. Y asi, las personas divinas
entran en permanente didlogo con los hombres, autodondndose en sus
designios salvadores mediante un amor infinito y desbordante. La palabra
«didlogo» jugd un puesto clave en los trabajos conciliares. Y esto fue debi-
do al hecho de que los padres se dieron perfecta cuenta de que Dios no
s6lo es didlogo intratrinitario, sino también llamada constante a él en su
relacién amorosa con los hombres.

Tanto en la etapa peregrinante como en la triunfante la Iglesia no
puede prescindir en modo alguno del continuo contacto con la Trinidad.
Su referencia vital descansa en la presencia y actuacién divinas en su seno.
La Trinidad cre6, acompafia por la senda de la historia y en su momento
plenificard para siempre y de modo definitivo a la Iglesia y este hecho cru-
cial y vital estd llamado a convertirse en consciente percepcién de su iden-
tidad mds profunda, que nunca puede olvidar, so pena de hacerse traicién
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a si misma. La fe, el amor y la esperanza cristianos s6lo pueden hundir
sus raices en la accién creadora, sanadora y consumadora de la Trinidad
Santa.

7. MISION DE LA IGLESIA Y TRINIDAD

Estrechamente vinculada a la Trinidad esté la misién de la Iglesia. El
texto evangélico clasico es Mt 28,16-20, que es recordado con relativa
frecuencia en los documentos conciliares, sobre todo en la Lumen Gen-
tium. Quiza sea el més citado de toda la Sagrada Escritura por sus re-
percusiones evangelizadoras. Toda la cita aparece dos veces en LG 19 y
22;las palabras del Resucitado que urgen a los once discipulos a la misién
con todas las consecuencias en LG 8, 17, 24, GS 38, nota 13; AG 5: UR
2, nota 6; DH 13, nota 33; los dos versiculos finales donde se menciona a
la Trinidad en LG 8 y 24; DV 7, nota 1; AG 5; PO 4, nota 92, DH 1; 14. El
texto tiene un sentido trasversal, que pone de relieve su capital impor-
tancia.

Ademas estas frecuentes citas estdn declarando cémo la Iglesia tiene
una conciencia muy viva del mandato dado por su Seiior en los inicios de
su andadura histdrica. El Sefior urge a sus discipulos a la imperiosa misién
(Q 10,2 =Mt 9,37-38/ Lc 10,2) sin excusa alguna y sin vacilaciones cobar-
des (Q 10,3 = Mt 10,16/ Lc 10,3). La orden del Kyrios glorioso, entroniza-
do ante la Trinidad Santa, ocupa desde entonces el centro de toda la acti-
vidad eclesial que se precie. Igual que existe la misién del Hijo y el
Espiritu Santo en el seno de la Trinidad en salida hacia la salvacién, tam-
bién resulta inexorable la misién de la Iglesia, obediente a su identidad
més profunda. S6lo poniendo en préctica el sagrado encargo confiado por
el Resucitado la Iglesia catélica podra considerarse fiel a la Trinidad y
obedecerd como debe a su Seiior. Ofrezcamos este texto que no hemos
presentado hasta ahora:

««Creemos que esta religion verdadera subsiste en la Iglesia catélica y
apostolica, a la cual el Sefior Jesiis confié la obligacion de difundirla
a todos los hombres, diciendo a los Apdéstoles: “Id, pues, y ensefiad a
todas las gentes, bautizdndolas en el nombre del Padre y del Hijo y del
Espiritu Santo, ensefidndoles a observar todo cuanto yo os he manda-
do” (Mt 28, 19-20)» (DH 1).

Hay algo especialmente urgente hoy: la salida a la sociedad y al
mundo para anunciar la buena nueva de la Trinidad salvifica, tal como nos
la ha mostrado el Cristo, muerto por nuestros pecados y resucitado para
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nuestra salvacion, y la que con tanta sinceridad, fuerza probatoria y testi-
monio creyente nos ha anunciado también el Concilio Vaticano II. Para
respirar aire nuevo, necesitamos «salir fuera» de la Iglesia, para anunciar
por los caminos de la tierra la buena noticia con el testimonio y la pala-
bra, de que existe la Trinidad santa y buena, entrafiable con los hombres.
No hay nada més importante en la existencia humana, que experimentar
a la Trinidad en la propia vida, porque es posible, gozoso y liberador
hacerlo; porque llena a las personas de vida y consuelo. No hay tarea mas
urgente en la actualidad que esta: evangelizar a la sociedad y transmitir la
fe a las nuevas generaciones, saliendo a las periferias del mundo, como
acostumbra a repetir el Papa Francisco.

8. LA TRINIDAD COMO MODELO DE ACTUACION PARA LA IGLESIA

La Trinidad, ademds de acicate para la mision, estd llamada a ser
modelo en la actuacién de la Iglesia y de los creyentes en ella y fuera de
ella. Constituye el espejo, donde tiene que reflejarse, para llevar una vida
santa en todos los sentidos. Nada puede ayudar més a la Iglesia y a los cris-
tianos que imitar el amor trinitario. De esta manera los creyentes entra-
mos en la dindmica trinitaria, que siempre es presencia y actuacién viva
para la Iglesia y la sociedad, para el mundo y la creacién, para los creyen-
tes y las personas de buena voluntad, que desean dar sentido a su vida. No
podemos vivir bien y ser felices, tendiendo hacia la plenitud, sin el ali-
ciente trinitario, sin su actividad en nuestro interior, que nos sirve de
modelo para nuestra relaciéon con los semejantes. El Concilio nos hace
conscientes de ello una y otra vez.

Pero hay algo atin mas decisivo: Quien penetra en la pluriforme ense-
fianza conciliar sobre la Trinidad llega inexorablemente a la conclusién
cierta de que Dios es Amor (1 Jn 4,8.16). Amor comunicado y entregado
a los hombres como gracia y tarea. Las tres divinas personas, quintaesen-
cia de lo que el amor tiene de mds auténtico y genuino, constituyen la
manera concreta como el Padre, el Hijo y el Espiritu Santo se muestran a
la humanidad, para que cada hombre se realice en la relacion pluridimen-
sional del amor. El hombre es capaz de amor, porque la Trinidad le ha
vocacionado para ello y le impele a ponerlo en practica. Al final el amor
es lo que salva, ya que es la realidad por antonomasia digna de fe. Esta es
nuestra esperanza y confianza, amparada por la Trinidad Amor. Ese
Amor con maytscula es Padre, Hijo y Espiritu Santo. .
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9. LA cRISIS DE Dios

En su momento J. B. METZ formul esta tesis: «La crisis que ha afec-
tado al cristianismo europeo no es principalmente, o al menos exclusiva-
mente, una crisis eclesial. La crisis es més profunda: en efecto, no sélo tiene
sus raices en la situacién de la Iglesia misma; ha llegado a ser una crisis de
Dios». El Concilio quiso dar respuesta a esa crisis, cuando ain no habia
adquirido las preocupantes proporciones, que tiene en la actualidad. Y
para ello situd a Dios en el punto de mira de sus intereses y en el blanco
de sus actuaciones. Europa necesita recuperar su dimension trascendente.
Tiene que dejarse tocar por la mano amorosa del Padre, aceptar con gozo
la salvacién adquirida por el Hijo y guiarse por el Espiritu en la organiza-
cién de la casa comin para todos. De una cosa quiso que estuviéramos bien
seguros, que «no hay prioridad mds grande que ésta: abrir de nuevo al
hombre de hoy el acceso a Dios, al Dios que habla y nos comunica su amor
para que tengamos vida abundante» (VD 2).

Vivimos la fe cristiana en el mundo; la sociedad actual, sobre todo la
occidental, necesita superar sus propios limites, ir mas alld de sus resisten-
cias religiosas, oyendo hablar de Dios de la forma y manera como el
Concilio lo hace y dejando penetrar el amor divino en el corazén huma-
no. El hogar de la humanidad es el mundo, lugar donde estd llamada a
resonar la buena noticia de la salvacién, tan unida al Dios Trinidad. Los
destinatarios privilegiados de la evangelizacién son las masas de personas,
que no conocen a Cristo y sin embargo tienen en lo més recéndito de su
intimidad hambre de salvacién. Aqui se mueven los creyentes potenciales
de la Iglesia, abierta especialmente a los hombres de buena voluntad y a
los pobres necesitados de los bienes que sean. Nuestro comportamiento
no puede consistir en alejar a otros de la fe trinitaria, sino llevar a ella, de
modo que experimente de forma convincente la presencia y actuacién de
la Trinidad Santa entre los humanos.

10. DE LA CRISIS DE DIOS A LA ALEGRIA DE LA FE EN LA TRINIDAD

Hay una tarea prioritaria hoy en la urgente misién de la transmisién de
la fe: hacer posible con la ayuda de la gracia que los hombres de hoy logren
pasar del «cansancio» y «eclipse» de Dios a la alegria de la acogida de la
Trinidad y de su experiencia sentida. jTenemos un Padre, que nos ama apa-
sionadamente como a verdaderos hijos! jContamos con un Hijo Huma-
nado, nuestro Hermano, que murié y resucité por nosotros y ahora vive en
medio de nuestras fiestas y sufrimientos, mostrdndonos que nada une mas



VOLVER AL CONCILIO VATICANO II... 433

que los sufrimientos por los demds, ya que en ellos se refleja lo mas fuerte
del amor! jNos inunda con su gracia un Espiritu Santo, que orienta nuestro
existir y sostiene nuestra vida de hijos y hermanos del reino!

Los que componemos la Iglesia, como Familia del Padre, no podemos
apartarnos de este centro. Estamos empefiados en reunir fuerzas espiri-
tuales, para hacer posible esta buena noticia en la vida personal y en el
empefio comunitario a abrirnos a todas las personas de buena voluntad.
Por aqui pasan y se concentran todos los esfuerzos evangelizadores. Sin
esto nada estd conseguido y todo puede perderse.

11. LA INTERIORIZACION DE LA TRINIDAD Y LA INHABITACION DEL ESPIRITU

Desde las enseiianzas conciliares podemos afirmar que la fe no es otra
cosa que la interiorizacion de la Trinidad mediante el encuentro salvador
con Jesus y la inhabitacién santificadora del Espiritu. En definitiva la fe
consiste en la confianza incondicional en el Padre, tal como nos la ha mos-
trado y ensefiado el Hijo humanado por la accion del Espiritu. La Trinidad
ama al hombre hasta el punto de entregarle su propia caridad. Esta dona-
cién le capacita poder amar, acreditdndose asf como gracia, como vocacioén
a ser desarrollada, nutrida y plenificada. El amor tiene que ver con la expe-
riencia viva del obrar divino a favor de los hombres, que no sélo entienden
la verdad del Dios Trinidad, como algo constitutivo para la realizacién de
la Iglesia y de los humanos, sino también vive esa experiencia fundante con
responsabilidad en la puesta en préictica del amor.

Jestis ha penetrado hasta el fondo en el amor incondicional del Padre
hacia los hombres, nos lo ha expresado en sus pardbolas y ensefianzas
varias y nos lo ha mostrado con el testimonio de la propia vida. Jests tam-
bién ha penetrado en el fondo de la existencia humana y ha conseguido
para la humanidad entera un nuevo espacio vital, que llega hasta la felici-
dad imperecedera. La vida eterna se origina, desarrolla y plenifica me-
diante la gracia plenificante de la Trinidad. Aqui echa sus raices la espe-
ranza cristiana. La Trinidad no puede arrumbarse asi en el baiil de los
olvidos, sino estd llamada a convertirse en vida viva y verdadera en el cen-
tro mismo de la existencia cristiana.

12. SEMPER CORAM DEO

Al finalizar esta instructiva incursion a través de las ensefianzas del
Vaticano II, queda meridianamente clara esta luminosa consecuencia: El
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seguidor de Jesucristo, de forma personal y la Iglesia en su conjunto, de
forma comunitaria, todos los creyentes estamos llamados a vivir y confor-
mar la propia vida coram Deo, delante de la presencia y actuacién de la
Trinidad Santa: acoger con gozo la voluntad amorosa del Padre bueno,
realizarse con agradecimiento en la obra salvadora del Hijo humanado y
experimentar mediante la accién de gracias las insinuaciones del Espiritu
vivificante, de modo que la santidad adquirida mediante la gracia trinita-
ria, hecha de manera permanente don y tarea, se convierta en convincen-
te testimonio ante la sociedad, para gloria de la Santa e Indivisa Trinidad.
Aqui radica el corazén de todas las ensefianzas conciliares, llamadas a
hacerse intensa vida cristiana hoy y siempre, experimentando la fe asimi-
lada e intentando transmitirla.

Siguiendo sus origenes trinitarios, la Iglesia estd empefiada en la uni-
ficacién de la humanidad en una gran familia de hijos y hermanos, dividi-
da por el pecado tanto personal como social y estructural. En ella se rea-
liza la renovacién individual y la reconciliacién universal, integrandose lo
personal en lo comunitario y lo comunitario en lo personal y evitando asi
el egoismo refinado y la deshumanizacién socializada. Aqui radica la obra
salvadora, que la Trinidad lleva a cabo con la ayuda de la Iglesia. Aqui
radica nuestro reconocimiento y exaltacion del Padre, del Hijo y del Espi-
ritu Santo en la vida propia y en la liturgia comunitaria, en la experiencia
personal y en el testimonio publico. Con memoria agradecida proclama-
mos que la Trinidad ha estado grande con nosotros. Queremos vivir a la
Iuz de su resplandor, poniéndonos bajo su amparo santisimo.

La mirada a la Trinidad y su acogida en el propio corazén nos trans-
mite grandeza de alma, para saber aproximarnos a las personas y acep-
tarlas tal como son, lo mismo que hace el Padre con cada uno de nosotros.
El encuentro con la Trinidad nos lleva a la disposicién, para realizar cosas
grandes a favor de los demés, saliendo de uno mismo y abriéndonos a
empresas que merece la pena realizar, cuando van dirigidas a pobres y
necesitados, a enfermos y dolientes, a pecadores y tambaleantes.
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El propésito principal de este articulo es plantear la identidad de la
Tradicion (surgida de una Naturaleza de la Revelacion bien pensada en el
Concilio), sin duda alguna, como un punto de encuentro en el camino de
Ia unidad cristiana, que posibilitaria, tal y como propuso el Vaticano II,
una reflexiéon y cambio de praxis en la eclesiologfa. Para un ajeno en la
materia, resultarfa paraddjico, cuando no perplejo, afirmar que ya Trento
y Lutero supusieron una gran aproximacion al concepto de Revelacion/
Tradicion, tal y como lo comprende el ultimo Concilio, y mostraré en este
articulo. Por ello, haré referencias al trasfondo teoldgico del Concilio tri-
dentino, para contrastar, simultdneamente, con el Vaticano Il y ofertar un
sentido de Revelacién/Tradicién que posibilite el encuentro ecuménico,
ampliando, a su vez, el horizonte eclesioldgico.

Previamente a la consideracién tridentina sobre si la Tradicion con-
tiene o no verdades reveladas, haré una breve referencia a lo que los
expertos conciliares refieren sobre la complejidad de la elaboracién del
documento sobre la Divina Revelacién (Dei Verbum). Sin duda, el hecho
de que haya sido reconocido como uno de los documentos mas elabora-
dos, precisamente en su capftulo II, a la hora de hablar de la Tradicién, nos
pone ante un problema eclesioldgico determinante.

Una vez incoada la complejidad de la Constitucién dogmatica en su
capfitulo sobre la Tradicion, plantearé, desde Trento y en didlogo con el
Vaticano II, cual es la identidad de la Tradicién, su relacién con la Escri-
tura, con el concepto-binomio Revelacién/Evangelio. Con esto, sin duda,
surgira el problema sobre si la Tradicién contiene o no verdades revela-
das al margen de la Escritura. El problema de las asi llamadas tradiciones
no escritas nos llevard al planteamiento del rechazo, por parte del
Vaticano II, de 2 principios: el de la Sola Scriptura y el de la teoria de las
2 fuentes de la Revelacion.

De este modo, profundizaré en el concepto de Tradicién, recogido y
elaborado por el Vaticano II, ampliando la reflexién sobre la relacién
entre Revelacién/Evangelio y, Sagrada Escritura y Sagrada Tradicién. La
consideracién conciliar de la Tradicién como Evangelio transmitido y “lo
que la Iglesia es”, sostendrd el progreso de la misma, sin traicionar los
datos constitutivos de la Escritura, posibilitando una visién de la Tra-
dicién més viva y carismatica y no tan institucional e intelectualista.

Llegados a este punto, habremos afirmado distintos principios que
nos aproximan a la unidad cristiana: la funcién criteriolégica de la Tra-
dicién, en contra de una funcién de complementariedad de datos y de
mera institucionalizacién; la superacién de la teoria de las 2 Fuentes, asf
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como de la de Sola Scriptura, sin su referencia histérico-comunitaria; el
principio activo, vivo y dindmico que se identifica con toda la Iglesia; el
cardcter de progreso, provocado por la identidad entre Tradicion y lo que
la Iglesia es y cree en su vida, doctrina y culto.

Finalmente, al adentrarnos en un contexto mas ancho, cual es la iden-
tidad de la Tradicién, no sélo como Evangelio, sino como organismo vivo
(Tradicién Viviente) y como la Viva voz que resuena, nos abrird una pers-
pectiva teo-cristoldgica y, por ello, ecuménica que deberia suponer un
cambio no sélo en el didlogo, sino en la propia estructura eclesiolégica.

1. El problema de la Tradicién en la gestacion de la Dei Verbum!

Son muchos los estudios que versan sobre la controvertida y discu-
tida Constitucién dogmadtica, hecho por el cual me hace pasar por alto esta
cuestidn; la sola constatacién de la elaboracién de 5 esquemas hasta su
definitiva promulgacién por Pablo VI el 18 de noviembre de 1965, la exis-
tencia de una subcomisién dentro de la Comisién doctrinal, los prolon-
gados debates fuera del Aula conciliar, son un caldo de cultivo para com-
prender la complejidad de fondo?.

Sin duda la DV transmite la mds rica herencia doctrinal, por parte del
Magisterio, acerca de la Divina Revelacion y, atin més si cabe, sobre la
cuestién de la transmisién de la fe, profundizando, como nunca, sobre el
concepto de Tradicion (Cap. II, nn. 7-10). El nimero 8 concentrard las
afirmaciones més influyentes sobre el sentido de Tradicién para la poste-
rioridad, que necesitard de los 3 primeros esquemas debatidos para llegar
a su formulacién actual4.

Ahora bien, en todo el proceso de elaboracién de este capitulo, vuel-
ven a entrar en juego los problemas heredados desde Trento acerca de si

1 Diversos son los estudios que ilustran el complejo proceso de elaboracién de la DV.
Como sintesis bastante clarificadoras cf. IZQUIERDO, C.; Parddosis. Estudios sobre la Tradi-
cién, EUNSA, Pamplona 2006, 80-91; PIE-NINOT, S., La Teologia fundamental. Dar razén de
la esperanza, Secretariado Trinitario, Salamanca 20097, 591-593,624,627 y sobre todo 663-
665.

2 Cf. 1zQuIErDO, C., Parddosis, 81. BETTI, U., Commento alla Costituzione sulla Divina
Revelazione, Torino 1967, como testigo y relator principal de la DV.

3 sanz RUBIALES, La tradicidn y su crecimiento en el niimero 8 de Dei Verbum,
EUNSA 1985 (tesis). Uno de los trabajos monogréficos que tratan sobre el contenido doc-
trinal gel n. 8 de la Constitucién.

Cf. ibid. 81-84.
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la Tradicién contiene o no verdades reveladas o, de otra manera, cuél es
la “entidad” de las tradiciones no escritas. En el n. 8 de 1a DV se habla de
tradicién, entendiéndola como la tradicién apostélica, llamada oral, para
distinguirla de la tradicién escrita, es decir, de la tradicién viva, pero obje-
tivada en los escritos del Nuevo Testamento.

El concepto de Tradicidn como organismo vive y comunitario va a
ser primordial para mantener el progreso de la misma, sin caer en la
ampliacién de las verdades reveladas. Este sentido dindmico y complejo
nos acompafiard durante toda la reflexion, para responder a las preguntas
que surgen de los textos y para concluir una via de unidad cristiana.

2. La Tradicién, ;contiene verdades reveladas?

Este complejo concepto ha hecho que, durante siglos, se mantuviera
en la Iglesia una idea confusa de tradicidn; para llegar a la elaboracién
final de la DV, la Iglesia va a tener que distinguir y precisar los interro-
gantes que surgen a la hora de hablar de una predicacién oral y escrita,
como es la cuestion inicial fundamental sobre si la tradicion (-es escritas)
contiene verdades reveladas o no, que no estén contenidas en la Sagrada
Escritura’.

Para llegar al Capitulo II de la Constituciéon dogmatica, hay que
hacer un recorrido largo para conseguir dar a luz, lo que U. Betti, consi-
dera la parte mas delicada de la misma. Desde el Concilio de Trento, la
consideracién més extendida en el mundo catélico fue la de aceptar que
la Tradicién transmitia verdades no contenidas en la Escritura; hasta bien
entrado el siglo XX, alrededor de los afios 70, hubo que esperar para
hacer una correcta hermenéutica teolégica del decreto tridentino, asi
como de un estudio histérico-doctrinal del mismo principio teoldgico en
juego.

Segtn el texto preparatorio de la DV, se ve clara la opcién de man-
tenimiento de la teoria, segin la cual, la Tradicién contendria y transmiti-
ria verdades no contenidas en la Escritura; de hecho, su propio titulo, cuyo
contenido trataré en el siguiente epigrafe, era claro al respecto: De fonti-
bus revelationis, conteniendo un capitulo expreso De duplice Fonte Reve-
lationis, donde se evidenciaba la doble vertiente de verdades transmitidas
(AS I: 111, 14-26).

5 O’COLLINS, G., Criterios para la interpretacion de las tradiciones en: TF. Perspectivas,
462-480.
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Pero entrando ya en el fruto de este estudio tridentino y del argu-
mento histérico doctrinal en si, la DV, basandose en Trento, afirma que las
“tradiciones no escritas”, traditiones sine scripto (DH 1501), tal como la
Escritura, “se han de recibir y respetar con el mismo espiritu de devocién”
(DV 9). Ahora bien, ;cudl es la aportacién de la tradicién o tradiciones,
entendidas aqui como aquello que no se encuentra en la Escritura?

Veamos lo que el Concilio Vaticano II, después de diversos debates,
ofrece como el texto definitivo de DV 9, quedando aprobado asi:

“La sagrada Tradicidon y la Sagrada Escritura estdn intimamente uni-
das y compenetradas. Porque ambas manan del mismo manantial [ex
eadem divina scaturigine promanantes], se funden en cierto modo y tien-
den a un mismo fin.., de donde se sigue que la Iglesia no saca solamente
de la Sagrada Escritura su certeza acerca de todas las verdades reveladas”
[quo fit ut Ecclesia certitudinem suam de omnibus revelatis non per solam
sacram Scripturam hauriat: DV 9].

Dejando aparte la unidad entre Escritura y Tradicién, asi como la
descentralizacién de s{ mismas hacia un tnico manantial, cuestiéon que
desarrollaré en el apartado siguiente, en este niimero, junto con su ante-
rior, el 8, nos dan la clave para comprender la funcién de la Tradicién den-
tro de la transmisién de la Revelacién o Evangelio, tal y como el Concilio
propone, negando la ampliaciéon de verdades no contenidas en la Escri-
tura.

En el nimero 8, encontramos la afirmacion central y clara de cual
seria una de las 2 funciones: “la misma Tradicién da a conocer a la Iglesia
el canon de los Libros sagrados y hace que los comprenda cada vez mejor
y los mantenga siempre activos”.

Ahora bien, si unimos la dltima parte de la afirmacién, “ compren-
da cada vez mejor”, junto con la no tan clara propuesta del final del
nimero 9: “de donde se sigue que la Iglesia no saca solamente de la
Sagrada Escritura su certeza acerca de todas las verdades reveladas”,
extraemos la segunda funcidn, cual es la interpretacion y actualizacién
de la Escritura, expresion también presente en DV 12. Asi pues, tenemos
3 textos de la Constitucién dogmatica, 8,9 y 12, que hacen poder concluir
que la segunda funcién de la Tradicién en la transmisién de la Reve-
lacién es la criteriologica-epistemoldgica, al no sacar tinicamente de la
Escritura toda la certeza de lo revelado.

Por consiguiente, con la frase mds laboriosa del documento, podemos
concluir que los aspectos propios de la tradicién en aplicacién de lo afir-
mado, son el conocimiento del canon (DV 8) y la interpretacién y actua-
lizacién de la Escritura (DV 12).



440 P. TIRADO

De este modo, el Concilio parece optar por una via de integracién
hacia el principio de la Sola Scriptura, donde la funcion criteriologica de
la Tradicidn, no iria en contra de la idea de datos constitutives de la
Escritura. No obstante, este texto y el resto del espiritu conciliar, parece
alejarse de la preocupacion del tema de la suficiencia material o no de la
Escritura y subrayar més esa rica interaccién entre los 2 modos privile-
giados de transmisién (o testigos) de la revelacién, donde el uno sin el
otro, serfan insuficientes para recibir y continuar el flujo de la Revelacion
de Dios®. Tal es asf, que el Concilio evitard tratar la expresion o concepto
general de suficiencia o insuficiencia aplicados a uno u otro principio.

Lo que nos interesa para nuestra reflexion, por tanto, es que, segin
estas primeras aportaciones conciliares de DV 8,9 y 12, donde se consta-
ta la funcién criterioldgica y epistemologico-dogmatica de la Tradicién
(estableciendo el canon e interpretando la Escritura), nos abre también
un horizonte de aproximacién al mundo protestante, pudiendo preservar
el principio de la Sola Scriptura’, con ciertos matices, como veremos a
continuacion.

3. Dei Verbum: superacién de la teoria de las 2 Fuentes y de la Sola
Scriptura

Este epigrafe nos puede llevar a una contradiccién respecto al reco-
nocimiento de la Sola Scriptura, a la que apenas nos hemos referido.
Ciertamente, el interés es muy otro como presentaré a continuacién.
Partamos ahora de Trento para entender mejor el concepto de tradicién y
el sentido que tienen las tradiciones no escritas respecto de los datos cons-
titutivos, cuestién sobre la que el Vaticano II, por otra parte, no se pro-
nunciard, como ya queda referido. Una equivocada comprensién de
Trento, junto a la cuestién mal interpretada/transmitida sobre la teorfa de
las 2 fuentes, hard que, durante siglos, el concepto de tradicidn, haya sido
malentendido.

En Trento, las tradiciones “no escritas”, a partir de la polémica pro-
testante de la Sola Scriptura, tienen la clave de su interpretacion en este
texto:

6 BEUMER, I, La tradition orale, Paris 1967, 225-234, donde se resefia la pérdida de
importancia y peso respecto al tema de la suficiencia o no de la Escritura segtin el espiritu
conciliar. '

7 Cf Pre-Nwor, S., La Teologia, 603-604.
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e Dz: “El sacrosanto, ecuménico y universal Concilio de Trento, legi-
timamente reunido en el Espiritu Santo, bajo la presidencia de los
tres mismos Legados de la Sede Apostélica, poniéndose perpetua-
mente ante sus 0jos que, quitados los errores, se conserve en la
Iglesia la pureza misma del Evangelio que, prometido antes por
obra de los profetas en las Escrituras Santas, promulgd primero por
su propia boca Nuestro Seflor Jesucristo, Hijo de Dios y mandé
luego que fuera predicado por ministerio de sus Apdstoles a toda
criatura (Mt 28.19 s; Mc 16,15) como fuente de toda saludable ver-
dad y de toda disciplina de costumbres; y viendo perfectamente que
esta verdad y disciplina se contiene en los libros escritos y las tradi-
ciones no escritas que, transmitidas como de mano en mano, han lle-
gado hasta nosotros desde los ap6stoles, quienes las recibieron o
bien de labios del mismo Cristo, o bien por inspiracién del Espiritu
Santo

* perspiciensque, hanc veritatem et disciplinam contineri im libris
scriptis et sine scripto traditionibus

* partim... partim (sustituyé a la conjuncién copulativa er)

A partir de este texto crucial, hemos de entender la expresién Evan-
gelium (uso sincrénico del término, junto a su significado respecto del
luteranismo) que es término tipico también de Lutero y equivalente a lo
que a partir de la Ilustracién se llamard Revelacion®.

Por tanto, la transmisién de verdades reveladas por la Tradicién cae por
tierra, al eliminar la idea de las 2 fuentes de la Revelacion, desvaneciéndo-
se por una recta comprension de Trento, ya que este “Evangelio” es “fuen-
te” (este uso, recuperado por el Vaticano II, obedece a su sentido patristico
como las aguas que surgen del seno de Jesiis); por tanto el Evangelio debe
ser entendido como fuente de “fe y costumbres o principios morales”, iden-
tificado con la persona de Jesucristo y no con los escritos del N.T.

Pero ademas, este Evangelio (la persona de Jesucristo) se dice que se
contiene en los libros escritos y tradiciones no escritas, uniéndose ambos

8 Cf. SESBOUE, B, op. cit., 110-112: en el decreto Sacrosancta (sesién 4 de Trento,
donde sélo hay 1 canon) se pone de relieve la unicidad del Evangelio; se habla de los 2 luga-
res de testimonio y transmisién de este vinico Evangelio; se recibe a los 2, concediéndoles
el mismo valor. Evangelio es entendido como Revelacién, que se contradistingue de
Escritura y evangelios escritos. Trento trata de la teologia patristica, en la que Evangelio se
identifica con la persona y acontecimiento de Jesucristo (Origenes y Rom 2, 16, tan comen-
tado por Lutero: Comentario a san Juan I, IV, 26: SC 120, 73).
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sintagmas por la sencilla cépula “y” (et), “los libros sagrados y las tradi-
ciones no escritas”, eliminando el uso anterior del partim... partim, aun-
que su intencién fuera completamente otra.. Por los intereses, derivados
de las controversias con los protestantes, la interpretacion posterior mas
comuin, atendié a este texto y lo usé para hablar no de “una”, sino de “dos
fuentes”: la Escritura y la Tradicién. Pero claramente una hermenéutica
seria sobre las Actas conciliares no conduce a esta conclusion. Este traba-
jo contundente lo han mostrado tedlogos de relevancia sobre el anilisis de
Trento?- :

Adn mads, tal y como he aludido en el parrafo anterior, si atendemos
al estudio del decreto Sacrosancta, donde encontramos estas expresiones,
veremos c6mo el uso de partim... partim, usado en la redaccién previa al
uso de et, equivalia a “tanto... como” y no a la divisién del contenido de
la Revelaci6n en distintas partesl0,

La DV 9 recogerd estos principios fundamentales de Trento, mos-
trando la unidad de lo transmitido en el Evangelio de Cristo y ligando las
2 transmisiones en €l mismo y tendiendo al mismo fin. Con ello, el Conci-
lio afirma:

1. La Escritura y Tradicién brotan del mismo manantial. Con esta
expresion se evita hablar de la palabra fuente. Por desgracia, hasta
cierto punto, las distintas lenguas tradujeron la expresién “scaturi-
go” por fuente, sin recoger lo que el texto conciliar pretendia, que
era, precisamente, no caer en las reminiscencias de hablar de las 2
fuentes. Preservando la recta intencién del Concilio, Escritura y
Tradicién, brotan del mismo manantial, Cristo, por lo que ninguna
de ellas es fuente, sino medio de 1la Revelacién. Se refrenda atin més,
con la expresién “tnico depésito sagrado de la Palabra de Dios”
(DV 10), evitando hablar tanto de las 2 fuentes como de su autono-
mia. :

2. Pero aqui encontramos una linea de conciliacion cristiana (es decir,
ecuménica), retomando la reflexién del punto precedente. Es cierto
que la afirmacién de una funcidn criteriolégica de la Tradicién nos
aproxima al protestantismo, pero aqui vamos mds alld. Con dicha

9 Segtin Beumer, no se trata de algo doctrinal, sino de una precision lingiiistica que
pretende evitar equivocos. Lo fundamental serd mostrar la unidad del Evangelio, trans-
mitido en un doble canal, pero ante la polémica anti-protestante y fundamentalmente a tra-
vés de la catequesis, se mantuvo la doble fuente, negando la suficiencia material de la Es-
critura. .
10 Cf. GEISELMANN, J.R., Sagrada Escritura y Tradicién, Barcelona 1968, 123.
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consideracion, a partir de DV 9, eliminamos la teoria de la doble
fuente, pues Escritura y Tradicién brotan del mismo manantial que
es el Evangelio-Cristo (escapando también de concepciones intelec-
tualistas, gnosticas, instructivistas de la Revelacién), pero también
erradica la teoria de la Sola Scriptura en cuanto entendida sin su
dimension histérica y comunitaria, sin su caricter de progreso y
comuni6n!l.

Es mis, cualquier historiador de la Iglesia serio o un buen conocedor
de la teologia de Lutero, serd incapaz de sostener que éste no reconocfa el
necesario progreso de la Escritura, contando también con su dimensién
comunitaria y con un referente de continuidad, pero que criticaba la con-
fusién de este progreso con la superioridad respecto del Evangelio. Serd
este el punto de confusién que, durante siglos, equivocara a la Iglesia de
Cristo. El mismo Lutero, “no ponfa el dogma en cuestién en el sentido de
una afirmacién de fe que gozase autoridad”. De hecho, permaneci6 fiel a
los sinodos de la iglesia antigua, ya que los juzgaba conformes con el
Evangelio!2.

Por tanto, queda afirmada la complementariedad entre Trento y
Vaticano II, asi como la superacién de la Teoria de la doble fuente de la
Revelacion, asi como la de la Sola Scriptura, entendida como no nece-
sitada de criteriologia interpretativa y su referencia histérico-comuni-
taria. :

4. Relacién entre la Revelacion Divina y la Sagrada Escritura y Tradicién

4.1. Evangelio transmitido; lo que la Iglesia es

Hasta el momento hemos visto que, desde Trento hasta el Vaticano II,
hay una orientacién doctrinal para comprender a la Escritura y la Tradicién
como un rico dinamismo de transmisioén de la Revelacién de Dios, con una
necesaria complementariedad, por lo que considerarlas de manera aislada
o bien excluyentes, no tendria sentido.

11 pe hecho, la teologfa protestante se manifiesta disponible a restaurar la tradiciéon
como lugar de mediacién de la fe individual en su dimensién histérica y comunitaria: cf.
WAGNER, H., “Wort Gottes: IV. Kirchen del Reformation”, Lthk (2001) 1302s. y BEINTKER,
“Tradition. VI. Dogmatisch”: TRE 33 (2002) 718-725. )

12 SESBOUE, B., THEOBALD, C., La Palabra de la Salvacién, Secretariado Trinitario,
Salamanca 1997, 109.
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Pero surge otra problemaética, sobre el valor de las tradiciones no escri-
tas y la relacién entre Sagrada Escritura y Tradicién, que estuvo presente en
toda la redaccién de la Constitucion. Estd claro, segin el Vaticano II, el
necesario vinculo entre ambas, pero, ;dénde esta lo constitutivo? ;La Tra-
dicién serfa, por tanto, sélo algo aclaratorio? ;Pero, hasta que la Escritura
aparece, qué es lo constitutivo? Todo esto, nos lleva a una cuestién m4s
amplia: la relacién de la Revelacién divina con la Escritura y la Tradicién,
problemadtica que abrird sus pulmones gracias al mds amplio sentido reco-
gido en los conceptos: «Evangelio Transmitido» y «lo que la Iglesia es».

En efecto, el Evangelio encierra todo el mensaje y la realidad cristia-
na, independientemente de su modo de transmision, porque enlaza direc-
tamente con Cristo, revelador y al mismo tiempo Revelacién de Dios, co-
mo quedaba recogido en el nimero 4 de la misma Constitucion. De modo
que, el Concilio evitara hablar de la controversia sobre la llamada tradicién
constitutiva, para tratar sobre la relacién entre Escritura y Tradicion en este
marco més amplio sobre el Evangelio transmitido. Es Dios mismo, de quien
proceden tanto la Escritura como la Tradicion, las cuales se han de recibir y
venerar ambas con un mismo espiritu de piedad (DV 9). De esta forma, las
relaciones entre Escritura y Tradicién dejan de ser un problema que hay que
resolver para hacerse una idea cabal de la naturaleza de la revelacién.

Para superar la dialéctica, al parecer irresoluble entre Escritura y
Tradicién, ademds de hablar del Evangelio transmitido, ayudé identificar
el dinamismo de la transmisién con la Iglesia misma.

La revelacién la recibe la Iglesia de Cristo mismo mediante los Apés-
toles, y su mision esencial es, precisamente, la transmision de la revelacion.
Ahora bien, en este punto es necesario aclarar el modo como la Iglesia se
relaciona con la tradicién. El Concilio, en primer lugar, superara la visién
intelectualista y extrinsecista, yendo més alld, no considerando la Tradicién
como realidad que pertenece a la Iglesia y sobre la que la Iglesia domina
(hecho derivado de la comprensién de la naturaleza de la Revelacién).

Como queda apuntado, el hecho de proponer una identidad/natura-
leza de la Revelacién de Dios, va a dinamizar una comprensién de la
Tradicién y de la Iglesia completamente diverso.

En un sentido, la realidad de la Tradicién se identifica con la realidad
misma de la Iglesia, que se entrega a todas las generaciones; precisamen-
te de ahf arranca el doble significado —activo y pasivo— de la Tradicién, al
que se refieren algunos Padres conciliares. En efecto, la Iglesia es, al
mismo tiempo, transmisora y contenido de la tradicién; o expresado con
otras palabras, la Tradicion existe en la Iglesia, y la Iglesia se entrega en la
Tradicién.
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Asi pues, la superacién de un concepto excesivamente intelectual de
la Revelacién, posibilita también, no identificar a la Tradicién como algo
cosificado y objetivado que la Iglesia posee y transmite. De este modo,
recogiendo la herencia, sobre todo de la Escuela de Tubingal3, la Tra-
dicién es vista tanto en relacién con el Evangelio (su origen dindmico),
como con la Iglesia (su mediacién, dindmica también), por lo que permi-
te ampliar el marco estrecho de la Tradicién supeditada a los datos cons-
titutivos.

Por consiguiente, esta superacién intelectualista de la Revelacién/
Tradicién, arraigada en la visién como Evangelio transmitido y la trans-
misién de lo que la Iglesia es y cree, nos lleva a acentuar el sentido activo
de la tradicidn. Por tanto, no se trata, simplemente de la transmisién del
mensaje (traditum, contenido), sino del acto de entrega de toda la realidad
que procede de Cristol4. En consecuencia, recibir la tradicién implica en
los destinatarios un abrirse a esa realidad dejdndose afectar por ella en lo
mds profundo del propio ser, y un incorporarse a ella. Por tanto, la Tra-
dicién se presenta con un marcado caracter vital, necesariamente vincu-
lada a la Escritura. Sin duda, un punto sobre el que no nos detendremos,
pero que resultarfa inocente no tenerlo en cuenta, es el de abandonar este
principio de Tradicién a las manos de un subjetivismo atroz. Estd clara la
necesaria referencia a una delimitacién objetiva que impida que la tradi-
cién se disuelva en pura historiald,

La relacién entre Revelacion y Tradicién-Escritura supera, con cre-
ces, el mero hecho de transmisién de verdades y de conservacién de algo
externo a la misma identidad de la Tradicién/Iglesia.

4.2. La Tradicién progresa en la Iglesia

Ahora bien, de esta nocién de tradicién como organismo vivo, surge
el interrogante de cémo puede progresar, qué implicaciones tiene esa
transmisién viva, sin caer en un subjetivismo disolvente ni en un intelec-
tualismo inerme.

13 ¢f. 1zquierDO, C., Parddosis, 86-91.
14 cf tbid. 199. :
5 Cf ibid. 69-76. “Blondel ha contribuido notablemente a la comprensién de la
Tradicién como un conocimiento de comunién en el que el conocimiento histérico, la refle-
xién teoldgica y la praxis cristiana se comunican y se relacionan entre si sobre el funda-
mento de su origen comun, sin perder por ello su identidad propia”.
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Podriamos distinguir 2 posturas mayoritarias: unos, se apuntarfan a
un progreso sin raices (nihilismo); otros se aferrarian a una tradicion cosi-
ficada y sin dinamismo interno. Frente a ambos, la ensefianza del Concilio
es clarificadora. Como queda dicho, el Concilio renuncié a manifestarse
sobre la cuestién de los datos constitutivos, pero si insistié mucho en el
cardcter real, y no sélo verbal, de la Tradicion.

Al identificar a la Tradicién con la entera realidad del Evangelio (la
persona de Cristo), como su origen, y con lo que la Iglesia es, como su
mediacidén y desarrollo, tenemos que admitir que la Tradicién tiene lugar
entre 2 extremos que, precisamente, posibilitan su progreso: el tiempo de
los Apéstoles, por un lado, y el cumplimiento de la Revelacion de Dios a
través de su Iglesia, por otro.

Segun esta perspectiva, no podemos entender el dinamismo de la
Tradicidn, sino es desde la dimensién escatologica, en la que se halla, de
modo que nunca en este mundo, encontraremos una formulacién o viven-
cia, absolutamente adecuada o definitiva de su realidad!6.

Segun esto, la Tradicién progresa, ciertamente, pero también conviene
puntualizar que lo hace en modo de desarrollo. Esto conviene matizarlo,
para erradicar las controversias surgidas, en torno a la concepcién de pro-
greso segtin evolucién, por lo que se admitirfa un progreso con afiadidos sus-
tanciales al origen; sin embargo, entenderlo segiin el modo de desarrollo,
implica no suponer un aumento sustancial del origen del que parte, porque
lo que hace es descubrir la novedad, de otra manera, de lo que ya estaba pre-
sente desde el principiol”. Esta manera de entender el progreso de la Tra-
dicidn, sin duda, serfa otra puerta abierta para la comunién en Cristo, para
quienes pueden ver un afiadido sustancial en la hermenéutica o teoldgica.

5. Conceptos teologicos de la Tradicion en el Vaticano II.
Aproximaciones luteranas? Aproximaciones cristocéntricas

Habiendo entendido la funcién criteriolégica de la Tradicién, su iden-
tidad con Evangelio transmitido y aceptado su progreso, volvamos a los
niimeros 8 y 9, para completar la naturaleza de la Tradicién y su funda-
mento mds teoldgico y cristolégico, lo cual nos permitird, no sélo com-
prenderla mejor, sino encontrarnos més cerca de la unidad cristiana.

El epigrafe final de esta reflexién, pretende retomar los principales
conceptos ya surgidos (Evangelio transmitido, lo que la Iglesia es y cree),

16 Cf 1bid. 89,198.
17 ¢f bid. 88-91.
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para conjugarlos con otros 2 aludidos (Tradicién viviente y Viva Voz del
Evangelio), para concluir que, tanto Trento como el Vaticano II, no es que
supusieran una aproximacién a Lutero, sino que tanto la redaccién tri-
dentina como la vaticana, ofrecen una raigambre cristoldgica, al igual que
la luterana, que es la que permite hablar de un camino hacia la unidad.

Partimos de nuevo del renovado uso de la palabra “Evangelio” en el
Vaticano II, que a su vez se refiere a Trento (DH 1501). Este fue el con-
cepto preferido a la hora de referirse a la Revelacion (palabra no comiin
en aquel momento), asi como muestra su gran fuerza evocativa en los
ambientes ‘evangélico’-luteranos.

Pero el Vaticano II va mds alld de esta conceptualizacién, para hablar
de Tradicién Viviente (ya hemos acentuado el caracter vivo y dindmico) y
de Viva Voz del Evangelio (DV §8). Esta comprensién tiene, sin duda, una
herencia directa con la Escuela de Tubinga, concretamente en la figura de
Mohler!s,

18 Cf. ibid. 50-55: “En la tradicién —escribe— se nos hacen presentes los creyentes de
todos los tiempos, se nos aparecen como miembros integrantes de un todo, nos instruyen,
nos castigan y corrigen...”.

“Otro punto de la critica méhleriana al principio de sola Scriptura también es moder-
no porque se refiere a la necesidad de la intersubjetividad en e/ conocimiento. La sola
Escritura lleva al individualismo, y a partir de éste no se puede superar la duda de lo que no
puede ser mas que opinién. El texto de la Simbolica en el que esta idea aparece es célebre:
«Sin Tradicién, no hay doctrina de la Iglesia, ni Iglesia siquiera, sino solo cristianos particu-
lares; no hay certeza ni seguridad, sino solo duda y probabilidad»”.

“Pero el espiritu que anima a la Iglesia no nace de su propia inmanencia, sino que es
el Espiritu Santo concedido en Pentecostés. Con ello, M6hler apunta a la dimensién pneu-
matoldgica de la tradicién que tan fecunda serfa en la teologfa en torno al Vaticano II". La
Tradicion no cayé del cielo como un instrumento para ver correctamente lo que Dios dice
en la Escritura, sino que se ha constituido en la historia a partir de la conciencia misma de
Jesiis entregada a los Apdstoles: «Si el cristianismo vivi6 en el corazén de nuestro Sefior y
en el de sus ap6stoles, llenos del Espiritu Santo, antes de que se hiciera concepto, discurso y
letra, nosotros tendremos que afirmar que antes que la letra fue el espiritu”.

“La Tradicién constituye €l presupuesto necesario para la lectura de la Escritura en la
Iglesia. Pero ella misma, la Tradicién, depende también de presupuestos. La conclusién de
Mohler —el espiritu antes que la letra— admite varias interpretaciones, que conviene aclarar
antes de seguir adelante”.

“El contexto hist6rico en que vivié Mohler valoraba especialmente lo interior, el espi-
ritu y no sélo el espiritu individual sino también el colectivo. Asf se entiende la importancia
del cardcter vivo que nuestro autor atribuye a la tradicién. Espiritu, conciencia, vida...
son los términos preferidos para describir la tradicién. Siendo todos ellos validos, no basta-
rian por sf solos para dar una imagen completa de la tradici6n, ya que ésta es también —y esen-
cialmente— «letra», contenido, férmula autorizada, magisterio. Mohler tiene una conciencia
plenamente eclesial, independientemente de algunas férmulas que eventualmente merezcan
alguna precisién.
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La Tradicién Viviente (la Iglesia entera) es quien interpreta la Es-
critura, por lo que podriamos expresar, atin con algin matiz mas intere-
sante, el principio catdlico de Tradicion, que seria la Escritura en la
Iglesial?, teniendo en cuenta lo propuesto por DV 9: “la tradicién trans-
mite integramente la Palabra de Dios confiada a los Apéstoles y a sus
sucesores para que iluminados por el Espiritu de la verdad...la conserven
fielmente, la expongan y la difundan; por eso la Iglesia no saca la certeza
sobre todas las verdades reveladas de la sola Escritura”. Por eso, “la
Iglesia (en cuanto Tradicién Viviente) en su doctrina, en su vida y en su
culto perpetia y transmite a todas las generaciones todo lo que ella es y
todo lo que cree...”.

Estas tres dimensiones “vivientes” manifiestan y perpetian c6mo
“Dios que hablé en el pasado, habla sin interrupcién con la esposa de su
Hijo predilecto y el Espfritu Santo por medio del cual la voz viva del
Evangelio (vox viva Evangelii: expresién luterana propuesta por Y.
Congar) resuena en la Iglesia y a través de ella en el mundo” (DV 8)20, De
este modo, la Iglesia, en cuanto identificada con la Tradicién, mediadora y
responsable de la transmisién de la entera realidad cristiana, es, a su vez,
mediacién del Evangelio en el mundo.

Bella imagen de la Iglesia/Tradicién, que recogerd la LG. A una con-
cepcion de Revelacion, le corresponde una eclesiologia. Por una parte,
entendemos como Tradicién Viviente e Iglesia se identifican, pero, por
otra y en consecuencia, el dinamismo vivo de la Iglesia se amplia hacia
una eclesiologia activa de comunién, donde el Magisterio se halla al ser-
vicio de la palabra de Dios, pero también al del entero Pueblo de Dios.
Resonancias claras en la complementariedad entre LG 12 y 25, donde el

La referencia preferente al Espiritu y a la actividad del sujeto que aparece en estas
palabras ha de ser entendida de acuerdo con el mismo contexto polémico con la teologia
protestante. Ante la caricatura de la tradicién como algo simplemente juridico que en rea-
lidad obligaba a cerrar los ojos ante la palabra viva de la Escritura, Mohler acentda el
aspecto de espiritu y vida que tiene la Tradicién.

Enlazando con el texto citado anteriormente encontramos en la Simbolica una afir-
macién explicita del contenido: «La Tradicién es el peculiar sentido cristiano que existe en
la Iglesia y se propaga por la educacién en la Iglesia; sentido, sin embargo, que no puede
pensarse sin su fondo o contenido, sino que se forma mas bien por su fondo y en su fondo,
de suerte que puede ser llamado un sentido pleno. La Tradicién es la palabra de Dios per-
petuamente viva en el corazén de los creyentes.

19 ¢f Pis-Nvor, S., La Teologia, 624-627.

20 Cf. PIE-NINOT, S., Un motivo “luterano”nella DV 8. la Viva Vox Evangelii, en: Apa-
RICIO, C., DOTOLO, C., PASQUALE, G., Sapere teologico e unitd della fede. Studi in onore del
Prof. Jared Wicks, Roma 2004, 208-210.
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Magisterio no puede sino entenderse dentro del dinamismo general de la
Tradicién, teniendo en cuenta la palabra de Dios y las multiples manifes-
taciones del Pueblo de Dios, del que es parte y expresién tan sélo con una
funcién, sin rechazar su relevancia, dentro del gran complejo vivo de la
Tradicién.

Por dltimo, y brevemente, quisiera destacar, cdmo esta aproximacién
cristocéntrica, pienso que se deba a una deliberada intencién de la bus-
queda de comunién en Cristo con nuestros hermanos cristianos. El para-
lelismo conceptual entre Lutero y la formulacién de Trento y Vaticano II,
pero en nuestra sincronia actual, muestra la deliberada acentuacién en
DV 8, a propuesta de Congar (Mohler), seleccionando expresiones de
una obra luterana; este paralelismo tan claro, y pienso intencionado, no
puede ser sino un signo de comunién en Cristo. Hasta la fecha, este
“hallazgo inédito” se lo debemos al prof. Pié-Ninot en una referencia en
1999 y més desarrollado en una ponencia en torno a la figura de Wicks el
afio 200421,

Pero Evangelio no significa otra co-
sa que la proclamacion y el clamor
de la gracia y misericordia de Dios,
ganada y conseguida por la muerte
de nuestro Sefior Jesucristo y no es
propiamente lo que estd en los li-
bros y se pone por escrito, sino mas
bien una predicacién oral y una
palabra viva, y una voz que resue-
na en todo el mundo y que se la
vocifera patentemente de forma
que se la oiga por todas partes (WA
12259,8-12) Doctor Martin Luthers
Werke. Kritische Gesammtausgabe,
(WA), 61 voll., 1883-1983. Edicién
de Weimer.

21 Cf. Pie-NNort, S., Un motivo.

De esta forma, Dios, que hablé en
otro tiempo, habla sin intermisién
con la Esposa de su amado Hijo; y
el Espiritu Santo, por quien la viva
voz del Evangelio resuena en la
Iglesia, y por ella en el mundo, va
introduciendo a los creyentes en la
verdad entera, y hace que la pala-
bra de Cristo habite en ellos abun-
dantemente (DV 8c).

También merece la pena revisar el libro de Sesboiié, donde explica el desarrollo del
principio sobre la Escritura en el evento de la doble Reforma; alli veriamos cémo la teolo-
gia de fondo es bastante préxima: Cf SESBOUE, B., op. cit., 119-117.
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De este modo, el cristianismo es propuesto no propiamente como
una comunidad o religién del libro, sino una comunidad de religion del
Evangelio, donde es el mismo Cristo quien es anunciado y celebrado a tra-
vés de los tiempos, por toda la Iglesia. Este puede ser el punto de unidad
entre los diversos cristianos, comprendiendo Escritura y Tradicién con un
arraigo netamente cristocéntrico. La comunidad de creyentes en Cristo,
manifestacion de la Revelaciéon/Tradicién tiene el deber de que Cristo
resuene como voz viva en la Iglesia y por medio de esta, en el mundo. La
Iglesia es considerada asi como sujeto creyente, la Iglesia de la vox viva
Evangelii que mira hacia el horizonte escatolégico, donde tendré su rea-
lizacién/comunién definitiva en el final de los tiempos.
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Ecos de la Declaracion conciliar
“Gravissimum Educationis momentum”
a los 50 afios de su publicacion

P. CHico GONZALEZ

SUMARIO: Declaracién del Vaticano II sobre la educacién como necesidad
mundial de urgencia. Aparentemente fue texto de segunda categorfa, pero
intent6 ser orientador de una nueva etapa eclesial: la etapa que supera la
visi6én histérica de la educacién como suplencia y como obra de misericor-
dia;y de la etapa de la competencia de los centros cristianos como rivales de
los publicos, seculares o estales. Refleja el deseo de resaltar la educacién
como obra de justicia y valora las entidades cristianas de educacién, prima-
ria, media o superior, como plataformas de presencia testimonial de la
Iglesia en los servicios de formacién humana de nifios, j6venes y adultos.
Palabras clave: educacion, derechos humanos, presencia cristiana, justicia.

ABSTRACT: This is the Vatican II Declaration on education as urgent global
need. Apparently it was second-rate text, but tried to be guiding a new stage
eclesial: a stage exceding historical vision of education as replacement and
work or mercy, and the stage of competition as rival centers of Christian and
public, secular or of the state. It reflect the desire of highlight education as
work of justice and Christian values education, institutions, primary, secun-
dary or higher, as platform token presence of the Church in human educa-
tion service of children, youth and adults. Key words: Education, human
rights, christian presence, justice.

Entre los 14 documentos emanados del Concilio Vaticano II hubo
varios especialmente orientadores para los educadores, como fue la Cons-
titucién pastoral “Gaudium et spes”, el Decretro “Optatam Totius” sobre
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la formacién de los sacerdotes o el Decreto “Inter mirifica” sobre los me-
dios modernos de comunicacién social.

Pero el Concilio acogi6 bien la propuesta de las comisiones prepara-
torias de que hubiera un texto explicito sobre la educacién y los centros
escolares. Fue un documento interesante, pero no revolucionario, testi-
monial pero no directivo, manantial de sugerencias pero no de consignas
normativas. Ello no quiere decir que no fuera clarificador y que luego
resultara orientador en documentos posteriores, como fueron la Exhor-
tacién apostdlica de Pablo VI sobre la evangelizacién (Evangelii Nun-
tiandi del 8 de diciembre de 1975) o la de Juan Pablo II sobre la cateque-
sis (De Cathechesi Tradendae del 16 de octubre de 1979). Incluso impul-
saria los cAnones del Derecho candnico sobre las escuelas, como se advier-
te en el Codigo promulgado por Juan Pablo II el 25 enero de 1983, (cc 796
a 833 ), tanto en las partes relacionadas con la educacién en general como
en las normas sobre la catequesis y la educacién religiosa (cc 793-795 y
773-780).

La Declaracién conciliar sobre la educacion, Gravissimum educatio-
nis momentum, fue la menos vibrante y transformadora de las tres decla-
raciones del Concilio, presentdndose sélo como Declaracién testimonial
sobre la actitud de la Iglesia en relacién a la formacién humana. Las otras
dos Declaraciones, la Dignitatis humanae, sobre la libertad religiosa, y la
Nostra Aetate, sobre las relaciones con las religiones no cristianas, tuvie-
ron el mérito de orientar a los cristianos en aspectos concretos, como la
libertad religiosa ante el pluralismo social 1a una y sobre las relaciones con
otras creencias y sociedades religiosas la otra.

Fueron estas otras Declaraciones documentos directivos en aspectos
en los que habia un desfase en los comportamientos de los catélicos ante
un mundo tan pluriforme y liberal, como el nacido después de la Segunda
Guerra mundial. Acosado por un laicismo militante y desconcertado ante
hechos masivos, como la explosién demogréfica o la revolucién tecnolégi-
ca, ese mundo precisaba una orientacién y consignas operativa y a ello
tendieron las dos declaraciones. Pero la Declaracién sobre educacién fue
més bien un apoyo laudatorio a lo que se venia haciendo en la Iglesia,
salvo en dos o tres puntos particulares en que se resalto el valor de las uni-
versidades catdlicas y la investigacién.

La educacién, de manera especial la escolarizada o formal, fue siem-
pre un tema prioritario en las obras de los cristianos. Se catalogé durante
siglos entre las obras de misericordia, como consta en los catecismos de la
edad moderna, comenzando por los emanados del concilio de Trento
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(Catecismo Astete y Catecismo de Ripalda, no en el Romano de Trento,
que solo las cita, Cfr Edicién BAC. 1956 pg 186).

Con el tiempo se fue viendo que era més bien reclamo de justicia, que
afecta a las personas y no las “obras” y se cambid la éptica en su valora-
cidén, que es lo que late en la Declaracién Gravissimum educationis.

La enciclica Divini illius Magistri (Pio XI 31.11.1939) fue la “gran lla-
mada a valorar la educacién”. Era todavia, al comenzar el Concilio Vati-
cano II, un centro basico de referencia educativa en los dmbitos catélicos.
Hoy nos sonreimos al leer esa Enciclica y la consideramos poco “progre-
siva” y un tanto difusa. Y es que nos vamos adaptando a la revolucionaria
transformacién habida en todo el mundo, sobre todo en los paises occi-
dentales, que mayoritariamente fueron cristianos en cultura, en tradicio-
nes y lo que es estrictamente pedagdgico.

Se esperaba del Concilio una renovacién clarificadora, incluso revo-
lucionaria, en criterios y en estrategias, conformes con el ambiente inter-
nacional que se respiraba en organismos como la UNESCO, la OMS, la
UNICEEF vy se respiraba en estructuras cat6licas como la OIEC (Oficina
Internacional de la Educacién Catélica) fundada en 1952. La Declaracién
universal de los derechos humanos de la ONU (del 10 de diciembre de
1948) o la formulacién en la ONU de los Derechos del Nifio (20 de
noviembre de 1959), habian tenido mucha resonancia, sobre todo en Eu-
ropa, donde el tema de los derechos se hizo mas condicionante y exi-
gente. Pero la Declaracién conciliar no llené tales expectativas. Fue mas
bien un refrendo muy convencional sobre la educacién en general.
Algunos periodistas tildaron el documento de rutinario y formalista, que
es lo mismo que decir que el texto era “de obligado cumplimiento”, ruti-
nario y repetitivo, pero no interpelante de las conciencias al estilo de los
otros documentos.

Algunos documentos conciliares, como la Constitucién pastoral Gau-
dium Spes y el Decreto “Inter mirifica” sobre los medios de comunicacién
social, resultaron mas admirables y con amplia resonancia mediatica. En
contraste, el texto de la Declaracién sobre la educacién parecié mas bien
de “apagado”, ni normativo ni orientador, ante los conflictos generados
por la nueva cultura tecnolégica o por la explosién arrolladora de las
corrientes secularistas que se iniciaban cuando en el Concilio se debatia el
texto.

Con todo no es correcto exagerar el desfase o la aparente insuficien-
cia. Las discusiones y las aportaciones, que no fueron muchas (s6lo 21 en
el debate conciliar) al presentar el documento, resultaron tal vez mas cla-
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rividentes que el mismo texto final consensuado. El debate, moderado y
convencional, fue de los mds tranquilos en el Concilio. Las tensiones se
apagaron en la fase de preparacién en las Comisiones, donde siguié un
camino un tanto fatigoso, a juzgar por las diversas redacciones a las que
hubo de someterse, para dar satisfaccién a las pocas demandas que sur-
gieron.

Resulté largo de consensuar porque algunos protagonistas del mismo
querian algo més comprometedor para la Iglesia. Corrientes como la “des-
escolarizadora” en Norteamérica y la “pedagogia liberadora” de América
del sur apenas si asomaron sus utopias en ninguna intervencién. La impre-
sién es que se contentaban con alabar lo que se hacfa desde siempre. Al fin
se opté por no excederse en planteamientos audaces, aunque se hizo lo
posible para que no quedara corto en las pretensiones. Las discrepancias
fueron muchas, no tanto en el estilo cuanto en los contenidos, que fueron
quedando reflejados en esas multiples redacciones (hasta ocho) motivadas
por las disputas de comisién, pero no por discrepancias en lo poco que fue
debatido en Asamblea general.

El documento resultante, modesto en su extension, fue el segundo
més breve de todos los documentos conciliares: 2.604 palabras en su
redaccion latina oficial. Era diez veces menor que el texto de la Gaudium
et Spes, que tuvo 23.335 palabras. Y un poco mayor que el Decreto Inter
Mirifica, el cual cuenta con 2.225 palabras.

A pesar de que a simple lectura parezca mas literario que ideolégico,
se puede mirar como una confirmacién conciliar de la tercera etapa de las
escuelas cristianas en la Iglesia.

(Qué significa hablar de tercera etapa? Que predominé la idea de
“presencia”, sobre la de “competencia” o la de “suplencia” en las estrate-
gias docentes de la Iglesia cristiana.

Se puede recordar que hasta el siglo XVIII, la Iglesia se movid, en lo
que a educacidn se refiere, en un nivel asistencial y con una actitud de
suplencia. Ella suplié con abundancia lo que era incapaz de entender y
hacer la sociedad civil, es decir, lo que fueron incapaces de valorar y rea-
lizar los poderes ptiblicos (reinos, reptblicas, gobiernos, Estados) En esa
etapa asistencial la Iglesia promocioné la educacién y la escolarizacién
como una obra de misericordia: “ensefiar al que no sabe”. La etapa pri-
mera, larga por tradicional, fue de “suplencia”. La Iglesia hizo en Europa
y en todos los ambientes mundiales a donde llegaron los misioneros euro-
peos, una labor decisiva y primordial: educar e instruir, crear escuelas y
promover maestros que ensefiaran a leer y escribir. Los Estados nunca
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sintieron el deber de ofrecer la educacién infantil y juvenil, en escuelas y
en universidades.

También fueron las ideas conciliares una superacion de la etapa pos-
terior, la segunda, que se puede denominar como de la “competencia”. En
el siglo XIX y en parte del XX los centros de Iglesia, que surgieron a
millares en todas las naciones, fueron “mejores” que los ofrecidos por las
leyes generales de los Estados, que comenzaron a surgir después de que
Napoleén Bonaparte dictara la norma imperial en 1804 para que todos los
ciudadanos fueran a las escuelas y se instruyeran. Esas leyes generales,
como soporte de la restauracion y de la lucha contra la ignorancia, en
todos los paises fueron promoviendo la educacién generalizada, pues obli-
gaban a los poderes publicos a crear escuelas y sostener las labores docen-
tes. Surgié una doble red de centros que se puso en funcionamiento y con
frecuencia en “competencia” con la red sostenida y promovidas por las
instituciones de Iglesia.

La calidad de las escuelas de Iglesia estuvo basada en la dedicacién
de los muchos “religiosos” masculinos y femeninos que vocacionalmente
se dedicaron a instruir y a educar. La mayor sensibilidad religiosa de los
promotores de esas escuelas garantizé la calidad, no sélo la confesionali-
dad, en los centros regidos por los institutos eclesiales. Y esa calidad resal-
t6, sobre todo en comparacién a la accién de los “maestros seglares” en
los centros publicos o estatales. En los unos la educacién que se ofrecia
era mds selecta; y en los otros no era mala, pero inferior y més “proleta-
ria”, incluso escasa en recursos y en personas con vocacion. Los profeso-
res seglares eran més “laborales”, bajo el caracter de funcionarios o de
contratados por distintos organismos ptiblicos. Y no podian superar las
ventajas de los sostenidos por docentes mas “consagrados” y desintere-
sados, como eran los religiosos o los profesores elegidos por ellos como
complementarios

Pero desde mediados del siglo XX la educacién empezé a tener el
cardcter de un “derecho publico fundamental” en las legislaciones. En la
Iglesia fue surgiendo la duda de si no era injusto defender una escuela de
mayor calidad sélo por su rasgo confesional. Y se advertia que todos los
hombres tienen el derecho a recibir igual educacién. Se fue haciendo la
sociedad mds sensible a la “igualdad de oportunidades”, a la libertad
docente, al deber de una “educacién bésica igualitaria y gratuita” para to-
dos los ciudadanos.

La Iglesia en muchos lugares se orient6 a reconocer y reclamar el
derecho igualitario de todos a recibir educacién cada vez de mds calidad.
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Y los hombres de Iglesia se fueron dando cuenta de que la confesionali-
dad, el tener centros de ideario cristiano y evangélico, es diferente de la
calidad, del tener centros y realizar labores educadoras de alto valor en el
orden de la instruccién y sobre todo en la formacién de las personas.

La Declaracién del Concilio no anuncié explicitamente este transito
como mejor que lo anterior; pero vino a ser un himno a la formacién
moral y religiosa y un motor para defender la igualdad de todo los hom-
bres en derechos educativos. Proclamé que todos los hombres deben con-
tar con posibilidades de educacién de calidad, pues ante la educacién,
como ante el aire, el agua y el sol, todos los seres humanos tienen los mis-
mos derechos naturales.

Por eso el documento conciliar se hace eco del deber y de la necesi-
dad de que le Iglesia se haga presente en todo lo relativo de la educacion,
porque ello tiene mucho que ver con la realidad humana y espiritual de
sus miembros. En el comienzo del texto se afirmaba: “Cada vez se reali-
zan mds esfuerzos para promover la obra de la educacion y se consignan
en documentos publicos los derechos primarios de los hombres, especial-
mente de los nifios y de los padres, con respecto a la educacién...[...] Por eso
también a la Iglesia corresponde atender a toda la vida del hombre, inclu-
so a la material, en cuanto estd unida a la vida celeste, con el fin de cumplir
el mandamiento recibido de su divino Fundador, a saber anunciar a todos
los hombres al mismo Cristo; por eso le toca también a ella en parte con-
tribuir al progreso y a la extension de la educacién” (introduccién).

Después se multiplican las expresiones del compromiso eclesial en
educacién. “Este Concilio exhorta a los hijos de la Iglesia a que presten con
generosidad su ayuda en todo el campo de la educacion, para que pueda lle-
gar cuanto antes a todos los rincones de la tierra” (n°1) .. Y recuerda “a los
pastores de almas su gravisima obligacién de proveer a todos los fieles de
una educacion cristiana y sobre todo a los jévenes que son la esperanza de
la Iglesia” (n° 2).

Se recuerda que “la presencia de la Iglesia en la tarea de la ensefianza
se manifiesta sobre todo por la escuela catélica, la cual busca, no menos que
las demds escuelas, los fines culturales y la formacion humana de la juven-
tud. Pero su nota distintiva es “crear ambiente comunitario animado por el
espiritu evangélico de libertad y de caridad..., de modo que sea iluminado
por la fe el conocimientos que los alumnos van adquiriendo del mundo, de
la vida y del hombre” (n° 8).

Laten mds o menos explicitas en el texto aprobado por el Concilio las
diversas afirmaciones en torno a la hermosura de la vocacién educadora
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y las alabanzas a las escuelas de todo tipo, resaltando los derechos de los
padres a buscar para sus hijos lo mejor en este terreno y defendiendo la
voluntad de la Iglesia de estar presente en el &mbito escolar y cultural, no
para suplir ni para competir (primera y segunda etapa) sino para cumplir
el mandato misional de su divino Fundador: dar testimonio de la verdad
salvadora.

El texto record¢ algo a los padres cristianos: la conveniencia de bus-
car preferentemente los centros de ideario cristiano, entendiendo por
tales, no sélo los que ofrecen clases de informacion y de formacién reli-
giosa, sino los que viven, en las actividades y en los programas, el espiritu
y las consignas del Evangelio, s6lo posible si se cuenta con personas que
dan testimonio de su fe y de su vida cristianal.

Etapas de la redaccion del documento

Es interesante recordar y resaltar que no fue fécil el pacto entre los
que trabajaron en las comisiones conciliares y que se ocuparon y preocu-
paron de esta Declaracién. Era dificil consensuar un texto que respondie-
ra al deseo de lograr una postura clarificadora de lo que significa la edu-
cacion cristiana hoy. El ideal era comin a todos: coincidir en los caminos
por donde discurrird mafiana la educacién cristiana, segtn el criterio de
“aggiornamento” (Juan XXIII) o de “étre a la page” (Pablo VI) que pare-
cia ser objetivo general del Concilio.

Pero las 6pticas eran diferentes: unos se centraba en la educacion for-
mal que se da en las escuelas de diversos niveles, de modo que tenfan su
mente el valor las escuelas de la Iglesia. Otros pensaban que los dmbitos
no académicos son incluso mas importantes que las instituciones sistema-
tica y regulares. Pruebas de la dificultad de avenirse las dos posturas fue-
ron las ocho veces en que se cambi6 el contenido del esquema inicial. El
esquema final resultante de las disputas era muy diferente del que se pre-
sent6 a los conciliares por primera vez.

El conseguido se discutié muy rdpidamente en la comisién el 12 y 13
de junio de 1964. Fue aceptado con cierta facilidad y rapidez, pues habia

1 Las ideas del Vaticano IT han multiplicado muchas publicaciones y estudios, incluso
medio siglo después del Concilio. Cfr. Hace 50 afios hubo un concilio. Significado del Vati-
cano 11, Victorio Codina Mur [Monografia] Madrid Ed. Justicia y Paz. 2012. Los resultados
fueron comentados luego por diversos escritos y publicaciones, como el trabajo “La educa-
cion segun el concilio Vaticano I1”. José Marfa Valladolid. Salamanca. Sigueme 1967.
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otros temas mas candentes y urgentes (el esquema 13, el de la libertad
religiosa, por ejemplo). Luego se presentd en la Asamblea general del
mismo mes y las 21 intervenciones se “ventilaron” en tres sesiones. Para
llegar a ello hubo un camino largo que nos interesa conocer. Fueron siete
veces las que lo rehicieron los 25 miembros de Comisién conciliar antes
de llegar a la Asamblea General?.

- Antes de iniciarse el Concilio

El esquema primero habfa sido redactado por una comisién antepre-
paratoria, llamada de “Estudios y seminarios”, creada, entre otras, el 5 de
abril de 1960. Dispuso de unas 1900 respuestas recibidas cuando se pidie-
ron a todas las diGcesis del mundo temas e ideas para el Concilio (Carta
del Cardenal Tardini del 18 de junio de 1959). Respuestas sobre el campo
de la educacién y seminarios fueron varios centenares. Pero 81 propues-
tas se centraron en la escuela, de manera especial en la escuela cristiana.
Fueron esas propuestas el material de arranque y las obligaron a separar
el tema de los Seminarios para otra comision creada al efecto.

El texto logrado se envié en Junio de 1962 a los Obispos del mundo,
con el titulo de “De scholis catholicis™3. '

- Primera etapa conciliar. 11 octubre a 8 diciembre de 1962

Se designé la Comisién de Educacién y escuelas catélicas. Como en
las Demads comisiones, fueron 25 los miembros, 16 elegidos por el Concilio
y 9 designados por el Papa. El texto preparado por la comisién prepara-
toria fue traspasado a la comisién conciliar, presidida de nuevo por el
Cardenal Pizzardo. Redactado de nuevo fue aprobado con algunos reto-
ques por esta comisién. Eran 34 paginas de sentencias laudatorias sobre
las escuelas catélicas de diversos niveles y variadas caracteristicas. Su titu-
lo era “De scholis christianis et studiis”. Tenia el aval satisfactorio de ex-
pertos consultores. Pero tuvo que esperar medio afio casi para poder ser

2 “Cuando fue anunciado el Concilio no habia en la Iglesia problemas grandes de fe,
de comunién o de disciplina. La situacion general era pacifica. En muchas parte la vida de la
Iglesia era fecunda. No estuvo, pues, el concilio condicionado ni en su temdtica ni en sus acti-
tudes por serias provocaciones”. Confr. la hermosa Introduccién de D. Ricardo Bldzquez a
1a edicién Concilio Vaticano II: Constituciones, Decretos y Declaraciones. Madrid. Ed. Ca-
télica. BAC, 1993. pgs XVI a XXXVII.

3 Cfr “La educacién en el concilio Vaticano Il en el magisterio de Juan Pablo II. Susana
M. Marafién Mufioz. Universidad de Deusto, Microforma 1995.
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remitido a los Obispos, labor que correspondia a la Comisién central del
Concilio y al Secretariado del mismo.

* Mientras tanto se volvid a discutir el documento en comisién y se
rehizo el contenido. En marzo de 1963 qued6 determinado el texto con
pretension de ser, ahora si, el definitivo, aunque no con unanimidad de
opiniones. Unos querian resaltar la importancia eclesial de las escuelas
cristianas. Otros demandaban mayor amplitud de miras y pensaban que
no era suficiente condensar y responder a las 81 propuestas anteconcilia-
res recibidas. Se necesitaba resaltar los elementos de formacién de los
medios de comunicacidn social.

Las previsiones y las ideas generalizadas en el Concilio, como queda-
ria reflejado en el otro documento conciliar, el “Inter mirifica”, eran pro-
pensas a ampliar la 6ptica de las reflexiones y de las consignas eclesiales
con una perspectiva pastoral y no disciplinar ni ideoldgica, segtin la volun-
tad del Papa convocante del Concilio, Juan XXIII.

* A pesar de las disensiones, en mayo de 1963 se envid por correo a
los Padres el primer esquema conciliar del documento. Era un texto, el
cuarto, muy breve, con una introduccién y tres partes: una general sobre
la educacién y dos sobre las escuelas catélicas y las universidades de la
Iglesia. Los conciliares hicieron observaciones y la comisién traté de
adaptarse a ellas. Asf se logré el quinto texto, o mejor la quinta redaccién
del texto.

* La Comisién central mientras tanto volvié a examinar el texto los
dfas 12 y 13 de junio de 1963 y reclamé que se ampliard la perspectiva, de
modo que el panorama ideolégico y pedagdgico adquiriera mas “altura”,
més dimensién universal y mds referencia a los cambios culturales del
mundo. Con disgusto de los redactores se aceptaron las observaciones, o
mejor los criterios y las exigencias, y se decidi6 renovar el discutido texto
por otro més agudo, a fin de ser presentado a discusién y aprobacion.
Précticamente se hizo nueva redaccion.

- Segunda etapa conciliar: 29 septiembre a 4 de diciembre de 1963

¢ Ninguna variacién hubo en este tiempo de sesiones y estudios de
los otros documentos. La Comisién sobre la Educacién tuvo algunos
encuentros intersectoriales, pero dio por bueno lo que tenia presentado y
difundido. Sigui6 sin captar lo que habia ya en la sociedad de educacién
no escolarizada o no formal y el eco en un mundo en el que los medios de
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comunicacién desbordaban los libros de texto escolar y los programas
didacticos de las escuelas, asignaturas y materias diversas. Esperaba sélo
la oportunidad para ser contrastado en el Concilio.

¢ L a comision Central del Concilio el 23 de enero de 1964 determiné
que el texto adquiriera forma de “Declaracién”, no de Decreto, y se redu-
jera a formulas votables para acelerar las sesiones conciliares. Salieron 17
proposiciones breves y el titulo qued6 en “De Scholis catolicis”. Fue el
quinto texto. Se enviaron de nuevo por correo a los conciliares y se reci-
bieron diversas reacciones que, ante la brevedad del texto, no fueron posi-
tivas. Se mostraron multiples discrepancias y se vio el texto poco adapta-
do a los cambios del mundo.

¢ Entonces la Comisién recogié en mayo de 1964 las opiniones de los
diversos Padres y ampli6 el texto con nuevas aportaciones. Asf se llegd
con nueva perspectiva (sexto texto), aunque de igual trasfondo. Pero se
modificé el titulo proponiendo el de “Declaratio de educatione chris-
tiana”.

* Se lograba una dimensién ampliada a toda la educacién humana,
con referencia a la ofrecida por las instituciones cristianas, con ordenadas
alusiones a las escuelas catdlicas, a las universidades de inspiracién. cris-
tiana y a las necesidades de la educacién como derecho natural de todos
los hombres, cristianos o no. Se aludia a otros tipos de escuelas diferentes
de las catélicas y se ensalzaba la labor de todos los educadores que pre-
paran a los hombres a integrarse en la cultura nueva que aparece y en la
realizacién como personas libres en un mundo en cambio.

- Tercera etapa conciliar: 4 septiembre a 21 noviembre de 1964

* La oportunidad de la discusién en Asamblea General llegé en esta
tercera etapa y “se despaché” de forma fugaz en las jornadas del 17 al 19
de noviembre de 1964. El Obispo belga Mns. Daem fue el ponente cuan-
do se present6 ante los Padres conciliares y supo ofrecer con atractivo lo
que es la educacién en general como derecho natural y lo que representa
en particular la cristiana como labor prioritaria en el mundo y en la

Iglesia.

¢ Fl texto pasé un tanto distraido a pesar de las 21 intervenciones
interesantes pero rdpidas, entre las que destacaron las del Cardenal
Spellman de América, del Obispo Elchinger de Estrasburgo, del Arzo-
bispo de Indonesia, Mons. Schneiders y del de Dalat, en Vietnam, Mons.
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Nguyen Van Hien. Sobre todo el Obispo auxiliar de Caracas, Mons. Hen-
riquez, tuvo la intervencién mas amplia y razonada. El Arzobispo Mons.
Guyon de Rennes solicité una comisién postconciliar para estudiar un
tema tan necesario como la educacién cristiana, ya que, dijo, “rno habia
tiempo de hacerlo en el Concilio y seria un fraude a la juventud cristiana,
que pide en todo el mundo una buena clarificacion de la postura de la
Iglesia sobre las escuelas y los problemas educativos™.

* La fugacidad de las aportaciones ofrecidas tiene su explicacién com-
prensible. El Concilio tenfa en ese periodo temas més conflictivos y com-
plejos: el de la libertad religiosa era el principal y dividia con cierta agresi-
vidad los dnimos. Por eso se “despaché” el tema de educacién de forma
rapida y sin entrar a fondo en lo propuesto por la Comisién. De hecho la
orientacién era muy restrictiva: un proemio y siete capitulos sobre princi-
pios generales acerca de la accién educadora de las instituciones escolares,
aunque se aludiera a los derechos de la familia y de la Iglesia; se citaba la
necesidad moderna de instruccién amplia, se reclamaba atencién a los
derechos y deberes de los maestros, se recordaba la necesidad de promo-
ver la escuela confesional catélica.

El texto, sometido a votacién en tres sesiones, se analizé primero por
partes (17 a 19 de noviembre de 1964) y obtuvo 1.879 votos a favor, 419
“non placet” y uno nulo. Los discrepantes se apoyaron o en su brevedad
o en la impresién de que no se valoraba suficientemente la educacién en
el contexto de las exigencias de los nuevos tiempos. Quedé pendiente el
mejorarlo con las intervenciones de los Padres y el someterlo a la votacién
definitiva.

* Con los aportes de esas intervenciones se configuré el texto final, el
octavo. La Comisién tomé en serio las rectificaciones y complementos,
puesto que quedaba la votacién final. Las intervenciones de esos 21 Pa-
dres en esos dias conciliares y las aportaciones escritas de diversos con-
sultores conciliares obligaron a la revisién final del texto presentado y
votado.

4 La citada comisién qued¢ identificada con la Congregacién romana para la educa-
cién catdlica, la cual publicé diversos documentos en los afios posteriores. Asi salié La
Escuela catdlica, el 19 de abril de 1977. El laico catélico, testigo de la fe en la Escuela, 15
octubre 1982; La Sapientia Christiana de Juan Pablo IUI, el 29 de abril de 1979, sobre la
Facultades eclesidsticas y la Constitucién Ex corde Ecclesiae, sobre las Universidades de la
Iglesia, del mismo Papa en el 15 de julio de 1990.
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¢ El texto se preparé entre el 23 y el 30 de marzo de 1965 por parte
de una subcomisién de expertos, en la que figuraron nombres como los de
Mons. Daem, como presidente, y figuras como Hoffet, Massi, Onclin,
Sudrez, Bednarski y M. Sauvage, todos ellos representantes de entidades
cat6licas significativas. (Mons. Daem lo era de la OIEC)S. Del 26 al 3 de
mayo la comisién recogié el texto de los expertos y lo presenté al aula
conciliar el 13 de octubre de ese aiio.

* Este texto iba estructurado en esta octava redaccién en forma de
una introduccién sobre la importancia de la educacién y en una cadena de
11 reflexiones, no muy originales, pero serias y bien argumentadas. Eran
un tanto generales: 1) los fines de la educacién en clave cristiana; 2) la dis-
posicién de la Iglesia a colaborar con los pueblos y las diversas culturas
para educar a todos los hombres: 3) la acogida de los diversos medios en
la educacién; 4) la importancia de la escuela y el derecho de los padres a
poder elegir; 5) la necesidad de cooperar con las estructuras civiles de la
sociedad; 6) la necesidad de discernir en la educacién moral y religiosa
con respeto a las conciencias; 7) el valor y la originalidad de las escuelas
catdlicas; 8) la aceptacion de la diversidad escuelas catélicas; 9) el valor de
de las facultades y universidades catélicas; 10) la urgencia de renovar las
facultades de ciencias sagradas; 11) y la conveniencia de la coordinacién
en los temas educacionales.

- Cuarta etapa conciliar. 14 de septiembre a 8 de diciembre de 1965

* Asi corregido (textus emendatus se llamé), fue sometido a votacién
orientadora el 13 de octubre de 1965 y en esta ocasién obtuvo 1912 votos
a favor, 183 en contra y 1 voto nulo. Mons. Daem afirmé que era un texto
general, para dar principios y que mds tarde comisiones al efecto dispon-
drfan de consignas mds concretas y operativas, labor que quedaba para la
Santa Sede y serfa posterior al Concilio. El ambiente era de compromiso,
pues se queria acelerar todo para dar por terminado el Concilio segiin
decisién del Papa. Por eso no se registraron casi reacciones, al menos en la

5 Referencias sobre las opiniones se pueden encontrar en reportajes al estilo de
“Diario del concilio” de Henri Fresquet (enviado de Le Monde) Madrid Ed. Nova Terra
1967 o de “Un periodista en el Concilio”. J. L. MARTIN DESCALZO. Madrid. Ed. PPC 1965 (4
vol). También en monografias como “Breve Historia del concilio Vaticano I1” de J. MORA-
LES MARIN. Madrid. Rialp 2012. Y “El Concilio ecuménico Vaticano II. Contrapunto para su
Historia. A. Marchetto. Madrid Ed. Cultural y Espiritual. 2008.



ECOS DE LA DECLARACION CONCILIAR “GRAVISSIMUM EDUCATIONIS...” 463

forma solemne de las intervenciones en el aula. Tampoco las hubo con
escritos o peticiones registradas.

¢ Cuando se pasé a la votacion global definitiva, con algunas correc-
ciones hechas y con sus 2.604 palabras en la versién latina, se logré una
votacién de 2.290 votos “placet” y sélo 35 votos non placet”. Fue la vota-
cién tenida el 28 de octubre de 1965. Y fue el texto que promulgé Pablo
VI en esa misma sesién solemne de octubre®. ‘

Los valores de esta Declaraciéon

La Declaracién, tan laboriosamente conseguida, pero tan poco con-
flictiva en ideas, no pretendié ser mds que una accidn testimonial y orien-
tadora de la educacién en un mundo tan diverso en sistemas, corrientes y
alternativas, como el que nacia a mediados del siglo XX. Reflejaba sobre
todo el 4mbito pastoral de los movimientos y de los centros de educacién
inspirados por la Iglesia.

No iba sélo para los catdlicos, sino para todos los hombres de buena
voluntad, pues se trataba de decir al mundo que la Iglesia tomaba muy en
serio la formacién del hombre, no sélo la religiosa, sino la de todos los
valores humanos que hacen la libertad, la dignidad y abren a la responsa-
bilidad?.

No pretendi6 ser un “documento internacional” de orientacién peda-
gogica. Sélo desed ser un recordatorio del significado eclesial de la cultu-

6 Incluso ni el mismo Papa lo cité en su discurso de clausura al terminar el concilio,
fuera de la referencia hecha a “todos los documentos finales” presentados en la sesiones
conciliares. S hubo referencias globales en el mensaje final del Concilio a los hombres en
la clausura del Concilio. En la parte que leyé el Cardenal Léger decia.- “Un saludo para
vosotros, los buscadores de la verdad, a vosotros los hombres de pensamiento y de ciencia...
Nuestra marcha en estos cuatro anos ha sido buscar la verdad... Vuestro camino es nues-
tro camino... Continuad buscando e investigando y recordad las palabra de vuestro amigo
S. Agustin: “Busquemos con el deseo de encontrar y encontremos con el deseo de seguir bus-
cando”.

Y el Cardenal Agagianian, en las palabras dirigidas a los j6venes les decia, al final del
mensaje: “A vosotros los jévenes de uno y otro sexo del mundo entero, el Concilio quiere diri-
gir el ltimo mensaje: Sois vosotros los que vais a coger la antorcha de manos de vuestros
mayores para vivir en un mundo que pasa las mds gigantescas trasformaciones de la historia.
Sois vosotros los que, recogiendo las ensefianzas de vuestros padres y maestros, vais a formar
la sociedad del mariana: os salvaréis o perecéis con ella”.

7 H. FRESQUET. Op. cit. pg. 827 y ss.
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ra y una pista operativa para los catélicos, pero también para los no cris-
tianos, o al menos para los cristianos no catélicos, como reconocieron
algunos de los observadores ortodoxos o de otras confesiones. Por eso no
tuvo una mirada catequética, sino un reconocimiento del valor social y
moral de la accién educadora. '

En el mismo texto se reconoce que la pretension es “declarar algunos
principios fundamentales sobre la educacion cristiana y sobre las escue-
las”... y que “después serdn desarrollados por una comision especial y apli-
cados por las diversas conferencias episcopales” (introd.) Posee pues una
intencién de “recordar”, mas que de renovar las lineas bésicas de la for-
macién humana y menos las estructuras pedagdgicas para que los cristia-
nos tengan conciencia del valor de la educacién humana.

Los valores mas destacados del documento, en el contexto ambicioso
de todo el Concilio, pueden quedar condensados en los siguientes aportes
destinados a los més responsables de la educacién en el mundo actual.

1. La Iglesia catélica reconoce el valor primordial de la educacién
del hombre, quiere aportar su visién propia sobre esta necesidad y recla-
ma sus derechos como sociedad humana que también es, para promover
los derechos de todos los hombres en este terreno. Alaba a los que se
dedican a la noble tarea de educar y también invita a que haya muchos
educadores cristianos que puedan aportar al mundo de las escuela y de
la cultura los valores elevados que ella quiere promover en el mundo. Se
resalta por ello en la Declaracion la necesidad de la educacién en la etapa
juvenil de manera particular. Y se reclama la “constante formacion de los
adultos, mds facil y urgente en la circunstancias actuales... porque todos
deben participar en la vida social, incluso economica y politica... y en los
maravillosos progresos de la técnica y de la investigacién cientifica, en los
medios nuevos de.comunicacion social”... porque la Iglesia debe atender
a toda la vida del hombre, incluso material” (n° 1y 2).

Se insiste en que la educacion, lo mismo que la vida y la libertad, es
un derecho humano radical, més all4 de la raza, del sexo, de las mismas cir-
cunstancias sociales o econémicas de la personas. (n° 1). Los cristianos
deben colaborar en las tareas educadoras de modo que resulten un bene-
ficio para todos los hombres “por igual” y para que la educacién no sea
una causa o un factor de desajustes sociales. La educacién no es un privi-
legio, sino una necesidad.

2. La igualdad, por lo tanto, inquieta al Concilio. Se preocupa por la
educacioén especificamente cristiana, pero no menos su atencion se orien-
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ta a la de todos los hombres. Reconoce que es la familia la primera edu-
cadora y la que debe exigir el respeto de las demds instancias sociales a su
derechos y deberes. '

Pero recuerda la importancia primordial de la escuela y sobre todo
resalta la accion de los profesionales de esa labor humana. Ensalza la voca-
cién de los docentes. “Hermosa es y de suma trascendencia la vocacién de
todos los que, ayudando a los padres en el cumplimiento de su deber y en
nombre de la comunidad humana, desemperian la funcién de educar en las
escuelas. Esta vocacion requieres dotes especiales de alima y corazén, una
preparacion diligentisima y una continua prontitud para adaptarse y reno-
varse” (n°5).

3. Atencién especial presta la Declaracién a la educacién moral y
espiritual en las escuelas de todo tipo, y de forma preferente en las escue-
las catélicas (n°s 7. 8 y 9). Pero hay que entender que la Iglesia debe ejer-
cer su ministerio educador en toda la vida de los creyentes, no sélo en el
contexto escolar. Por eso la Declaracién, que comenzé centrada en las
“escuelas catdlicas”, se fue ampliando en sus miras a lo largo de sus diver-
sas redacciones y variaciones y traté al final de dar criterios basicos sobre
todo tipo de educacién y sobre el abanico poliédrico de los diversos cen-
tros donde se recibe este don de la educacién en general.

En una intervencién conciliar de Mons. Henriquez, obispo auxiliar de
Caracas, el 19 de noviembre de 1964, se daban las razones de por qué los
primeros esquemas presentados para configurar esta declaracion se con-
sideraron insuficientes al centrar su atencién en la escuela catdlica y no
abrirse a muchos mds 4ambitos. Decia este obispo conciliar:

“No toda la educacién cristiana se debe hacer depender de las escue-
las catdlicas... La Iglesia tiene obligacion de educar cristianamente a todos
los bautizados y no tinicamente a los alumnos de escuelas catélicas. Las
escuelas catdlicas no son un fin en si mismas sino un medio. No olvidemos
que el nimero de nifios y jévenes catdlicos que van a las escuelas no con-
fesionales aumentard en el futuro. Y es un hecho que muy a menudo la
Iglesia estd ausente de las escuelas del Estado, ya que se considera una com-
petencia el entrar en ellas. No obstante la Iglesia tiene el deber de estar pre-
sente y dar testimonio de Cristo en todas partes.

En nombre de ciento doce obispos concluyo:

- Procuremos promover las vocaciones de profesores que ensefian en
las escuelas del Estado. Y no veamos todo en funcién de la escuela, sino
pensemos que la escuela no es un fin sino un medio para lograr la educa-
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cion. Otros medios hoy invaden el mundo, como son los diversos cauces de
comunicacion social (prensa, radio, television, etc)

- Reservemos a los sacerdotes para la evangelizacion propiamente
dicha y pongamos a los laicos como profesores de nuestras escuelas.

- Busquemos, no tanto la cantidad, sino la calidad [evangélica] de
nuestras escuelas” (cf. n° 7).

Después de intervenciones de varios obispos en este sentido, el es-
quema tomé otra orientacién y el texto terminé ampliando sus miras
hacia la educacién como fuente de valores humanos amplios y no sélo
como recurso para la cultura y la evangelizacién. Por eso recuerda el
Documento conciliar, con discreta reserva y moderacién de términos, que
en muchos paises se han encontrado dificultades para ejercer el derecho
a la educacién segun las preferencias de la familia. Insiste en la demanda
de libertad, sobre todo después de las polémicas surgidas en el aula con-
ciliar sobre libertad religiosa, tema que result6 ser el mas conflictivo del
Concilio.

4. Se reclama en el texto, ademads del respeto a los padres, el debido a
la misma Iglesia por parte de los poderes publicos en todos los paises de
la tierra. Pues la Iglesia quiere ser testigo del mensaje evangélico y no ins-
titucién competitiva con otras instancias sociales como son el Estado y la
misma sociedad que puede generar en su seno multitud de alternativas
educadoras.

El documento al final dejé muy clara su intencién de orientar la labor
educadora. Pero también dejé muy claro la justificacién de que la Iglesia
quiere tener libertad en las escuelas propias de los catélicos, que deben
servir de modelos de humanismo, pluralismo y apertura para todas las
escuelas en las que se forman los nifios y los jévenes. “Este sagrado
Concilio proclama el derecho de la Iglesia a establecer y dirigir libremente
escuelas de cualquier grado y orden, derecho declarado ya en muchos
documentos del Magisterio eclesial, recordando al mismo tiempo que el
ejercicio de ese derecho contribuye en gran manera a la libertad de la con-
ciencia, a la proteccién de los derechos de los padres y al progreso de la
misma cultura” ( n° 8).

5.Lasegunda parte del documento analizaba el derecho a tener “uni-
versidades y facultades” propias por parte de la Iglesia. Y se preocupa, no
s6lo por las Universidades promovidas por instituciones de Iglesia, sino
por todas las demds, sean publicas o privadas, reclamando la posibilidad
de hacerse presente en todas las estructuras sociales, preferentemente en



ECOS DE LA DECLARACION CONCILIAR “GRAVISSIMUM EDUCATIONIS...” 467

las destinadas a los jévenes. La razén es sencilla: “La suerte de la sociedad
y de la misma Iglesia estd intimamente conectada con el aprovechamiento
de los jovenes dedicados a los estudios superiores. Por eso los pastores de
la Iglesia no solo han de preocuparse de la vida espiritual de los alumnos
que frecuentan las Universidades catdlicas, sino que han de ser solicitos con
todos los demds” (n° 6).

La Iglesia tuvo desde los primeros tiempos de su Historia milenaria
una atencion preferente a todos los dmbitos culturales de naturaleza supe-
rior, que luego se llamarfan Estudios Generales y mds tarde Universi-
dades. En ellos se gest6 la cultura superior, que terminé siempre ilumi-
nando la sociedad. No es cierto que fueron las “madrazas” de las mezqui-
tas, con su potente influjo social en Oriente y Occidente, las que inspira-
ron los estudios generales de las catedrales. Cinco siglos antes de Mahoma
se multiplicaron las inquietudes por la cultura de altura. Basta recordar las
figuras de S. Justino, de Tertuliano, de Origenes, de S Agustin, de S. Basilio
y de S. Benito para intuir lo que la Iglesia pensé siempre de los centros
superiores, de las Universidades y de la formacidén en los seminarios de las
diversas didcesis, al menos desde los decretos del concilio de Trento al res-
pecto.

Es normal que el documento, por lo tanto, reclamara una revisién de
las universidades promovidas en todos los paises del mundo por la Iglesia
y que reclamara el interés de que los miembros cristianos ejerzan su labor
en los centros no catdlicos. El texto dice: “Puesto que la suerte de la socie-
dad y de la misma Iglesia estd intimamente conectada con el aprovecha-
miento de los jovenes dedicados a los estudios Superiores, los pastores de la
Iglesia no sélo han de preocuparse de la vida espiritual de los alumnos que
frecuentan las Universidades catolicas, sino que, solicitos de la formacién
espiritual de todos sus hijos, con las consultas oportunas entre los Obispos,
han de procurar también que en las Universidades no catélicas existan resi-
dencias y centros universitarios catélicos, en los que sacerdotes, religiosos y
seglares, bien preparados y cuidadosamente elegidos, presten ayuda perma-
nente espiritual e intelectual a la juventud universitaria. A los jovenes de
mayor ingenio, tanto de las Universidades catdlicas como de las demds, que
ofrezcan aptitudes para la ensefianza y para la investigacioén, hay que pre-
pararlos esmeradamente e incorporarlos a la enseiianza (n° 10y 11).

& %k ok
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Es interesante releer 50 afios después las ideas y las sentencias de
esta Declaracién sobre la educacién cristiana y contrastar la resonancia
que tuvo en su momento y compararla con la que puede tener hoy. A
mediados del siglo XX media humanidad, la dominada por el comunismo,
era objeto de observacién temerosa por la otra media. “El comunismo que
impera en gran parte de la humanidad, constituye uno de los signos mds
evidentes de los tiempos. Si no hablamos de él, jcomo nos juzgard la His-
toria” decia Mons. Bollati, arzobispo de Rosario, Argentina el 24 de octu-
bre de 19648.

Ha pasado medio siglo y han variado las épticas sociales y los crite-
rios de la Iglesia. Entonces se leyeron las conclusiones conciliares en este
terreno y en aquel momento y se vieron como un reclamo de libertad
terriblemente amenazada. Eran momentos de represién en la media
Europa oriental y en practicamente toda Asia. Hoy la libertad ha aumen-
tado, al menos en muchos paises. Entonces Europa estaba saliendo toda-
via de la pobreza sembrada por una Guerra mundial que llend los campos
de ruinas y los corazones de amargura.

Leer este texto ante el muro de Berlin y en una sociedad en la que el
analfabetismo afectaba a mas de la mitad de la humanidad, que no llega-
ba a los cuatro mil millones de habitantes, era una cosa. Leerlo hoy cuan-
do el tal muro no existe, en Alemania claro, y cuando la guerra en Europa
es un recuerdo y al llegar la humanidad a los siete mil millones de habi-
tantes, es algo muy diferente.

Al recordar el valor de la educacién como cauce de la libertad y
como emblema de vanguardia en la promocidén de los derechos humanos,
la Iglesia hacia entontes un servicio gigantesco a la humanidad. Hoy sigue
en la brecha.

Cierto es que los principios son perdurables y las realidades sociales
son pasajeras. Hoy nos parece pobre la Declaracién. Entonces, sobre todo
en el mundo de la cristiandad, parecié més rica. Hasta qué cierto punto
fue iluminadora en los grandes torbellinos de cultura, de la tecnologia y
de la comunicacién y de liberalismo ético y laicismo ideoldgico, sigue sien-
do dificil de cuantificar a medio siglo de distancia. Hay una resonancia
que impresiona. Han pasado cincuenta afios y se sigue hablando del
Concilio Vaticano II como si fuera muy reciente. Se olvidan las enciclicas
de los papas, se olvidan los congresos, los documentos internacionales
envejecen y hasta los atropellos de la Historia como son las guerras pasan.

8 H. FRESQUET. Op. cit. pg. 831.
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Pero los documentos del Concilio Vaticano II se siguen citando con vigor
juvenil.

Por eso es bueno recordar el gran principio de la libertad en la edu-
cacién y el gran desafio de la necesidad de la cultura que esta Declaracién
promociond y sigue recordando con vigor incomparable (n° 8).

El deber de la educacién fue una gran afirmacién que la Iglesia con-
tribuy6 a difundir. Acaso sea la mejor prueba el reclamo de que la Decla-
racion hizo en su pértico como documento. “Corresponde a la Iglesia, no
sélo el ser reconocida también como sociedad humana capaz de educar,
sino, sobre todo, porque tiene el deber de anunciar a todos los hombres el
camino de la salvacién, de comunicar a los creyentes la vida de Cristo y de
ayudarles con preocupacion constante para que puedan alcanzar la plenitud
de esta vida. La Iglesia, como Madre, estd obligada a dar a sus hijos una edu-
cacion que llene toda su vida del espiritu de Cristo y al mismo tiempo ofre-
ce a todos los hombres su colaboracién para que se asegure el bien de la
sociedad terrena y la construccion de un mundo que debe configurarse de
manera mds humana” (n° 3).

Aunque parezca, y acaso sea verdad, que esta Declaracion Gravis-
simum Educationis Momentum fue poco discutida en el aula conciliar, y
tal vez quede en el lector una impresién desenfocada de lo que el Concilio
supuso en todos los aspectos tratados en la magna Asamblea, es preciso
terminar estas breve ideas elevando un homenaje de gratitud a todos los
que hicieron posible aquella grandiosa obra, que fue el gran aconteci-
miento del Vaticano II, el més grande de los veinte que se han celebrado
en la milenaria historia de la Iglesia®.

Y podemos encontrar una correcta impresioén en las palabras de un
testigo de los que mds trabajaron en el secreto y en la eficacia en la orga-
nizacién del acontecimiento. Mons. Pericles Felici, secretario general del
Concilio, decfa en una conferencia al poco tiempo de la clausura conciliar:

«Con la experiencia adquirida en estos afios, puedo afirmar que la
accion del Espiritu Santo se ha hecho sentir en este Concilio, mientras que
con segura fe me atrevo a predecir que otras y mayores manifestaciones de
la accion del Espiritu Santo llegaremos a ver en los afios venideros. El
Concilio ha quedado, en cuanto obra humana, contenida en decenas de
voliimenes impresos, en millares de opiisculos, con los esquemas de los

9 Muchas de las ideas est4 sugeridas o refrendadas por los textos y conferencias de
“Conicilio Vaticano II. 40 afios después. IX Jornadas Agustinianas, celebradas en Madrid los
dias 11 y 12 de marzo de 2006”. Editorial Agustiniana. Madrid 2006.
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decretos y de las constituciones reelaborados muchas veces, en kilémetros
de cinta magnetofénica con las intervenciones de los padres conciliares, en
la estadistica y en los archivos de la Secretaria, en todo el aparato externo
de organizacion técnica y administrativa, en las frecuentes y amplias infor-
maciones emanadas de la oficina de prensa.

Un millar casi de personas, provenientes de todas las naciones y dota-
das de las cualidades y de la experiencia mds diversa, han colaborado en las
comisiones preparatorias para elaborar el ingente material de estudio que
debia ser examinado y discutido en el Concilio. A continuacién, cerca de
dos mil quinientos padres, en sesiones de diez semanas de duracion cada
una de las etapas, previo el estudio de los peritos, han ponderado atenta-
mente cada frase y cada palabra de los esquemas presentados a la discusion
conciliar. Trabajo de la inteligencia y de la voluntad humanas verdadera-
mente inmenso, que servird entre otras cosas para esclarecer la doctrina y
para la revision y el aggiornanento de la disciplina eclesidstica.

Ciertamente, en este inmenso cuadro hay también sombras, lagunas,
incertidumbres, contrastes, aspectos negativos. También esto es obra huma-
na, que demuestra los limites de la inteligencia y de la naturaleza.

Pero debo también afirmar, con toda la fuerza de la verdad, que las
luces han sido, mds alld de todo posible parangon, mds numerosas y mds
intensas que las sombras, y que las cualidades han superado a los defec-
tos”10,

Y evidentemente también esto puede decirse de nuestra Declaracion
sobre la educacién cristiana, cuyo recuerdo se nos viene a la memoria 50
afios después de que se elaborara, se discutiera y se publicara por la
Iglesia. Podemos resaltar su humildad y su grandeza: su humildad porque
fue de los textos mds sencillos del Concilio; su grandeza, porque fue
refrendado por 2.290 obispos del mundo y porque sélo 35 no se enteraron
del todo de lo que decia en ella, que de haberse enterado, claro que la
hubiera apoyado con su “placet”.

10 pericles FELICI (Cardenal Secretario del Concilio). El largo camino del Concilio.
Madrid, Ediciones Palabra. 1967, pg. 292.
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RESUMEN: La Constitucién pastoral Gaudium et Spes es un documento pecu-

liar e inacabado. Nace con la vocacién de ser continuamente contextualiza-
do y actualizado (GS 91b). Contempla a la Iglesia en el mundo de hoy. Uno
de los escenarios de ese mundo de hoy es el de la pobreza. El presente arti-
culo estudia la GS desde la perspectiva de los pobres. El compromiso con los
pobres es una tarea permanente de la mision de la Iglesia y, hoy representa,
ademds, un signo inequivoco de su credibilidad.
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ABSTRACT: The Pastoral Constitution Gaudium et Spes is a singular and unend-

ed document. It was born with the vocation of being continually contextual-
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La Constitucién pastoral Gaudium et Spes (GS) es el documento més

extenso del Concilio Vaticano Il y uno de los més complejos producidos
por el magisterio conciliar de la Iglesia. Una Constitucién singular tanto
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en la forma como en el fondo. En la forma, porque no existe ninguna otra
“Constitucién Pastoral”. En el fondo, porque aborda una tematica nueva
y variada. Se comprende que durante el Concilio, algunos Padres la deno-
minaran, mas o menos irdnicamente, como el “famoso esquema XIII”, el
“esquema sin nombre” e incluso el “arca de Noé”. Lo cierto es que medio
siglo después de su promulgacidn, sigue suscitando un vivo interés. Los
estudiosos del Vaticano II la consideran “clave interpretativa” de un
Concilio que, por voluntad expresa de Juan XXIII, se autodefinié como
“pastoral”. La recepcién del Vaticano II en Espaiia se ha producido pri-
mariamente desde la doctrina de la Constitucion pastorall.

Comentando este documento conciliar, Luis Gonzélez-Carvajal dice
que sobre la GS “quedan algunas cosas por decir y muchas mds por
hacer”2. Cuenta al final de su libro que una de las primeras comunidades
de S. Francisco de Asis posefa un manuscrito del NT, algo totalmente ins6-
lito en una época en que “un NT valia mas que un caballo”. Cierto dia una
pobre viuda fue a pedir limosna a los mendicantes. Como no tenian otra
cosa que aquel ejemplar, sin dudarlo, Francisco le entregd el preciado teso-
ro de la comunidad para que lo vendiera, “porque mejor es hacer lo que
dice la Biblia que leerla”. Y concluye el autor: “Sin duda, también es mejor
hacer lo que dice la GS que leerla (aunque, evidentemente, no hay que
contraponer lo uno a lo otro)”.

En la presente exposicion me voy a limitar a hacer una lectura de lo
que dice la cuarta Constitucién del Vaticano II sobre un tema que no trata
sistemdticamente, pero que la atraviesa de principio a fin, y que ha tenido
una incidencia notable en estos 50 afios de Postconcilio. Me refiero al tema
de la Iglesia y la pobreza en el mundo. Pero antes, como premisa, es preciso
recordar muy brevemente la peculiaridad del documento que comentamos.

Introduccion: Peculiaridad de un documento inacabado

GS resulta un documento singular desde distintos puntos de vista:
A) Destinatarios

Es el primer texto de un concilio dirigido expresamente no sélo a los
fieles cristianos, sino “a todos los hombres” (GS 2a).

1 ¢t R. BLAZQUEZ, “Postconcilio y eclesiologia en Espafia” en JM. LABOA, ed., El
postconcilio en Esparia, Madrid 1988, 187-217; A. M. UNZUETA, El Vaticano II en una Iglesia
local (Cuadernos Deusto 3), Bilbao 1995; H. RAGUER, Réquiem por la cristiandad. EI Con-
cilio Vaticano I1 y su impacto en Espafia, Barcelona 2006.

2L, GONZALEZ-CARVAJAL, Iglesia en el corazon del mundo, Madrid 2005, 17.
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B) Metodologia

Es también el primer documento conciliar que utiliza un método
inductivo3. Parte del anélisis de la situacién actual (“La condicién del
hombre en el mundo de hoy”), para desarrollar la exposicion en dos par-
tes: la primera de caracter doctrinal (“La Iglesia y la vocacién del hom-
bre”) y la segunda destinada a atender “Algunos problemas mds urgentes”
(el matrimonio y familia, la cultura, la economia, la politica y la paz).

C) Proceso de elaboracion

Se trata del Gnico documento del Vaticano II querido expresamente
por el Papa Juan?, cuya tematica no estaba prevista entre los esquemas de
las comisiones preparatorias, y que se va a ver enriquecido con las orien-
taciones de todos los demas documentos fruto del Concilio: desde la con-
cepcion de la Iglesia (Lumen Gentium) hasta la del cardcter inalienable de
la dignidad humana (Dignitatis Humanae).

D) Recepcion
Quizés la mayor novedad de este documento es la de llevar incorpo-
rada su recepcion. Por primera vez en la historia de los concilios, GS fue
promulgada con la conciencia de su no definitividad, es decir, de la nece-
sidad de ser contextualizada y actualizada. Esta condici6n se explicita en
el nimero que introduce la Conclusién de la Constitucién pastoral:

Ciertamente, ante la inmensa diversidad de situaciones y de formas de
cultura humana. en el mundo, esta propuesta, en la mayoria de sus par-
tes, presenta deliberadamente un carécter general; mds atin, aunque pro-

3 Lo habfa estrenado Juan XXIII en Mater et Magistra (1961). Consta de “tres fases:
primera, examen completo del verdadero estado de la situacidn; segunda, valoracién exac-
ta de esa situacién a la luz de los principios; y tercera, determinacién de lo posible o de lo
obligatorio para aplicar los principios de acuerdo con las circunstancias de tiempo y lugar.
Son tres fases de un mismo proceso que suelen expresarse con estos tres verbos: ver, juzgar
y actuar” (MM 236). Después de la Escritura, esta enciclica es la fuente més citada en GS
(17 veces). ‘

Dejé6 constancia de ello un mes antes de la solemne apertura del XXI Concilio
Ecuménico en su célebre radiomensaje “Ecclesia Christi lumen gentium” (11 de septiem-
bre de 1962). La idea de un documento especifico sobre “la Iglesia ad extra” fue acogida
por el Concilio al final del Primer Perfodo de sesiones gracias a la importante intervencién
del card. Suenens (Malinas) en el aula conciliar (4 de diciembre). Al dia siguiente recibi6 el
apoyo decisivo del card. Montini, que cuando el Concilio reemprenda sus trabajos en su
segunda etapa serfa ya Pablo VI.
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clama la doctrina ya recibida en la Iglesia, dado que se trata no pocas
veces de realidades sometidas a incesante evolucion, deberd ser todavia
continuada y ampliada (GS 91b).

Quiere decir que GS ha sido dada a las generaciones postconciliares
para que sea recibida e interpretada, atendiendo, en primer lugar, “a la
inmensa diversidad de situaciones y de formas de cultura humana en el
mundo”. En el espiritu de este parrafo, estd ya presente la exigencia de
inculturacién, o mejor, de contextualizacién de la ensefianza del Concilio.
En otras palabras, el proyecto de Iglesia ad extra trazado por el Vaticano
IT en GS necesita ser encarnado en las distintas latitudes de la Iglesia uni-
versal y atendiendo a las condiciones especificas de las Iglesias locales.

Y por otra parte, en segundo lugar, dado que se trata de “realidades
sometidas a incesante evolucién”, la Constitucion pastoral estd llamada al
aggiornamento, a ser continuamente puesta al dia, releida, reinterpretada
en atencion a los nuevos signos de los tiempos. Obviamente el mundo de
hoy no es el de los afios 60’; los tiempos han cambiado.

Teniendo esto en cuenta, con la perspectiva de los 50 afios trans-
curridos, nos interrogamos sobre los pobres en el mundo y en el hoy de la
GS. ;Qué tiene todavia que decir al respecto este documento conciliar?

No han faltado quienes han observado que GS contemplé el mundo
con una mirada “eurocéntrica” y en un momento histérico determinado
para cuestionar su vigencia en otras circunstancias espacio-temporales. Se
tratarfa de un documento occidental y obsoleto. Tan precipitada conclu-
sién no resiste, sin embargo, un andlisis riguroso del significado que la pro-
pia Constitucién pastoral da a las nociones de “mundo” y de “hoy”. En
ella “mundo” es el mundo de los hombres, el género humano, la familia
humana universal (cf. GS 2b). Se pone el acento no sobre el cosmos, sino
sobre la humanidad. Tiene, por tanto, un valor antropoldgico y social uni-
versal mds alld de las diferencias geograficas o culturales. Por otra parte,
el “hoy” de GS tampoco es cronoldgico, sino cristolégico: Cristo, el mismo
ayer, hoy y siempre, alfa y omega, principio y fin de la historia humana (cf.
GS 10b; 45). Cristo es el sentido de la totalidad del tiempo, en quien se
recapitula el misterio de la historia. Esta es, en definitiva, la clave de su
permanente actualidad’. El mundo como “Teatro de la historia del géne-

5 Cf. A. NIRAPPEL, “Towards a Definition of the Term ‘World’ in Gaudium et Spes™:
Ephemerides Theologicae Lovanienses 48 (1972) 89-126; G. CAVIGLIA, “Gest Cristo, ‘punto
focale dei desideri della storia e della civilta’ (GS 45), incontro affascinante tra eternita e
tempo”: Salesianum 54 (1992) 41-78.
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ro humano” es contemplado por la Constitucién Pastoral en dos escena-
rios: el de la modernidad secularizada (el mundo del progreso, de la cien-
ciay la técnica) y el de los pobres (el mundo de las injusticias, de la exclu-
si6n y las desigualdades)®. A éste tltimo escenario nos vamos a referir en
las paginas que siguen’.

La exposicion estd dividida en dos partes. En la primera parte,
siguiendo un procedimiento sincrénico, se retoman y comentan los princi-
pales textos de GS sobre la materia que nos ocupa. En la segunda, de
cardcter diacrénico, se recorren las etapas de su recepcién en el Post-
concilio. Para terminar se ofrecen algunas reflexiones conclusivas.

1. “Los gozos y las esperanzas... sobre todo de los pobres”
1.1. Praesertim pauperum (GS 1)

Los gozos y las esperanzas®, las tristezas y las angustias de los hombres
de nuestro tiempo, sobre todo de los pobres y de todos los afligidos, son
también gozo y esperanza, tristeza y angustia de los discipulos de Cristo
y no hay nada verdaderamente humano que no tenga resonancia en su
corazén (GS 1).

Ya las palabras iniciales del Proemio de la Constitucién pastoral
ponen de relieve que su mensaje universal se dirige en primer lugar a dar
respuesta a las aspiraciones y al dolor “sobre todo de los pobres y de todos
los afligidos”. Son ellos los que mejor encarnan para la Iglesia las espe-
ranzas y las angustias de la humanidad en el mundo actuald. A lo largo de
la primera parte del documento esta atencion prioritaria a los pobres (se

6Cts. MADRIGAL, Unas lecciones sobre el Vaticano 11 y su legado, Madrid 2012, 383-
388.

7 Cf. R. SALA, “En el mundo por los pobres. El legado de Gaudium et spes” en 1.
GONZALEZ MaRrcos, Concilio Vaticano II. 40 afios después. IX Jornadas Agustinianas,
Madrid 2006, 153-189.

Aqui hemos preferido usar el plural de la-expresién original francesa (Les joies et
les espoirs), aunque en el texto oficial latino se use el singular. Pero, salvo que se indique
otra cosa, se citan los textos de GS segtin la edicién bilingiie de la Conferencia Episcopal
Espafiola (Concilio Ecuménico Vaticano II. Constituciones. Decretos. Declaraciones, Madrid
1993, 298-499).

9La perspectiva de la esperanza de la humanidad preside todo el documento segiin
la intencién manifestada por los redactores de la subcomisién central que en Ariccia (esq.
IIT) decidieron modificar significativamente el orden de la formulacién inicial del texto de
Zurich (esq.IT): se sustituye “Gaudium et luctus, spes et angor” (Acta Synodalia 111, V, 116)
por “Gaudium et spes, luctus et angor” (Ibid., IV, 1, 435).
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usa el sinénimo egentes) como destinatarios de la misién de la Iglesia en
el mundo reaparece de nuevo de forma expresa en otras dos ocasiones:
GS 21e y 42b. En este tltimo nimero, perteneciente al cap. 4, que Congar
llama “el corazén” de la GS10, a propésito de “la ayuda que la Iglesia pro-
cura ofrecer a la sociedad humana”, el texto sefiala que la Iglesia no se
identifica con ningln sistema politico, econémico o social porque su
“misioén propia” es de orden religioso —obsérvese que no dice “espiritual”,
sino “religioso”-. Ahora bien, precisamente en razén de ese fin, “segtin las
circunstancias de tiempo y lugar”, esa misién incluye el deber de promo-
ver acciones de cardcter temporal sobre todo al servicio de los pobres (GS
42b). También en el orden politico cuando se trata de defender la digni-
dad de la persona humana y sus derechos fundamentales, como especifi-
card mas adelante la propia Constitucién pastoralll. El principio enuncia-
do en este pasaje constituye el punto de partida de un itinerario que con-
ducird, inmediatamente después del Concilio, a la opcién preferencial de
la Iglesia por lo% pobres.

Asumiendo la perspectiva hermenéutica desarrollada por la propia
Constitucién pastoral con su método inductivo, mostramos a continua-
cién: el andlisis descriptivo de la realidad de los pobres, el fundamento
cristolégico que ilumina esa realidad y las pautas de accién que propone
la Iglesia, tal y como se exponen en GS. Como se podra comprobar el lema
“especialmente... los pobres”, de modo explicito (cf. GS 27b, 57f, 69, 84a,
86c¢), sirve de hilo conductor.

1.2. Un signo de los tiempos

La Constitucién pastoral esboza en GS 4 una descripcion general de
los rasgos que caracterizan la situacién del mundo. Junto a los “profundos
y répidos cambios” (GS 4b) y a la desorientacién que provoca el progre-

10 Adopta el mismo titulo general del documento anteponiéndole la expresién “De
munere” y es efectivamente el puente entre la primera y la segunda parte. Cf. Y. CONGAR,
“El papel de la Iglesia en el mundo de hoy (1* parte, capitulo IV)” en Y. CONGAR — M. PEU-
CHMAURD, eds., Vaticano II. La Iglesia en el mundo de hoy. Constitucién pastoral ‘Gaudium
et spes’ 11, Madrid 1970, 373-403.

11 Gs 76e: “Ciertamente, las realidades temporales y las que en la condicién humana
transcienden este mundo estdn estrechamente unidas entre si, y la Iglesia se sirve de medios
temporales cuando su propia misién lo exige. No pone, sin embargo, su esperanza en privi-
legios otorgados por la autoridad civil... Pero, la Iglesia debe poder, siempre y en todo
lugar... emitir un juicio moral también sobre cosas que afectan al orden politico cuando lo
exijan los derechos fundamentales de la persona o la salvacién de las almas...”.
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so en los campos del poder y saber humanos y en las normas que rigen la
sociedad (GS 4c), describe como uno de “signos de los tiempos”12 el cla-
mor de los pobres (GS 4d). Lo hace por medio de contrastes: éntre las
enormes posibilidades de bienestar para todos y las mayorias que conti-
ndan sin cubrir las necesidades bésicas (“todavia una enorme parte de la
poblacién mundial se ve afligida por el hambre y la miseria y es incalcu-
lable el nimero de los totalmente analfabetos™); entre la conciencia uni-
versal de la propia libertad y la apariciéon de “nuevos tipos de esclavitud
social y psicolégica”; entre la percepcién del mundo como una “aldea glo-
bal” (“la mutua interdependencia de unos con otros dentro de la necesa-
ria solidaridad”) y los conflictos (politicos, sociales, econdmicos, raciales e
ideoldgicos) que dividen y amenazan a la humanidad.

Después de constatar la brecha existente “entre las categorias socia-
les de diverso género” y “entre naciones ricas, menos desarrolladas y
pobres”, la misma Exposicion introductoria ofrece en GS 9 una magnifica
descripcion que ilustra de una forma gréfica quienes son los pobres a los
que se refiere la Constitucién pastoral:

De ahf que muchos exijan insistentemente aquellos bienes de los que se
consideran privados por la injusticia o por un reparto no equitativo. Los
paises en vias de desarrollo... quieren participar de los beneficios de la
civilizacién moderna, no sélo en el campo politico, sino también en el
econdémico, y desempefiar libremente su papel en el mundo. Sin embar-
go, aumenta cada dfa su distancia y muchas veces su dependencia, inclu-
so econdémica, con respecto a las naciones mds ricas que avanzan mas
rapidamente. Los pueblos que pasan hambre interpelan a los més opu-
lentos. Las mujeres reivindican, allf donde atin no lo han conseguido, la
igualdad de derecho y de hecho con los hombres. Los obreros y campe-
sinos desean no sélo adquirir lo necesario para alimentarse, sino desa-
rrollar mediante su trabajo sus dotes personales y participar en la orde-
nacién de la vida econémica, social, politica y cultural. Ahora, por pri-
mera vez en la historia humana, los pueblos estdn persuadidos de que
los beneficios de la cultura pueden y deben extenderse realmente a
todos (GS 9b).

12 Bn el documento hay otras alusiones més o menos explicitas (cf. GS 11a; 44b; 50b;
76¢ce; 87c; etc.). Se debe a Pacem in terris (1963) la introduccién de la categoria evangélica
de los “signa temporum” en el lenguaje del Magisterio. En esa enciclica designan en par-
ticular tres “fenémenos que caracterizan la época moderna”: la promocién econdmica y
social de las clases trabajadoras, el ingreso de la mujer en la vida publica y la nueva confi-
guracion politica mundial (PT 21-25). Tanto GS como los demdas documentos del Concilio
(cf. PO 9b, AA 14c, UR 4a) emplean la expresion en el sentido moderno indicado.
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Lejos de dar definiciones tedricas, este parrafo identifica a los “po-
bres” bajo una doble caracterizacién. En un primer nivel, englobando a
poblaciones enteras del planeta: “los pueblos que pasan hambre”. Des-
pués se refiere igualmente a determinados colectivos marginados, en par-
ticular, las mujeres, el mundo obrero y los trabajadores del campo. Por
otra parte, su condicién se presenta también distinguiendo dos indicado-
res: los bienes econémicos y los bienes culturales, “de los que se conside-
ran privados por la injusticia o por un reparto no equitativo”. Desde el
punto de vista econémico, se subraya que aumenta la dependencia de los
paises pobres con respecto a los mds ricos, y por otro lado, la legitima aspi-
racién de las clases trabajadoras a participar en la ordenacién de la vida
econdémica. Desde el punto de vista del acceso a la cultura, se pone de
relieve la conviccidn de que los beneficios de la civilizacion moderna
deben ponerse al alcance de todos sin exclusiones.

1.3. Cristo mismo clama en los pobres (GS 88)

Varios pasajes de la Constitucién pastoral iluminan a la luz de la
Palabra de Dios la misién de una Iglesia comprometida en favor de los
pobres. Recurriendo a textos neotestamentarios de claro contenido social,
GS 27a, inculcando “el respeto a la persona humana”, insiste en el cuida-
do y la cercania de la Iglesia a los méds necesitados como una exigencia
préctica y urgente. Primero, con la alusién implicita (nota 8) a dos versi-
culos de la Epistola de Santiago (cf. Sant 2,15-16) y la referencia a la
“pardbola del pobre Lazaro” (nota 9, cf. Lc 16,19-31). Y a continuacién, en
el parrafo siguiente, con la cita textual del mensaje central de la “pardbo-
la del juicio final” (cf. Mt 25,31-46). Estamos ante la pericopa clave, segiin
GS, para entender la predileccién de la Iglesia por los pobres.

En nuestros dias sobre todo, urge la obligacién de acercarnos a cual-
quier otro hombre y servirle activamente cuando llegue la ocasién, ya se
trate de un anciano abandonado por todos, de un trabajador extranjero
injustamente despreciado, de un desterrado o de un nifio nacido de una
unién ilegftima..., del hambriento que interpela nuestra conciencia,
recordandonos la palabra del Seiior: Cuantas veces hicisteis esto a uno de
mis hermanos mds pequerios, a mi me lo hicisteis (Mt 25,40) (GS 27b).

Hay que observar que este pasaje comienza utilizando de nuevo el
adverbio praesertim con la connotacidn teoldgica que tiene para nuestro
tema, como ya se ha indicado. Sigue una enumeracién de algunos “rostros
de la pobreza” (ancianos, inmigrantes, exiliados, nifios, hambrientos), sin
otra pretensién que la de traducir con ejemplos actuales, el perfil de los
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sujetos concretos con los que Cristo se identifica personalmente hoy al
hilo de la pardbola evangélica.

“La Iglesia... descubre en los pobres y en los que sufren la imagen de
su fundador, pobre y sufriente, se preocupa de aliviar su miseria y busca
servir a Cristo en ellos...” (LG 8c). También la segunda parte de GS reco-
noce claramente el fundamento cristolégico de la tarea de la Iglesia en el
mundo de los pobres (cf. GS 72ab). La identificacién de Cristo con el cla-
mor de los pobres constituye el tema central de GS 88. Es un texto que se
encuentra en el dltimo capitulo de la segunda parte (cap. S: El fomento de
la paz y la promocién de la comunidad de los pueblos). Lleva el poco inge-
nioso titulo “Tarea de los cristianos en la prestacién de ayudas”. Pero ahi
se afirma de modo elocuente que:

Los cristianos deben cooperar de buen grado y de todo corazén en la
construccién de un orden internacional con el respeto auténtico de las
libertades legitimas y la amistosa fraternidad de todos, tanto mas cuan-
to que la mayor parte del mundo sufre todavia tan gran necesidad, que
el mismo Cristo parece elevar su voz en los pobres para provocar la cari-
dad de sus discipulos. Por consiguiente, que no sirva de escandalo para
los hombres que algunas naciones, cuya poblacién muchas veces es en
su mayorfa cristiana, tengan abundancia de bienes, mientras otras se ven
privadas de lo necesario para vivir, atormentadas por el hambre, las
enfermedades y todo tipo de miseria. Pues el espiritu de pobreza y el de
caridad son gloria y testimonio de la Iglesia de Cristo (GS 88a).

En el llamado “sacramento del pobre” se significa el modelo por exce-
lencia de la responsabilidad hacia el hermano necesitado. De aqui GS extrae
auténticos imperativos que apelan al compromiso social de los cristianos.

1.4. El compromiso por los pobres

Aplicando “los principios y las luces que manan de Cristo” (GS 46b)
a la problemdtica concreta del mundo actual en sus diversos dmbitos
(familiar, cultural, socio-econémico, politico e internacional), toda la se-
gunda parte de la Constitucién pastoral se presenta como un “programa
de praxis”13.

Naturalmente el capitulo 3 (“La vida econdémico-social”) ofrece
abundantes orientaciones en este sentido, retomando las directrices del
magisterio pontificio en materia econémica (cf. GS 63-72). Pero el com-

By, CONGAR, “El papel de la Iglesia en el mundo de hoy”, 375.



480 R.SALA

promiso de la Iglesia con los pobres es subrayado con especial énfasis a lo
largo del capitulo 5, al tratar de la paz!4.

Analizando las causas de las guerras, se recuerda que para construir
la paz hay que erradicar las injusticias y que “no pocas de ellas provienen
de las excesivas desigualdades econémicas” (GS 83). La pobreza no es
sélo la consecuencia de las guerras, sino también una de sus causas prin-
cipales. Hoy dirfamos que no hay trafico de armas en los paises pobres
porque haya guerras; sino al revés, que hay guerras en los paises pobres
porque se gasta en armamento lo que no se gasta en otras cosas. Se recla-
ma también la necesidad de un ordenamiento internacional que proteja el
bien comin universal, sobre todo (presertim) en “numerosas regiones
que sufren todavia una miseria intolerable”. A tal fin, se insta a los orga-
nismos internacionales a adoptar medidas globales tendentes a cubrir las
necesidades bdsicas (alimenticias, sanitarias, educativas, laborales) de los
pueblos y, en particular, a “fomentar el progreso general de las naciones
en vias de desarrollo”, “socorrer en sus sufrimientos a los préfugos” o
“ayudar a los inmigrantes y a sus familias” (GS 84).

En el 4mbito de “la cooperacién internacional en el campo econémi-
co” se subraya la imposibilidad de ayudar a los pafses pobres sin modifi-
car las leyes vigentes del comercio internacional, indicando que, ademas,
“con generosidad y sin ambicién”, “los paises desarrollados deben prestar
otras ayudas en forma de donativos, préstamos o inversiones” (GS 85b).
Y entre las “normas oportunas” que propone GS 86 se reafirma “el deber
gravisimo” de respetar las reglas de un comercio justo entre los paises
ricos y los pobres (cf. GS 86bc). En el mundo de hoy el antiguo proverbio
“No le des peces, enséfiale a pescar”, que ha servido durante mucho tiem-
po para ilustrar las tareas de cardcter promocional, es evidente que resul-
ta insuficiente. Porque la gente ha aprendido a pescar y se sigue murien-
do de hambre. Hoy ya no basta con saber pescar (hace falta también que
te concedan la licencia de pesca, que las industrias no contaminen los rios,
que se pague lo justo al vender el pescado, que la familia del pescador
tenga para comer cuando él ya no pueda pescar...).

También ante el fenémeno de la explosiéon demografica de los pue-
blos del tercer mundo, la Constitucién pastoral insiste en la urgencia de
la cooperacion de los paises ricos. En concreto dice que contribuirian a

14 B 1965, mientras se debatfa esta cuestién en el aula conciliar, un grupo interna-
cional de 20 mujeres pertenecientes a la “comunidad del Arca”, se traslad6 a un convento
romano y realiz6 un ayuno de 10 dias —con permiso de Pablo VI- para pedir que Dios ilu-
minara a los padres conciliares ante tan importante tema.
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mejorar mucho las condiciones de vida de los pobres poniendo a su dis-
posicion los avances de la técnica con el fin de “conseguir lo necesario
para el sustento y la adecuada instruccién de los hombres” (GS 87a). Se
reclama la ayuda técnica puesta al servicio de la alimentacién y la edu-
cacion de la infancia. Las politicas de control de la natalidad impuestas
desde fuera a base de “gomas”, ademdas de inaceptables por injustas,
sOlo ponen “parches” y resuelven en falso el problema de la superpo-
blacién. Por supuesto, hay que prevenir el SIDA y es necesaria la plani-
ficacién familiar (GS 50b). Pero repartir condones alegremente no es
mas que una estrategia premeditada para tapar el problema de la
pobreza y, lo que es mds grave, para privar a los pobres de su unica
riqueza: la gente.

Como colofén, GS 90, el tdltimo nimero de la segunda parte de la
Constitucién pastoral, sienta las bases del organismo que encarna el com-
promiso permanente de la Iglesia con la causa de los pobres:

El Concilio, teniendo en cuenta la inmensidad de las calamidades que
oprimen todavia ahora a la mayor parte de la humanidad y para fomen-
tar en todas partes juntamente la justicia y el amor de Cristo hacia los
pobres, juzga muy oportuna la creacién de algin organismo de la Iglesia
universal que tenga como misién estimular al conjunto de los catélicos
para promover el progreso de las regiones indigentes y la justicia social
entre las naciones (GS 90c).

Este pasaje sugiere los dos principios fundacionales que inspiraran la
creacion de la Pontificia Comisién para la Justicia y la Paz15: “fomentar en
todas partes juntamente la justicia y el amor de Cristo hacia los pobres”,
o traducido al lenguaje secular, “promover el progreso de las regiones
indigentes y la justicia social entre las naciones”. Las miiltiples iniciativas
de este dicasterio velan por mantener vivo para la posteridad un legado
inestimable de GS a la Iglesia.

2. De la Iglesia en el mundo a la opcion por los pobres

A punto de terminar el Concilio, el 16 de noviembre de 1965, mien-
tras en el aula conciliar se discutia todavia el esquema que se iba a con-
vertir en la GS, un grupo de obispos, que se habian reunido periédica-

15 Motu proprio Catholicam Christi Ecclesiam (6 de enero de 1967): AAS 59 (1967)
27. Cf. PP 5; OA 52. Ser4 elevada a Consejo Pontificio en 1976.
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mente en el Colegio Belga de Roma para estudiar el tema “L’Eglise et les
pauvres”,celebré una eucaristia en las catacumbas de santa Domitila. Con
tal ocasién se hizo piblico un documento de 13 puntos conocido como
“esquema XIV” o “pacto de las catacumbas”. Redactado en portugués,
fue presentado por mons. H. Cdmara, arzobispo de Recife (Brasil). Es un
precioso testimonio de la voluntad de la Iglesia del Vaticano II de con-
vertirse a la causa de los pobres!6.

Otros movimientos de renovacién (como el biblico, el littirgico o el
patristico) habian preparado el Concilio y recibieron acogida oficial en
sus documentos. Pero, en realidad, ha sido el movimiento de conversion
de la Iglesia a los pobres el que, de una forma silenciosa, casi impercepti-
ble en sus inicios y pese a ambigiiedades y altibajos, ha marcado de un
modo mads decisivo los afios del Postconcilio. _

La mayoria de los autores coinciden en sefialar dos periodos de
recepcién de GS. Durante la primera etapa (1966-1985), la Iglesia em-
prende un itinerario que asocia indisolublemente la tarea evangeliza-
dora con el compromiso por los pobres!’. Una trayectoria que avanza
desde Populorum progressio (1967) y que desembocara, a través de Pue-
bla (1979), en el Sinodo extraordinario sobre el Concilio (1985). A raiz de
esa primera revisién oficial del Vaticano II se abria una nueva fase que ha
tenido su dltimo punto de referencia con ocasién del Jubileo. Repasamos
los momentos mds significativos de cada una, siempre en relacién con
nuestro tema.

2.1. De Medellin a Roma

Pablo VI fijaba la ruta a seguir en la enciclica Populorum progressio
(PP): “nuestra caridad por los pobres del mundo -y son legion infinita—
debe hacerse cada vez mds atenta, mas activa, mas generosa” (PP 76). Este
documento, que representa, junto con la Redemptor hominis (1979), el
mejor comentario del magisterio a la GS18, va a acufiar la frase “los po-

16 Cf. 3. L. MaRTIN DESCALZO, Un periodista en el Concilio TV, Madrid 19663, 490-493.

17 Cf. G.GraRDY, “De la ‘Iglesia en el mundo’ a la ‘Iglesia de los pobres’. El Vaticano
IT y la teologia de la liberacién” en C. FLORISTAN — J.J. TAMAYO, eds., El Vaticano II, veinte
afios después, Madrid 1985, 429-463.

18 En 1995 ,con ocasién de los 30 afios de la Constitucién pastoral, Juan Pablo II, evo-
cando su participacién directa en el proceso de su elaboracidn, confesard que “proprio 'in-
tima conoscenza della genesi della Gaudium et spes mi ha consentito di apprezzarne a
fondo il valore profetico e di assumerne ampiamente i contenuti nel mio magistero dalla
prima enciclica” y que en la Redemptor hominis recoge “la eredita della Costituzione conci-
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bres son cada vez mds pobres, mientras los ricos se hacen cada vez mds
ricos” (PP 57) que hard fortuna en documentos pontificios sucesivos.
Teniendo también a la Constitucién pastoral como fuente directa de ins-
piracién, pronto llegaran la carta apostélica Octogesima adveniens (1971)
y los sinodos sobre la justicia en el mundo (1971) y sobre la evangeliza-
cién (1975). Fruto de este tltimo, es la exhortacién Evangelii nuntiandi
(1975). Este documento ofrece una visioén integral de la evangelizacién
donde se reconoce abiertamente en el anuncio evangélico un mensaje de
liberacién, que incluye como una tarea ineludible la promocién humana y
la lucha por la justicia. Paralelamente, en este periodo tienen lugar las
asambleas del episcopado latinoamericano de Medellin y Puebla.

La IT Asamblea General del CELAM (Medellin 1968) significé la
recepcién del Vaticano II en América Latina y simultdneamente el alum-
bramiento de la teologia de la liberacién (TL). Dedicaba expresamente
uno de sus documentos (14) al tema de la pobreza. En él, tras distinguir
sus diversas acepciones (carencia de bienes, pobreza espiritual, compro-
miso voluntario) y proclamar el deseo de una Iglesia “evangelizadora de
los pobres y solidaria con ellos”, se habla ya de dar “preferencia efectiva a
los sectores mas pobres y necesitados y a los segregados por cualquier
causa” (Pobreza n. 9), siguiendo el ejemplo de Cristo. Pero va a ser el
documento final de la siguiente asamblea, celebrada en Puebla (1979), el
que consagre oficialmente por primera vez la expresiéon “opcién prefe-
rencial por los pobres” (OPP): “Afirmamos la necesidad de conversién de
toda la Iglesia para una opcion preferencial por los pobres, con miras a su
liberacion integral” (n. 1134). Es un tema recurrente en todo el documen-
to, ademas de tener asignado un capitulo propio (el primero de la cuarta
parte). Ahi se-explica el significado de la expresién:

El compromiso evangélico de la Iglesia, como ha dicho el Papa, debe ser
como el de Cristo: un compromiso con los mas necesitados (cf. Lc 4,18-
21; Discurso inaugural 111,3). La Iglesia debe mirar, por consiguiente, a
Cristo cuando se pregunta cuél ha de ser su accién evangelizadora. Fl
hijo de Dios demostré la grandeza de ese compromiso al hacerse hom-
bre, pues se identificé con los hombres haciéndose uno de ellos, solida-
rio con ellos, y asumiendo la situacién en que se encuentran, en su naci-
miento, en su vida y, sobre todo, en su pasién y muerte, donde llegé a la
maxima expresién de la pobreza.

liare” (PONTIFICIO CONSIGLIO PER I LAICI, Gaudium et spes. Bilancio di un trentennio (Laici
Oggi 39), Citta del Vaticano 1996, 9-10).
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Por esta sola razén, los pobres merecen una atencién preferencial, cual-
quiera que sea la situacion moral o personal en que se encuentren. He-
chos a imagen y semejanza de Dios para ser sus hijos, esta imagen est4
ensombrecida y aun escarnecida. Por eso Dios toma su defensa y los
ama. Es asi como los pobres son los primeros destinatarios de la misién
y su evangelizacién es por excelencia seflal y prueba de la misién de
Jests (nn.1141-1142).

La OPP nace en un contexto eclesial y con un contenido marcada-
mente cristolégico, como el texto citado pone claramente de relieve. Se
trata de una opcién “exigida por la realidad escandalosa de los desequili-
brios econémicos” (n. 1154) sin otra finalidad que hacer a los pobres real-
mente participes del anuncio de Cristo Salvador (cf. n. 1153).

Inmediatamente la afortunada expresién va a encontrar eco en to-
das las latitudes de la Iglesia universal e incluso por parte de las otras
iglesias cristianas, recibiendo el refrendo constante del Papa Juan Pa-
blo II. A modo de ejemplo, podemos citar las enfaticas palabras del
Pontifice en el mensaje de Navidad de 1984 al Colegio cardenalicio y a la
Curia romana:

Aprovecho gustoso esta ocasién para reafirmar que el compromiso
hacia los pobres constituye un motivo dominante de mi accién pasto-
ral, la constante solicitud que acompaifia mi servicio diario al pueblo
de Dios. He hecho y hago mfa tal “opcién”; me identifico con ella. Y
estimo que no podria ser de otra forma, ya que éste es el eterno men-
saje del evangelio: asf ha hecho Cristo, asf han hecho los apdstoles de
Cristo, asi ha hecho la Iglesia a lo largo de su historia, dos veces mile-
narial?.

Al cumplirse el vigésimo aniversario de la clausura del Concilio se
celebré en Roma el Sinodo extraordinario de los Obispos sobre el Vati-
cano II (1985). Representa la primera revision oficial de la aplicacién de
sus enseflanzas a la vida de la Iglesia. En relacion con la Constitucién pas-
toral, el card. R. Etchegaray, presidente del Consejo Pontificio Iustitia et
Pax, explicaba que la primera parte de GS habia supuesto la reconcilia-
cién de la Iglesia no tanto con el mundo, sino més bien consigo misma.

19 “Un’opzione, inoltre, basata essenzialmente sulla parola di Dio e non su criteri
apportati da scienze umane o ideologie contrapposte, che frequentemente riducono i pove-
ri a categorie socio-politiche o economiche astratte. Un’opzione perd decisa e irrevocabile”
(Discorso ai cardinali e ai prelati della curia romana n. 9: Regno-doc. 3 (1985) 72). Cf. Dis-
curso inaugural de la IV Asamblea del CELAM, n. 16 (Santo Domingo, 12 de Octubre de
1992).
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Segtn él, los dos ultimos pontifices habian extraido de ella “no sélo el
cardcter ético de toda actividad social, sino el fundamento religioso de la
ética social”. Sobre el compromiso de la Iglesia del futuro con la causa de
los pobres hay que resefiar la intervencion del brasilefio A. Lorscheider.
Con la clarividencia de quien hablaba desde la propia experiencia pasto-
ral volvia a auspiciar el tema roncalliano de la “Iglesia de los pobres”,
movida exclusivamente por la fidelidad a- Cristo. Haciendo un balance de
la recepcion del texto conciliar el card. G. Danneels (Malinas) destacaba
entre los aspectos positivos que la OPP habia entrado a formar parte del
pensamiento y de la praxis eclesial. En cambio, constataba entre los aspec-
tos negativos el crecimiento de la pobreza y la miseria en los paises po-
bres.

El Mensaje a los fieles, al invitar a la aplicacién en profundidad de las
cuatro constituciones del Vaticano II, proclama, parafraseando el parrafo
inicial de la Constitucién pastoral, que debe realizarse “en el servicio a los
hombres y, sobre todo, a los pobres”20. Igualmente, tras expresar la volun-
tad “de llevar el Concilio a la practica y a la vida de la Iglesia”, el
Documento final —“La Iglesia, bajo la Palabra de Dios, celebra el misterio
de Cristo, para la salvacion del mundo”- comienza empleando de nuevo
el lenguaje de GS 1. En la dltima seccién de su segunda parte, titulada
“Misién de la Iglesia en el mundo”, respecto a la actualidad de GS, sefia-
la que la situacién de violencia y miseria que alli se constata sigue aumen-
tando en el mundo, por lo que se requiere “una reflexién teoldgica nueva
y més profunda que interprete tales signos a la luz del Evangelio”.
Posteriormente el documento sinodal aborda expresamente el tema de la
“opci6n preferencial por los pobres y la promocién humana™?2! y entre las
sugerencias finales propone que se estudie cdmo llevarlas a la practica. En
definitiva, el Sinodo acreditaba y respaldaba el anhelo profundo de la
OPP que animaba a la TL.

2.2. Del Segundo al Tercer milenio

A mediados de los afios 80’, el apogeo de la TL, a pesar de sus detrac-
tores, hacfa patente que se habia producido un histérico cambio de pers-
pectiva en la recepcién de la Constitucion pastoral. Habia convertido a los

20 Nuntius ad Christifideles 111 en G. CAPRILE, Il Sinodo dei vescovi. Seconda assem-
blea generale straordinaria (24 novembre-8 dicembre 1985), Roma 1986, 551.

21 ¢t “Ecclesia sub Verbo Dei mysteria Christi celebrans pro salute mundi”. Relatio
finalis 11, D, 6 (Ibid., 568-569).
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pobres en los primeros interlocutores de la misién de la Iglesia en el
mundo?? y a la opcién preferencial por ellos en una exigencia de auto-
identificacién de la Iglesia, diferente de la auto-conciencia que habia
manifestado en el Vaticano II, cuando su mirada se habia fijado mayor-
mente en las sociedades modernas secularizadas.

Entre el Sinodo de 1985 y el Jubileo del 2000 se desarrollé un segun-
do periodo de recepcién de GS, caracterizado, en palabras del card. J. Rat-
zinger, por “la bisqueda de un nuevo equilibrio, después de las exagera-
ciones de una apertura indiscriminada al mundo moderno”?3. A nivel
mundial la Iglesia asistia al final de la “guerra fria” y a la hegemonia del
sistema econdmico neoliberal a escala planetaria. Una etapa en la que
precisamente el compromiso de la Iglesia con los pobres, impulsado pode-
rosamente durante el largo pontificado de Juan Pablo II y asumido apa-
rentemente por todos, sin embargo va a ser un factor determinante de la
polarizacién de las posiciones dentro de la Iglesia, hacia el recelo de los
nostélgicos de la restauracién o hacia la decepcién de los patrocinadores
de un Vaticano III.

En aquel momento, la OPP se habia generalizado en el lenguaje
de la Iglesia postconciliar. Con mas 0 menos matices, no hay documento
del magisterio de la época que renuncie a su empleo. Incluso la primera
Instruccién de la Sagrada Congregacion para la Doctrina de la Fe, Liber-
tatis nuntius (1984), que cuestionaba ciertas “desviaciones” de la TL, tuvo
buen cuidado en comenzar aclarando que “esta Hamada de atencién de
ninguna manera debe interpretarse como una desautorizacién de todos
aquellos que quieren responder generosamente y con auténtico espiritu
evangélico a la opcion preferencial por los pobres”.

En numerosas ocasiones el magisterio de Juan Pablo II ha reiterado
la predileccién de la Iglesia por los pobres24. Segitin la Carta enciclica
Sollicitudo rei socialis (SRS), conmemorativa del vigésimo aniversario
(1987) de Populorum progressio, las palabras iniciales de GS expresan el
“motivo fundamental” inspirador de todo el documento. Se parte de la

22 Se hablaba entonces de la irrupcién de los pobres como “nuevo sujeto histérico”.
- Cf. G.GIRARD], “De la ‘Iglesia en el mundo’ a la ‘Iglesia de los pobres’. El Vaticano Il y la
teologia de la liberacién”, 445-446; L. SARTORY, “Sviluppi delle coordinate teologiche della
Gaudium et spes” en La costituzione conciliare Gaudium et Spes vent’anni dopo, Padova
1988, 42-43.

23 J. RATZINGER-V. MESSORI, Informe sobre la fe, Madrid 1985, 72.

24 Indica esa precedencia empleando, ademds de “presertim”, otras expresiones como

“imprimis” “anteponens”, “optio”, “amor potior”, “cura praecipua”, etc.
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constatacién del estado de “miseria” en el que viven millones de seres
humanos. Frente a esa situacion, se recuerda que la Constitucion pastoral
quiere decir una palabra de “gozo y esperanza” (SRS 6). En esta encicli-
ca el Papa considera que la perspectiva de la liberacion se ha convertido
en un “nuevo modo” de afrontar aquellas situaciones y en un principio de
accién “noble y valido” (SRS 46). SRS 42 describe el alcance de “la opcién
o amor preferencial por los pobres” a cuatro niveles (personal, social,
nacional e internacional):

Esta es una opcién o una forma especial de primacia en el ejercicio de
la caridad cristiana, de la cual da testimonio toda la tradicién de la
Iglesia. Se refiere a la vida de cada cristiano, en cuanto imitador de la
vida de Cristo, pero se aplica igualmente a nuestras responsabilidades
sociales y, consiguientemente, a nuestro modo de vivir y a las decisiones
que se deben tomar coherentemente sobre la propiedad y el uso de los
bienes.

Pero hoy, vista la dimensién mundial que ha adquirido la cuestién social,
este amor preferencial... no puede dejar de abarcar a las inmensas
muchedumbres de hambrientos, mendigos, sin techo, sin cuidados médi-
cos y, sobre todo, sin esperanza de un futuro mejor: no se puede olvidar
la existencia de esta realidad. Ignorarlo significaria parecernos al “rico
epulén”, que fingfa no conocer al mendigo Lazaro, postrado a su puer-
ta (cf. Lc 16,19-31).

Nuestra vida cotidiana, asi como nuestras decisiones en el campo politi-
co y econdmico, deben estar marcadas por estas realidades. Igualmente
los responsables de las naciones y los mismos organismos internaciona-
les... no han de olvidar dar la precedencia al fenémeno de la creciente
pobreza. Por desgracia, los pobres, lejos de disminuir, se multiplican no
s6lo en los paises menos desarrollados, sino también en los mds desa-
rrollados, lo cual resulta no menos escandaloso (SRS 42bcd).

En la carta apostdlica Tertio millennio adveniente (TMA) de 1994,
con vistas a la celebracién del afio jubilar, el Papa identificaba en el dia-
logo “abierto, respetuoso y cordial” con el mundo y en el atento discerni-
miento en el testimonio de la verdad la tarea legada por la Constitucién
pastoral (cf. TMA 36). Y para el ultimo afio de la fase preparatoria del
Jubileo, “recordando que Jesus vino a evangelizar a los pobres (Mt 11,5;
Lc 7,22)”, indicaba el imperativo de “subrayar mds decididamente la
opcion preferencial de la Iglesia por los pobres y los marginados” median-
te iniciativas concretas (p.e. condonaci6n de la deuda). ‘

Diferentes estudios aparecidos en la dltima década insindan que con
el Jubileo del nuevo milenio se habria inaugurado un nuevo periodo de
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recepcién de la GS?5. Sea como fuere, lo cierto es que nuestro tema mere-
ci6 una atencién muy particular por parte de la carta apostdlica con moti-
vo de tal evento (2001). En efecto, el programa disefiado en Novo
Millennio Ineunte (NMI) reconoce que el Concilio Vaticano II ha sido una
gracia para la Iglesia del s. XX y nos ofrece “una brijula segura para
orientarnos en el camino del siglo que comienza” (NMI 57). Este docu-
mento repasa “el panorama de la pobreza” en el mundo, las pobrezas de
siempre y las nuevas (cf. NMI 50), y augura una apuesta més activa y con-
creta de la Iglesia por los mds pobres en el milenio que se estrenaba:

Si verdaderamente hemos partido de la contemplacién de Cristo, tene-
mos que saberlo descubrir sobre todo en el rostro de aquéllos con los
que El mismo ha querido identificarse... (cita Mt 25,35-36). Esta pdgina
no es una simple invitacién a la caridad: es una pégina de cristologia, que
ilumina el misterio.de Cristo. Sobre esta pagina, 1a Iglesia comprueba su
fidelidad como esposa de Cristo, no menos que sobre el 4mbito de la
ortodoxia2f.

25 Cf. V. BotELLA CUBELLS, El Vaticano II ante el reto del tercer milenio. Herme-
néutica y Teologia, Salamanca-Madrid 1999, 21-52; L. BOEVE, “Gaudium et spes and the cri-
sis of Modernity: the end of the dialogue with the World?” en M. LAMBERIGTS — L. KENIs,
eds., Vatican II and its Legacy, Louvain 2002, 83-94; N. METTE, “Gaudium et Spes — Die
Pastoralkonstitution und das Pastoralkonzil”: Miinchener Theologische Zeitschrift 54 (2003)
114-126; D. MOLINA, “Iglesia-mundo: una relacion cambiante”: Sal Terrae 92 (2004) 163-174;
S.MADRIGAL, “Las relaciones Iglesia-mundo segtin el Concilio Vaticano I1” en G. URIBARRI,
ed., Teologia y Nueva Evangelizacién, Bilbao 2005, 13-95; E. BORGMAN, “Gaudium et spes: el
futuro olvidado de un documento revolucionario”: Concilium 312 (2005) 499-508; G.
ROUTHIER, Vatican II: hermeneutique et reception, Québec 2006; A. MELLONI-G. RUGGIERI,
Chi ha paura del Vaticano IT?, Roma 2009; C. THEOBALD, La réception du concile Vatican II.
I."Accéder a la source, Paris 2009; S. MADRIGAL, Unas lecciones sobre el Vaticano Il y su lega-
do, 195-206; M. VipaL, “Recepcién y hermenéutica del Concilio Vaticano I1”: Moralia 35
(2012) 375-406; el monografico sobre los cincuenta afios del Vaticano II de Concilium 346
(2012), especialmente los arts. de P. Hiinermann (319-333) y J. Sobrino (395-405).

6 En el discurso de apertura de la IV Asamblea del Consejo Ecuménico de las
Iglesias (Uppsala 1968), su presidente Visser’t Hooft presentd la cuestién de la opcién por
los pobres de la siguiente manera: “un cristianismo que haya perdido su dimensién vertical
se habr4 perdido a si mismo. Pero un cristianismo que utilice las preocupaciones verticales
como medio para rehuir responsabilidades ante los hombres no serd ni més ni menos que
una negacién de la encarnacién. Es hora de comprender que todo miembro de la Iglesia
que rehuya en la préctica tener una responsabilidad ante los pobres es tan culpable de here-
jia como el que rechaza una de las verdades de la fe” (citado por A. Garcia Luclo, “La
caridad politica: motor del compromiso social”: Corintios XIII (1998) 52). Por su parte, 1.
Ellacuria decfa que “la OPP es una de las notas de la verdadera Iglesia, al nivel de aquellas
que antiguamente definfamos como una, santa, catélica y apostdlica” (I. ELLACUR{A, “Las
Iglesias latinoamericanas interpelan a la Iglesia de Espafia”: Sal Terrae 70 (1982) 221).
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No debe olvidarse, ciertamente, que nadie puede ser excluido de nues-
tro amor, desde el momento que “con la encarnacién el Hijo de Dios se
ha unido en cierto modo a cada hombre” [GS 22b]. Ateniéndonos a las
indiscutibles palabras del Evangelio, en la persona de los pobres hay una
presencia especial suya, que impone a la Iglesia una opcién preferencial
por ellos (NMI 49).

Es sumamente importante destacar que en este parrafo Juan Pablo II
volvia a insistir en el fundamento cristolégico de la opcién por los pobres
enlazando el pasaje de Mt 25 con la cita de GS 22, probablemente el texto
mds rico producido por el Vaticano II desde el punto de vista de la cristo-
logia y uno de los més comentados en el Postconcilio. Seguidamente, Juan
Pablo II proclama que es la hora de “una nueva imaginacién de la cari-
dad” para que los pobres se sientan en la Iglesia como “en su casa”, pro-
pugnando un estilo més eficaz y creible de evangelizacién en el que nece-
sariamente las obras deben seguir a las palabras (NMI 50).

Su sucesor, Benedicto XVI (2005-2012), ha dado pasos importantes
para dotar de nuevos impulsos a la tarea de una nueva evangelizacién
(NE), ya emprendida por los papas anteriores. Desde su primera encicli-
ca (2005), Dios es amor (DCE), su magisterio ha puesto de relieve que
uno de los lugares privilegiados de la NE es el de la caridad y, “sobre
todo”, la caridad hacia los pobres?’. En el discurso inaugural de la V
Asamblea del Episcopado Latinoamericano (2007), Benedicto XVI
subrayaba de nuevo el fundamento cristolégico de la OPP: “La opcién
preferencial por los pobres estd implicita en la fe cristolégica en aquel
Dios que se ha hecho pobre por nosotros, para enriquecernos con su
pobreza (cf. 2Cor 8,9)”. Y dirigiéndose en particular a los religiosos y reli-
giosas, les daba las gracias en nombre de la Iglesia de América Latina por
su trabajo en favor de sus hermanos “sobre todo de los mds pobres y mar-
ginados”28,

En cualquier caso, no nos equivocamos al afirmar que va a ser el
primer pontifice latinoamericano, el Papa Francisco I, el que va a dar el
impulso mdas decisivo a la misién de la Iglesia en el mundo de los po-
bres. '

27 R FISICHELLA, La nueva evangelizacién, Santander 2012, 68-73.

8 BeneDICTO XVI, Discurso inaugural de la V Asamblea de la Conferencia del
Episcopado Latinoamericano (Aparecida, 13 de mayo de 2007) en www.vatican.va. El
cardcter cristolégico de la “opcién preferencial por los pobres y excluidos” va ha quedar
plasmado inequivocamente en la redaccién final del Documento de Aparecida (nn. 257;
391-396; 550).
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Conclusiones

Siendo fieles a la “hermenéutica de la reforma” o “de la renovacién
en la continuidad” que propugnaba Benedicto XVI en su mensaje de
Navidad a la Curia al evocar los 40 afios del Vaticano I129, de lo expuesto
se derivan importantes consecuencias para la misién pastoral de la Iglesia,
no sélo desde el punto de vista de la moral cristiana, sino también de la
teologia fundamental. Enumeramos algunas de ellas a modo de conclu-
sién.

1. En el campo de la moral social, GS representa un punto de infle-
xi6n, sancionado con la autoridad de un Concilio, de la ampliacién de
horizontes respecto a las mediaciones de la caridad. Junto a la labor asis-
tencial y las acciones de promocién humana (cf. GS 42b; 69a), que han
sido una constante en la obra social de la Iglesia a lo largo de la historia,
hoy las situaciones de pobreza y marginacién reclaman, ademads, una espe-
cial atencién a las mediaciones politicas (cf. GS 76¢). La dimensién politi-
ca de la caridad requiere abordar en profundidad las causas y no sélo los
efectos de las injusticias y desigualdades. Ya Pio XI hablé de la “caridad
politica”. Juan Pablo II lo ha denominado “una nueva imaginacién de la
caridad”. M. L. King, comentando la pardbola del buen Samaritano, decia
que ante el caminante herido también es amor denunciar el estado del
camino de Jerusalén a Jeric6 para que no se repitan los asaltos30.

2. La atencion prioritaria de la Iglesia por los pobres, con las implica-
ciones para la ética individual y social que de ella se desprenden, se basa,
ante todo, en presupuestos cristolégicos y eclesiolégicos que traspasan los
postulados de la razén o del derecho natural. Ello no quiere decir que GS
represente una “ruptura” respecto a la llamada “doctrina social de la
Iglesia” (su segunda parte se sitia en clara continuidad con ella). Pero si
subraya que tiene un rango y un enfoque diverso; en absoluto se trata de
otro documento social mas31.

29 ID., Discurso a la Curia Romana 22 de diciembre de 2005 en Insegnamenti di
Benedetto XVI1 (2009), 1023-1024.

30 M. L. KING, La fuerza de amar, Barcelona 197311, 28, citado por L. GONZALEZ-
CARVAJAL, Con los pobres contra la pobreza, Madrid 19922, 120.

1 Evidentemente no lo entendia asi cierto tedlogo “neoliberal” que en el Encuentro
Internacional conmemorativo de los 30 afios de GS, celebrado en Loreto, comenzé su
ponencia diciendo literalmente que “hoy la Gaudium et Spes debe ser leida a la luz de la
Centesimus Annus” (M. NOVAK, “Attenti al trionfalismo!” en Gaudium et Spes. Bilancio di
un trentennio, 82).
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3. Si como se ha dicho, segtin la antropologia de GS, “Cristo entra en
la definicién del hombre” (cf. GS 22ab), El entra especialmente en la defi-
nicién del pobre por cuya voz, ademds, sigue hablando personalmente (cf.
GS 88a). La OPP es una opcidn cristologica. No hace falta decir que la
opcién primordial de la Iglesia es por Cristo. Lo que hay que recordar es
que ésa incluye indisolublemente la opcién por los pobres. Por consi-
guiente, dicha opcién (que nunca es excluyente), si se puede decir asi, tam-
poco es opcional. No lo fue, por ejemplo, para la beata Madre Teresa
cuando en los barrios de Calcuta vefa al propio Cristo en los mds pobres
entre los pobres, como es sobradamente conocido (cf. DCE 18).

4. Conviene tener siempre presente que GS no es la Constitucion
conciliar sobre “el mundo actual”, ni siquiera sobre “la Iglesia y el mun-
do”, sino sobre “la Iglesia en el mundo”. La Iglesia no estd més alld o por
encima del mundo, sino que se encuentra en medio del mundo como
sacramento universal de salvacién (cf. LG 48; GS 45a) alli donde los dis-
cipulos de Cristo hacen propias las esperanzas y angustias del género
humano, sobre todo de los pobres, en cada momento de la historia. Esta
Iglesia que se reconoce a si misma en su mision entre los pobres es segura-
mente el aspecto menos explorado que se deriva de la eclesiologia del
Vaticano Il y cuyas consecuencias estdn todavia por desentrafiar. Algo vis-
lumbré Mons. Romero hasta dar la vida32.

Como homenaje al Papa Francisco I, “el Papa de los pobres”, al
comienzo hemos recordando a Francisco de Asis, paradigma de la santi-
dad entre los pobres. Hemos citado también a tres profetas contempora-
neos (M. L. King, Teresa de Calcuta y O. Romero). Terminamos evocando
el testimonio de otro santo. En este caso del primer milenio, el martir Lo-
renzo. Su figura fue repropuesta como modelo, entre otras, por Benedicto
XVI (cf. DCE 23). Otro Pontifice, en camino de los altares, el Papa Juan
Pablo I, a pesar de su brevisimo pontificado, tuvo también ocasién de ren-
dirle homenaje. Lo hizo con estas sencillas —y proféticas— palabras:

Roma sera una verdadera comunidad cristiana si se honra en ella a Dios
no sélo con la afluencia de los fieles a las iglesias, ni inicamente con la
vida privada vivida con moderacién, sino también con el amor a los

32 gs muy elocuente su discurso de investidura como doctor honoris causa en la
Universidad de Lovaina, cf. O. A. ROMERO, “La dimensién politica de la fe desde la opcién
por los pobres” (2 de febrero de 1980), citado por J.I. GONZALEZ FAUS, Vicarios de Cristo,
Los pobres en la teologia y la espiritualidad cristianas, Madrid 1991, 333-337.
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pobres. Estos —decia el didcono romano Lorenzo- son los verdaderos
tesoros de la Iglesia33.

“iAh, como quisiera una Iglesia pobre y para los pobres!”, exclama-
ba espontdneamente el Papa Francisco, apenas recién elegido, recuperan-
do el viejo suefio roncalliano34, en su primer encuentro con los responsa-
bles de los medios de comunicacién. Y es que, cuando mira al mundo, la
Iglesia tiene que mirar sobre todo —praesertim— a los pobres. Con la pers-
pectiva del medio siglo transcurrido, podemos afirmar que una Iglesia
decidida a ser pobre y para los pobres es una de las principales adquisi-
ciones del Vaticano II. En su Constitucién pastoral la Iglesia se ha mani-
festado como defensora de los pobres, justificando con su autoridad las
reivindicaciones de ellos3. La solidaridad con los pobres ha sido desde la
antigiiedad uno de los empefios principales de la Iglesia. Especialmente
hoy es el testimonio més claro de una fe viva y, para quienes no perte-
necen a la Iglesia, se ha convertido en un criterio inequivoco de su credi-
bilidad. '

33 yuan PaBLO I, “Autoridad y libertad en la Iglesia”: Ecclesia 1904 (1978) 9.

3a1g Iglesia se presenta como es, y quiere ser, como la Iglesia de todos y particu-
larmente la Iglesia de los pobres” (“Ecclesia Christi lumen gentium” en Discorsi, messaggi,
colloqui del Santo Padre Giovanni XXIII, 1V, 524). La aplaudida intervencién del card. G.
Lercaro en el aula conciliar la vispera de la clausura del primer periodo de sesiones (cf. Acta
Synodalia 1,1V, 327-330) recogia aquel mismo deseo.

35¢tIB. MEe1z, “Die Christen in der Welt von Heute” en Reformation aus Rom. Die
katholische Kirche nach dem Konzil, Tiibingen 1967, 79-81; J. LLIGADAS, “Las siete princi-
pales adquisiciones del Concilio” en Concilio Vaticano II, una llamada de futuro, Barcelona
2012, 48-49.
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Evangelizacion y culturas.
Aportaciones pastorales desde
“Gaudium et spes”

A. VERDUGO HERNANDO

ABSTRACT: Following the council method, the formulated truth has not been
the point of starting of this meditation, if not the signs of the time and par-
ticularly two of them connected each other: the globalization and pluralism.
These signs, illuminated by divine mercy, take us to try new attitudes, pro-
cesses, and pastoral projects. I explain some keys of pastoral action which are
both at the same time memories and a development of which is suggested in
Pastoral constitution “Gaudium et spes”. They are learned and shared keys
on the own pastoral experience, in prayer meetings and training workshop
and pastoral study with other priests: Church sign of universal fraternity.
Poor Church, at the service of the poor and those who suffer; the good news
proclaimed, above all, by means of the testimony; witness spirituality.

RESUMEN: Siguiendo el método del Concilio, el punto de partida de esta refle-
xi6n no han sido las verdades formuladas ya en la Iglesia, sino los signos de
los tiempos, y en concreto dos intimamente vinculados entre si: la globaliza-
cién y el pluralismo. Estos signos, iluminados por la misericordia divina, nos
llevan a ensayar nuevas actitudes, procesos y proyectos pastorales. Expongo
algunas claves de accién pastoral. Son un recuerdo —al tiempo que un desa-
rrollo— de lo que se propone en la Constitucién pastoral “Gaudium et spes”.
Son claves también aprendidas y compartidas en la propia experiencia pas-
toral, en encuentros de oracién y en talleres de formacién y de estudio pas-
toral con otros compaifieros sacerdotes: La Iglesia sefial de fraternidad uni-
versal; La Iglesia pobre,‘al servicio de los pobres y de cuantos sufren; la
Buena Noticia proclamada, sobre todo, mediante el testimonio; la espiritua-
lidad del testigo.
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1. Discernir e interpretar las miltiples voces de nuestro tiempo...

Cuando el Evangelio proclamado por Jests de Nazaret es precisa-
mente eso, Buena Noticia, no se puede ocultar y se buscan caminos para
proclamarlo. Hasta tal punto es asi que la evangelizacién “constituye la
misién esencial de la Iglesia” (Evangelii Nuntiandi, 14). Por otra parte, y
en orden al desarrollo de nuestra tarea evangelizadora, debemos tener en
cuenta las ensefianzas del Concilio Vaticano II:

“Para cumplir esta mision es deber permanente de la Iglesia escru-
tar los signos de los tiempos e interpretarlos a la luz del Evangelio,
de forma que, acomodadndose a cada generacién pueda responder a
los perennes interrogantes de la humanidad... Es propio de todo el
Pueblo de Dios... discernir e interpretar las miiltiples voces de nues-
tro tiempo y valorarlas a la luz de la palabra divina” (Gaudium et
spes, 4y 44).

Es obvio que la Iglesia ha tenido que adaptarse a muchos cambios a
lo largo de su bimilenaria historia. Sin embargo, la crisis actual es para
muchos analistas radicalmente distinta, y por ello ahora, quizds mas que
nunca, necesitamos “discernir e interpretar las miltiples voces de nuestro
tiempo” (GS 44).

El contexto cultural de nuestro tiempo se caracteriza por una ausen-
cia de lo religioso, por un enorme pluralismo de cosmovisiones y por una
situacién de cambio permanente. Los procesos de secularizacion que vivi-
mos no son sélo procesos de debilitamiento social y disolucién de las for-
mas tradicionales de la religién, sino que se manifiestan, cada vez mas,
como procesos de debilitamiento y disolucién del hombre, tal como hasta
ahora lo hemos conocido. Me refiero a la acelerada precipitacién en la
que vivimos, al rdpido cambio en usos y modas, que ya no proporcionan
una visién de sentido.

Nuestro tiempo, tan racionalista y desencantado, ha perdido aquel
horizonte de sentido al que debe su origen: es el dogma del progreso, que
no ha conseguido tanta justicia y felicidad como se las prometia. Es cier-
to que el desarrollo moderno disuelve gradualmente supersticiones, pre-
juicios, errores tradicionales y viejas violencias; pero disuelve también
todo el mundo simbélico, es decir, reduce a “quantité négligeable” las cos-
movisiones de sentido, las confesiones y tradiciones religiosas, sin susti-
tuirlas por nada que asuma sus funciones, por ejemplo dar sentido y uni-
dad a la vida. Cuando se produce esta pérdida de sentido, de libertad y de
respeto por la vida del més débil y abatido, gana en influencia un estilo de
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vida utilitarista, cosificada y unilateral, que carece de la pasién necesaria
para sacrificarse por una causa mayor.

Pienso que se entiende bien lo que quiero decir; pero vamos a tratar
de explicarlo mejor con la ayuda de Antoine de Saint-Exupery, recordan-
do un relato de El Principito, ese pequefio libro suyo universalmente
conocido. El Principito, mitad nifio, mitad dngel, vive en un pequeiio pla-
neta con una flor y un volcén. Un dia decide visitar a los vecinos que habi-
tan otros pequeflos planetas y en uno de ellos se encuentra un hombre
muy atareado, siempre pendiente de sus negocios y “tan ocupado que ni
siquiera levanté la cabeza cuando llegd el principito”. En ese momento el
hombre estd contando estrellas. “;Qué haces td con esas estrellas?”, pre-
gunta el Principito. “Yo las poseo y asf soy rico”, contesta el hombre de
negocios. “; Que para qué vale ser rico?: Para comprar estrellas”. Nada de
extrafio es que el Principito diga para sus adentros: “El razona como mi
borracho”. Tener para tener mas no parece demostrar muchas luces, ese
tener no es real; el hombre de negocios establece una relaciéon imaginada
con la realidad: “Yo escribo en un papel el nimero de mis estrellas, des-
pués guardo el papel, bajo llave, en un cajén”. Pero en lo concerniente a
la relacién con la realidad el Principito no se permite bromas: tenfa una
flor y la regaba cada mafiana, poseia un volcan y lo deshollinaba cada dia,
tenia una bufanda y se la ponia cuando hacia frio. En él las cosas y la vida
tenfan sentido: “...pero td no eres util a tus estrellas”.

No cabe duda de que nosotros, en nuestro modelo cultural, nos
encontramos mds cerca del hombre de negocios que del pequefio princi-
pe extraviado en el cuarto planeta; vamos perdiendo sentido y proyecto,
no nos interesa el por qué y el para qué de las cosas. “Este hombre esta-
ba tan ocupado que no levantaba la cabeza”.

Sin grandes relatos que den sentido perdemos sensibilidad y capaci-
dad de reaccionar. Y lo grave no es la hondura de la injusta diferencia, lo
mds grave es la pérdida de esa sensibilidad en el hombre. Aunque haya
mds conocimiento, hay mucha menos sensibilidad. Pasa con la humanidad
lo mismo que con la naturaleza: ya sabemos que cuando agredimos a la
naturaleza se pierden especies definitivamente, nunca mas habra en la tie-
rra determinados peces, drboles o plantas, y con esto la naturaleza ha que-
dado definitivamente empobrecida. Pues bien, ocurre en el hombre exac-
tamente igual: cuando se ataca al hombre, cuando se vulneran su dignidad
y sus derechos, entonces la humanidad -y no tanto el agredido como el
agresor— pierde sensibilidad; el agresor y también el observador de las
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agresiones va perdiendo sensibilidad y cualidades humanas que le permi-
tan reaccionar.

Esta indiferencia y apostasia tdcita hacia la misericordia es propia de
la postmodernidad globalizada y forma parte de lo que venimos llamando
cambio epocal en nuestra cultura occidental. A esto llamo yo proceso de
secularizacion, que va més alld del abandono de las creencias religiosas.

En este nuevo desarrollo cultural globalizado es donde debemos
situar el hecho de la multiculturalidad, que, en nuestros tiempos de hoy,
adquiere dimensiones propias. Descubrimos que nosotros y nosotras, con
nuestras creencias y formas de vida, somos otros y otras para muchas per-
sonas. La presencia del otro distinto es un dato inevitable: existen otras
religiones, existen otras culturas, existen otros modelos de familia, hay
otros modos de vivir la sexualidad, existen otros modelos de organizacién
social...

2. ...A laluz de la palabra divina

La época de globalizacién postmoderna es un tiempo de pluralismo
de los mundos religiosos y culturales cada vez mads rdpida e inexorable-
mente entretejido. El mismo cristianismo no puede vivir ya en un univer-
so cerrado: se haya expuesto a la competencia con otras religiones, a otras
culturas con sus pretensiones de validez. De ahf que valoremos de forma
muy positiva la tolerancia, el didlogo y la accién discursiva, incluso dentro
y desde la misma Iglesia. Pero, ;es ésta una respuesta suficiente al plura-
lismo constitutivo de las religiones y de las culturas? La tolerancia y los
criterios para el didlogo tienen sus limites, pueden tener y tienen desarro-
llos erréneos y perniciosos en el &mbito de la cultura occidental, donde,
tal como nos recuerda Habermas, la “modernizacion, descarrilada de la
sociedad, puede quebrar el lazo democrético y agotar la solidaridad”; y
también en el espacio de la religion, que, en palabras de J. Ratzinger, pre-
senta “patologias altamente peligrosas que hacen necesario considerar la
luz divina de la razén... la religién debe dejarse purificar y regular una y
otra vez” (Dialéctica de la secularizacién. Sobre la razén y la religion. pp.
35y67).

Sin embargo, tomar en serio los fracasos de las culturas y de las reli-
giones, oponerse a ellos y corregirles no significa dudar del hombre o con-
vertirse en “profetas de calamidades... que s6lo ven prevaricacién y
ruina” (Juan XXIII, en su Discurso de apertura del Concilio Vaticano 11);
no significa negar o diluir el pluralismo y la globalizacién, sino desarrollar
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una manera de afrontarlo que sea accesible y exigible a todos los seres
humanos. Significa pensar y actuar de modo que no todo quede sometido
a la arbitrariedad del mercado postmoderno, ni al dogma del relativismo
pluralista.

(Cudl seria ese pensamiento, ese criterio de actuacién que nos ofre-
ce la luz de la palabra divina? Para dar respuesta a esta cuestion me pare-
ce importante recordar dos palabras, una del beato Juan XXIII y la otra
de Pablo VI

Juan XXIII, en el pionero discurso de apertura del Concilio Vaticano
II, afirmé que el Concilio no podia limitarse a repetir la doctrina tradicio-
nal de la Iglesia: “La tarea principal del Concilio no es, por tanto, la dis-
cusién de éste o aquel tema de la doctrina fundamental de la Iglesia... En
nuestro tiempo [la Iglesia] prefiere usar la medicina de la misericordia,
més que la severidad”. El nuevo tono surtié efecto en el desarrollo del
Concilio y, en efecto, sin romper con la tradicién de la Iglesia, los docu-
mentos se percataron del vinculo existente entre la misericordia y la ver-
dad. Propusieron un nuevo estilo en la evangelizacién y en la vida de la
Iglesia y la misericordia resulté fundamental, no sélo para el Concilio, sino
para toda la praxis pastoral de la Iglesia postconciliar.

Es éste el mismo espiritu desde el que se situé Pablo VI en su dis-
curso de clausura del Concilio. Ante el ya evidente fenéfmeno de la secu-
larizacién y la tentacién de enfrentamiento con la sociedad o del desa-
liento eclesial, el papa Pablo afirmé rotundo: “La religion del Dios que se
ha hecho hombre se ha encontrado con la religién del hombre que se hace
Dios ;{Qué ha sucedido? ;Un choque, una lucha, una condenacién?
Podria haberse dado, pero no se produjo. La pauta de la historia del buen
samaritano ha sido la pauta de la espiritualidad del Concilio. Una simpa-
tfa inmensa lo ha penetrado todo”. El Concilio, desde este espiritu de la
misericordia reflejado en la pardbola del buen samaritano, nos envia, en
lugar de deprimentes diagndsticos, remedios alentadores; en vez de funes-
tos presagios, mensajes de esperanza; nos dice que el mundo, en su diver-
sidad de pueblos, culturas y religiones es amado por Dios Padre, que es
misericordioso con todos sus hijos.

También ahora, en esta época globalizada y plural, la responsabilidad
por el mundo a la que nos convoca el Concilio Vaticano II pasa por la
misericordia, por la sensibilidad al sufrimiento:

“En una situacién en la que muchos de nuestros contemporaneos se
sienten desalentados, desesperanzados y desorientados, el mensaje
de la misericordia deberia hacerse valer en cuanto mensaje de con-
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fianza y de esperanza. La importancia de la misericordia divina a la
vista de la situacion actual representa una enorme provocacién para
la vida cristiana... La actualizacién del mensaje de Dios y su miseri-
cordia se torna especialmente relevante especialmente con la nueva
evangelizaciéon” (Walter Kasper: La misericordia. p. 19 y 156).

No aludimos a una compasién meramente sentimental, ni a una mise-
ricordia poco inteligente, privada de mordiente. El término compasién no
puede ser entendido s6lo como conducta de caridad asistencialista, sino
que atiende y recibe con “pasion” las clamorosas injusticias existentes en
nuestro mundo, asf como el grito en demanda de justicia. “Al concebir asi
la compasién no la entiendo como una vaga simpatia experimentada
desde arriba o desde fuera, sino como com-pasién, como percepcion par-
ticipativa y comprometida con el sufrimiento ajeno, como activa rememo-
racién del sufrimiento de los otros” (J. B. Metz: Memoria passionis. P.167).
Este grito no puede perder de vista las palabras contenidas en la revela-
cién cristiana, ni minimizarlas en el sentido de una misericordia mal
entendida, relajando asi las inequivocas y vinculantes exigencias biblicas
de justicia. Es la misma elemental sensibilidad hacia el sufrimiento de los
demads que caracteriza el nuevo estilo de vida inaugurado por Jests cuya
“primera mirada no se dirige al pecado, sino al sufrimiento de los otros”
(J.B. Metz: Memoria passionis. 164).

Planteo la compasion, al estilo de Jestis, como la palabra divina clave
capaz de iluminar los nuevos signos de los tiempos, y como propuesta cris-
tiana de programa universal, en esta época de globalizacién y de constitu-
tivo pluralismo de los mundos religiosos y culturales. Por su universali-
dad y su fundamentacién biblica, la compasién resulta apropiada como
punto de partida para la vida cristiana y como paradigma de la pastoral
moderna:

“El olvido de la misericordia no es un problema marginal y secun-
dario... antes bien nos confronta con el problema fundamental de la
determinacién de la esencia de Dios... Desde el punto de vista pas-
toral [este olvido] es una catastrofe. El distanciamiento entre la
experiencia de la realidad y el anuncio de la fe tiene consecuencias
catastréficas. De hecho si no somos capaces de anunciar de forma
nueva el mensaje de la misericordia divina deberiamos callar sobre
Dios...” (Walter Kasper: La misericordia, pp. 15y 21).

Siguiendo el método del Concilio, mi punto de partida no han sido las
verdades formuladas ya en la Iglesia, sino los signos de los tiempos, y en
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concreto dos intimamente vinculados entre si: la globalizacién y el plura-
lismo. Entiendo que estos signos, iluminados por la misericordia divina,
nos llevan a ensayar nuevas actitudes, procesos y proyectos pastorales. A
continuacién propongo algunas claves de accién pastoral, que son ya
conocidas por muchos, pues pertenecen a la tradicion de la Iglesia. Son un
recuerdo —al tiempo que un desarrollo— del Concilio Vaticano II, sobre
todo de lo que se propone en la Constitucién pastoral Gaudium et spes.
Son claves aprendidas y compartidas en la propia experiencia pastoral, en
los encuentros de oracién y en los talleres de formacién y estudio pasto-
ral que, a lo largo de varios afios, venimos animando algunos grupos de
curas rurales desde nuestras propias didcesis y también a partir de los
encuentros regionales que mantenemos en Castilla y Ledn.

3. La Iglesia sefial de fraternidad universal

El plan de Dios siempre ha invitado a la humanidad a construir una
auténtica fraternidad universal; por eso es inevitable que la Iglesia ofrez-
ca “al género humano su sincera colaboracién para lograr la fraternidad
universal” (GS 3), pues ella es, en palabras del mismo Concilio, “sefial de
la fraternidad que permite y consolida el didlogo sincero... entre los hom-
bres de cualquier nacidn, raza o cultura” (GS 92).

Pero para ser sefial no bastan sélo las buenas palabras, ni las denun-
cias hacia este mundo. Es necesario que la misma Iglesia experimente la
fraternidad que predica, y para ello, nos indica el Concilio, se “requiere, en
primer lugar, que se promueva en el seno de la Iglesia la mutua estima, el
respeto y la concordia, reconociendo todas las legitimas diversidades, para
abrir, con fecundidad siempre creciente, el didlogo entre todos los que
integran el tnico Pueblo de Dios” (GS 92).

Desde la accién pastoral que me define sittio esta imprescindible
seflal de fraternidad en la parroquia. Tengo en cuenta que es uno de los
espacios privilegiados para vivir y expresar la comunidn eclesial y que
sigue siendo una estructura fundamental para el anuncio del evangelio, tal
como nos lo recuerda Juan Pablo II: “La comunién eclesial, atn conser-
vando siempre su dimensién universal, encuentra su expresién mas visible
e inmediata en la parroquia” (Christifideles laici,26) que sigue teniendo la
posibilidad de albergar a todos con un espiritu plural y abierto, en un
espacio privilegiado para la socializacién de lo religioso, para la trasmision
de la fe y su celebracion, y para el servicio cercano a los més pobres.
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Asi es; pero no olvidemos el método del Concilio. Para que la parro-
quia siga siendo sefial de fraternidad, hemos de tener en cuenta la reali-
dad, el momento histérico en que nos encontramos: la nueva ciudad e
importantes sectores del mundo rural se van reconociendo como un
mosaico multirracial y pluricultural, se van construyendo, desde las exi-
gencias econémico-funcionales o proyectos mercantilistas, de espaldas a
la necesaria humanizacién de la persona y sus relaciones. La —hasta hace
poco- sociedad étnica y culturalmente homogénea, estd dejando de exis-
tir. Los habitantes de nuestros barrios y pueblos son hijos de este cambio
cultural que se ha dado en llamar postmodernidad.

Junto con una menor visibilizacién e influjo en su entorno del barrio
o del pueblo (derivado de este cambio cultural), se percibe una cierta iner-
cia o fatiga crénica en la accidn pastoral parroquial. Asistimos a un enve-
jecimiento del clero y a la falta de relevo generacional de los agentes de
pastoral, a la pérdida estrepitosa de la juventud y a la desercién silencio-
sa de sus miembros més activos, a cierto desencanto de no pocos. Hay una
tendencia a la baja en la autocritica parroquial y una cierta complacencia
tefiida de resignacion: “Se hace lo que se puede”.

Este conformismo viene acompaiiado por otros elementos que hi-
potecan el porvenir de la parroquia, entre los cuales tenemos, por ¢jem-
plo:

~ La autosuficiencia de las parroquias

Esta es, de verdad, insostenible. Bastantes de nuestras parroquias
estdn hoy animadas por agentes de pastoral en muchos casos enve-
jecidos y ejecutores del pensamiento y de la accién del parroco, que
pretende saber de todo: iniciacién en la fe a los nifios, acompaiia-
miento a los jévenes, catecumenado de los adultos, espiritualidad de
los ancianos, acogida de los alejados, accién social, liturgia y cele-
bracién de la fe, etc.

~ La territorialidad

La parroquia, basada en la cuadricula territorial, nada tiene que ver
con el modelo de vida actual. Hoy las relaciones no son las marca-
das por un territorio artificialmente dividido, sino que, cada vez
mds, son electivas o configuradas por barrios, comarcas y zonas
urbanisticas. Los barrios van cambiando en su configuracién a velo-
cidad tremenda: cada vez son mds pluriculturales y descohesiona-
dos.
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— El clericalismo

El modelo territorial y autosuficiente de la parroquia ha forzado
un tipo de presbitero que recapitula todos los ministerios y funcio-
nes en su propia persona. El modelo, aiin presente en los esquemas
de los responsables diocesanos, “una campana (dos o tres...) un
sacerdote”, lleva a un estilo clerical de individualismo escasamente
comunitario y poco evangelizador.

Con todo, algo tendrd la parroquia para sobrevivir a estas situacio-
nes criticas que describimos: “la parroquia, si bien necesita una renova-
cién constante, sigue conservando y ejerciendo su misién indispensable y
de gran actualidad en el d4mbito pastoral y eclesial.” (Juan Pablo II:
Exhortacion apostdlica postsinodal Ecclesia in Europa, 15). La parro-
quia, que inevitablemente se siente afectada en su vida y estructura por
los signos de los tiempos, se manifiesta necesaria a la vez que insuficien-
te. Pero estamos atin a tiempo para corregir sus debilidades, aquellas que
le impiden ser seiial de fraternidad:

Deberia combatirse toda forma de neoclericalismo y de clericalismo
clasico, dando paso a estructuras de participacién comunitaria y corres-
ponsabilidad laical y ministerial.

— Habria que apostar por una territorialidad abierta, flexible, con nue-
vos modelos de presbitero. Sin duda el arciprestazgo, el barrio o la
comarca (y no la parroquia, con sus cuadriculas territoriales), debe-
ria considerarse el &mbito de la accién pastoral, con el conjunto de
sus familias, parroquias, colegios, congregaciones, movimientos,
comunidades cristianas, etc.

— Ello requeriria repensar el arciprestazgo, refundarlo al revés: no
como la suma de 4tomos autosuficientes y fortificados, sino como
espacio de convergencia de equipos de trabajo de diversa proce-
dencia. Se tratarfa de una reagrupacion territorial donde la respon-
sabilidad cayera sobre los laicos, religiosos o religiosas y los secto-
res més dindmicos del clero. No se trataria de una reestructuracién
hecha en funcién del clero, sino en funcién de las necesidades pas-
torales y de los agentes de pastoral disponibles para afrontarlas.

Pienso que teniendo en cuenta estas reflexiones pastorales ~hechas a
la luz de los signos de los tiempos—, dariamos pasos importantes en orden
a la pastoral de conjunto o integrada, hasta ahora insuficientemente inten-
tada y pocas veces lograda. Serfamos asi fieles a la letra y al espiritu del
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Concilio, que insiste en la necesidad de configurar la Iglesia como una fra-
ternidad al servicio del mundo. El mismo Papa Benedicto XVI recoge esta
urgencia pastoral:

“Creo que precisamente aqui deberia realizarse una “pastoral inte-
grada”, porque en realidad no todos los parrocos tienen la posibi-
lidad de ocuparse suficientemente de la juventud. Por eso, se nece-
sita una pastoral que trascienda los limites de la parroquia y que
trascienda también los limites del trabajo del sacerdote. Una pasto-
ral que implique también a muchos agentes”. (Benedicto XVI: En-
cuentro con sacerdotes en Albano, 31 agoto 2006).

Se trata de redefinir la parroquia, para no quedarnos al margen de la
vida, de los problemas y aspiraciones de la gente; para ser creibles, para
ser signo de fraternidad universal, de comunién visible y eficaz en los
ambitos concretos. Esto exige una vivencia fuerte de comunion eclesial y
también una programacién diocesana conjunta, abierta y compartida, con
fuerte dosis de solidaridad. Ciertamente, el futuro de la parroquia esta en
manos de Dios; pero por lo que respecta a nosotros, por ahora y con vis-
tas a una mayor significacién fraterna, habremos de hacer de las parro-
quias lugares abiertos y sencillos que miren con amabilidad a nuestros
contemporaneos; ambitos capaces de comprender al diferente, de incor-
porar las diversas sensibilidades cristianas y de Iuchar por la justicia, luga-
res donde los pobres sean el primer referente: “De la unién constante con
Cristo, la parroquia saca vigor para comprometerse sin cesar en el servi-
cio a los hermanos, particularmente a los pobres, para quienes representa
de hecho el primer referente” (Benedicto XVI: Mensaje al Pontificio
Consejo para los Laicos. Sobre la renovacion de la parroquia).

4. Iglesia pobre, al servicio de los pobres y de cuantos sufren

La Iglesia, por ser sacramento universal de salvacién (cf. LG 48), nos
invita a asumir como propia la causa de la defensa de la dignidad de las
personas, en particular de los empobrecidos. Asf lo proclamé el Concilio:

“Los gozos y las esperanzas, las tristezas y las angustias de los hom-
bres de nuestro tiempo, sobre todo de los pobres y de cuantos sufren,
son a la vez gozos y esperanzas, tristezas y angustias de los discipu-
los de Cristo. Nada hay verdaderamente humano que no encuentre
eco en su corazén” (GS 1).
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(Qué exigencias le plantea a la Iglesia ser signo de salvacién en un
mundo marcado por la pobreza y la injusticia? Debe comprometerse con
los pobres y con la pobreza en la manera indicada por el Concilio, es decir,
desde dentro, desde el anverso de 1a historia, desde los ignorados, los des-
preciados y los que no cuentan, andando “por el camino de la pobreza”
(AG 5). Debe denunciar las carencias injustas de los bienes de este mundo
y el pecado que las engendra, haciendo visible a las victimas de la injusti-
cia que pierden su rostro en los niimeros de la estadistica o en el anoni-
mato del mercado.

Pobreza e Iglesia tienen una relacién muy directa y decisiva para el
Concilio y para el Papa Juan XXIII que lo convocé: “La Iglesia se pre-
senta como es y quiere ser: la Iglesia de todos, pero especialmente la
Iglesia de los pobres” (Juan XXIII: Mensaje radiofénico del 11 de sep-
tiembre de 1962). Aunque los resultados de esta vinculacién resultaron
més bien modestos en los documentos oficiales, la espiritualidad conciliar
animo y estimula adn a la creacién de espacios pastorales que ensayan y
experimentan una Iglesia de los pobres. ;Cémo acoger la ensefianza del
Concilio, que habla de una Iglesia misericordiosa abierta al mundo, sin
tener en cuenta las nuevas situaciones de injusticia, pobreza y marginali-
dad? ;Cémo podriamos, de otro modo, ser fieles a la afirmacién solemne
con la que se abre la constitucién Gaudium et spes arriba citada?

A este respecto recogemos dos textos vinculados a la llamada de la
Gaudium et spes: el rico y poco tenido en cuenta nimero 8 de la Lumen
gentium,y también el hermoso texto del decreto Ad gentes, 5. Ambos cen-
tran con precision el tratamiento de la pobreza en Cristo. El primero de
ellos se refiere a la evangelizacién de los pobres como espacio privilegia-
do para reconocer la imagen del Sefior: “La Iglesia reconoce en los pobres
y en los que sufren la imagen de su Fundador pobre y paciente, se esfuer-
za en remediar sus necesidades procura servir en ellos a Cristo” (LG 8).
Por su parte, el segundo habla de la pobreza como un camino que,
emprendido por Cristo, debe ser retomado por la Iglesia en su peregrinar
histérico: “La Iglesia a impulsos del Espiritu Santo, debe caminar por el
mismo sendero que Cristo; es decir, por el sendero de la pobreza” (AG 5)
No se trata pues de una meta o ideal, sino de un medio que la Iglesia debe
utilizar en su accién pastoral para compartir los gozos y las esperanzas, las
tristezas y las angustias de la humanidad.

La practica pastoral que cristaliza en torno a estos textos tiene una
perspectiva netamente cristoldgica. No se trata, en primer lugar, de ser fie-
les a una sensibilidad derivada de la situacién de pobreza de la mayoria
de la humanidad; la exigencia fundamental y lo que confiere pleno senti-
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do a nuestra accién viene de la fe en Cristo identificado con los pobres (cf.
Mt 25,31-46), asi es como la accién pastoral tendrd muy en cuenta los cla-
mores de la pobreza de tantos hermanos que demandan justicia, solidari-
dad, testimonio, compromiso y esfuerzo personal y comunitario. Importa
subrayar esta perspectiva del Concilio y no sélo acentuar los aspectos
sociales de la pastoral, porque hoy existe la tendencia a ver estos temas
desde el dngulo del problema social, y a creer que se atiende al significa-
do de la cuestién de la pobreza con una gestién adecuada a los pardme-
tros técnicos de la accién social.

Quien se lanza por los caminos de la evangelizacién de los pobres y
oprimidos se encuentra siempre con el Sefior presente en los que sufren,
entra en otra dimension espiritual y cultural, descubre el mundo de los
pobres, un mundo con sus carencias y limitaciones; pero también con sus
posibilidades y riquezas. Se da cuenta que ser pobre es sobrevivir més que
vivir, es estar sujeto a la explotacion y a la injusticia; pero también es un
modo de sentir, de pensar, de amar, de creer, de sufrir y de orar. Ensaya
una nueva praxis pastoral, que presta atencion fundamentalmente a la
relacién con el mundo desde las victimas, desde los otros diferentes, ame-
nazados y excluidos.

Una pastoral asf, firmemente anclada en Cristo pobre, tiene la posi-
bilidad de conmover e impregnar el mundo. Desde la autoridad “débil” de
los que sufren, ofrecerd la Gnica autoridad universal que nos queda en las
actuales circunstancias de globalizacién y pluralidad. Si se desea evitar
que el proceso de globalizacién y pluralidad conduzca al relativismo y a la
trivializacién cultural y moral, no se puede desatender esta dimensién.
(No es la resistencia contra el sufrimiento injusto lo que puede unir a las
personas oriundas de los més dispares mundos religiosos y culturales? As{
es, la problemadtica de los que sufren podria constituir la base de una coa-
licién de las religiones y culturas para la salvacién. La praxis de esta res-
ponsabilidad comun a favor de la dignidad humana, seria un ejercicio de
resistencia activa y compartida contra las causas del sufrimiento injusto;
contra la fria alternativa de una sociedad mundial en la que el ser huma-
no se diluye de manera creciente en los sistemas inhumanos de la econo-
mia, la técnica y su tecnologia; y contra una sociedad mundial en la que la
politica cede progresivamente su primacia a la economia y a sus leyes del
mercado, las cuales hace ya tiempo que se desentendieron del ser huma-
no. (cf. Metz: Memoria passionis).

La interculturalidad asi entendida, desde los pobres en Cristo pobre,
es una forma de dar nueva fecundidad a la pauta conciliar de apertura al
mundo. Asf lo entendi6 el entonces cardenal J. Ratzinger cuando escribia:
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“Si avanzamos hacia la interculturalidad, con la intencién de encontrar
pistas para una verdad comin, nos encontraremos con algo insospecha-
do” (“Le Christ, la foi et le défi des cultures”, en Documentation catholi-
que,1993. p 46). Ratzinger indica en este texto que es la propia identidad
cristoldgica la que nos permite abrir caminos a la novedosa interculturali-
dad; y que esta identidad cristoldgica es también una nueva posibilidad
pastoral que abre otros nuevos caminos de encuentro y didlogo con el
diferente, de ruptura del individualismo social y de los prejuicios frente al
otro pobre y victima.

Desde esta nueva perspectiva intercultural recogemos la importante
pregunta que Caritas Internacional dirigié al Sinodo de los Obispos del
afio 2012 y al conjunto de la Iglesia: “La pregunta bdsica en la nueva evan-
gelizacion no sélo es como anunciar el Evangelio, sino preguntarnos si el
evangelio que anunciamos es buena noticia para los pobres y si nosotros,
como Iglesia, hacemos creible este evangelio”. El mismo documento de
Caritas apunta la respuesta al dar prioridad al testimonio, que har4 crei-
ble el anuncio explicito del evangelio de Jesucristo: “Lo mds propio y
especifico que aporta la accién caritativa y social en el campo de la evan-
gelizacién es el testimonio y la llamada a ser y vivir de otra manera dife-
rente. La diaconia de la caridad debe ser motor de la misién y signo de
credibilidad”.

Nos situamos ya en la siguiente clave pastoral sobre la que propongo
reflexionar para tenerla muy en cuenta: El testimonio.

5. La Buena Noticia es proclamada, sobre todo, mediante el testimonio

Ya lo hemos dicho: antes que nada, la fe cristiana es una experien-
cia que ha de ser vivida, ofrecida y comunicada como Buena Noticia de
Dios a través del testimonio: “La Buena Noticia debe ser proclamada, en
primer lugar, mediante el testimonio... este testimonio constituye ya de
por si una proclamacion silenciosa, pero también muy clara y eficaz del
Evangelio” (EN 21). No se trata, en primer lugar, de transmitir una doc-
trina, de exigir una moral, de ensefiar un catecismo o de urgir una practi-
ca ritual; se trata més bien de evocar, comunicar, suscitar y ayudar a vivir
la experiencia personal del encuentro con Jesucristo. EI Concilio subray6
esta peculiaridad original: “A la Iglesia le toca hacer presentes y casi visi-
bles a Dios Padre y a su Hijo encarnado, renovdndose a si misma y purifi-
cdndose sin descanso bajo la gufa del Espiritu Santo. Esto se obtendra,
principalmente, con el testimonio de una fe viva y adulta” (GS 21).



506 A. VERDUGO HERNANDO

La fuerte secularizacién y la pluralidad que vivimos en nuestros
barrios y pueblos nos obliga a buscar un lenguaje nuevo, a articular una
pastoral mds comprensible y accesible, menos vacia de experiencia y de
vida. Los tépicos, las frases sabidas, la repeticién de los dogmas, las citas
biblicas gastadas, no bastan para comunicar y transmitir la experiencia de
Dios. Precisamente la experiencia practica nos muestra que el testimonio
del amor desinteresado, gratuito y no superfluo de las obras de misericor-
dia, es ahora, como lo ha sido siempre, el signo més transparente de Dios
y de su amor, la ayuda mds eficaz para impulsar hacia su seguimiento, el
lenguaje por excelencia para transmitir la realidad de Dios, el mejor
medio de comunicacién religiosa. Sin embargo, la constitucién conciliar
Gaudium et spes nos recuerda que “en mas de una ocasién los propios cre-
yentes han velado mas bien que revelado el genuino rostro de Dios y de
la religiéon” (GS 19), y es que hablamos con demasiada frecuencia de las
dificultades y de la resistencia del mundo ante lo religioso; pero pronto
olvidamos la insistencia del Concilio, es decir, la necesaria renovacion y
purificacién de la Iglesia (cfr. GS 21,43). En este sentido corremos el ries-
go de asumir, sin mayor reflexién, un modelo de pastoral que da por
supuestos o descuida el testimonio y la experiencia de Dios.

Es importante contar con personas valiosas y bien preparadas; pero
lo decisivo son los testigos, es decir, aquellos creyentes en cuya vida se
puede intuir y captar la fuerza salvadora y humanizadora que se encierra
en Jesucristo. Seremos muchos o pocos, jévenes o mayores, pero lo que
necesitamos es creyentes que comuniquen su experiencia e irradien una
esperanza y un estilo de vida propio de hombres y mujeres nuevos, que
viven enraizados en Jesucristo.

Igualmente importante es contar con medios eficaces, pero lo decisi-
vo son los medios empleados por el mismo Jesus. Medios pobres pero
insustituibles para introducir la Buena Noticia de Dios en la vida de hoy:
acogida calida a cada persona, cercania a las necesidades vitales del ser
humano, cobijo para los mas olvidados y excluidos, liberacién de la sole-
dad y del sufrimiento, acogida y ofrecimiento de perdén, creacién de
relaciones mas justas y fraternas, defensa incondicional de la dignidad de
toda persona, amor apasionado a todo ser humano, invitacién a la con-
fianza total en un Dios Amigo y Salvador.

- Lo decisivo, en fin, no es el niimero sino la calidad de vida que poda-
mos irradiar los creyentes y las comunidades cristianas. Lo decisivo no es
hacer cosas, sino cuidar mejor la calidad evangélica de lo que hacemos,
purificar nuestra experiencia cristiana, cultivar el testimonio. Alguien
decia que la pregunta pertinente no debe ser ;cudntos somos?”, pues a
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esta pregunta le sobra una “s”. La pregunta adecuada es jcudnto somos?
(Cuén creyentes, cuédn cristianos somos? ;Cudnto amamos? ;Cudnto de
esperanza tenemos? ;Cudnto de capacidad de perdonarnos? Esta es la
dindmica que nos espera si queremos ser fieles al evangelio y nos toma-
mos en serio el cambio religioso y cultural en Espafia. En momentos como
los actuales hemos de centrarnos en lo esencial: el testimonio que da sen-
tido a lo demds y que se preocupa, sobre todo, de hablar de aquello que,
siendo esencial, mas puede interpelar y acercar a la experiencia de Dios.

La accién pastoral que se compromete en la transmisién de la fe es
una tarea dificil y compleja. El sujeto imprescindible de esa accién son las
comunidades cristianas vivas y dispersas por nuestros barrios y nuestros
pueblos, insertadas en medio de la sociedad en la que viven y en la que
dan testimonio con su forma alternativa de vivir y amar a Dios y a los
hombres. Bueno es que reflexionemos sobre un tema tan complejo, pero
mejor -y ésta es también una necesaria apuesta pastoral- es crear espa-
cios organizados, libres y fraternos donde podamos compartir y confron-
tar nuestras experiencias, nuestros progresos, nuestras dificultades e inclu-
so nuestros fracasos, para que no nos falte la mutua ayuda y la mutua edi-
ficacién. Es bueno que en estos espacios compartidos se ensaye la nece-
saria espiritualidad del testigo, una espiritualidad que integra la vida acti-
va y la contemplativa, la oracién y el compromiso. Es el mismo Concilio
quien nos anima a ser testigos asi, de esta manera, recreando una espiri-
tualidad que une intimamente la vida y la fe.

6. La espiritualidad del testigo: vinculacion vida - fe

La espiritualidad es el gozne de la vida cristiana y por tanto de la pas-
toral. Y hablo ahora de la espiritualidad que, desde el aliento de la
Gaudium et spes, mantiene vivo el vinculo imprescindible entre la vida y
la fe, afirmando que “su divorcio... debe ser considerado como uno de los
grandes errores de nuestra época” (GS 43). Para entender mejor esta
espiritualidad de la que hablo, me permito retomar las conocidas palabras
de Dietrich Bonhoeffer, hombre de profunda fe, asesinado por los nazis,
que fue ejemplo vivo de responsabilidad publica y de resistencia espiri-
tual: :

“Nuestra existencia cristiana solo tendrd en la actualidad dos aspec-
tos: orar y hacer justicia entre los hombres. Todo el pensamiento, todas
las palabras y toda la organizacién en el campo del cristianismo, han
de renacer partiendo de esta oracién y de esta actuacién cristina... No
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nos toca a nosotros predecir el dia, pero ese dia vendra, en que de
nuevo habrd hombres llamados a pronunciar la palabra de Dios, de tal
modo que el mundo serd transformado y renovado por ella. Serd un
lenguaje nuevo, quiza totalmente arreligioso, pero liberador y reden-
tor como el lenguaje de Cristo; los hombres se espantaran de él, pero
a la vez seran vencidos por su poder. Serd el lenguaje de la nueva jus-
ticia y de una verdad nueva, el lenguaje que anunciard la paz del Sefior
con los hombres y la proximidad de su Reino” (D. Bonhoeffer:
Resistencia y sumision, p. 210).

Orar y hacer justicia, para crear una experiencia nueva y un lenguaje
nuevo que, en fidelidad al evangelio y a los hombres y las mujeres de hoy,
abra caminos de encuentro, de didlogo y de servicio a esta sociedad y a esta
cultura en la que vivimos. La pastoral estd llamada a asumir esta espiritua-
lidad como resistencia frente a la banalidad y la superficialidad, y como
compromiso de aportar sentido y trascendencia. No debe pretender la pas-
toral imponer una ideologia religiosa, sino invitar al ser humano a ponerse
ante el Crucificado, para decidirse entre la responsabilidad o la indiferen-
cia, entre la solicitud por el que sufre o el abandono, entre la acogida o la
huida. La pastoral, sostenida y animada por esta espiritualidad, aporta al
conjunto de la Iglesia y a nuestra sociedad un poco de pasién, un poco de
locura y aire fresco; nos trae la mirada de los abatidos y, en alianza con
ellos, nos permite hacer un pacto para la resistencia, para vivir, al menos
con dignidad y sin sucumbir, el dificil transito por el momento actual.

Demasiadas veces los cristianos hemos separado estas dos dimensio-
nes, que, sin embargo, forman parte de una dnica opcién y perspectiva.
Simone Weil recuerda una conversacién con Simone de Beauvoir:

“Ella [Simone de Beauvoir] dijo con un tono resuelto: ‘Sélo una cosa
es importante hoy en la tierra: la revolucién que darfa de comer a
todo el mundo’. Yo repliqué, de manera no menos perentoria, que el
problema no era conseguir la felicidad de los hombres, sino de
encontrar el sentido de su existencia. Ella me corté: ‘Se ve que nunca
has pasado hambre’” (Christiane Rancé: Simone Weil. Le courage de
Iimpossible. Seuil. Paris, p. 26).

Debemos unir las dos opciones presentadas por estas dos mujeres: no
s6lo importa lo concreto, lo practico, lo material; es necesario el espiritu,
el sentido de la existencia. No s6lo importa el “vete y haz td lo mismo” de
la pardbola del buen samaritano (Lc 10,37), sino también la vida y la préc-
tica espiritual que sostiene y da sentido a la tarea. La experiencia de Jests
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tuvo en cuenta estas dos dimensiones, y el evangelista Lucas lo capté muy
bien cuando le present6 en la sinagoga de Nazaret, aplicdndose a si mismo
las palabras del profeta Isafas: “El Espiritu de Sefior estd sobre mi, por-
que me ha ungido. Me ha enviado a anunciar a los pobres la Buena
Noticia, a proclamar la liberacién a los cautivos y la vista a los ciegos, para
dar la libertad a los oprimidos y proclamar el afio de gracia del Sefior” (Lc
4,16-19).

La escena recoge muy bien la intima vinculacién entre la espirituali-
dad y el compromiso por una vida mas liberada, mds sana y mds dichosa.
En Jesus estas dos dimensiones estdn tan estrechamente vinculadas que
forman parte de una sola opcién. Desde este Espiritu que anima a Jests,
nos sentimos provocados en nuestra pastoral a vivir y proponer un dificil
equilibrio, el de la espiritualidad de unos ojos brutalmente abiertos por el
compromiso. Mantener esta opcidn pastoral en este mundo globalizado y
multicultural, es una oferta de gracia entregada por el Sefior y una tarea
que purificard nuestra imagen de Dios y la forma de creer en El

Por lo que conozco, desde la propia trayectoria pastoral compartida,
comprendo que no es un ejercicio fécil, como no lo fue para el mismo
Jesus y para su primera comunidad. Por eso estaria bien preguntarnos
qué filosoffa de la vida le proporcionaba elementos de resistencia ante la
dureza de la tarea que El se plante6. La respuesta apunta a su realismo
esperanzado, un realismo de ojos bien abiertos y de aspiraciones muy
modestas. Segtn Jests, lo que cae en el campo se pierde en sus tres cuar-
tas partes. Por tanto, el sembrador ha de contar con que una gran parte
de su siembra serd estéril. Jesus trabaja y actia desde ese presupuesto.
Advertidos por su palabra, debemos saber que la mayor parte de nuestro
trabajo por el Reino resultard infecunda, y que estard seriamente ame-
nazada incluso la pequeiia parte que fructifique.

Ante esta constatacién la sabidurfa humana aconsejaria desenten-
derse del trabajo por el mundo y trabajar cada uno para si. Y aqui es
donde la filosofia de la vida de Jests se desmarca de la l6gica y se hace
resistencia: sigue siendo cierto que la vida y la realidad estan trabajadas
por una fuerza tan imparable como discreta, semejante a la de la levadu-
ra cuando fermenta una masa, o a la de una semilla muy pequefia capaz
de crecer hasta convertirse en el mas grande de los arbustos (cf. Mr 13,31-
33). Esto es lo que posibilita una mirada esperanzada a la vida, ain en
medio del realismo descrito.

Esta filosoffa vital de Jests ilumina todo lo que hemos dicho y debe-
rfa estar presente en nuestra pastoral. Se trata de una filosofia del dificil
equilibrio entre el realismo y la inagotable esperanza, de unos ojos muy
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abiertos que no pierden nunca la ilusién de la mirada, y muestran siempre
la lucidez de las experiencias y de los caminos ya iniciados.

Ademds, a través de este ejercicio pastoral, percibiremos que somos
muchos los que queremos experimentar y actuar desde claves y valores
compartidos, unos como creyentes y otros no. Desde otras y muy diferen-
tes opciones podremos hacer camino, compartiendo, trabajando y crean-
do espacios de resistencia, donde la aportacién cristiana serd imprescin-
dible.

Es la opcién que creo estd detrds de las palabras y de la accién de
Albert Rouet, obispo que fue de Poitiers, y de su comunidad. El prelado
tiene muy en cuenta no s6lo la importancia de una pastoral generosa, sino
también el necesario encuentro con las semillas de la Palabra (cf. LG 16-
17), presentes en la pluralidad de nuestras sociedades y culturas. He aqui
su respuesta a la pregunta de si el Espiritu continda trabajando secreta-
mente en este mundo:

“;Como dudarlo? jHay tantos signos de esperanza! Es necesario
mirarlos. Evidentemente si nos quedamos mirando el pobre grano
de trigo que hemos plantado y que crece s6lo en el lugar en el que
esperamos, nos desesperamos. Observa los lirios: les plantas aqui y
surgen dos metros més alld con sus tallos subterrdneos. Lo que K.
Rahner llamaba ‘los canales subterrdneos de la gracia’. Dios es un
sembrador de lirios que crecen y crecen, con frecuencia fuera de
nuestros pobres tiestos. Confiemos: estamos viviendo una prima-
vera”. Conversation avec Mgr Rouet a la vieille de son départ: Maga-
zine Panorama, Janvier, 2011.
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Quién lo diria, parece que fue ayer, pero hace ya mds de 50 afios del
Vaticano II. En lo personal es bastante tiempo, tanto como media vida
(por pedir que no quede); pero en lo colectivo no es cronolégicamente
gran cosa, apenas un recodo en la historia. Y sin embargo, significativa-
mente, el concilio lo ha subvertido todo. Efectivamente, jcomo hemos
cambiado! De los enigmaéticos sortilegios latinos a las aclamaciones littr-
gicas colectivas, del velo de nuestras madres a los letreros pidiendo reca-
to, de las celebraciones obligadas y masivas a las presencias ralas y enve-
jecidas, de los susurros devocionales a la concentracion en la Biblia...
(Qué nos ha ocurrido? ;Qué sucedié en el concilio? Esquivando el vérti-
go de los tiempos y las modas acudamos a la solidez de los cimientos, a las
razones que nos test6 el Vaticano II.

I. PREMISAS

El concilio Vaticano II se antoja todavia inabarcable. Histéricamente
ha conformado un hito, un acontecimiento que decide un antes y un des-
pués, quizé “el hecho mas importante del siglo XX”1; no debiera sonar tan
exagerado —contraponiéndole las guerras mundiales o el progreso cienti-
fico—, dado el influjo social del cristianismo y la Iglesia en el mundo.
Teol6gicamente, ha supuesto “la gran gracia que la Iglesia ha recibido en
el siglo XX”, como resumié Juan Pablo II, una fuerza impetuosa y reno-
vadora del Espiritu, un “nuevo pentecostés”, segiin sofié Juan XXIII2. Y
materialmente, ha producido ingente bibliografia en crénicas del antes,
durante y después del evento; actas de esquemas y documentos; y comen-
tarios textuales e interpretaciones teoldgicas, lo que estd lejos de acabar,
pues todo rebrotard ahora con la efeméride quincuagenaria3.

1 M. FRAUO, Nuevo papa, viejas urgencias: El Pais, 16.111.2013, citando a Aranguren.

2 JuaN PABLO 11, Novo millennio, 6.1.2001, 57; JUAN XXIII, Humanae salutis, 25.XI1.
1961, 21.

3 A modo de ejemplo, el dltimo gran estudio histérico es G. ALBERIGO (ed), Historia
del concilio Vaticano II, I-V, Salamanca 1999-2008; se han cerrado las Acta et Documenta
preparatorias y las Acta Synodalia conciliares, 53 tomos de documentacidn; el comentario
més reciente es P. HUNERMANN — B.J. HILBERATH (eds), Herders theologischer Kommentar
zum Zweiten Vatikanischen Konzil, I-V, Friburgo 2004-2005; y ha compuesto una serie de
monografias S. MADRIGAL, Vaticano II: remembranza y actualizacién. Esquemas para una
eclesiologia, Santander 2002; Memoria del concilio. Diez evocaciones del Vaticano 11,
Madrid 200S; Karl Rahner y Joseph Ratzinger. Tras las huellas del concilio, Santander 2006;
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La pretension de este articulo es abordar solamente el significado prin-
cipal, digamos la esencia del Vaticano II, mds alld de sus documentos y
logros concretos. Ya se sabe que Aristételes, que dio tantas vueltas a la
esencia, la definié como “lo propio de cada cosa que no se da en ninguna
otra”, y que en sentido coloquial la entendemos como la base de algo, el
concentrado que conforma un perfume. Para identificar dicha particulari-
dad especial acudiremos a sus protagonistas més importantes, de nuevo la
esencia: te6logos peritos del concilio contrapunteados por obispos concilia-
res e invitados ilustres. Con todos ellos podremos tal vez filtrar el destilado
de sus esencias al cumplirse ahora las bodas de oro de la asamblea sinodal.

No parece muy dificil seleccionar una pequeiia lista de los te6logos mas
sefialados del pasado siglo que estuvieran presentes en el Vaticano II, con-
siderando no tanto su brillantez intelectual cuanto el influjo de su teologia.
Hay bastante unanimidad sobre ellos: todos habrian sido pioneros leales en
la renovacién de la teologia, todos suscitaron resquemores o entredichos en
el Magisterio, pero consiguieron finalmente (como en los cuentos de hadas)
que sus ideas se impusieran en los textos conciliares a través de su asesora-
miento episcopal y de la directa confeccién de los esquemas.

Los dominicos Marie-Dominique Chenu e Yves Congar fueron los
rompedores de la modernizacién teoldgica, alld por los lejanos finales de
los afios 30, desde su facultad de Le Saulchoir —sita en Bélgica por proble-
mas politicos, cerca de la frontera francesa, y trasferida luego a Paris—, el
primero pretendiendo teologizar mas desde el dato revelado, el contacto
con los clasicos cristianos y la apertura a los tiempos, y menos desde la espe-
culacién metafisica; y el segundo animando al ecumenismo contra la con-
frontacion acorazada. A quién se le ocurre! Enseguida fueron destituidos
de catedra o removidos de lugar, y se denominé su intento “nueva teolo-
gia”, con retintin, como si se les hubiera ocurrido asar la manteca. A pocos
afios y no muchos kilémetros de distancia, en el escolasticado jesuitico de
Fourviere, en la periferia de Lyon, seguramente inconscientes de la grave-
dad de la escaramuza anterior, sus profesores intentaban remozar la teolo-
gia realzando también el retorno a la Biblia y los Padres, el didlogo con el
pensamiento moderno y la preocupacién pastoral, catalizando la renova-
cién y las criticas Henri de Lubac, que teorizaba sobre “lo sobrenatural”, la
gracia rastreada como deseo religioso o insatisfaccién existencial, presente
de ese modo en todo hombre. Le objetaron sobre todo que la “gratuidad”

Tiempo de concilio. El Vaticano II en los Diarios de Yves Congar y Henri de Lubac, San-
tander 2009; Unas lecciones sobre el Vaticano I y su legado, Madrid 2012.
4 Metafisica 1038b.
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de la gracia no podia convertirse en “necesidad” de creacién, uno de esos
tipicos enredos bizantinos de la teologia, y padecerd el mismo sino de los
anteriores. Tras estas sacudidas iniciales, el jesuita Karl Rahner, con una
escritura muy especulativa, al borde de la abstrusién, serd el mejor decan-
tador de la incipiente nueva teologia. Con un estilo netamente escoldstico
asentard un contenido innovador: cristianismo anénimo (=salvacién fuera
de la Iglesia), inspiracién como canonicidad (=Dios no dicta libros, alienta
escritos normativos de comunidad), institucién indirecta de los sacramen-
tos por Cristo (=los crea la Iglesia siguiendo a su maestro), serian algunas
medallas prevaticanas que podriamos colgarle. Esta reinterpretacion actua-
lizada de temas clasicos le hara sospechoso a ojos ortodoxos pero también
extrafiamente popular, a pesar del retorcimiento de su escritura®.

En cuanto a la Jerarquia episcopal protagonista que luego haya que-
rido evaluar el concilio, tampoco resulta muy arduo elencar lo mas grana-
do. Habria que mencionar primeramente a Joseph Ratzinger, que en cuan-
to profesor de teologia y perito conciliar, primero, y arzobispo de Miinich
y prefecto de la Congregacidn para la Doctrina de la Fe, después (su etapa
papal queda fuera de este estudio), nos ofrece una perfecta ocasién de
simbiosis de teologia y Magisterio. Como te6logo ha escrito diversas sin-
tesis sobre el concilio, y siendo prefecto public6 un andlisis demoledor del
posconcilio®. A su lado hay que poner al cardenal Léon-Joseph Suenens,
arzobispo de Bruselas-Malinas, inspirador de la arquitectura del concilio
(las famosas Iglesia ad intra e Iglesia ad extra) con Juan XXIII al finalizar
la primera sesién, y uno de los cuatro moderadores o supervisores gene-
rales durante las tres sesiones de Pablo VI; al poco de acabar el concilio
escribird precisamente sobre lo que llama en un epigrafe “la idea maestra
del Vaticano I1”, y tras su llegada personal al final del tiempo se publica-
ré4 un libro de memorias con una segunda parte de las tres que lo compo-
nen centrada en las zozobras y enrumbamiento de la barca conciliar”.

Finalmente, no estd de mas compulsar voces al tiempo ajenas al cato-
licismo y versadas en teologfa, para también tener en cuenta una visién
mds neutral o distante o distinta del significado del Vaticano II. Como una

5 Sobre todo esto, R. GIBELLINI, La teologia del siglo XX, Santander 1998, 177ss y
239ss.

67, RATZINGER, El nuevo pueblo de Dios. Esquemas para una eclesiologia, Barcelona
1972, 313-356; Palabra en la Iglesia, Salamanca 1976, 318-324; J. RATZINGER - V. MESSORI,
Informe sobre la fe, Madrid 1985.

7 L.J. SUENENS, La corresponsabilidad en la Iglesia de hoy, Bilbao 1968; Recuerdos y
esperanzas, Valencia 2000.
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de las innovaciones del concilio, simbolo de su apertura ecuménica, fue
abrir espacio a “observadores” cristianos no catélicos, elegidos por sus res-
pectivas confesiones, que tenfan acceso a los esquemas y a las sesiones de
discusién, podemos acudir a las reflexiones sinceras y agradecidas que han
publicado. Nos detendremos de nuevo sélo en los mds destacables, teold-
gicamente hablando, los protestantes Karl Barth y Oscar Cullmann. Barth,
uno de los grandes nombres de la dogmatica del siglo XX, iniciador de la
llamada teologia dialéctica, fue invitado directamente por el Secretariado
para la Unidad de los Cristianos a las dos tltimas fases del concilio, pero
estando enfermo y hospitalizado no pudo asistir; una vez repuesto no quiso
perderse un contacto de primera mano con la nueva situacién, y en 1966
tras el estudio concienzudo de sus documentos estuvo en Roma una sema-
‘na entrevistdndose con algunos protagonistas (Bea, Ottaviani, Rahner,
Congar, Ratzinger...), consignando luego sus impresiones en un breve
escrito8. Cullmann, igualmente célebre exégeta y reconocido promotor del
ecumenismo, colaboré primero en una obra colectiva sobre la percepcién
protestante del concilio, publicada aun faltando la tltima sesion conciliar,
y posteriormente ofreci6 una valoracién més general sobre el mismo®.

II. EJES

Al poco de clausurarse el Vaticano II, incluso ya antes, el mundo teo-
l6gico empez6 a hervir de comentarios y valoraciones sobre lo que habia
sucedido, sobre lo que estaba sucediendo, sobre lo que iba a suceder en la
Iglesia. Se intentaron frases lapidarias que resumieran de un golpe lo aca-
ecido, prefiado de lo que iba a venir, sintomético del lastre soltado. Cémo
entender la fe, qué es la Iglesia, cudl debiera ser el comportamiento cris-
tiano... eran las lineas maestras de un esbozo que empezaba a contor-
narse. Predominaban sobre todo rasgos de cambio y liberacion, una sen-
sacion de encontrarse en medio de un amplio jardin, ante caminos francos
a la vista. Se percibian algunas flores de particular hermosura, cuyo aroma
embriagaba de suefios y esperanzas.

8 K. BARTH, Ante las puertas de san Pedro, Madrid 1971. Es més sugerente el titulo
original en latin: Ad limina apostolorum, Ziirich 1967.

9 O. CULLMANN, La Biblia en el Vaticano II: G. Lindbeck (ed), El didlogo est4 abier-
to. Las tres primeras sesiones del concilio Vaticano II, Barcelona 1967, 146-162; y Vrai et
faux oecuménisme. Oecuménisme aprés le Concile, Neuchatel 1971.
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1. Fe es libertad

En plena fiebre preparatoria, un afio largo antes de la inauguracién
del concilio, en un simposio de reflexién sobre las expectativas del evento
inminente, Chenu ley6 una conferencia con el titulo de E! fin de la era
constantinianal®. Tal cosa debiera rubricar el concilio en su opini6n. Es
una férmula redonda, afirma, no inventada por él sino recurrente desde
diversos estamentos, tanto magisteriales como académicos. La era cons-
tantiniana ha supuesto, por decirlo chatamente, la imbricacién indiscerni-
ble de la Iglesia y el Estado, de lo religioso y lo politico, nacida en el siglo
IV con el edicto de tolerancia del cristianismo del emperador Constantino
y vigente hasta la actualidad, después de afirmarse a través del feudalismo
medieval y extenderse al mundo mediante las naciones fuertes de la
Modernidad. Ha tenido rasgos positivos, por supuesto, como la insercién
de los principios cristianos en los tuétanos de sociedades y mentalidades.
Pero a la postre resulta disolvente para la fe: cuando “la ley hace obliga-
" toria la virtud”11, 1a estropea irremediablemente, o la vuelve hipdcrita; se
condenard politicamente a herejes y cismdticos, o se alentardn guerras
santas, contrariando la espiritualidad libre y fraterna de lo evangélico.
Otras consecuencias contraindicadas serdn que la racionalidad greco-
romana elimina por completo el misterio espiritual, la estructuracion juri-
dica reduce a minimos la espontaneidad carismética, el ministerio eclesial
se vuelve mads bien poder que servicio, y el impulso de misién deviene mas
conquista que testimonio.

La conclusién de la era constantiniana, de la cristiandad, de la socie-
dad confundida con la religiosidad, es negativa para la Iglesia, la fe acaba
cediendo ante la cultura, predomina la acomodacién mundana sobre la
inspiracion evangélica. Por ello, hay que recuperar la idea de Iglesia co-
mo misién en vez de instalacién, conviccién de conciencia més que cos-
tumbrismo social, “combate por la justicia”!?2 més que aceptacién del
(des)orden establecido. Es tiempo de intimar a la decisién (libertad-res-
ponsabilidad), de proclamar fraternidad, de luchar por los valores per-
didos del reino de Dios, un tesoro escondido en el evangelio constantini-
zado.

10 M. CHENU, El fin de la era constantiniana: VV AA, Un concilio para nuestro
tiempo, Barcelona 1962, 43-61.

11 1bidem 48.

12 1bidem 61, citando a Bartolomé de las Casas.
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“Una declaracion sobre la libertad religiosa aprobada en un concilio
es algo tan extraordinario como un concilio ecuménico sin anatema”13. Es
casi una contradiccién, como un predominio sin dominio o una certeza sin
imposicién, un dulce sin azdcar. Pues efectivamente, mas alld de todas las
perplejidades, dicha declaracion de libertad (Dignitatis humanae) ha sido
sancionada por una vigorosa institucién religiosa de 2000 afios de anti-
giiedad, que ha sobrevivido a potentes imperios y opuestos tiempos. Una
institucién que sabiéndose depositaria de la revelacién no pretende sin
embargo sélo tolerar otras creencias, la aceptacion de ideas erréneas
como mal menor en bien de la convivencia en una sociedad pluralista, sino
también defender su misma existencia, consecuencia de la libertad.

Aparte de un primerisimo derecho humano, la libertad es un valor
cristiano primordial. El lema y resumen del comienzo de la misién de
Jests es “el reino de Dios estd cerca”, por tanto: “convertios, creed la bue-
na noticia” (Mc 1,15), esto es, elegid, decidid. Asi que desde su punto cero
la fe cristiana es libertad. No es posible la esperanza en Dios salvador (ni
la exigencia de fraternidad que conlleva) sin la conviccién interna, sin la
propia decisién. “Habéis sido llamados a la libertad”, resume Pablo (Gal
5,13). El Espiritu Santo, el halito que llena los corazones de los creyentes,
“sopla donde quiere”, refrenda Juan (Jn 3,8). La fe, la confianza en Dios,
o es libre o no es nada.

“La libertad religiosa es un derecho de la dignidad humana”, procla-
ma el concilio (DH 2), de la inviolabilidad de la conciencia, que no se debe
forzar ni coartar. Es también un reflejo del desbordamiento de Dios sobre
cualquier estructuracién religiosa, por lo que las demas religiones, aun en
su imperfeccién, son valoradas positivamente, “destellan la verdad que a
todos ilumina” (NA 2). Incluso asume a los no creyentes, que “buscan en
sombras e imdgenes al Dios desconocido, puesto que todos reciben de El
la vida, la inspiracion y todas las cosas” (LG 16). En resumidas cuentas, “la
fe es voluntaria por su propia naturaleza” (DH 10). Si la verdad es esqui-
va ya cientificamente, mucho mas lo sera espiritualmente, como consigné
para la posteridad un perplejo Pilato: “;qué es la verdad?” (Jn 18,38). La
abduccion de la verdad, la evidencia de su absolutez, lleva al fanatismo, a
poner la certeza por encima de la persona, de lo que més vale que Dios
nos libre. La revelacién de Dios es verdad absoluta, si; pero por lo mismo,
por divina e inaferrable, no puede ser humanamente obligatoria, sino solo
autoimpuesta en la fe.

13 MADRIGAL, 2012, 390s.
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De igual modo, aunque considerado desde otro dngulo, la Iglesia no
puede forzar a la sociedad a seguir sus postulados, por mds convencida
que esté de ellos, tiene que respetar “la autonomia de la realidad terrena”
(GS 36). La sociedad es libre de reglamentarse como mejor vea, de un
lado, y la verdad religiosa es fe, confianza intima, un sentimiento que no
se puede decretar. Los cristianos podemos estar seguros de la perversidad
del aborto o del matrimonio homosexual o de la pena de muerte; debere-
mos manifestar y defender nuestras posiciones, criticando y deplorando
decisiones contrarias, pero en ningtn caso las podemos hacer obligatorias,
por més verdaderas que las sintamos. También hay que presuponer en la
organizacién politica la buena fe, la honrada bisqueda de la convivencia
de mentalidades dispares, y mucho més en las sociedades democraticas,
constitutivamente defensoras de la pluralidad.

En fin, todo esto es una gran declaracién conciliar de principios, que
redime al menos en parte los errores y horrores histdricos de la Iglesia en
su coaccidn religiosa, que cualquiera puede recordar sin mucho esfuerzo
(cruzadas, quema de herejes, inquisicién). El concilio ha asumido con ello
uno de los més conspicuos signos de los tiempos de nuestra época: la liber-
tad de cada persona, lo que ha costado en la larga historia humana conti-
nua “sangre, sudor y ldgrimas”14, pero que por lo mismo se nos revela un
anhelo inherente a la conciencia. Y libertad es libertad, que dirfa el otro.
No se trata de indiferentismo ni relativismo religiosos, que lo mismo nos
dé so que arre, sino de tolerancia: respeto por la libertad ajena —presupo-
niendo su responsabilidad mientras no se demuestre lo contrario—, asumir
las opiniones opuestas, aunque nos parezcan profundamente equivocadas,
basados en la “dignidad y libertad de los hijos de Dios” (LG 9).

Este esfuerzo conciliar por la libertad y la tolerancia, con todo su
pedigri moderno y democritico, es el que ha sufrido las peores detraccio-
nes, y tanto de parte catdlica como protestante. Lo cual, como reverso de
la medalla, al modo del reflejo invertido de un paisaje en un lago, no deja
de evocar la prioridad del anverso, la luminosidad y derechura de la ima-
gen directa. Los mayores reparos de Cullmann al concilio, por ejemplo, se
concentran en la Gaudium et spes y en la Dignitatis humanae. Reconoce
que para la opinién piblica o publicada son los documentos més impor-
tantes, pero justamente eso le resulta sintomatico. Opina que dichos tex-
tos tienden a olvidar que el evangelio siempre serd “escandalo y necedad”

14 Tricolon popularizado por Churchill durante la IT Guerra Mundial (Discurso ante
el parlamento britdnico, 13.V.1940).
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para el mundo, citando a Pablo (1Cor 1,23), como subraya desde siempre
la teologia protestante de la cruz, al contrario de la teologia natural cat6-
lica, demasiado dependiente de una filosofia analdgica y racionalista que
parece suplantar la revelacién biblica. No puede haber aggiornamento o
modernizacién a cualquier precio, diluyendo la necesidad humana de
redencion, la poquedad del mundo fiado a sus propias fuerzas. Seria una
“capitulacién ante el mundo”, que sobrepasa el “didlogo con el mundo”15,
seguir unas consideraciones y soluciones meramente humanas, asocidndo-
se a la sabiduria de esta tierra, desconociendo el pecado del hombre y la
salvacion dnica de Cristo. Cullmann no concreta mucho mas, solo advier-
te de que el catolicismo (apertura universal) no debe deslizarse hacia el
sincretismo (secularizacién indiscriminada), que necesita la “concentra-
cién biblica” del protestantismo, que le evite “conceder una importancia
excesiva a los valores seculares”16. '

. Se percibe en esto una curiosa coincidencia con Ratzinger, que tam-
bién recela de la Gaudium et spes como del diablo. Llevado al Vaticano II
como perito del arzobispo de Colonia, Ratzinger era por entonces un
joven profesor de teologia en Ratisbona. Sus impresiones personales
expresaban gran consonancia con la marcha renovadora de la asambleal’.
Le agradaban la autonomia del concilio sobre la Curia, la recuperacién de
una liturgia dialogal y comunitaria, el cardcter pastoral o propositivo mas
que impositivo de la doctrina, la estructura eclesial de colegialidad epis-
copal, el impulso favorable al ecumenismo... y hasta aqui hemos llegado.
Es decir, estaba de acuerdo con el proceso de aggiornamento eclesial.
Pero en el cuarto periodo de sesiones, justamente al debatirse la actitud
de la Iglesia hacia el mundo moderno, algo colmé el vaso, parece afluir en
él un resquemor creciente hacia lo que considerard inaceptables cesiones.
Segun él, la Gaudium et spes va a acabar siendo el texto fundamental del
concilio. Es el del didlogo con la sociedad, si, pero cree percibir ahi un
exceso de entreguismo, la semilla de la disolucién en el mundo, la senda
de una insana secularizacion, “una renovacién que parece ser un cristia-

15 CULLMANN, 1971, 32-40. Lo mismo piensa Barth, afiadiendo Nostra aetate a los
documentos recelados: hay una excesiva acomodacién y optimismo respecto del mundo,
que puede acabar en seduccion y repetir asf “los errores del protestantismo” (BARTH 26;
40s; 57s; 61s).

6 CULLMANN, 1971, 44.
Esta impresiones fueron dictadas en cuatro conferencias intersesionales, luego
publicadas (ver MADRIGAL, 2006, 105-136).
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nismo a precios rebajados”18. Esto contaminard los anteriores avances: la
apertura al mundo se convierte en mundanizacidn, la popularizacién litir-
gica en trivializacién, el acercamiento ecuménico en irenismo, el pluralis-
mo teoldgico en confusionismo. La decadencia del catolicismo tal vez no
es culpa directa del concilio, aunque ciertamente si de su mala asimilacién,
“de una apertura indiscriminada al mundo, de las interpretaciones dema-
siado positivas de un mundo agnéstico y ateo”1°.

La Gaudium et spes se convierte asi en el testamento final del conci-
lio, pero testamento irénicamente en sus dos sentidos: legado final y adids
definitivo. Expresa una ingenua acogida del mundo, un excesivo optimis-
mo sobre €1, donde apertura, didlogo y colaboracién son sus ideas clave,
derivando en una especie de revisién del Syllabus y reconciliacién con los
valores de la Ilustracién. Como remedio propone compensar los desma-
nes de la Gaudium et spes con la lectura total del concilio en sus otros
documentos, cambiar el “espiritu” utdpico conciliar orientado al mundo
por los “textos” reales del Vaticano II; a fin de cuentas, dedicarse a la mi-
sién de la verdad revelada sin componendas, en vez de abandonar el
mundo a su libertad y extravio, “proclamar simplemente el kerygma, el
llamamiento que manifiesta autoritativamente al hombre la voluntad de
Dios y no le pide didlogo, sino asentimiento y conversién”20,

Por si estas objeciones no fueran suficientes va a sumarse a ellas uno
de los tedlogos sefieros de la renovacién teoldgica. En un libro-entrevista
al recién nombrado (honorificamente) cardenal Henri de Lubac, en el
contexto preparatorio del Sinodo extraordinario de obispos de 1985 para
valorar el concilio y su evolucién a los 20 afios de su clausura, aflora leve-
mente la percepcion de los hechos del ilustre tedlogo y testigo del acon-
tecimiento?l. En principio, piensa que el concilio ha producido buenos
frutos, como la accesibilidad littirgica, la promocién de la Escritura o la
defensa de la libertad religiosa, aunque todo ello haya conllevado también
exageraciones. Estrictamente hablando, dichos frutos no los considera
innovaciones sino recuperacién de las primeras tradiciones, sepultadas
por los siglos y el éxito de la evangelizacién, una vuelta a las costumbres

18 RATZINGER, 1972, 337.
9 RATZINGER, 1985, 44.

20 RATZINGER, 1972, 324. “Pareciera que la misién no es la cristianizacién del mundo,
sino la liberaciéon del mundo en su mundanidad, el reconocimiento del mundo como mundo
que hay que dejar y respetar precisamente como tal” (Ibidem 349). '

1 H. DE Lusac, Didglogo sobre el Vaticano II. Recuerdos y reflexiones, Madrid 1985.
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primeras de la Iglesia olvidadas con la identificacién social o la instala-
cién. Con todo, le parece que “ha penetrado en la Iglesia un espiritu secu-
larizador”. No dilucida mucho en qué consiste esta “mundanidad intole-
rante”, simplemente resalta “que el mundo estd dafiado por el pecado y el
cristiano tiene que librar en él un duro combate”?2, Concede que apertu-
ra y libertad pueden resumir el espiritu del concilio, pero de ningtin modo
debe ser como abdicacién sino como exigencia, esto es, apertura misione-
ra y salvifica al mundo, al que exige una respuesta libre y comprometida
con ¢l evangelio; nada de tentaciones para un mero humanismo cristiano
o simple doctrina social.

2. Iglesia es comunion

Para Congar, la idea que mds se traspiraba durante el concilio en
curso era que suponia “el fin de la contrarreforma”?23. En el diario que iba
componiendo al hilo de las sucesivas jornadas lo afirma como si fuera una
conciencia general entre los Padres conciliares, una evidencia comtn y no
un descubrimiento personal. Esto implicaba que la asamblea se intuia des-
montando el exceso postridentino, se vefa prefiada de dos macizos geme-
los apuntando un parto dificil de consecuencias hasta entonces impensa-
bles: la comunién y el ecumenismo. :

1. Asistir al final de la contrarreforma conllevaba el comienzo de otra
eclesiologfa, una manera distinta de entender la Iglesia. Consumado ecle-
si6logo como era, esto serd lo que més va a destacar Congar: “se asiste a
la confrontacién de dos eclesiologias”?4, anota comentando el segundo
periodo de sesiones. Como expresivamente indica la palabra, la contra-
rreforma era un estilo confeccionado contra la Reforma protestante. Un
talante contrarreformista subrayaba precisamente la autoridad, ningune-
ada por la Reforma en favor de la sola Scriptura. Derivaba de ello una
eclesiologia intensamente jerdrquica, lo que Congar habia llamado “jerar-
cologia”. Pero ahora advertia que estaba apareciendo “una eclesiologia
que atdn no ha sido elaborada: una eclesiologia de comuni6n”?25,

Comunién es un concepto equivoco en teologia, tirando a confuso,
pero es el destino de las palabras sugerentes, llenas de polivalencia. Lite-

22 Ibidem 127ss.

23 g relato en Y. CONGAR, Mon journal du Concile, I-II, Paris 2002; ver también
MADRIGAL, 2012, 55.

24 conGarR 1, 523. Lo mismo en SUENENS, 2000, 143.

25 CoNGAR I, 115.
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ralmente communio es el sustantivo de communis, ‘comin’ (como en grie-
go koinonia de koinds), y engloba nociones como participacién, comuni-
dad, solidaridad. En el Nuevo Testamento quiere sefialar la ‘unién espiri-
tual’ con Cristo (1Cor 1,9), manifestada especialmente en la ‘participa-
cién’ eucaristica (1Cor 10,16), que provoca la ‘unién profunda’ entre cris-
tianos (2Cor 13,13), lo cual les hace ‘compartir’ sus bienes (2Cor 9,13). En
la historia de la Iglesia se ird perdiendo la tltima acepcién (digamos la
comunista) mientras se van a mantener las otras tres, sobre todo exterio-
rizadas e interrelacionadas en dos, una en torno a lo eucaristico y la otra
alrededor de lo comunitario. La comunién designara entonces la celebra-
cién eucaristica, que estd presidida por el obispo y conforma una peque-
fla Iglesia local (mds o menos como una parroquia actual de pueblo). Y
como cada Iglesia local se sabe abierta y unida a las otras Iglesias cristia-
nas, la comunién acabard sefialando también la plenitud de la Iglesia uni-
versal (y la excomunion ser4 la pena juridica de exclusion eclesial)?6. En
resumen, la comunion sefiala la eucaristia, que es su sentido claro y colo-
quial, y alude igualmente a la comunidad eclesial en general, sin mayores
concreciones, lo que por sf solo ratifica la ambigiiedad de partida.

Ateniéndonos al sentido eclesiolégico, comunién aludiria basicamen-
te a la ‘comunidad de fe’, grupo de personas aglutinado por sus creencias
de modo previo a toda organizacién, una comunidad de estilo de vida o
testimonio (creencias, valores, actitudes) mds espontanea que institucio-
nal. Como toda agrupacién tiene que organizarse para preservar su iden-
tidad, la Iglesia ird tendiendo a efluir normas (littrgicas, dogmaticas, éti-
cas, canénicas), pero como sigue marcada por su origen comunional (basa-
do en la simple fe comiin) querr4 integrar en su ordenamiento a todos los
creyentes. Comunién implicarfa asi, por fin, ‘corresponsabilidad’, un cruce
entre participar (tomar parte) y compartir (dar parte), todos los cristianos
sabiéndose activos en la configuracién comunitaria.

Nos interesa el significado que Congar sobreentiende con la expre-
sién eclesiologia de comunién, de la que ha comentado que est4 todavia
por confeccionar. Porque la est4 contraponiendo a una anterior eclesiolo-
gia juridica o jerdrquica, y por el contexto del segundo periodo de sesio-
nes afiebrado en las discusiones sobre la colegialidad, aludiria a una ecle-
siologia menos primacial y mas episcopal, que integre el primado papal (y
el poder de la Curia romana) en la colegialidad episcopal, quien realmen-

26 Sobre esto, C. O’DONNELL, Comunién/Koinonia: Diccionario de eclesiologia,
Madrid 2001, 192-199..
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te representa a la Iglesia universal como comunién de Iglesias locales. El
papado habia sido exaltado como institucién en el Vaticano I para con-
trarrestar el secularismo decimondénico. Pero asf habia quedado aislado de
la Iglesia, como si estuviera por encima de ella y no fuera una estructura
a su servicio. Sin embargo, el papa es un obispo, su primado le viene pre-
cisamente por ser obispo de Roma, no puede entenderse fuera del colegio
episcopal. La eclesiologia de comunién serd pues primeramente una ecle-
siologia centrada en la colegialidad episcopal, una communio hierarchica
(LG 21s). Pues bien, como es sabido la colegialidad episcopal es una de las
claves novedosas de la Lumen gentium (LG 22-27), a la que se atribuye
primado juridico e infalibilidad doctrinal, lo mismo que dijera el Vaticano
I del papa; y de la Christus dominus, que establece instituciones comunio-
nales como el Sinodo de obispos (CD 5), las Conferencias episcopales
(CD 37s) y los consejos presbiterales (CD 27).

En segundo lugar (aunque primero ontolégico), cuando se nombra la
comunién sin mds, 0 communio ecclesialis (aparte por tanto de “comunién
jerarquica” y “comunién eucaristica”), el concilio suele referirse a la uni-
dad interior y exterior entre cristianos (LG 13; PO 9; SC 69), la comunién
genérica, la corresponsabilidad general cristiana, esto es, que todos parti-
cipan de “la dignidad y libertad de los hijos de Dios”, de un lado; y del
deber “del mandamiento nuevo del amor” y del testimonio para “dilatar
el reino de Dios en la tierra”, de otro (LG 9). De ahi la recuperacién de
metéforas evangélicas y patristicas para designar a los creyentes y sus cua-
lidades y obligaciones como “pueblo de Dios” (LG 9), “sacerdocio co-
muan” (LG 10), “sentido de la fe” (LG 12), “apostolado salvifico” (LG 33;
AA 2),“celebracion eclesial” (SC 26), todas ellas resonancias de la corres-
ponsabilidad. En este caso, hablar de comunidn seria hablar de democra-
tizacion, lo insustituible de cada individuo y carisma en la construccién
eclesial: “tenemos que apropiarnos realmente la idea fundamental del
Vaticano II y hacerla realidad hasta en los repliegues mas profundos de
nuestro sentimiento, por asi decirlo, la idea de que la Iglesia somos noso-
tros”?27, Las fuertes resistencias de la minoria a la idea de colegialidad, en
ultimo anélisis, dependian de ello, “se temia introducir en el gobierno cen-
tral de la Iglesia el concepto de conciliaridad o, si se prefiere, de demo-
cracia”28.

2Tk, RAHNER, La gracia como libertad. Breves aportaciones teolégicas, Barcelona
1972,237.
28 F. KoNIG, Iglesia, ;adénde vas?, Santander 1986, 30.
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Pareciera ahora que hemos acabado metiendo la zorra en el galline-
ro, la democracia en la Iglesia. Sin duda, el cristianismo no es una demo-
kratia (‘poder popular’) sino una ekklesia (‘asamblea ciiltica’), no se rige
por una constitucién mayoritariamente aprobada sino por un evangelio
revelado. Pero aunque la Iglesia no sea una democracia, bien puede
democratizarse en sintonfa con los tiempos. Al fin y al cabo es lo que siem-
pre ha hecho: en torno al I milenio funcioné de modo aristocratico (los
obispos como jueces de paz y principes feudales) sin ser una aristocracia,
y en el II se estiliz6 mondrquicamente (primacia papal copiando las mo-
narquias absolutas) sin ser una monarquia. La aprensién de la Iglesia
hacia las democracias nacientes del siglo XIX tal vez provenga de la con-
trapuesta concepcién de autoridad: otorgada por Dios (sacramental) y
eterna en la primera, delegada por el pueblo vy temporal en la segunda.
Percibiria entonces esta idea como un trastorno de su tramoya, una sub-
versién. Sin embargo, hay muchas estructuras de nuestras democracias
actuales inventadas precisamente por la Iglesia. Por ejemplo, arrumbada
la democracia asamblearia griega, mecanismos de una democracia repre-
sentativa comienzan con los concilios eclesiales, regionales primero y ecu-
ménicos después: reuniones de representantes de todos los rincones de
una zona para resolver problemas comunes, cuyas decisiones se tomaban
buscando la unanimidad (o por lo menos una mayoria cualificada); las
universidades, derivadas de las escuelas mondsticas y catedralicias, se dis-
tinguieron por la libertad de expresion y de eleccién de sus cargos; las
Ordenes mendicantes nacieron desde el igualitarismo fraterno: votacién
de las constituciones y eleccién de los superiores, en ambos casos de modo
conjunto y revisable.

Justamente, en su librito al poco de la clausura conciliar Suenens des-
taca “lo que me parece la idea clave del concilio: la afirmacién de la
corresponsabilidad de todos los cristianos en el seno del pueblo de
Dios”29. Tiempo después, recapitulando su vida al borde del tercer mile-
nio, ratificard la misma postura: “el Vaticano II puso fin a la imagen de
una Iglesia institucional y abrié la puerta a una evolucién”, basada en “el
sentido despertado de la corresponsabilidad de los cristianos”, y en que
desde “el ejercicio colegial de la autoridad suprema de la Iglesia, la 16gica
pedird que se revise también el perfil del obispo en la Iglesia local o del

29 SUENENS, 1968, 7. “Si se me preguntase cudl es el germen de vida més rico en con-
secuencias pastorales que se debe al concilio responderia sin dudarlo: el haber vuelto a des-
cubrir al pueblo de Dios como un todo, como una totalidad, y en consecuencia la corres-
ponsabilidad que de aqui deriva para cada uno de sus miembros” (Ibidem 27).
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sacerdote en el corazén de las comunidades™30. La corresponsabilidad,
por tanto, delinea un desmarque transversal, debe ser concebida de forma
tanto jerdrquica como genérica.

El ser4 precisamente, en su calidad de coordinador general, el princi-
pal ejecutor practico de dicha renovacién, consiguiendo que las ideas que
flotaban en el aula quedaran atrapadas en los documentos. Primeramente,
en el escenario de las dos concepciones eclesiales, la de la Curia, muy
escorada hacia lo institucional, y la innovadora, mds centrada en lo espiri-
tual, “se trataba de pasar de una eclesiologia juridica a una eclesiologia de
comunién”. Presentando una aparentemente pequefia correccion, invertir
el orden de los capitulos 2 (la jerarquia) y 3 (el pueblo de Dios) del pri-
mer esbozo De Ecclesia, conseguird la “revolucién copernicana”, que la
Iglesia sea pensada mds desde lo constitutivo y comin, la fe, y no tanto
desde lo directivo y parcial, la jerarquia. En segundo lugar, encallada la
discusién sobre la colegialidad episcopal, pues revalorizaba el episcopado
en su conjunto como maxima autoridad y parecia entonces mellar la auto-
ridad papal, Suenens ofrecié a la votacién de la asamblea una serie de pre-
guntas orientativas para el decantamiento intersesional. El grupo curial
protestd airadamente por “abuso de poder” —sélo a la Comisién Teoldgica
(presidida por Ottaviani) correspondia plantear cuestiones teolégicas—,
pero tras “dos semanas de suspense” y los otros tres moderadores dis-
puestos a ceder “propter bonum pacis”, una “comisién de arbitraje” de
cardenales nombrada por el papa asumié por los pelos —“gracias a un car-
denal distraido que levanté la mano siendo que acababa de formular
reservas”— la posibilidad de dichas preguntas, basicamente que el episco-
pado era sacramento y que el colegio episcopal (que incluye al papa) tiene
el poder supremo en la Iglesia. Como la asamblea aprobé el cuestiona-
rio mayoritariamente, qued6 expedita la direccién (que no la meta) del
siguiente periodo de sesiones3l.

Asi pues, tanto la corresponsabilidad genérica laical como la jerar-
quica episcopal, recibieron un impulso definitivo con el Vaticano II. Para
Suenens, ademds, la corresponsabilidad era imprescindible para el ecume-
nismo, la otra gran tarea que se impuso €l concilio. “Los ortodoxos repro-
chan a la Iglesia minimizar o suprimir el papel de los obispos; los protes-
tantes, no dar a los laicos el lugar que les corresponde”. No podia haber

30 SuENENS, 2000, 162s. “La corresponsabilidad no es reparto de poder sino comu-
nién” (Ibidem 84).
31 Bl relato en SUENENS, 2000, 143-150.
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acercamiento entre las Iglesias sin avanzar en una eclesiologia de comu-
nién. “Es ahi donde se juega su futuro el ecumenismo: es impensable que
las Iglesias cristianas no romanas acepten la uniformidad, (...) la unién
como absorcion”32, Segtin nuestro cardenal, por tanto, corresponsabilidad
y ecumenismo se entraman obligadamente. El papado o su comprensién
es uno de los obstdculos mayores en el camino del ecumenismo, lo que
incide en la reestructuracién colegial de la Iglesia, aparte de la conve-
niencia en si de recuperar la tradicién comunional mds antigua de la
Iglesia o de acomodarse mejor a tiempos democréticos. Esto es, tanto por
razén ecuménica como por razén teoldgica y social la corresponsabilidad
es irreemplazable. Comunién y ecumenismo, parece susurrarnos, y por la
comunién al ecumenismo.

2. El primer anuncio del concilio fue realizado por Juan XXIII un 25
de enero, fiesta de la conversién de san Pablo y conclusién de la semana
de oracién por la unidad de los cristianos. Desde la convocatoria oficial, y
a través de intervenciones posteriores, lo que més repitié fue que lo que-
ria dedicado a la bisqueda de la unién con los otros cristianos33. Cre6 asi-
mismo una comision preparatoria especial sin paralelo en la Curia, al con-
trario de las otras comisiones, el Secretariado para la Promocién de la
Unidad de los Cristianos. Todo ello serd corroborado después solemne-
mente al comienzo de la Unitatis redintegratio: “Promover la restauracion
de la unidad entre todos los cristianos es uno de los principales prop6si-
tos del concilio ecuménico Vaticano II”.

Seria por tanto un concilio ecuménico en sus dos sentidos: el etimo-
16gico y tradicional de ‘universal’ (de oikouméne, ‘lo habitado’), dado pri-
meramente al de Nicea por haber reunido a representantes de toda la
Iglesia cuyas decisiones valfan para todo el Imperio o mundo civilizado; y
el més reciente y técnico de ‘unitario’ —actualizando la idea anterior de
universal cristiano—, inventado por los protestantes a finales del siglo XIX
al iniciar la tentativa de reconciliacién entre las Iglesias34. Este esfuerzo
ecuménico, rechazado al principio orgullosamente por la Iglesia catdlica,
pues ella estaba en la verdad y eran los otros quienes deberian volver,
quedaba por fin asumido oficialmente con el Vaticano II. Significaba que
la confrontacién confesional contrarreformista habia terminado.

32 Ibidem 93;215s.
33 Por ejemplo: AAS 51,1959, 65-69; AAS 52, 1960, 517-526; AAS 54, 1962, 5-13.
34 ver g, BoscH, Para comprender el ecumenismo, Estella 1991, 9-12.
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Ya la Lumen gentium manifiesta que “la Iglesia se reconoce unida
por muchas razones con quienes estando bautizados se honran con el
nombre de cristianos, aunque no profesan la fe en su totalidad o no guar-
dan la unidad de comunién bajo el sucesor de Pedro” (LG 15). Y luego
enumera dichas razones, empezando por la Escritura y la fe trinitaria, y
destacando luego los sacramentos del bautismo y la eucaristia. S6lo estas
tres cosas, justamente las vertebraciones de la primera Iglesia, ya nos
deberian acercar por encima de cualquier separacién. La Trinidad, por
ejemplo, compendia la divinidad de Jesucristo, su revelacion del Padre
como salvacién, y la accién de su Espiritu en los creyentes como esperan-
za ¢ impulso fraterno. Y bautismo y eucaristfa son los ritos que remiten
mds directamente a Jesucristo, enmarcando el comienzo y el final de su
misién (Mc 1,9s; 14,22ss), sintetizando el sentido de su salvacién: la con-
versién personal y la entrega a los demds; por tanto los “sacramentos
mayores”35. Todo lo restante son cuestiones mas bien practicas, de oracién
litirgica comin y de estructuras necesarias, en las que ciertamente hemos
perdido el acuerdo general y no estamos cerca de recuperarlo, pero queda
asf resaltado que lo que nos une es mucho mas importante que lo que nos
separa, pues “existe un orden o jerarquia en las verdades de la doctrina
catolica, ya que es diverso el enlace de tales verdades con el fundamento
de la fe cristiana” (UR 11). Seguimos siendo “las Iglesias de Cristo” (Rm
16,16), el grupo creyente conformado desde antiguo, la comunién de la fe,
la Iglesia seguidora de Jesucristo.

Pero naturalmente, lo que més va a satisfacer a los observadores pro-
testantes serd la valoracién de la Biblia. Establecer “la Escritura como
norma de fe y vida” (LG 15) es toda una declaracién de principios, Es-
critura que supedita el Antiguo al Nuevo Testamento, el Nuevo como cri-
terio axiol6gico del Antiguo y el Antiguo como premisa gnoseoldgica del
Nuevo, todo ello culminado en la plenitud que es Cristo (DV 14-20). Més
alla de cuestiones de detalle, quedarian aqui cicatrizadas las profundas
heridas de los tiempos de la Reforma. No hay ya dos fuentes de revela-
cidn, sino sélo una: la Palabra de Dios encarnada en Jesucristo; plasmada
en la Biblia: la Palabra de Dios escrita; y desplegada en la Tradicién: la
Palabra de Dios viviente, que no puede contraponerse a la Escritura pues
vive en cuanto bebe de ésta. Este realce de la Escritura, teoldgico, littrgi-
coy pastoral, resulta altamente significativo para el protestantismo, o mas

3y CONGAR, La idea de sacramentos mayores o principales: Concilium 4, 1968, 24-
37.
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bien imprescindible, pues para ellos “el problema ecuménico y el proble-
ma biblico se condicionan reciprocamente”36. Superada la idea de las dos
fuentes de la revelacién del tridentino, lamentan alguna frase de Dei
Verbum que parece volver literalmente a ello: “ambas se han de recibir y
respetar con el mismo espiritu de devocién” (DV 9)37, y reprochan que se
haya colado el tema al mentar “un tnico depdsito de la Palabra de Dios
en la sagrada Tradicién y la Sagrada Escritura” (DV 10). En cualquier
caso, les encanta que se exprese que la Tradicién no significa crecimiento
de la revelacién sino de su conocimiento (DV 8), y que el Magisterio “no
estd por encima de la Escritura sino a su servicio” (DV 10). En suma, su
constatacién gozosa es que por fin en temas cruciales catélicos y evangé-
licos nos hemos aproximado mucho: superando la nivelacién Escritura,
Tradicién y Magisterio en favor de la Escritura.

La Unitatis redintegratio seré la Carta Magna del ecumenismo cat6li-
co. En ella, ortodoxos y protestantes ya no serdn vilipendiados como cis-
maticos y herejes, sino vistos como “hermanos separados” (UR 3), y las
instituciones cristianas a que han dado lugar no son desviaciones, sino
“Iglesias” y “comunidades eclesiales” (LG 15). Esta diferencia denomina-
tiva no quiere ser ningiin desdoro: de un lado, se constata la asimétrica
ruptura con unos u otros segiin hayan conservado o no la sucesién apos-
télica; de otro, la tradicién comunitaria protestante no se reconoce tanto
en una institucionalidad fuerte (o Iglesia) cuanto en una cohesién caris-
maética (o comunién eclesial). De todos modos, “una sola es la Iglesia fun-
dada por Cristo” (UR 1), la comunién de los que le siguen como Sefior,
que por tanto no puede identificarse simplemente (est) con la Iglesia cat6-
lica, aunque permanezca (subsistit) en ella (LG 8; UR 4). El paso del est
del esquema inicial al subsistit del texto final, contra su ambigiiedad
semantica y los lios hermenéuticos que ha generado, es una férmula con-
ciliadora, ecuménica, que corrige la identificacién anterior entre la Iglesia
catdlica y el Cuerpo mistico de Cristo que habfa consignado la Mystici
corporis de Pio XII (1943). A pesar de congratularse y alabar el nuevo
clima, Barth deplora de todos modos que no se haya reconocido expresa-
mente que la iniciativa ecuménica partié del protestantismo38, habiendo

36 CuLLMANN, 1967, 162. Lo mismo BARTH 27;37. Aunque deploran que no se afirme
expresamente que Tradicion y Magisterio estdn sometidos a la Escritura, reconocen en la
Iglesia catdlica “una sumisién préctica a la Biblia” (CULLMANN, 1967, 153), que defiende
respecto a aquéllos “si no el dominio, sf el predominio de la Sagrada Escritura” (BARTH 78).

37 Ver para Trento DENZINGER — HUNERMANN 1501.

38 BarrH 45.
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sido tan dificiles los comienzos y resultando ahora tan apreciado y visto-
so. Al César lo que es del César, nos viene a decir.

3. Iglesia es evangelio

Cuando al poco de acabar el Vaticano II solicitaron a Rahner que
resumiese el legado més importante que nos dejaba el concilio, respondid
que comparando el antes y el después del evento la Iglesia habia pasado de
“una postura negativa y defensiva a una actitud mds abierta y positiva
hacia el mundo”, plasmada en la acogida de la cultura moderna, de su orga-
nizacion social, y de su ciencia y técnica. Sintetizard luego que todo ello
puede considerarse “el fin de la época piana3?, o sea, los pontificados de
Pio IX (1846-1878) y Pio XII (1939-1957), que podemos redondear situdn-
dolos entre la segunda mitad del siglo XIX y la primera mitad del siglo XX,
queriendo sefialar, por tanto, que supone el fin de la contramodernidad.

Modernidad, Edad Moderna, el nombre puede ser tan impropio co-
mo llamar medieval o Edad Media a lo que hace de puente entre la An-
tigliedad (que es moderna respecto a la prehistoria y medieval entre Edad
Antigua y Medievo) y su revitalizacion en el Renacimiento. Pero son con-
venciones muy expresivas, ltiles para entendernos. Las caracteristicas
troncales de la Modernidad, en ruptura con el Medievo, serian el huma-
nismo o centralidad de lo humano (el individuo, el mundo) y la ciencia
experimental. Asi, la Reforma protestante resalta la conciencia personal
como criterio salvifico, mas alld de cualquier otra institucién eclesial
(jerarquia, tradiciones), y el método probativo de Galileo subvierte el
saber metafisico anterior (geocentrismo, perfeccién astral). Todo ello va a
implicar un alejamiento progresivo entre la sociedad y la Iglesia, cuya
cima se encontrard en el racionalismo ilustrado (que disuelve la fe como
supercheria) y la emancipacién de los Estados decimonénicos (que arrin-
conan el poder de la Iglesia). E1 Magisterio eclesial recogi6 el guante y
desautorizé cuanto se le presenté como innovacién vanguardista: el Sylla-
bus complectens praecipuos nostrae aetatis errores de Pio IX (1864), suma-
rio de los principales errores epocales, como la libertad de conciencia y
pensamiento, el relativismo racionalista y moral, la separacién entre
Estado e Iglesia, la supresién del poder temporal eclesial... que rechaza-
ba en su conjunto el progreso como enemigo declarado?0.

39 P IMHOF — H. BIALLOWONS, Karl Rahner im Gesprich, I. 1964-1977, Miinchen 1982,
92;291. :
40 DENZINGER — HUNERMANN 2901ss.
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El Vaticano II ha supuesto el final de esta agria contraposicién de la
Iglesia respecto del mundo y recogido los valores de 1a Modernidad. Todo
lo que el Syllabus denostaba, que debe ser entendido en el contexto de la
lucha entre Iglesia y Estado, es un siglo después aceptado en una nueva
situaciéon de colaboracién y didlogo entre los otrora contendientes. La
constitucion Gaudium et spes da prueba de ello ofreciendo un repaso res-
petuoso por las caracteristicas de la cultura moderna, en la que entre otras
cosas se alaba la libertad y la democracia (GS 73), y se acepta la autono-
mia de la sociedad respecto a la Iglesia (GS 36). Igualmente pasa con la
Dignitatis humanae al hacer de la libertad de culto y conciencia una de las
sefias distintivas de la renovacion eclesial (DH 2). También, aunque més
indirectamente, se ensalza el progreso cientifico y técnico de nuestro tiem-
po (GS 44), y hasta se admiten los modernos estudios cientificos de la
Sagrada Escritura, que insertan a cada hagidgrafo en su época y analizan
sus fuentes y destinatarios para exponer (exegeisthai, ‘explicar’) lo que
quiso decir, “la intencion del autor”, y asf interpretar (hermenetiein, ‘tra-
ducir’) su aplicacién actual, “la analogia de la fe” (DV 12), superando
arbitrariedades vy literalidades. Por ejemplo, si Pablo dice que la mujer
debe llevar el velo en el culto (1Cor 11,2ss), podemos deducir que lo
requirié como signo de unién de los nuevos cristiano-gentiles con los pri-
meros cristiano-judios (11,16), y en vez de seguirlo literalmente (funda-
mentalismo) mantener con sencillez su idea de cohesién eclesial, para lo
que ni falta que hace el velo femenino. Al fin y al cabo, “la letra mata
mientras el espiritu vivifica” (2Cor 3,6).

La Iglesia no puede ser de ningin modo contraposicién al universo
sino todo lo contrario: dedicacién a €1, “luz del mundo, sal de la tierra” (Mt
5,13s). Su actitud, de modo incondicional, tendrd que ser benevolente, sal-
vifica, evangélica. La Iglesia ha nacido del evangelio: es como la coagula-
cién de la efervescencia surgida con la persona de Jesucristo. Y sélo se jus-
tifica desde el evangelio: existe para perpetuar su mensaje, la revelacién
de Dios, para llevarlo a todo lugar y sostenerlo en la historia. La Iglesia es
evangelio, estd constituida por y para el anuncio evangélico. Ahora bien,
evangelio, como la propia palabra significa, es ‘buena noticia’, anuncio de
la salvacion. De manera que la Iglesia debe ser esfuerzo y disposicién para
presentar en todas partes la alegria de la gracia, debe ser trasmisora cons-
tante de la misericordia divina. En caso contrario no estard cumpliendo su
deber, sino tergiversando la razén de su existencia. Esto no quiere decir
que deba tragar ruedas de molino, transigir con inhumanidades o injusti-
cias, hacer la vista gorda a rebajas de la dignidad de los hijos de Dios; sino
que su tarea es primeramente curativa, portadora de esperanza, instru-
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mento de la salvacion#!. Al revés de aquel entrenador extranjero de fit-
bol: ‘td nunca negatifa, siempre positifa’.

La misién, ese impulso tan caracteristico del cristianismo —ninguna
otra religion lo ha sentido igualmente— brota de la 16gica del evangelio: si
no hay mds que un Dios y éste es Padre compasivo, esta buena noticia
debe trasladarse a todos sus hijos tanto por obligacién como por devo-
cién: “predicar el evangelio es un deber que me incumbe” (1Cor 9,16), de
un lado; “gratis lo recibisteis, dadlo gratis” (Mt 10,8), de otro. Asf lo han
entendido los cristianos desde el primer momento, tanto de modo organi-
co como individual: sus ministros mas reverenciados fueron los apdéstoloi,
‘misioneros’ (1Cor 12,28); pero todos se supieron obligados al testimonio
personal, eran un “sacerdocio real para anunciar las alabanzas” de Dios
(1Pe 2,5). Con ello no hacian sino seguir al Maestro, que “recorria todas
las ciudades y aldeas ensefiando en sus sinagogas y proclamando la Buena
Nueva del reino” (Mt 9,35); y que tras la resurreccién habia pedido: “Id
por todo el mundo y proclamad la Buena Nueva a toda la creacién” (Mt
16,15). La misién tiene pues una vertiente colectiva (crear instituciones
eclesiales: parroquias, conventos, beneficencia...) y otra individual (refle-
jar existencialmente los valores cristianos: esperanza ante la muerte, fra-
ternidad ante el mal...). Ambas se complementan, podriamos decir que el
testimonio es la misién individual como la mision es el testimonio eclesial.
Por eso expresa el concilio que “la Iglesia es esencialmente misionera”
(AG 2), que misién e Iglesia son conceptos coincidentes. Naturalmente,
siguiendo el principio de la libertad religiosa, la misién no es conquista o
proselitismo, sino “didlogo interreligioso” (NA 2).

Rahner pronostica la constitucion Lumen gentium como “el resulta-
do mas importante del concilio”2, y lo que destaca de dicho documento
es que la Iglesia ya no se opone al mundo, sino todo lo contrario, es para
él “como un sacramento, o sea, signo e instrumento de la unién intima con
Dios y de la unidad de todo el género humano” (LG 1). La teologia cris-
tiana ha ido elaborando durante mas de un milenio, de san Agustin al con-
cilio de Trento, la nocién de los sacramentos como ritos especiales, “signos
sagrados que contienen y confieren la gracia que significan”43. Es decir, en

41 Es un alivio y estimulo constatar que por ahi se encamina la renovacioén del papa-
do actual (A. SPADARO, Intervista a papa Francesco: La Civilta Cattolica 164,2013,449-477).
2 Doctrina conciliar de la Iglesia y realidad futura de la vida cristiana: Escritos de
Teologia, VI, Madrid 1969, 469.
43 DENZINGER — HONERMANN 1606.
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cuanto sacramentos no solamente muestran, son signo de la salvacién de
Dios, sino que la actdan, son su instrumento en la fe del creyente. Por
tanto, los sacramentos son signos eficaces de gracia. La Iglesia seria asi
“como un sacramento”, refleja o contiene el amor de Dios ejemplificado
en Cristo, y de este modo lo trasmite o confiere, “es sacramento universal
de salvacién? (LG 48; SC 45; AG 1). No habria que entender el “fuera de
la Iglesia no hay salvacién” en un sentido literal y excluyente, por lo
demds minoritario en la tradicién cristiana*4, sino en el hiperbélico y
metaférico de que la Iglesia debe ser sobre todo salvacidn, “perceptibili-
dad histérica de la gracia en la que Dios se autocomunica en cercania y
perdén absolutos™S.

Abogara asi por “una salvacién universal, un optimismo que forma
parte de la necedad de la cruz, a la que nos debemos como mensajeros de
la esperanza de Dios contra la desesperanza del hombre”46, La voluntad
salvifica universal de Dios ha sido una clara nocién neotestamentaria
(1Tm 2,4),y aunque postergada continuamente en la historia con las ame-
nazas del infierno, nos ha sido venturosamente recuperada con el concilio.
Lumen gentium recalca esta voluntad salvifica universal de Dios (LG 9;
13;17), que asume a los creyentes de religiones no cristianas e incluso “a
los que buscan a Dios con un corazén sincero” y a los no creyentes que
“se esfuerzan en llevar una vida recta” (LG 16). E igualmente hacen otros
documentos respecto de las religiones no cristianas (AG 3; NA 2). Sobre
Nostra aetate y su valoracién del judaismo e islamismo, Barth se pregunta
si no hubiera sido bueno un expreso reconocimiento de culpas por parte
de la Iglesia, teniendo en cuenta la enemistad pasada; y lo mismo aplica a
Dignitatis humanae, que basa la libertad religiosa en la dignidad de la per-
sona, dados sus siglos de connivencia con la coaccién estatal4’.

44 Y. CONGAR, Santa Iglesia, Barcelona 1965, 367-381.

45 RAHNER VI, 473s. También: “si fuera preciso resumir en una sola férmula la inten-
cién de conjunto del Vaticano II, dirfamos que la Iglesia ha querido ser para el mundo, y
para el mundo tal como es hoy” (Y. CONGAR, Iglesia y mundo en la perspectiva del Vatica-
no II' Y. Congar — M. Peuchmaurd (eds), La Iglesia en el mundo de hoy. Constitucién pas-
toral Gaudium et spes, III, Madrid 1970, 33).

46 P Imuor - H. BIALLOWONS, La fe en tiempo de invierno. Didlogos con Karl Rahner
en los tltimos afios de su vida, Bilbao 1989, 150.

47 BarTH 58; 61.
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III. CONCLUSIONES

Con el concilio “fbamos a vivir el final de una época, heredera de un
largo pasado: de Constantino (siglo IV) al concilio de Trento (siglo XVI)
y de Trento al Vaticano I (siglo XIX)"48. Las esencias del Vaticano 1I,
siguiendo a los maestros del siglo XX, parecen condensarse en corregir
errores garrafales de la Iglesia acumulados a lo largo de su historia como
una bola de nieve pendiente abajo. Punto final del constantinismo, final de
la contrarreforma, final de la contramodernidad. El acopio de poder so-
cial y espiritual ha degenerado en prepotencia e intolerancia, ha llevado a
la imposicién de la fe, una manifiesta contraditio in terminis, como si se
pudiera obligar a la confianza. Con la Reforma, el furor de la polémica ha
ido arrasando también las bondades ajenas (primacia de la Escritura y la
conciencia) derivando en fuerte clericalismo y partidismo confesional,
haciendo que la Iglesia dependiese sélo de sus instituciones jerarquicas,
negligiendo al comiin de los creyentes. Y el choque violento con los
Estados laicistas y democraticos ha barrido ciegamente todo el progreso
social decimonénico, como si cristianismo y humanismo no tuviesen nada
que ver.

El revés de esta trama conciliar, o m4s bien el derecho de su tejido y
la nitidez de los bordados, viene a destacar que sélo hay fe auténtica desde
la decision libre e intima, que la estructura eclesial se construye desde la
corresponsabilidad de las personas creyentes, que la Iglesia s6lo sirve
siendo una leal y humilde trasmisora de la salvacién de Dios. Fe es liber-
tad, Iglesia es comunidn, Iglesia es evangelio. Visto asi, el Vaticano II es en
realidad una vuelta al origen del cristianismo, a los fundamentos de la
Iglesia. Rahner lo expresa inmejorablemente cuando dice que el concilio
es “el comienzo del comienzo”49, como volver a empezar tras un desvio
de siglos y un desvario de ideas. Nunca es tarde si la dicha es buena.

Que la fe es libertad es un don impagable del concilio. Sin apoyo de
los poderes piblicos (aunque igualmente sin impedimentos), construida
unicamente sobre sus creencias, tejerd una Iglesia de conciencia y no de
masas, de celebracién convencida y no sociolégica, de testimonio diario y
no cumplimiento externo. Habria que agradecer, mas que lamentar, esta
fe minoritaria pero sincera, cambiar “un cristianismo sociol6gico por otro

48 suENENS, 2000, 82.
Ik RAHNER, El concilio, nuevo comienzo: K. Lehmann (y otros), Karl Rahner. La
actualidad de su pensamiento, Barcelona 2004, 76. Congar rementa que el Vaticano II es
més recuperacién que innovacién de ideas (MADRIGAL, 2005, 23).
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mds personal”s0. Parece que el problema se ha localizado en la Gaudium
et spes, que en su ingenuo optimismo promoveria la mundanizacién de la
Iglesia. De un lado estarfan Chenu, Congar, Rahner, Suenens, que no
temen ninguna disolucién eclesial en el mundo. Del otro, se escoran Rat-
zinger y De Lubac, escoltados por Cullmann y Barth, que quieren desta-
car la alteridad irreductible del evangelio respecto al mundo. En el segun-
do caso, la fe en la verdad revelada pareciera implicar la obligacién (sub-
jetiva, no institucional) de imponerlo. A saber cémo se come eso. En rea-
lidad, el empequefiecimiento de la Iglesia es necesario, derivado de la fe
como libertad. Los riesgos de la libertad tienen la cruz del relativismo y el
error, pero esta moneda conlleva la cara de la conviccidn y la decision per-
sonales, condiciones de la fe veraz. Las consecuencias de la libertad son la
tolerancia y el pluralismo, que en absoluto son un mal sino més bien las
virtudes de un mundo auténomo, a las que solo recientemente hemos
podido acceder..

La Iglesia es comunién, el compromiso de todos los creyentes en su
edificacién, que no se basard primeramente en una milimétrica estructu-
ra, en la detallada funcionalidad del andamiaje canénico, sino sobre todo
en el testimonio diario y corriente reflejado en la vida de los ficles. Ser
cristiano es una mentalidad, un modo de entender la vida y vivirla, y de
este modo trasmitirla. La Iglesia existird mientras haya fe auténtica, mds
alld de una mejor o peor organizacidn, de instituciones mas o menos efi-
caces. Barth cree que mediante la concentracién cristoldgica de la fe, se
rebajara la importancia que la Iglesia institucional pueda darse a si misma,
avanzando en la estima del laicado y relativizando el clericalismo. Hay
que asociar mds a los seglares al apostolado comun de la Iglesia, pues no
hay un apostolado jerarquico especial sino una tarea conjunta de testimo-
nio, algo inherente al ser cristiano°l.

Ecuménicamente, aun entusiasmado por el impulso del concilio,
Cullmann no deja de percibir que es una renovacién “a la catélica”, limi-
tada, manteniendo los dogmas y la tradicién que constituyen la esencia del
catolicismo. Segiin él, el truco ha seguidos dos patrones: yuxtaponer al
dogma antiguo la concepcién moderna (por ejemplo, primado papal y
colegialidad episcopal), de modo que ésta dulcifique el rigor de aquél; y

50 SUENENS, 2000, 163. Lo haba teorizado previamente Rahner (Cambio estructural
en la Iglesia, Madrid 1974).
1 BaRTH 32; 48ss citando AA 27 (commune testimonii officium) y AG 2 (“la Iglesia
es esencialmente misionera”).
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reclasificar los dogmas por orden de importancia siguiendo el principio de
la “jerarquia de verdades” (por ejemplo, anteponiendo la Trinidad a la
Asuncién). No lo expresa en absoluto como critica, sino dentro del reco-
nocimiento de los carismas confesionales: si el protestantismo resalta la
Escritura, el catolicismo le atina Tradicién y Magisterio. Para €1, “el ecu-
menismo no debe caminar en sentido de una fusién, sino de una federa-
cién”2,

Finalmente (tal vez inicamente), la Iglesia es evangelio: buena nueva
salvifica, proclamacion de esperanza, afirmacion de sentido... Y desde ahi
es conversion: llamada a la fraternidad, esfuerzo de generosidad, “comba-
te por la justicia”, busqueda de la paz... Una Iglesia evangélica se conci-
be como favorable al mundo, a quien incondicionalmente debe anunciar
la buena noticia. No es aceptar toda la evolucién social, sino que en todo
caso su tarea es trasladar la esperanza del amor de Dios. Una Iglesia evan-
gélica serd una Iglesia “esencialmente misionera”33, pues “el evangelio
es una fuerza de Dios para la salvacién de todo el que cree” (Rm 1,16).
Misionera no porque en todas partes pretenda construir templos y tener
obispos, sino porque en todas partes, a través de los creyentes, vive y tras-
mite su fe. Sinénimo de Iglesia misionera no sera el de Iglesia viajera al
extranjero, generalmente subdesarrollado, sino el de comunidad testi-
monial. La misién eclesial es su vida cotidiana desde los valores cristia-
nos, compendiados como la esperanza en Dios salvador y el compromiso
por la fraternidad. Por eso la Iglesia es siempre misionera y el mundo es
su misién, constantemente debe ser testigo de la Palabra divina y donde-
quiera que esté dejar su sustrato espiritual, “dando razén de su esperan-
za” (1Pe 3,15).

52 Habla de ello en CULLMANN, 1971, 12ss; la cita en 44.
531a expresién de AG 2 estd ya en Y. CONGAR, Una, santa, catélica y apostélica: VV
AA, Un concilio para nuestro tiempo, Barcelona 1962, 164.
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RESUMEN: La participacién, concepto clave en la historia de la cultura y espe-
cificamente en filosoffa y teologfa, ha vertebrado el desarrollo del Concilio
Vaticano II desde sus comienzos y ha quedado profusamente reflejada en
sus Documentos finales y, en los que a partir de él han visto la luz. Aqui nos
proponemos explorarlo, teniendo, someramente en cuenta algunos de sus
multiples contextos. Palabras clave: Participacién, Vaticano II°, Documentos
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ABSTRACT: Participation, a key concept in the history of culture and specifical-
ly in philosophy and theology, was structured the development of II Vatican
Council since his beginning and has been widely reflected in their Docu-
ments at his end, and, those who have become in the light there after. Here
we propose to explore briefly taking into account some of its multiple con-
texts. Key words: Participation, Vatican II, Council documents, contexts.

Presentaciéon

El eco del Concilio Vaticano II, cuyo 50° aniversario rememoramos,
atn llega hasta nosotros como en sordina. Los memoriales tienen la vir-
tud de aventar las cenizas y descubrir las ascuas del rescoldo. Los que en
aquellos momentos cursdbamos estudios de teologia en el Seminario lo
recordamos como glorioso: lefamos los documentos en el formato esmi-
rriado de folletos y suplementos voldtiles de periédicos o revistas apenas
salidos del aula conciliar como pan reciente y vaheante en obrador. Entre
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los muchos temas abordados por el Concilio la comunién-participacion
nos aparece como la melodia poliédrica y recurrente del tema principal,
con multiples irisaciones dependiendo del dngulo desde el que la conside-
remos. Ha obtenido el privilegio de convertirse en un concepto ‘omnibus’,
en un cierto ‘passe-partout’. Pero al mismo tiempo pertenece al comiin
que se tiene a la participacién-comunion por la verdadera ‘médula’ del
Concilio. De ahi que, al interpretarla, haya proclividad a caer en parciali-
dades y reduccionismos. El Sinodo de 1985 ya alertaba sobre ello. Nuestro
propodsito aqui es contextualizar lo més posible este concepto y avanzar
que, por la légica de la Encarnacién, la comunion-participacion es al
mismo tiempo carisma e institucion, espiritu y carne, adoracién y gestion,
mundo e Iglesia, mundo-en-el-mundo, Iglesia-en-la-Iglesia, Iglesia-en-el-
mundo; que la participacion litirgica es bésica pero no exclusiva. Para lle-
varlo a cabo revisitaremos sus ‘fuentes’, ressourcement, en el Concilio y en
lo que hemos llamado su ‘alfoz’, su entorno antes durante y después refle-
jado en testimonios, crénicas y documentos postconciliares. Comenzamos
proponiendo un muestrario representativo de textos, que reflejan bien la
hipétesis que avanzamos:

“Missio ergo Ecclesiae adimpletur operatione qua, mandato Christi
oboediens et Spiritus Sancti gratia caritateque mota, omnibus homini-
bus vel gentibus pleno actu praesens fit, ut eos, exemplo vitae et prae-
dicatione, sacramentis ceterisque gratiae mediis ad fidem, libertatem et
pacem Christi adducat, ita ut eis via libera ac firma patefiat ad plene
participandum mysterium Christil.

“Pueri igitur et adolescentes (...) ...ad vitam socialem participandam
ita conformentur ut, instrumentis necessariis et Opportunis rite ins-
tructi, in variis humanae comunitatis coetus actuose sese inserere vale-
ant, colloquio cum aliis aperiantur communique bono provehendo
operam libenter navent”2,

“Hay un camino para la humanidad —y ya percibimos su signo— que
la conduce a una civilizacién de la participacion ™.

1 Ad Gentes 5. El subrayado es nuestro.

2 Gravissimum Educationis 1. La configuracién de nifios y adolescentes para partici-
par en la vida social incluye prepararlos para la activa socializacién, el didlogo y la colabo-
racién para el bien comin, es decir, para una activa participacién integral.

3 Sinodo 1985, Mensaje al Pueblo de Dios, IV.
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“En realidad, la participacion activa deseada por el Concilio se ha de
comprender en términos mds sustanciales, partiendo de una mayor
toma de conciencia del misterio que se celebra y de su relacién con la
vida cotidiana™*.

La ‘actuosa participatio’, como ‘authentica participatio’, es koinonia®
y, a través de la ‘congruentia eucharistica’®, desemboca en la ‘sobornost’,
verdadera catolicidad, que implica solidaridad, segiin el Concilio Vaticano
1l inspirdndose en la mejor tradicion de la fe cristiana.

En este enunciado van indicadas las lineas de fuerza de nuestra refle-
xion: la participacién no como activismo, o indolencia pasiva, sino como
arraigo en la intimidad de la accién de Dios, Acto Puro, que se manifiesta
muy especialmente en la celebracién eucaristica la cual, por el hecho de
participar adecuadamente en ella’, referencia y alimenta la identidad cris-
tiana, que es misterio de comunién8, y compromete para construir la
Iglesia, dentro de la verdadera catolicidad (sobornost en la tradicién orto-
doxa)?, y propiciando la solidaridad.

Esa participacion, como queda patente, no tiene sélo un punto de
aplicacién litdrgico, ni siquiera cultual, sino que es co-extensiva a todas las
acciones, modos de ser y de estar, intra y extra eclesiales, aunque l6gica-
mente el centro de gravedad, el epicentro, de su movimiento sea la litur-
gia y de ésta lo sea la Eucaristia, cuya verdad es la caridad efectiva y ver-
dadera.

4 Exhortacién Post Sinodal ‘Sacramentum Caritaris’, 52. El subrayado es nuestro.

5 La nocién de ‘koinonia’, comunién, aparece frecuentemente en los textos del Vati-
cano II: Lumen Gentium, 4, 8,13-15, 18, 21, 24-25; Dei Verbum, 10; Gaudium et Spes, n. 32;
Unitatis Redintegratio, 2-4,14-15,17-19,22.).

6 Sacramentum Caritatis 83.

7 «Un corazén reconciliado con Dios permite verdadera participacién. En particular,
es preciso persuadir a los fieles de que no puede haber una actuosa participatio en los san-
tos Misterios si no se toma al mismo tiempo parte activa en la vida eclesial en su totalidad, la
cual comprende también el compromiso misionero de llevar el amor de Cristo a la socie-
dad” (Sacramentum Carititatis, 55).

“La eclesiologfa de comunién es una idea central y fundamental en los documentos
del Concilio (...) La eclesiologia de comunion es el fundamento para el orden en la Iglesia
y en primer lugar para la recta relacién entre unidad y pluriformidad en la Iglesia”.Sinodo
1985, Relacién Final 11 C.1.

9 Y.Congar habla de la sobornost —verdadera comunidad de creencia y de culto—,
como de ‘ontologfa colegial de la Iglesia’ para una correcta interpretacién de la apostolici-
dad, de la catolicidad y de la comunién (Y.Congar, ‘Propiedades esenciales de la Iglesia.
La Iglesia es catdlica’, en Mysterium Salutis, IV, 1, Madrid, 1977,516). También lo hace
Bernhard Schultze en Sacramentum Mundi, Barcelona, 1982, cuando habla de las ‘Iglesias
Orientales’.
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Por tanto partimos de la hipétesis de que la participacién es una exce-
lente clave hermenéutica para entender el Concilio Vaticano II, pero tam-
bién la dindmica eclesial que le precedid, su desarrollo, y la herencia que
nos dej6. Como han dejado patente sus mejores albaceas y como tendre-
mos la oportunidad de comprobar a lo largo de este trabajo.

1. La participacién como clave hermenéutica
“Tu luz nos hace ver la luz” (Ps 35)

Como lo reflejan las Actas de las Sesiones, los Documentos finales,
las crénicas y los diarios del Concilio Vaticano 1I el tema de la participa-
cién ha articulado en buena medida su desarrollo. Sin embargo, mas
importante que su presencia en la terminologia utilizada, que fue muy
abundantel0, es que el propio Concilio ha sido un notable ejercicio de par-
ticipacion, de sinodalidad, de ‘conciliarité fonciére, fondamentale’'l,y que
se ha reflejado en el estilo literario con que han sido redactados finalmen-
te los textosl? definitivos y en el espiritu conciliar: un estilo, un espiritu,
menos autocritico y mds cooperativo; un estilo dispuesto a buscar y a
escuchar puntos de vista diferentes y a tomarlos en consideracién; un esti-
lo deseoso de encontrar puntos comunes con el ‘otro’, un estilo abierto y
sin tapujos; un estilo menos unilateral en su toma de decisiones; un estilo

10 E1 término ‘participacién’ aparece 59 veces en los Documentos del Vaticano II.
Repartidas de la siguiente manera: Lumen Gentium (8); Sacrosanctum Concilium (24);
Gaudium et Spes (9); Gravissimum Educationis (3); Ad Gentes (2); Presbyterorum Ordinis
(4); Apostolicam Actuositatem (4); Perfectae Caritatis (1); Christus Dominus (1); Unitatis
Redintegratio (2); Orientalium Ecclesiarum (1). Ademés, diversas formas verbales de ‘parti-
cipar’ (100), y el sustantivo ‘participe(s)’ (21). A los que hay que afiadir cooperar, colabo-
rar... etc., y derivados. A.Lupp, Der Begriff ‘partipatio im Gebrauch der Romischen Litur-
gie, Miinchen, 1960; X.Ochoa, Index Verborum cum documentis Concilii Vaticani Secundi,
Roma Slnstitutum Turidicum Claretianum) 1967,356-359.

1 Esa conciliaridad fundamental de la Iglesia, ejercicio eximio de participacion, se
ejerce sobre todo en los Concilios que, aunque no son estrictamente necesarios, “traducen
la ley profunda de su vida que es la comunidn entre las iglesias, expresada por la colegiali-
dad de los obispos” (G.Routhier, Vatican II. Hemenéutique et réception, Québec, 2006, 419);
“El Concilio debe ser releido en sus documentos utilizando las normas adecuadas de inter-
pretacion”. (R.Blazquez, Del Vaticano II a la nueva evangelizacién. Santander, 2013,51;
también: 43-44; 60-63; id., La Iglesia del Vaticano II, pp.71-76; 110-115; 121-130).

2 «E] Vaticano II ensefié muchas cosas, pero tal vez pocas mds importantes que el
estilo de relaciones que iba a primar en la Iglesia” (John W. O’Malley, S.1, ;Qué pasé en el
Vaticano 117, Santander, 2012,412. Se habfa elegido el eje de la participacién como lo mues-
tra el vocabulario utilizado.
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leal y dispuesto a trabajar con personas e instituciones fuera de la comu-
nidad catdlica; un estilo pronto a dejarse observar desde el exterior; un
estilo que aceptaba que las personas son inocentes mientras no se de-
muestre su culpabilidad; un estilo que evite los juramentos secretos, las
condenas, las denuncias andnimas y las técticas inquisitoriales. El deseo de
superar un modelo de catolicismo para instaurar otro: pasar de lo pira-
midal a lo circular, de la rivalidad a la asociacién, de lo estatico a lo diné-
mico, de la aceptacién pasiva al compromiso activo y a la participacién, de
la sospecha a la confianza, del centro a la periferia. El ritmo conciliar se
acompaso sabiamente en sistole y didstole: “Id y haced discipulos a todas
las gentes” (Mt 28,19)13.€-—>“Venid a Mi, benditos de mi Padre” (Mt 25,
34), siempre en aras de la participacion més perfecta posible, de la comu-
nién més plena.

Releyendo los textos conciliares caimos en la cuenta de que la parti-
cipacion podia ser un buen hilo conductor y una buena clave hermenéu-
tical4, para acercarnos a los Documentos del Vaticano 1115,

2. ;De qué participacion hablamos?

De una ‘participacion activa’, porque ambos términos van frecuente-
mente asociados. Aqui nos centraremos en el primero de ellos.1¢ El conl-

Bi1a importancia que da el Concilio a la Mision se refleja, también en que “uno de
los pasajes biblicos més citados, desde la convocatoria del Concilio por Juan XXIII... hasta
los documentos aprobados por el Concilio... es éste... (Mt.28,19-21). R.Blazquez, Del Vati-
cano II a la Nueva Evangelizacién, Santander, 2013, 46.

14 G.Routhier, Vatican II. Hermenéutique et Réception. Québec, 2006; cf., m4s adelan-
te G. Baratina, Pedro Rodriguez, Triacca, Palombella.

S Recorreremos todos los documentos conciliares. Nos cefiimos al uso de términos
como participacién, participar (y sus diferentes formas verbales), participe (s), parte (tomar
parte, formar parte...). Légicamente la exploracién no es exhaustiva.

Respetando la centralidad de la Liturgia, no en vano el Concilio comienza por ella,
aunque no su exclusividad, vemos que es definida fundamentalmente como accién: “...toda
celebracién litdrgica, por ser obra de Cristo sacerdote y de su cuerpo, que es la Iglesia, es
accién sagrada por excelencia, cuya eficacia, con el mismo titulo y en el mismo grado, no la
iguala ninguna otra accién de la Iglesia” (SC 7). Pio XII en Mediator Dei (1947) rechaza la
definicién de Liturgia como algo meramente externo o decorativo. La Congregacién de
Ritos (3.9.1958) distingue entre ‘acciones litiirgicas’ y ‘pia exercitia’. Una accién que llevan
a cabo conjuntamente jerarquia y fieles. A.G.Martimort, La Iglesia en Oracién. Intro-
duccién a la Liturgia, Barcelona, 1967, 31.34. 116-117. No obstante “la sagrada liturgia no
agota toda la actividad de la Iglesia, pues para que los hombres puedan llegar a la liturgia
es necesario que antes sean llamados a la fe y a la conversién” (SC 9). Ademss la Iglesia
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cepto de ‘participacién’l” ha sido determinante en la historia de la cultu-
ra universal. Ha ayudado a explicar teogonias y cosmogonias, asi como la
conducta de los seres humanos en muchos ambitos: filoséficos, religiosos,
socio-econdmicos, psicoldgicos, estéticos, etnoldgicos, antropoldgicos...
etc.18, Por eso no es de extrafiar que sea uno de esos conceptos-fetiche
acariciado por tedricos de las ciencias de la religién y de otras de muchas
disciplinas!®. También, por supuesto, de la religién judeo-cristiana. Al
estar omnipresente, paraddjicamente, pasa desapercibido.

>

es mis que pura Liturgia y la fe cristiana desborda el templo. El calificativo ‘activa
aplicado a la participacién deberfa llevarnos a una reflexién sobre la accién. La natura-
leza de la propia Liturgia lo exige. Esto nos lanzarfa, sin embargo, a una complejidad que
excede los limites del presente trabajo pero hay que hacerlo, porque aclararfa mucho el
propio concepto de participacién. No obstante apelamos al concepto de accién desarro-
llado por la sociologia y, en filosofia, por M.Blondel (L’Action, 1893): ‘una critica de la
vida y una ciencia de la préctica’. “La palabra ‘accién’, més concreta que ‘acto’, expresa
lo que es a la vez principio, medio y término de una operacién que puede permanecer
inmanente a ella misma” (‘action’ en Vocabulaire Technique et Critique de la Philosophie,
Paris, 1972, 20. Recoge que Joubert ha dicho: ‘pensar en Dios es una accién. Blondel
comenta: “San Juan de la Cruz habfa dicho mds profundamente: ‘La accién que envuel-
ve y acaba todas las demés es pensar verdaderamente en Dios’ (ibid., 21). También
L.Laberthonni¢re, H.Duméry, E.Mounier. PRicoeur ha dedicado buena parte de su obra
al estudio de la accién y su discurso desde el punto de vista semantico, hermenéutico,
fenomenolégico. La Bibliografifa es amplisima: G.H. von Wrigth, Peirce, James, Dewey,
Mead, C.J.Moya, UHommes, A.C.Danton, A.R.Mele; también los autores que han desa-
rrollado la Praxiologia como Kotarbinski y los tedricos marxistas. También interesarian
las conclusiones de la sociologia, por ejemplo Talcott Parsons, Alain Touraine, J.Haber-
mas... etc.

17 ge podrian ofrecer varias definiciones de ‘participar’. Etimolégicamente (partem
capere) significa ‘tomar parte’ y es sindnimo de colaborar, adherirse, intervenir, cooperar,
contribuir, ayudar, asistir, coparticipar, comunicar, implicarse, entrar en comunién, tener
relacién con, tener en comtn con... etc. Segiin los campos en que aparece adquiere una
serie de matices especificos.

8 Frazer, Malinowski aceptan en etnologia la ‘observacion participante’, en psicolo-
gia los psicodramas son ejercicios de participacién; en teorfa teatral Artaud, Pirandello,
Brecht, Becket, proponen el ‘espectador participante’; 1os ‘happening’ también subrayan la
particilpaci(’)n.

9 Para Platén, participacién (methesis ), ontolégicamente, es el concepto que da
cuenta del mundo del ser y del devenir (Zim. 27d-5-30c 1; Parm. 132¢ 12-133 a 10); episte-
moldgicamente se participa también de la idea (Bang. 202°-204b; Tim. 51e 4-6) a la hora de
conocer la realidad. H.Meinhardt, Teilnahme bei Platon, Freiburg, 1969. Aristételes, en su
Metafisica (A,.9,991; A 19-23, lo critica porque afirma que es un simple juego de palabras,
una metéfora, una ‘imagen poética’. El, para explicar el origen, devenir y conocimiento de
la realidad recurriré sobre todo al concepto de causa, un procedimiento que imitard Tomés
de Aquino.
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Ha ocupado, por ejemplo, un lugar de privilegio en la tradicién filo-
sofica desde la antigiiedad. Para Plat6n?0, en concreto, como también para
el neoplatonismo?l, la participacién es una nocién clave para explicar el
origen de la realidad, su estructura y el conocimiento de la misma. Es
decir, la participacién tiene un fundamento ontolégico y un contenido
antropoldgico y epistemoldgico. La filosofia patristica, sobre todo
Origenes (emanacion), S. Agustin (iluminacién), Pseudo-Dionisio?? estu-
vo muy influida por la nocién platénica de participacién. En la filosofia
medieval pensaron la participacién, entre otros, Alejandro de Hales® y
Santo Tomés de Aquino?4 quien, teniendo en cuenta la doctrina platéni-
ca, incorporé las criticas aristotélicas y relacioné la participacién con la
causalidad y la analogia. Posteriormente Nicolds de Cusa25, Descartes,
Hegel, M.Blondel, M.Heidegger, M.Merleau-Ponty, L.Lavelle, G.Marcel,
E.Levinas, PRicoeur, A.Vergote... etc., también contaron con la partici-
pacién para explicar la realidad?6.

-,

20 para Plotino todas las ideas estdn contenidas en el ‘nous’ (En. V4). La relacién de
los diferentes niveles de realidad se realiza por la participacion ontolégica (En.V, 54; V,
9,13; V1,7,38). La participacion epistemoldgica es descrita en términos de ‘iluminacién’. En
ella se inspirard S. Agustin, que completard la idea de participacién con la de Crea-
ci6én -Dios hace todo con su Palabra (Ps 49,2)- y Encarnacién: “factus est particeps natu-
rae nostrae, ut nos... efficeremur participes naturae ipsius” (Cartas 114, 4, 10).
1 Pseudo-Dionisio, De coel. Hier. IV,1); habla de la ‘iluminacién’ como photofaneia.
22 Defendi6 que el fundamento explicativo del ser es el ‘summum bonum’ y que to-
dos los seres sélo existian por participacion de éL
3 En Santo Tomads, como lo han puesto de relieve notables comentaristas, como
C.Fabro, G.S6hngen, L.-B. Geiger, la idea de participacion, asi como la de analogia del ser,
ocupa un lugar central: “La analogia es ‘la 16gica de la participacién’ ” (L.-Geiger, La par-
ticipation dans la philosophie de S.Thomas d’Aquin, 1942). Para €l la participacién estd
estrechamente vinculada con la causa (cf. Sum. Th. 1,84,5): “Participar es como tomar una
parte, y por eso cuando una cosa recibe particularmente lo que pertenece a otra cosa de
manera universal, se dice que participa de aquello (...), se dice que el efecto participa de su
causa, especialmente cuando no agota toda la fuerza de la causa; como si dijéramos que el
aire participa de la luz del sol porque no la recibe en toda su claridad, como esta en el sol”
(In de Hebdomadibus Boethii, lect. 2,n. 24).
24 M.Thomas, Der Teilhabegedanke in dem Schriften und Pridigten des Nikolaus von
Kues, Munster, 1996.
25 M.Thomas, Der Teilhabegedanke in dem Schriften und Pridigten des Nikolaus von
Kues, Munster, 1996.
6 A.Natal, ha dedicado su tesis doctoral en filosoffa (La participacién en Gabriel
Marcel, Zamora, Montecasino, 1993) a desarrollar el concepto de participacién en G.Mar-
cel. Cabe distinguir en él tres niveles de participacién: encarnacién, comunion, trascenden-
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Cuando el concepto de participacion ha sido utilizado en la teologia
sistemadtica se ha tenido en cuenta la concepcién de las cosas que aporta
la Revelacién judeo-cristiana que, con la idea de creacion corta de raiz las
derivas emanantistas, por ejemplo, y amplia el horizonte de la realidad a
comprender?’.

Segun la Revelacién Dios se autocomunica participando el misterio
de su vida intratrinitaria. Segin algunos exegetas “la revelacién del An-
tiguo Testamento no conoce la doctrina de la participacion ni posee nin-
gln término técnico para designar ese concepto”. En los textos del
Nuevo Testamento Jests es el eje de la participacion?d.

cia. Otro autor para el que la participacién es importante ha sido L.Lavelle: “Le propre de
la participation, c’est de me découvrir un acte qu’au moment oll je 1’accomplis,
m’apparait & la fois comme mien et comme non mien, comme universel et personnel tout
ensemble” (Paris, De 'Acte, 1937, 85). L.A.Scaff, Participation in the Western Political
Tradition: A Study of Theory and Practice, 1975; J.R Pennock, J.W.Chapman (eds) Partici-
pation in Politics, 1975; A.Botwinick, Participation and Tacic Knowledge in Plato, Ma-
chiaveli and Hobbes, 1986; Cornelio Fabro, La nozione metafisica di partecipazione secon-
do S.Tommaso d’Aquino, 1950; la misma obra corregida y aumentada: Participation et cai-
salité selon S.Th. D’A., 1960; Hans Vater, Die Dialektik von Idee und Teilhabe in Platons
Parmenides, 1972; P.Lazzaro, La dialettica Della partecipazione nella Summa contra Gentiles
di S.Tommaso d’Aquino, 1976; S.Schmidt-Keiser, Aktive Teilnahme, Bern, 1985; Barnes,
Marian, Power, Participation And Political Renewal: Case Studies In Public Participation,
Bristol, Policy, 2007; Kasemir, Bernd (ed.), Public Participation in Sustainability Science: A
Handbook. Cambridge, UK: Cambridge University Press, 2003. Desde el punto de vista for-
-mal las relaciones entre las partes y el todo han sido estudiadas por la Metereologia, en la
que han destacado autores como Lesniewski, Tarski, Goodman. Es lo que nos ha llevado a
tratar la participacién mds alld de los limites estrictamente litirgicos e intra eclesiales. Los
textos conciliares lo avalan. )

27 J. Ratzinger, El espiritu de la liturgia, 68-69. El lugar privilegiado para dar esa res-
puesta es la accidn litdrgica tal como lo expresa SC.

28. W.Pesch, ‘Participacién’ en Conceptos Fundamentales de Teologia, Madrld 1966,
vol.2, p. 347.

29 “Lo caracteristico de todas las expresiones sobre la participacién en el N T reside
en que la participacion estd ligada con la persona y la obra de Jests, con la decision frente
a la hora definitiva aparecida con él (escatologia) y con la comunidad de los discipulos de
Jests y de los creyentes”. Ibid., p. 348. “La teologfa posterior de la participacién podia apo-
yarse con toda razén en esas expresiones, aun cuando faltase en ellas el concepto de parti-
cipacién” (p. 349). San Pablo también desarrolla el tema de la participacién recurriendo a
términos como ‘koinonia’, uistheia, tekna tou theou, a expresiones que incluyen ‘en’ y ‘con’
Cristo. Mencién especial merecen Hebreos y los escritos de S. Juan. E.Spichtig, Partizi-
pation, en Lexikon fiir Theologie und Kirche, vol 7, Freiburg, Herder, 1990, col.1398 — 1400;
Theodor Maas-Ewerd, Actuosa Participatio, en Lexikon fiir Theologie und Kirche, vol. 1.,
Freiburg, Herder, 1993, col. 122-123.



‘ACTUOSA PARTICIPATIO’ EN EL CONCILIO VATICANO II... 547

En la Teologfa Sistemadtica el concepto de participacion ha tenido un
largo recorrido30 y una importancia capital3l. Hay que relacionarlo con cre-
acion, justificacion, gracia, analogia, mediacién. Pero también con colabora-
cién en el desarrollo de la vida eclesial®2. En la teologfa en torno al Concilio,
recogiendo la mejor herencia, un autor como K.Rahner se ha servido de
este concepto para articular su doctrina trinitaria y cristolégicas. Esto
quedo suficientemente plasmado en los textos conciliares aunque diluido.

3. La participacion en el Concilio Vaticano II...

3.1. Relevancia kairotica del Vaticano II

“El Concilio Ecuménico Vaticano II, reunido en el Espiritu Santo y
bajo la proteccion de la Bienaventurada Virgen Maria, que hemos declara-

30 Se remonta a los primeros tiempos de la Iglesia en que ya se planteaban con
mucho vigor las exigencias para una correcta construccién de la Iglesia segiin el espiritu de
Jests. Y. Congar, La ‘Ecclesia’, 329 ss. En la baja Edad Media la Iglesia se clericaliz6 en
extremo y hubo que esperar al despertar de la burguesfa y al Renacimiento para que las
cosas cambiasen: de una Iglesia ‘para’ a otra ‘con’ el pueblo. La crisis protestante aceler6 el
proceso y fue un acicate para los catélicos. M.Palombella (Indagine circa la sua compren-
sione ecclesiale. Apporto al chiarimento de’ll interazione tra lex credendi, lex orandi e lex
vivendi nei secoli XV1-XVIII, Roma, 2002) ha estudiado minuciosamente las consecuencias
de esta crisis para el tema de la ‘actuosa participatio’. Por la influencia de autores como
J. A Mohler, FSchleiermacher, K.Barth, H.Newman, F.X.Arnold, P.-A.Li¢gé, K.Rahner
pasan a primer plano de la reflexién teolégica y de la praxis pastoral las cuestiones rela-
cionadas con la responsabilidad de todos los cristianos en la construccién de la Iglesia en
los diferentes dominios eclesiales: Misién (kerigma), Catequesis (didaskalia), Liturgia (lei-
tourgia), Comunidad (koinonia), Servicio (diakonia). Es una constante que la participacion
se eri%e en criterio y en centro de gravedad.

1 «La salveza dell’huomo, cio¢ la partecipazione alla vita divina, & stata sempre il
problema decisivo nella Chiesa” (M.Palombella, Indagine circa la sua comprensione eccle-
siale. Apporto al chiarimento de’ll interazione tra lex credendi, lex orandi e lex vivendi nei
secoli XVI-XVIII, Roma, 2002.142)

321 Crausatz, Partizipazion, Schipferischen Mitbeteilung, St. Gallen, 1980; L.Karrer,
E. Leuninger, Wir sind das Volk Gottes, Frankfurt, 1992; L.Karrer, Aufbruch der Christen,
Mainz, 1989. Casiano Floristdn, Teologia Prdctica. Teoria y praxis de la accién pastoral, Sala-
manca, 2002.

3Bu1q participacién alcanza su punto culminante en la autocomunicacién de Dios. Si
todo procede de uno y asf participa de Dios; si el anonadamiento del Dios, que es el amor,
se consuma como autocomunicacién de Dios en la gracia y en la gloria, entonces puede
entenderse que el concepto de participacién, misterioso de suyo (dos siguen siendo dos y,
con todo, son mutuamente uno en la participacién), tenga que ser un concepto clave en la
teologia”. (K.Rahner, ‘Participacion’, en Diccionario de Teologia, Barcelona, 1966, col. 521-
522). El subrayado es nuestro.
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do Madre de la Iglesia, y de San José, su inclito esposo, y de los santos
Apéstoles Pedro y Pablo debe, sin duda, considerarse como uno de los
mayores acontecimientos de la de la Iglesia... el mds grande por el nime-
ro de Padres venidos... el mds rico por los temas... el mds oportuno...”34,

“Hemos celebrado undnimemente el Concilio Vaticano II como una
gracia de Dios y un don del Espiritu Santo, del que se han derivado
muchisimos frutos espirituales para la Iglesia universal y para las Iglesias
particulares, asi como también para los hombres de nuestra época”S.

“El concilio Vaticano Il es para nosotros un fuerte llamamiento a
redescubrir cada dia la belleza de nuestra fe, a conocerla de modo profun-
do para alcanzar una relacién mds intensa con el Sefior, a vivir hasta las
ultimas consecuencias nuestra vocacion cristiana 6.

“El Concilio Vaticano II fue el comienzo de un comienzo”?’.“El Conci-
lio Vaticano II es un gran signo dirigido a los hombres de nuestro tiempo 38,

“La celebracion de los 50 afios de su comienzo es una buena oportu-
nidad para el recuerdo con el agradecimiento a Dios, que es como el per-
fume de la memoria”.

34 pablo VI, Breve Pontificio ‘In Spiritu Sancto’ de clausura del Concilio (8.12.1965).
La Bibliograffa sobre el Vaticano II es inmensa, citamos algunas obras de forma testimo-
nial: S.Madrigal, Vaticano II: Remembranza y actualizacién, Santander, 2002; id., Unas lec-
ciones sobre el Vaticano 11 y su legado, Madrid, 2012. J.Espeja, A los 50 afios del Concilio.
Camino abierto para el siglo XXI, Madrid, 2012. S.M.Lanceta, Iuxtamodum. Il Vaticano II
riletto alla luce Della Tradizione Della Chiesa, Siena, 2012. R.Ruggieri -P.Hiinermann —
G.Routhier — Ch. Theobald, Le Concile Vatican II en débat, Paris 2011.J.M? Rovira Belloso,
‘El Concilio Vaticano II. Su significacién’: Phase 310 (2012) pp.315-328. John W.O’Malley,
(Qué paso en el Vaticano 11?7, Santander, 2012. R.Blazquez, Del Vaticano II a la nueva evan-
gelizacion, Sal Terrae, Santander, 2013. V. Vide - J. R. Villar (ed.), E! Concilio Vaticano II.
Una perspectiva teoldgica, Madrid, 2013 (Ponencias del Congreso celebrado en la Univer-
sidad Pontificia de Salamanca en noviembre 2012.

35 Stnodo Extraordinario 1985, Relacion Final, 1,2.

36 Benedicto XVI, Audiencia General 10.10, 2012. Porque lo que aporté el concilio
no fue un lifting de la fe sino una auténtica ‘conversién’.

7 K.Rahner, El Concilio, nuevo comienzo, Barcelona, 1966. En su origen una confe-
rencia de K.Rahner en Munich el 12 de diciembre de 1965.

38 R Latourelle (ed.), Introduccion en El Concilio Vaticano II. Balance y perspectivas.
Veinticinco afios después (1962-1987), Salamanca, 1989, 16.

39 R.Blazquez, Del Vaticano II a la nueva evangelizacion, Santander, 2013, 51. Como
dejé claro Juan XXIII en el discurso inaugural, el Concilio habia de ser un ‘acto confesan-
te’ y un ‘acto doxoldgico’. Posteriormente Juan Pablo II, en la enciclica ‘Ut unum sint’
hablarfa de un acto de ‘conversién’: “El Concilio llama tanto a la conversién personal como
a la comunitaria”. Benedicto X VI, en una de sus dltimas audiencias (10.10.12), describia asi
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“En verdad, la lectura que el Vaticano II hizo del cristianismo signifi-
caba una inversioén de perspectivas y una nueva jerarquizacion de las reali-
dades cristianas™40.

3.2. El Concilio Vaticano II: una fiesta de la participacién y un com-
promiso?!

El Concilio Vaticano II, de cuya apertura acabamos de recordar el
50° aniversario, prometia serlo y con el paso del tiempo se ha confirmado
que lo ha sido: “la gran gracia que la Iglesia ha recibido en el siglo XX”42.
El primer documento aprobado fue la Constitucién Sacrosanctum Con-
cilium, en cuyo primer péarrafo*? se exponia la finalidad del Concilio:
fomentar la vida cristiana, como participacién y comunién*4, renovar las
estructuras, abrirse a la misién, rehabilitando la liturgia, que hace de la
actuosa participatio, como venimos diciendo, su santo y sefia. El didlogo
fue su caldo de cultivo hacia dentro y hacia fuera.

el Concilio Vaticano II: “El Concilio, por decirlo asi, se nos presenta como un gran fresco,
pintado en la gran multiplicidad y variedad de elementos, bajo la gufa del Espiritu Santo. Y
como ante un gran cuadro, de ese momento de gracia incluso hoy seguimos captando su
extraordinaria riqueza, redescubriendo en él pasajes, fragmentos y teselas especiales”.

40 Olegario Gonzilez, ‘La Teologia en Espafia (1965-1987)’, en JM.Laboa (ed.), El
Postconcilio en Espafia, Madrid, 1988, 76; 184.

41 «Eq estos dias, si volvéis a ver las imagenes de la apertura de esta gran Asamblea,
a través de la televisién y otros medios de comunicacién, podréis percibir también vosotros
la alegria, la esperanza y el aliento que nos ha dado a todos nosotros tomar parte en ese
evento de luz, que se irradia hasta hoy” (Benedicto XVI, Audiencia 101.10.2012). El subra-
yado es nuestro.

42 yyan Pablo 11, Novo Millennio ineunte, 57; “el mayor acontecimiento de la Iglesia
Catolica en el siglo XX (...) No es exagerado decir que ha repercutido en la marcha de la
humanidad como tal y con una incidencia especial en nuestro pais” (R. Blazquez Del
Vattcano 1I a la nueva evangelizacién. Santander, 2013,50).

3SC 1. Asise mostraba, de acuerdo con la tradicién, la primacia de la ‘lex orandi’
que alimenta y expresa la ‘lex credendi’ y ambas desembocan en, y se retroalimentan de, la
‘lex vivendi’ (R.Blazquez, Del Vaticano II a la nueva evangelizacién. Santander, 2013, 160-
162). En realidad hay simultaneidad de las tres en un mismo acto constituyente, como vere-
mos més adelante.

44 “Hay un camino para la humanidad -y ya percibimos su signo— que la conduce a
una civilizacion de la participacion, de la solidaridad y del amor, a una civilizacién que es la
unica digna del hombre. Con todos vosotros nos proponemos trabajar para que venga esta
civilizacién del amor, designio de Dios para toda la humanidad, en la espera de las venidas
del Sefior”. Sinodo 1985, ‘Mensaje al Pueblo de Dios’, IV.

5 «g] prop6sito del Concilio fue situar a la Iglesia como ‘oyente de la palabra de
Dios’ y en didlogo con el mundo” C.Floristan, Vaticano II. Un Concilio pastoral, Salamanca,
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Para algunos suponia el final de un largo éxodo —propulsores del
Movimiento Littirgico, biblico, pastoral obrera, movimiento ecuménico%0,
también pensadores cristianos, teélogos especialmente?’, cuya reflexion
habia sido puesta en entredicho- ; para otros, integristas y reacios al cam-
bio, una pesadilla; finalmente, para la mayor parte, una puerta abierta a la
esperanza‘s.

En Espafia —queremos acercar un poco la lente a la realidad conciliar
entre nosotros—la convocatoria les pill a una buena parte de la jerarquia,
y a una gran cantidad de catdlicos, con el paso cambiado®. La celebracién

1990, 35. A.Marchetto, Il Concilio Ecumenico Vaticanoll. Contrappunto per la su storia,
Roma 2005. Pablo VI publicé durante el Concilio su primera carta enciclica Ecclesiam suam
(6.8.1964). Hace del didlogo (exgplicitamente sobre todo nn 27-46, casi media enciclica) el
nicleo de su exposicién: Presenta la historia de la salvacién como un didlogo soberano y
libre entre Dios y el universo. Mediante ese didlogo Dios comunica, participa. La Iglesia
tiene también el deber de comunicar, de participar, de dialogar, para hacer que tomen parte
en ese regalo de Dios. Los interlocutores con los que la Iglesia debe dialogar pueden ser
agrupados en tres circulos: 1. todo lo que es humano; 2. Los que creen en Dios; 3. Los cris-
tianos, hermanos separados.

6“1 o5 que estaban familiarizados con los movimientos biblico, litirgico, ecuménico,
apostolico..., respiraron con el aire conciliar” (R.Blazquez, ‘Postconcilio y Eclesiologia en
Espaiia’, en JM.Laboa, 192).

47 Teologos de la talla de Y.Congar, K.Rahner, H.de Lubac habian sido rehabilitados
en los afios que precedieron al concilio y fueron convocados para participar en él como
expertos. Card. H.De Lubac, Didglogo sobre Vaticano II. Recuerdos y reflexiones, Madrid,
B.A.C,1985; “Con todo, se manifestaron en los afios 1945-1959, dentro de la Iglesia, tensio-
nes entre tendencias conservadoras y progresistas”. Casiano Floristan, Vaticano II, ‘un con-
cilio pastoral’, Salamanca, 1990, 37. José Luis Martin Descalzo dice que Y.Congar es un te6-
logo ‘recuperado por el Concilio’, José L.Martin Descalzo, Un periodista en el Concilio (2°
etapa), 1964,158-159. Refiriéndose €l mismo a las dificultades que habia sufrido manifesta-
ba: “Unicamente el que ha sufrido por sus convicciones, alcanza, en éstas, una cierta cuali-
dad de irrecusable, y el derecho a ser respetado y escuchado”. Y.Congar, «Llamadas y cami-
nos 1929-1963», en: Cristianos en didlogo. Aportaciones catélicas al ecumenismo, Bar-
celona 1967, 12-56; el pérrafo citado: 50. En la etapa conciliar las cosas cambian por com-
pleto, como €l refleja en su Diario el 31 de octubre de 1962: “Estoy confundido por el cré-
dito insensato que tengo por-todas partes. No dejan de abordarme, incluso en S. Pedro.
Apenas me atrevo a decir mi nombre, porque esto suscita inmediatas manifestaciones de
afecto y de veneracion”.Y.Congar, Mon Journal du Concile, I Paris 2002,177. Su entrega,
rigor y fidelidad en la época anterior al Concilio las ha reflejado en Diario de un teélogo
(1946-1956), Madrid, 2004.

8 “BEn cierta medida el Vaticano II es un final y un comienzo”. Casiano Floristan,
l.c.,39.

49«14 Iglesia espaiiola, que a lo largo de los afios cincuenta habia dado importan-
tes pasos en su organizacion y en su intento de modernizacion, no estaba preparada para el
Concilio de 1962. Acudié a Roma con la mejor intencién, pero sin la preparacién ni la con-
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del Concilio Vaticano venia a coincidir con un cambio de sentido, no con
un simple cambio de rasante, en el modo de vivir la fe cristiana. Sin duda
por la coyuntura socio-politica de autocracia y de casi nula participacién
en todos los ambitos, por la forma de nacional-catolicismo que adoptaba
la préctica de la fe, por el perfil conservador de la jerarquia“?, por el inmo-
vilismo de los centros eclesidsticos de estudio y de formacién3l, por el
temor a ver resurgir viejos demonios... etc., suscité miedos, reticencias,
pero también esperanzas. En conjunto el Concilio resulté ser providen-
cial. Los planteamientos conciliares, a los que nuestros obispos asistian
aténitos y a la defensivaS2, sobre todo en el tema de la libertad religiosa,
pero también de la participacion, actuaron como un revulsivo, como cata-
lizadores de un cambio inaplazable dentro y fuera de la Iglesia. El Conci-
lio ayudé a acelerar el cambio sociopolitico en la sociedad espafiolas3. En
la Asamblea Conjunta de obispos y sacerdotes (Madrid, septiembre 1971)
la ponencia mas polémica fue: ‘Iglesia y mundo en la Espafia de hoy’54. El
Documento de Apostolado Seglar (1972) también insistia en la denuncia

ciencia clara de los posibles rumbos de la asamblea” (Juan M.Laboa (ed.), El Postconcilio
en Esparnia, Madrid, 1988, 13)

0 «Cuando el Concilio comenzd, el cardenal Pla tenia ochenta y seis afios, ochenta
Pérez Platero; mas de setenta Arriba y Castro, Delgado y Muiioyerro; la media de edad de
los arzobispos metropolitanos era de sesenta y ocho afios, sin duda llenos de experiencia y
de libros, pero escasos de viajes y de didlogos” (Jests Iribarren, ‘Episcopado y Conferencia
Episc%gal’, en J.M.Laboa, El postconcilio en Esparia,224).

“El Concilio Vaticano II superé desde nuevas perspectivas tales formas de pensa-
miento, de teologia y de ensefianza en la Iglesia. Las nuevas generaciones se encontra-
ron teniendo que andar un camino nuevo, que partia de esos escombros de una teologia
espafiola anterior” (Olegario Gonzélez, ‘Teologia en Espafia (1965- 1987) en JM. Laboa,
El postconcilio, 84; ibid., 85.

52 Olegano Gonzalez Le.,73.

53 Jyan M. Laboa, ibid., 16) “El Vaticano II se convirti6, por tanto, en Espaiia en una
realidad religiosa y, a la vez, en una realidad politica” (Olegario Gonzélez, l.c., 68). “La par-
ticipacién littirgica... el reconocimiento de la persona humana en concreto y en pobre como
la exigencia suprema del evangelio... todos estos y otros muchos eran principios de natu-
raleza y origen religioso, pero que desbordaban mas alld de la Iglesia y que se convirtieron
automaticamente en palancas de accién social y politica” (ibid., 68). Habia nuevos aires en
la Iglesia espaiiola desde la llegada de Pablo VI: “El tradicional grito de nuestras masas
catélicas: *Espafia, por el Papa’ se convertia ahora en un amargo trago de ajenjo, porque
equivalia a ‘Espafia, por el Concilio, y Espaiia, contra Franco’ ” ( ibid., 69). “El hecho con-
ciliar habia inmutado los presupuestos de toda la existencia hispanica” (ibid., 70). “Hay que
leer Esgaﬁa a la luz del Concilio, y no sélo el Concilio a la luz de Espaiia” (ibid., 89).

En ella “figuraban juicios y pronunciamientos sobre las realidades presentes y
pasadas, como la reinterpretacién que se hacia de la pamczpaczon de la Iglesia en la guerra
civil” (Juan M.Laboa, l.c., 34.
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profética, en la instauracién del pluralismo politico y en la renuncia de los
obispos a participar en los organismos oficiales y de los poderes politicos
en el nombramiento de obispos>. En general ha habido una buena recep-
cién del Concilio en EspafiaS®.

Como decia Juan Pablo II, en el afio 2000, el Concilio Vaticano IT “fue
una verdadera profecia para la vida de la Iglesia y del mundo™>’. Un labo-
ratorio de participacién®: elaboracién compartida (universidades, comu-
nidades, parroquias... etc.) de los temas a tratar, Comisiones Prepara-
torias —preconciliares y conciliares, discusiones en el aula conciliar, enmien-
das por escrito, votaciones, ‘placet iuxtamodum’..., desembocaban en textos
muy trabajados—, textus prior, textus recognitus, textus emendatus, textus
approbatus> ~y en conclusiones consensuadas. Todo un ejercicio de parti-
cipacién para la obtencién de unos resultados que adolecen de unidad®
pero que tienen tras de sf altisimas dosis de profundidad tedrica, respeto a
la tradicion y al maglsteno anterior, espiritualidad, honestidad intelectual,
sentido de Iglesia, deseo de servir lo mejor posible. Ademas se comprendi6é
que, a partir de entonces, ésa debia ser la tonica a poner en marcha tanto
para la vida eclesial como para las relaciones con el mundo. El Concilio fue
en muchos casos un auténtico banco de pruebas y un acicate.

Los obispos regresaron a casa con la leccién de la sinodalidads! y
de la participacién bien aprendida: conferencias episcopales, consejos del

55 Olegamo Gonzilez, Lc., 71.
56 Olegario Gonzalez, 89.

7 Asi se expresaba Juan Pablo II en la clausura del Congreso para la aplicacién del
Concilio Vaticano II (27.2.2000). En la carta apostélica Novo Millennio Ineunte (1997)
habia dicho: “Con el Concilio se nos ha ofrecido una brijula segura para orientarnos en el
camino del siglo que comienza” (n. 57). En el mismo sentido, Benedicto X V1, al dia siguien-
te de su eleccidn, 20 de abril 2005, se reafirmaba en este mismo compromiso: “Con el gran
jubileo ha entrado en el nuevo milenio, llevando en las manos el Evangelio, aplicado al
mundo actual a través de la autorizada relectura del concilio Vaticano II” (...). “Los docu-
mentos conciliares no han perdido su actualidad con el paso de los afios; al contrario sus
ensefianzas se revelan particularmente pertinentes ante las nuevas instancias de la Iglesia y
de la actual sociedad globalizada”.

58 R Blazquez, Iglesia, ;qué dices de Dios?, Madrid, 2007, 61-62.

59 Olegario Gonziélez, L.c., p.92.

0 Por ello son susceptibles de diferentes métodos hermenéuticos: G.Routhier,
Vatican II. Hermenéutique et réception, Québec, 2006, 361-399.

61 A partir del Vaticano II la Iglesia catdlica ha impulsado la sinodalidad a todos los
niveles (parroquial, diocesano, regional, nacional, universal): “redonnant ainsi a I'Eglise
catholique un régime de conseil qui correspond & sa nature conciliaire, mais il fut suivi de
nombreux synodes nationaux, continentaux ou diocésains”. G.Routhier, Vatican II. Herme-



‘ACTUOSA PARTICIPATIO’ EN EL CONCILIO VATICANOII... 553

presbiterio, de pastoral, de asuntos econémicos, sinodos, hacer mds partici-
pativa la liturgia, preparar a los agentes de pastoral y a los destina-tarios...
etc. Regresaban con el bagaje de unos Documentos autorizados, no de un
pufiado de intuiciones y sugerencias, que recogian un consenso a veces
muy laborioso, que alentaban el cambio y daban pautas para lograrlo y
que, como células-madre, serfan el punto de arranque de la regeneracién
del tejido eclesial. Habia una tarea que se antojaba dificil®2 pero posible y
esperanzadora, también un reto, que sigue vigente: interpretarios con una
sabia y oportuna hermenéutica%3, fiel a su letra y a su espiritué4, y, ahon-
dando en la recepcion®3, aplicarlos con sentido de Iglesia®.

néutique et réception. Québec, 2006, 420. En los Documentos Conciliares hay algunos
lugares donde se habla de estos temas que insisten en la gestion colegial de la vida de la
Iglesia a todos los niveles. La colegialidad, bien puesta de manifiesto por el Sinodo, pone de
manifiesto la preocupacién de los obispos por todas las Iglesias (CD 5,6). Joan Bestard,
Corresponsabilidad y participacién en la parroquia: el consejo pastoral parroquial, Madrid,
1996.

62 Los obispos espaiioles, por ejemplo, sabian que se iban a encontrar con la oposi-
ci6én de un régimen que habia vivido durante muchos aifios ‘bajo el paraguas’ de la Iglesia,
a veces bajo su palio, y que debian renunciar, unos y otros, como lo exigia el espiritu del
Concilio, a ciertos privilegios, para vivir a la intemperie més fiados de la providencia de
Dios que de los patronazgos.

3 El Sinodo Extraordinario de 1985 sefiala deficiencias en la recepcion e interpreta-
cién: “Entre las causas internas de las dificultades hay que notar la lectura parcial y selec-
tiva del Concilio y la interpretacién superficial de su doctrina en uno u otro sentido”.
(Relacion Final, 1,4). “El Concilio debe ser releido en sus documentos utilizando las nor-
mas adecuadas de interpretacién” (R.Blazquez, Del Vaticano II a la nueva evangelizacion.
Santander,2013,51;id., R.Blazquez ‘Concilio Vaticano I1 y claves de lectura’ en Iglesia, ;qué
dices de Dios?, 341-347. W.Kasper enuncia estos principios hermenéuticos para acercarse a
los textos del Vaticano II: Principio de totalidad o integralidad: hay que tomar los 16
Documentos como un todo coherente sin aislarlos. Principio de fidelidad a la letra y al espi-
ritu: esa debe ser la referencia principal. Principio de tradicién o continuidad: Jeerlos en
continuidad con la tradicién global de la Iglesia, practicar una hermenéutica de la reforma
y no de la ruptura. G.Routhier, Vatican II. Hermenéitique et Réception. Québec, 2006.
A Marchetto, Il Concilio Vaticano II. Per la sua correcta ermeneutica, Roma, 2012.).

64 En el discurso de apertura (11.10.1962) Juan XXIII pedia aplicar “la medicina de
la misericordia en lugar de las armas de la severidad”. Pasar, como lo reflejé Pablo VI en
su enciclica Ecclesiam suam (6.8.1964), del ‘mondlogo al didlogo’; o, como dijo R.Garaudy,
‘del anatema al didlogo’.

S «Esto y otros defectos muestran que se necesita todavia una recepcion més pro-
funda del Concilio”. Sinodo Extraordinario 1985, Relacién Final, 1, 5.

6 1a recepcién del Concilio ha sido objeto de muchas publicaciones. Salvador Pié-
Ninot, La recepcién del Vaticano II: Entre reforma y restauracién: Vida Nueva 2.823 (10-
16 de noviembre de 2012), 23-30 (pliego); id. “Ecclesia semper reformanda”. La recepcién
del Vaticano II: Balance y perspectivas, Revista Catalana de Teologfa 37/1 (2012) 281-302.
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3.3. El fluir de la vida divina como ‘participacion fontal y originaria’
“Todas mis fuentes estdn en Ti” (Ps 87)

“Plugo a Dios llamar a los hombres a la participacién de su vida®” no
s6lo en particular, excluido cualquier género de conexién mutua,
sino constituirlos en pueblo, en el que sus hijos que estaban disper-
sos se congreguen en unidad” (Cf. Jn, 11,52)%8,

“El Padre Eterno, por una disposicién libérrima y arcana de su sabi-
duria y bondad, creé todo el universo, decret6 elevar a los hombres
a participar de la vida divina, y como ellos hubieran pecado en Adén,
no los abandond, antes bien les dispensé siempre los auxilios para la
salvacidn, en atencion a Cristo Redentor, «que es la imagen de Dios
invisible, primogénito de toda criatura (Col 1,15)”%9.

“Nulla enim creatura cum Verbo incarnato ac Redemptore connu-
merari umquam potest; sed sicut sacerdotium Christi variis modis
tum a ministris tum a fideli populo participatur, et sicut una bonitas
Dei in creaturis modis diversis realiter diffunditur, ita etiam unica
mediatio Redemptoris non excludit, sed suscitat variam apud crea-
turas participatam ex unico fonte cooperationem”70.

He ahi 3 textos nucleares que hablan de esa participacién que esta-
mos llamando ‘fontal’, porque mana ‘ex unico fonte’. En efecto, el humus

67 «La revelacion, es decir, la relacion sobrenatural instaurada con la humanidad por
iniciativa de Dios mismo, puede ser representada en un didlogo en el cual el Verbo de Dios
se expresa en la Encarnacién y, por lo tanto, en el Evangelio”. Pablo VI, Ecclesiam suam,
28.

68 AG 2.

691G 2. “El coloquio paterno y santo, interrumpido entre Dios y el hombre a causa
del pecado original, ha sido maravillosamente reanudado en el curso de la historia. La his-
toria de la salvacién narra precisamente este largo y variado didlogo que nace de Dios y teje
con el hombre una admirable y miltiple conversacién”. Pablo VI, Ecclesiam suam,28. Dice
W.Kasper que la profesién de Nicea —creemos en el tnico Sefior Jesucristo, Hijo de Dios,
unigénito del Padre, es decir, de la esencia del Padre, Dios de Dios...—, no es doctrina abs-
tracta sino profesién litirgica de fe (creemos), se inspira en la tradicién biblica y eclesial.
La divinidad de Jesucristo (omousios) debe interpretare en clave soteriolégica: divinizacion
del hombre: “Este, creado a imagen de Dios, tinicamente puede alcanzar su verdadero y
propio ser por participacién (methesis) en la vida de Dios, o sea por semejanza con Dios
(Omoiosis theou). Pero después que la imagen de Dios se corrompié por el pecado, Dios
tiene que hacerse hombre para que seamos divinizados y lleguemos otra vez al conoci-
miento del Dios invisible” (W.Kasper, Jesis, el Cristo, Salamanca, 1974, 218-219.

70 LG 62.LG 7 (I Cor 10,17).
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de la participacion y su realizacién culminante se halla en la propia vida
de Dios, que porque Es y hace Ser, y ser, participando. Tanto en la eterni-
dad de las relaciones intra como extra trinitarias, en la historicidad de la
Creacién y de la Redencién. Es decir, la participacion, con la que Dios
agracia a las criaturas y especialmente al ser humano, fluye del mismo
‘amor fontal’ del que proceden el Hijo y el Espiritu Santo’l. Esa partici-
pacion no le disminuye a Dios, ni le coacciona. Sigue siendo libre y sobe-
rano. Otro’2, No comunica algo distinto de sf, siempre que se da se da El
mismo?3. El fruto resultante, la participacion en la vida divina, no es pér-
dida, ni desvirtuacién —ni para Dios ni para las criaturas— sino ganancia,
comunién existencial. Esa es la grandeza del misterio barruntado en el
claro-oscuro de la fe, afiorado en el anhelo de la esperanza, engendrado,
amamantado y mecido en el regazo de la caridad: Una misma vida circu-
la (perichoresis) entre el Padre y el Hijo y el Espiritu Santo y el resto de
los hijos menores’. Y todo gracias a la participacién. Esta participacién
en la vida divina, que es prenda de la participacién en la gloria de Dios
que es, a su vez, participacion, ‘procesiéon’’: Dios tiene un Hijo al que ha
engendrado, que es por la comunicacién de la propia esencia divina com-
pleta, de su sustancia, de su naturaleza, por eso es esencialmente igual al
Padre, participa de su ser eterno’0, porque le ha comunicado todas las

71 «g) influjo vital brota del Padre ‘fontaliter’, como de su fuente, hacia el Hijo y por
éste hacia el Espiritu Santo, que une al Padre y al Hijo en un comiin amor” (G.Philips,
L’Eglise et son mystére, 88).

2 “K.Rahner, Curso Fundamental sobre la Fe. Introduccién al concepto de cristianis-
mo, Barcelona, 2003, 108. Asi se establece la radical diferencia, a pesar de la participacion
entre lo creado y el Creador.

3 «“E] Dios uno se comunica como expresion absoluta de si mismo y como don abso-
luto del amor. Y esta comunicacién suya es verdaderamente (en esto consiste el misterio
absoluto que se nos manifiesta solamente en Cristo) comunicacién ‘de si mismo’, esto es,
Dios no s6lo hace participar a su criatura ‘de s’ (de manera mediada) ‘al’ crear y donar
mediante su causalidad ‘eficiente’ todopoderosa realidades creadas y finitas, sino que en
una causalidad ‘cuasi formal’ se da realmente y en el sentido mds estricto de la palabra ‘a
si mismo’ (K.Rahner, Dios Trino como principio y fundamento trascendente de la historia
de la salvacidén, en Mysterium Salutis, tomo II, 286).

4 K.Rahner, Curso Fundamental sobre la Fe. Introduccién al concepto de cristianis-
mo, Barcelona, 2003, 241.

75 L.Bouyer, ‘Procesiones divinas’ en Diccionario de Teologia, Barcelona, p. 553. Leo
Scheffczyk, Formulacion magisterial e historia del dogma trinitario, en Mysterium Salutis,
11,1977, 168 ss; K.Rahner, El Dios Trino como principio y fundamento trascendente de la
historia de la salvacién, ibid., 310.

76 “Es en esta conversacién de Cristo entre los hombres donde Dios da a entender
algo de Si mismo, el misterio de su vida, unicisima en la esencia, trinitaria en las Personas,
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cosas menos su ‘Ser-Padre’”7. Esto, en lo que podriamos llamar la “Trini-
dad inmanente’, cabe Dios. Pero Jests de Nazaret, el Verbo Encarnado,
en el decurso de su vida histérica, en la “Trinidad econémica’”8, también
vive participando de esa vida divina en Dios. Es la comunicacién defi-
nitiva y exhaustiva de Dios80. Cristo es la clave de béveda del universo.
De su plenitud todos hemos recibido en el cielo y en la tierra gracia por
gracia®l. La creacion ha sido querida en funcién de la gracia de la reden-
cién: el hombre creado y recreado a imagen de Dios, participa de su vida,
de su gloria.

También el Espiritu Santo, que procede, que participa, del Padre y
del Hijo. Como autocomunicacién de Dios es Dios que se da en amor. Es
el don del Padre a través del Hijo. Es ‘Sefior y dador de vida’. El confie-
re, por la gracia, la vida divina, la participacién en la vida de Dios,82 la

donde dice, en definitiva, cémo quiere ser conocido: El es Amor; y cémo quiere ser hon-
rado y servido por nosotros: amor es nuestro mandamiento supremo. El didlogo se hace
pleno y confiado; el nifio es invitado a él y de €l se sacia el mistico” Pablo VI, Ecclesiam
suam, 28.

77 K.Rahner, Dios Trino como principio y fundamento trascendente de la historia de
la salvacién, en Mysterium Salutis, tomo II, p. 301. “Por tanto, mediante el dogma cristiano
de la encarnacion ha de expresarse lo siguiente: Dios es verdaderamente hombre con todas
sus implicaciones, con su finitud, mundanidad y materialidad, con su participacién en la his-
toria de este cosmos en la dimensién del espiritu y de la libertad, en la historia que condu-
ce a través del desfiladero de la muerte”. (K.Rahner, Curso Fundamental sobre la Fe.
Introduccion al concepto de cristianismo, Barcelona, 2003, 237).

8 Dios es siempre el mismo (Deus semper idem, dird S.Agustin en Soliloquios: ‘Deus
semper idem, noverim me, noverim te’): la Trinidad ‘econémica’ es la ‘inmanente. Es lo que
defiende K.Rahner’: “La Trinidad dada en la historia de la salvacién y de la revelacién ‘es’
la ‘inmanente’, porque en la autocomunicacién de Dios a su creacién por la gracia y la
encarnacién Dios se da y aparece realmente como es en si...”. K.Rahner, Curso Funda-
mental sobre la Fe. Introduccién al concepto de cristianismo, Barcelona, 2003, 169. Donde
‘autocomunicacion’ es sindénimo de ‘participacion’.

9 “Jestis actiia en comunién profunda con el Padre y el Espiritu. También ellos par-
ticipan en esta recreacion de nuestra humanidad que nos abre las puertas de una victoria
sobre el mal y la muerte. El amor del que viven desborda sobre nuestro mundo afligido para
que la historia encuentre su sentido tltimo en nuestra divinizacién” (M.Rondet, La Tri-
nidad narrada, Santander, 33-34).

0 San Juan de la Cruz, Subida del monte Carmelo 2,22,3-5.Citado en CEC 65.

81 jn 1,16.

82 K.Rahner, Dios Trino como principio y fundamento trascendente de la historia de
la salvacién, en Mysterium Salutis, tomo II, p. 304. Las referencias a la participacién, santi-
ficacién del E.Santo en la Iglesia y en el mundo, son abundantisimas en los Santos Padres.’
Citamos, a tftulo de ejemplo, lo que dice S. Juan Criséstomo sobre la accién del Espiritu
Santo a propésito del bautismo: “El es el que nos infunde esa confianza —parresia— para
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santificacidn, que estd reflejada en la historia de la salvacién y es el resul-
tado de la sinergia de las tres divinas personas83. Ahora bien, cada una
actda, participa, segtin el modo que es le es propio84. Esta comunicacion,
participacion, trinitaria es el fundamento ontoldgico-real de la vida de la
gracia8S que, para ser fructuosa, requiere la participacién adecuada del
receptorso,

llamar a Dios ‘Padre’, para participar en la gracia de Cristo, para llamarnos hijos de la
luz, para tener parte en la herencia de la gloria eterna... y para ver como en un espejo, co-
mo si ya tuviésemos presente, la gracia de los bienes que nos reservan las promesas divi-
nas, y de los que esperamos llegar a gozar, fundados en la fe” (San Juan Cris6stomo, PG,
132 B%'

3 “Cuando Dios, en un gesto de amor, toma la iniciativa de invitar al hombre a par-
ticipar de su vida, y eso ya en la misma accién creadora, acepta el juego de las leyes del
amor, y esas leyes exigen que sea el ‘otro’ el que condicione nuestro amor; por eso para rea-
lizar esa comunién con el hombre, Dios se hace hombre. Esto equivale a decir que esa vida
divina, participada en comun, se organiza sobre las estructuras el hombre, sobre sus estruc-
turas fisicas y mentales, individuales y colectivas, histdricas y prospectivas” (M.-D.Chenu,
Antro§)olog1’a de la Liturgia, en La Liturgia después del Vaticano 11, 176).

4 Catecismo de la Iglesia Catolica 258.

K.Rahner, Dios Trino como principio y fundamento trascendente de la historia
de la salvacién, en Mysterium Salutis, tomo II, p. 285. Ninguna de las tres divinas Per-
sonas actiia por libre: “Las palabras que os digo no las digo por mi cuenta; el Padre que
permanece en mi es el que realiza las obras. Creedme: yo estoy en el Padre y el Padre
estd en mi” (Jn 14,10-11); el Espiritu Santo “no hablard por su cuenta, pues hablara lo
que oiga ... El me dari gloria, porque recibird de lo mio y os lo anunciar4 a vosotros”
(Jn 16,13-14).

6 Dios le hace ‘capaz’ de recibirla mediante lo que K.Rahner llama la ‘potencia obe-
diencial’ y el ‘existencial sobrenatural’. El Concilio, cuando habla de la ‘eficacia’ de la par-
ticipacion en las celebraciones litdrgicas distingue entre su eficacia intrinseca (efficacia) que
tiene por autor a Dios (SC 10), la plena eficacia (plena efficacitas) y los ‘frutos’, fructuose,
que dependen de la implicacién, actuose,de los participantes en la accion cultual (SC 11).
Es decir: “Ideo sacris pastoribus advigilandum est ut in actione liturgica non solum obser-
ventur leges ad validam et licitam celebrationem (que asegurarian la eficacia intrinseca de
la esa accion: la gracia santificante), sed ut fideles scienter, actuose et fructuose eandem par-
ticipent” (SC 11). Los sacramentos confieren la gracia pero piden la disposicién del recep-
tor: “Gratiam quidem conferunt, sed eorum celebratio fideles optime etiam disponit ad
eandem gratiam fructuose recipiendam, ad Deun rite colendum et ad caritatem exercen-
dam” (SC 59). En esta formulacién se comprueba cémo se articulan ‘lex credendi’, ‘lex
orandi’ y ‘lex vivendi’. Tradicionalmente la Iglesia habla de ‘ex opere operato’, de ex opere
operantis’ y de ‘ex opere operantis Ecclesiae”. D.Borobio, Plenitud de la fe en la celebra-
cién de los sacramentos, en La Liturgia en los inicios del tercer milenio, 406-412. K.Rahner
La Iglesia y los sacramentos, Barcelona, Herder, 1964; E.Jiingel-K.Rahner, Was ist ein Sa-
krament, Freiburg, 1971, 65-85.
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3.4. La Iglesia es misterio, comunién, participaciéns’

“...de este modo tu Iglesia, unificada por virtud y a imagen de la
Trinidad...”88.

Esta ensefianza parece que fue uno de los mayores hallazgos del
Concilio Vaticano I18%: La Iglesia es ‘icono de la Trinidad’%0, hunde sus rai-

87 “Porque la Iglesia es comunidn, la participacion y la corresponsabilidad debe
existir en todos sus grados”. Sinodo 1985, IT C 6. “Este principio general debe entenderse
de diverso modo en los dmbitos diversos”, ibid.: es aplicable a las relaciones que debe
mantener el obispo con los sacerdotes, didconos, religiosos. “Desde el Concilio Vaticano
11 hay felizmente un nuevo estilo de colaboracion en la Iglesia entre seglares y clérigos”,
ibid. En 1997, en un documento conjunto, de varias Congregaciones y refrendado por el
Papa, ‘Sobre algunas cuestiones acerca de la colaboracién de los fieles laicos en el sagra-
do ministerio de los sacerdotes’ se decia, muy acorde con las lineas maestras del Concilio
y no limitdndose a la liturgia: “Del misterio de la Iglesia nace la llamada dirigida a todos
los miembros del Cuerpo mistico para que participen activamente en la misién y edifica-
cion del Pueblo de Dios en una comunion orgdnica, segiin los diversos ministerios y caris-
mas. El eco de tal llamada se ha sentido constantemente en los documentos del Ma-
gisterio, sobre todo del Concilio Ecuménico Vaticano II en adelante”. Para fundamentar-
lo el documento remite a LG 33: “Apostolatus autem laicorum est participatio ipsius sal-
vificae missionis Ecclesiae, ad quem apostolatum omnes ab ipso Domino per baptismum
et confirmationem deputantur. (...) Omnibus igitur laicis onus praeclarum incumbit adla-
borandi, ut divinum salutis propositum ad universos homines omnium temporum et ubi-
que terrarum magis magisque pertingat. Via proinde eisdem undequaque pateat, ut pro
suis viribus temporumque necessitatibus opus salutare Ecclesiae naviter et ipsi partici-
pent”.

88 Prefacio Dominical Ordinario, VIII. El eco de LG es evidente: “Y asi toda la
Iglesia aparece como ‘un pueblo reunido en virtud de la unidad del padre y del Hijo y del
Espiritu Santo’. LG 4” que cita a S.Cipriano, De orat. dom. 23: PL 4,553. Luis Maldonado,
Nuevas vias de pertenencia a la Iglesia: Identidad y participacién, Madrid, 1972.

9 Durante la primera asamblea del Sinodo extraordinario de 1969 se hizo patente
una conviccién: “La innovacién del Vaticano II de mayor trascendencia para la eclesiologia
y para la vida de la Iglesia ha sido el haber centrado la teologia del misterio de la Iglesia
sobre la nocién de comunién” (A.Antén, cit. En R.Bldzquez, La esperanza en Dios no
defrauda, Madrid, 2004, 256; citado también en R.Blazquez, Del Vaticano I1I a la nueva evan-
gelizacion, 2013, 60. Aiiade que ‘la nocién eclesial de communio contiene perspectivas teo-
l6gicas, espirituales, pastorales, candnicas y también sociales’ (ibid., 60). La Iglesia es comu-
nién: communio fidelium, communio Ecclesiarum, communio hierarchica. “;Qué significa
la palabra compleja ‘comunién’? Fundamentalmente se trata de la comunién con Dios por
Jesucristo en el Espiritu Santo (...) Por ello, la eclesiologia de comunién no se puede redu-
cir a meras cuestiones organizativas o a cuestiones que se refieren a meras potestades. La
eclesiologfa de comunién es el fundamento para el orden de la Iglesia y en primer lugar
para la recta relacién entre unidad y pluriformidad en la Iglesia”. Sinodo 1985, II C, 1. En
el mismo sentido abunda R.Blazquez: “El Concilio de nuestro tiempo respondi6 honda y
ampliamente a muchas preguntas... (sobre la Iglesia): ;Con qué actitudes se vive y partici-
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ces en la comunién trinitaria®l, por eso es misterio de comunién y de par-
ticipacién. Nace de la benevolencia participante de Dios, de su autocomu-
nicacién que le capacita, a su vez, para participar, para engendrar, por el
bautismo, y alimentar por los demds sacramentos, especialmente por la
Eucaristia, la vida divina en una muchedumbre inmensa de pueblos®2. He
ahi sus sefias de identidad y su misi6n%.

pa en ella, sin considerarla como una realidad distante y extrafia? (R.Blazquez, Iglesia, ;qué
dices de Dios?, Madrid, 2007,5-6). El subrayado es nuestro.

0 R.Blazquez, “La Iglesia ‘icono’ de la comunién trinitaria” en Iglesia, ;qué dices de
Dios?, Madrid, 2007,89-113; id. ‘La Iglesia como misterio’ y ‘Eclesiologia de comunién’ en
La Iglesia del Concilio Vaticano II, Salamanca, 1991, 27-78.

91 R.Blazquez, La Iglesia del Vaticano II, 41. En la encarnacién del Verbo de Dios
“estd el centro de la realidad de la que los cristianos vivimos, de la realidad que creemos.
Pues el misterio de la Trinidad divina sélo aqui nos es patente; s6lo aqui nos ha sido dicho
el misterio de nuestra participacion en la naturaleza divina; y el misterio de la Iglesia no es
més que la prolongacién del misterio de Cristo”. K.Rahner, Para la teologfa de la encarna-
cién, en Escritos de Teologia IV, 2002, 131. R.Blazquez, Iglesia, ;qué dices de Dios? Madrid,
2007, 98-103. “Sic apparet universa Ecclesia sicuti “de unitate Patris et Filii et Spiritus
Sancti plebs adunata” (S.Cipriano, De Orat. Dom. 23: PL 4,553) LG 4: La Iglesia es el pue-
blo de Dios unificado que participa en la unién del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo”.
Comenta G.Philips: “La preposicién ‘de’ evoca al mismo tiempo la idea imitacién y la de
participacion: es ‘a partir’ de esta unidad entre hipdstasis divinas cémo se prolonga ‘la uni-
ficacién’ del pueblo: unificindose, éste participa de otra Unidad, tanto que para San
Cipriano la unidad de la Iglesia deja de ser comprensible sin la de la Trinidad”. G.Philips,
L Eglise et son Mystére au II€ Concile Vatican II. Histoire, texte et commentaire de la Cons-
titution Lumen Gentium, tome I, Brujas, 1968, 91). El misterio de la Iglesia toma el aspecto

de una paradoja: “La Iglesia es de Dios (de Trinitate) y de los hombres (ex hominibus);es - -

visible e invisible; es terrena e histdrica, y también escatoldgica y eterna (...). La Iglesia es
una misteriosa extensién de la Trinidad en el tiempo, que no s6lo nos prepara para la vida
unitiva, sino que nos hace participar ya en ella. Viene de la Trinidad y esté llena de la
Trinidad”. H.De Lubac, Paradoja y misterio, Salamanca, 2002, 52-53. “la Iglesia como pro-
longacién y ampliacién de la Trinidad en el tiempo es la epifania visible del misterio invisi-
ble de Dios que es amor y, por lo mismo, comunién” (Bruno Forte, La Iglesia icono de la
Trinidad. Breve Eclesiologia, Salamanca 2003,13). Citados por R.Blizquez, Iglesia, ;qué
dices de Dios?, 2007, 90.

92 «“Hace falta que tengamos siempre presente esta inefable y dialogal relacién, ofre-
cida e instaurada con nosotros por Dios Padre, mediante Cristo en el Espiritu Santo, para
comprender qué relacién debamos nosotros, esto es, la Iglesia, tratar de establecer y pro-
mover con la humanidad”. Pablo VI, Ecclesiam suam, 29.

3«La Iglesia debe ir hacia el didlogo con el mundo en que le toca vivir. La Iglesia se
hace palabra; la Iglesia se hace mensaje; la Iglesia se hace coloquio” Pablo VI, Ecclesiam
suam, 27; “Hace falta que tengamos siempre presente esta inefable y dialogal relacion, ofre-
cida e instaurada con nosotros por Dios Padre, mediante Cristo en el Espiritu Santo, para
comprender qué relacién debamos nosotros, esto es, la Iglesia, tratar de establecer y pro-
mover con la humanidad. (...). El didlogo de la salvacién naci6 de la caridad, de la bondad
divina: De tal manera amé Dios al mundo que le dio su Hijo unigénito; no otra cosa que un
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Es el Espiritu Santo el que une a la Iglesia —‘in communione et minis-
tratione unificat’—, el que da trabazén al conjunto llevando a plenitud la
obra de Cristo. Nacida, pues, de la benevolencia participante de Dios, de
su autocomunicacion —de la Santisima Trinidad, tiene ahi su verdadero
hontanar. Para todo lo que concierne a Dios y nos concierne esta llamada
a participar, a insertarse en el misterio de comunién que la constituye a
posibilitar, mediante el testimonio%4-, especialmente en la ‘nueva’ evan-
gelizacién -la participacién en esa comunién con Dios que la constituye y
cuya meta sélo es accesible en una aproximacién asintdtica®.

De igual modo que son inconcebibles unas relaciones intratrinitarias
que no sean comunitarias, también lo son en la Iglesia%. La participacién
de los cristianos en la Iglesia y en el mundo es connatural a ellos y tiene
en la participacion del Verbo Encarnado, que es sacerdote eterno, su fuen-
te y estimulo?’.

3.5. La participacion se realiza de forma ejemplar en la Liturgia®8

En la Constitucion Sacrosanctum Concilium oscilamos, sin solucién de
continuidad, entre Scilla y Caribdis. Por una parte se magnifica la Litur-

ferviente y desinteresado amor deberd impulsar el nuestro.” Ibid., 29. Es asf cémo la auto-
comunicacion de Dios, su auto participacién, se convierte en coloquio.

94 «Una forma especial de participacién acontece cuando testificamos el evangelio
por la palabra y las obras llamando a otros a la Iglesia y fortaleciendo su capacidad de refle-
jar la luz que es Cristo. Debemos compartir todos la vida de la Iglesia y debemos ejer-
citar unidos su maternidad espiritual, llamando a los distantes y colaborando en la ini-
ciacién cristiana de quienes desean ser sus hijos” (R.Bldzquez, Del Vaticano II a la Nueva
Evangelizacién, 2013, 44).

S “Dios se da como el hacia dénde de la trascendencia en el que él no pasa a ser una
particularidad categorial, pero, no obstante, se hace presente como el que se cornunica a si
mismo y no s6lo como el lejano hacia dénde de nuestra trascendencia, nunca abarcable y
siempre asintético” (K.Rahner, Curso Fundamental sobre la Fe. Introduccién al concepto de
cristianismo, Barcelona, 2003, 151).

96 LG 4.

97 «“Nulla enim creatura cum Verbo incarnato ac Redemptore connumerari umquam
potest; sed sicut sacerdotium Christi variis modis tum a ministris tum a fideli populo parti-
cipatur, et sicut una bonitas Dei in creaturis modis diversis realiter diffunditur, ita etiam
unica mediatio Redemptoris non excludit, sed suscitat variam apud creaturas participatam
ex unico fonte cooperationem” LG 62.

8 Porque la Liturgia es obra de la Trinidad y en ella estd especialmente presente
Cristo: “Christus Ecclesiae suae semper adest, praesertim in actionibus liturgicis” (SC 7).
Aurelio Garcfa, ‘Christus Ecclesiae suae semper adest, La presencia de Cristo en las cele-
braciones littirgicas’, en Juan Marfa Canals Casas e Ignacio Toméds Cénovas (coord.). La
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gia con una férmula que ha llegado a ser emblemadtica: “Attamen Liturgia
est culmen ad quod Ecclesia tendit et simul fons unde omnis eius virtus ema-
nat”%. Pero en el nimero siguiente se puntualiza: “Vita tamen spiritualis
non unius sacrae Liturgiae participatione continetur”100, Es como si se afir-
mara en lenguaje castizo: “la Liturgia es lo mds pero no lo es todo”101,

La doctrina sobre la participacién en la Liturgia tiene tras de si un
largo recorridol%2. Se remonta a los primeros afos del siglo XX, 1903,

Liturgia en los inicios del tercer milenio. A los XL anos de la Sacrosanctum Concilium,
Baracaldo, 2004, 79-140. Sobre la participacion de los celebrantes de la liturgia sacramental
(CEC 1140-1144). Ademdés, la participacién en la liturgia terrena es prenda de la participa-
cién.en la liturgia celestial (SC 8, LG 51). En esa liturgia, ‘recapitulados en Cristo’ partici-
pan todos los que estén en cielo (CEC 1138 ). La Iglesia y el E.Santo nos hacen participar
en ella cuando celebramos los sacramentos (CEC 1139). Pedro Farnés Sherer, ‘In terrena
liturgia, caelestem participamus’, en La Liturgia en los inicios del tercer milenio, 141-165;en
otro lugar habla de los ‘Signos littirgicos de la participacién de la Iglesia en la Eucaristia’
en Vivir la eucaristia que nos mandé el Serior, Fundacién Pedro Farnés, 2011, 235-252.
R.Guardini, El espiritu de la Liturgia, 1952; O.Casel, El misterio del culto, San Sebastidn
1953; J.A.Jungman, El sacrificio de la misa. Tratado histérico litiirgico, Madrid, 1963. D10—
nisio Borobio (dir.), La celebracion en la Iglesia, 3 vol., Salamanca 1995.

9 SC 10. Se acenttia la primacia nuclear de la accién litirgica que realiza y expresa
de modo ejemplar la accién de Dios. Gracias a la intervencion del Espiritu Santo, que hace
nuevas todas las cosas, la accién no es simple repeticién, aunque se hagan las mismas cosas
en la celebracién. Fidelidad a la tradicién y al presente son pilares fundamentales. La par-
ticipacién en la liturgia adopta una forma mistagdgica, un lenguaje narrativo a través de
simbolos y gestos que van como escanciando la experiencia del misterio celebrado y hablan
al hombre en su totalidad. T.Federici, ‘La santa mistagogia permanente de la Iglesia’, Phase
198(1993) 9-34; ‘La mistagogia como Teologia de la liturgia y su permanencia en la espiri-
tualidad’, Studium 43(2003) 291323. E.Mazza, La mistagogia. Una teologia della liturgia in
epoca patristica, Roma, 1988. Es el lenguaje del Espiritu Santo: “No pudiendo el Espiritu
Santo dar a entender la abundancia de su sentido por términos vulgares y usados, habla mis-
terios en extrafias figuras'y semejanzas”. S.Juan de la Cruz, Cdntico Espiritual B, Prélogo,1.

0sc12. Aqui se abre el camino, por un lado, a la participacién en otras formas de
piedad, y, apurando los términos, a otras formas de participacién como son el apostolado, el
compromiso temporal etc., de los que se habla en casi todos los Documentos Conciliares
pero es(g)ecialrnente en LG, GS, AA, AG.
1 C.Vagaggini, El sentido teolégico de la Liturgia, Madrid, 1965. A.G.Martimort, La
Iglesia en Oracién. Introduccién a la Liturgia, Barcelona, 1967.125-127, 360-362; Dionisio
Borobio (dir), La Celebracién en la Iglesia, vol. 1: Liturgia y Sacramentologia Fundamental,
Salamanca, 1995, 211-216,

02 Como lo ha puesto de manifiesto, entre otros, M.Palombella. A.Bugnini, La refor-
ma de la Liturgia (1948-1975), Madrid, ,1999. Julio E.Hermoso de Mendoza, La participa-
cién de la comunidad cristiana en la eleccion de los obispos: siglos I-IV, Pamplona, 1976;
Y.Congar ‘La participacién de los laicos en el gobierno de la Iglesia’, 1950; estudiando la
Tradicién (preparando su obra Jalons pour une théologie du laicat) se encontré con que la
comunidad debia tomar parte no sélo en la liturgia sino en la gestién de la Iglesia: “el régi-
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comienzo del pontificado de S.Pio X193, Pronto la expresion ‘actuosa par-
ticipatio’ hizo fortuna y comenzd a ser tratada en documentos del Magis-
terio y de teologial®4. Apadrinada por el Movimiento Littrgico ha sido
asumida y relanzada por el Vaticano 11195 y documentos posconciliares.
No obstante, a juzgar por las cautelas recientes del Magisterio eclesiés-
ticol06, ni se ha comprendido bien, ni puesto en practica adecuadamente.

men de vida de la Iglesia era un régimen en que la comunidad debia cooperar, cuando
menos con su consentimiento, a las decisiones y a los actos de los que ejercen la autoridad
(cf su articulo: ‘Quod omnes tangit ab omnibus tractari et approbari debet’, Rev. De Ihist.
Du droit, 1958, pp. 210-259). Debfa empezar por participar incluso en la designacién de sus
propios jefes” (Y.Congar, La ‘ecclesia o comunidad cristiana, sujeto integral de la accién
litdrgica, en La Liturgia después del Vaticano II,333).

3 A estas alturas es un lugar comtin que la expresion ‘actuosa participatio’ vio la luz.
en un documento de S.Pio X, Tra le Sollecitudine (22.11.2003), sobre la musica, justo al
comienzo de su pontificado, verdadero cruce de caminos para el Movimiento Littirgico. All{
el papa decfa: ‘La participacién activa en los misterios santos, y en la oracién ptiblica y
solemne de la Iglesia, es la fuente primera e indispensable del verdadero espiritu cristiano”.
En realidad el papa no inventaba, se hacfa eco de inquietudes y apadrinaba, con el refren-
do de su autoridad, II.

104 E] Movimiento Liturgico tuvo en Malinas (1909) y en Monserrat (1915) dos citas
importantes de cara a incentivar la participacion litirgica. De alli salieron, por ejemplo, una
serie de iniciativas encaminadas a dinamizar las celebraciones y a quebrar el individualis-
mo que, modelos de espiritualidad como la ‘devotio moderna’, habian instaurado. Pio XI
también afirmé que los fieles, en la liturgia, no son espectadores extrafios y mudos
(Enciclica Divini Cultus 1929). También insiste en ello Pio XII en sus enciclicas Mystici
Corporis (29.6.1943), Mediator Dei ( 20.11.1947); Musicae Sacrae disciplina (25.12.1955);
asi como la Congregacién de Ritos en su Instruccién Musica Sacra et Sacra Liturgia de
(3.IX.1958). Todos estos documentos allanan el camino y desembocan en el concilio
Vaticano II Varias revistas han dedicado nimeros monogréficos: Phase 24 (1984) 465-539;
Congresos: La eucaristia celebrada: reflexiones y sugerencias para mejorar la celebracion y
participacién. Delegacién Nacional de Liturgia, 1977. Congreso Eucaristico Internacional
XLVI, Wroclaw 1977. '

105 «E] Concilio Vaticano I propuso como idea directriz de la celebracién litdrgica
la expresién ‘actuosa participatio’, la participacién activa de todos en el ‘Opus Def’, es
decir, en el culto divino” (Benedicto XVI/Joseph Ratzinger, El espiritu de la liturgia. Una
introduccion, Madrid, 2009, p.213). Un testigo privilegiado y de calidad, como Y.Congar,
afirmé poco tiempo después, a propésito de ‘Sacrosanctum Concilium’: “...cuyo principal
propdsito consiste en promover la participacion activa de los fieles en el sagrado culto”.
(Yves M.-J.Congar, ‘La ‘ecclesia’ o la comunidad cristiana, sujeto integral de la acci6n littr-
gica’, en Y.Congar (dir.) La Liturgia después del Vaticano II. Balances. Estudios, Prospec-
ciones. Constitucién ‘Sacrosanctum Concilium’, Madrid, 1969, 279.

6 “E] Concilio Vaticano IT puso un énfasis particular en la participacién activa,
plena y fructuosa de todo el Pueblo de Dios en la celebracién eucaristica. Ciertamente, la
renovacién llevada a cabo en estos afios ha favorecido notables progresos en la direccién
deseada por los Padres conciliares. Pero no hemos de ocultar el hecho de que, a veces, ha
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Hoy es un tema que sigue abiertol?7, como tantos otros que esperan pro-
fundizacién108,

La preocupacién por el tema de la participacion estuvo presente ya
en los documentos preparatorios del Conciliol® y luego, claro estd, en sus
Documentos definitivos!10, Se estd de acuerdo en afirmar con el Concilio

surgido alguna incomprensién precisamente sobre el sentido de esta participacién. Por
tanto, conviene dejar claro que con esta palabra no se quiere hacer referencia a una simple
actividad externa durante la celebracién” (Sacramentum Caritatis, 52).

07 Pedro Fernéndez Rodriguez, ‘Actuosa partiticipatio’. Participacién plena, cons-
ciente y activa, en La liturgia en los inicios del tercer milenio, 189-240. G.Baratina, ‘La par-
ticipacién activa, principio inspirador y directivo de la Constitucién’, en G.Barauna (dir),
La sagrada liturgia renovada del Concilio, Madrid, 1965, 225-285; J.-Jossua e Y.Congar
(dir.), La Liturgia después del Vaticano I1. Balances, Estudios, Prospecciones J.Espeja, Par-
ticipacién de los fieles en el culto litdrgico. Principios doctrinales, 1970. S.Schmidt-Kaiser,
Aktive Teilnahme. Criterium gottesdienstlichen Handelns und Feierns. Zu den Elementen
eines Scliiselbegriffes in Geschichte und Ggenwart des 20 Jahrhunderts, 1-2, Berna-Frankfurt
a.M.- Nueva York 1985; M.Bravo Diaz, La participacién de los fieles en la Liturgia, Roma,
2002; PDe Clerk, ‘La participad a la liturgia: ’aportacié de les sciences humanes: III Con-
grés Liturgic de Monserrat, 25-29 de juny de 1990°, 109-124; A M.Triacca, Solo parte-
cipazione alla celebrazione liturgica, o anche e sopratutto partecipazione liturgica? Assi-
si 1956-1986; id., Il movimento litiirgico tra reforma conciliare e attese del popolo di Dios,
Assis, 1987, 331-365.

8 EXKohlschein, Bewusste, titige und fruchtbrigende Teinahme: Lebtunser Gotte-
dienst? Die bleibende Aufgabe der Liturgiereform, Frankfurt, 1988.

9 Examinando los consejos y votos presentados por los Obispos y Prelados para ser
tratados en el Concilio encontramos 16 cuestiones relativas a la participacion litirgica. Este
tema” (Pedro Ferndndez., l.c., 191). Fue una de las 8 cuestiones planteadas a la Comisién
Antepreparatoria (31.3.1960). De las 13 cuestiones seleccionadas para que las tratase la
Comision Preparatoria (15.11.1960) la referente a la participacién de los fieles en la
Liturgia ocupaba el noveno lugar. En lo que concierne al tema de la participacién son muy
importantes: SC 11, 14, 16,17, 18,19, 27, 28,30 y 48.

10 En 1a Constitucién Sacrosanctum Conciliun aparece en estas expresiones el tér-
mino ‘participatio’: Sacrae Liturgiae participatione (12) Plenam... consciam atque actuo-
sam (...) participationem (...) totius populi plena et actuosa participatio (14) Actuosa fide-
lium participationem, internam et externam, iuxta ipsorum aetatem, conditionem, vitae
genus et religiosae culturae gradum (19) Actualis participationis (26) Actuosa participatio-
ne (27) Actuosam participationem (30, 114) Plenaria et actuosa participatione totius plebis
sanctae Dei (41). Pia et actuosa fidelium participatio (50) Perfectior missae participatio
(55) Conscia, actuosa et facili participatione fidelium (79) Actuosam participationem totius
coetus fidelium (124). Y el verbo ‘participare’ en estas otras: In terrena liturgia caelestem
illam praegustando participamus (8) Sacrificium participent (10) Scienter, actuose et fruc-
tuose (...) participet (11) Toto animo participare (17) Plena actuosa et communitatis pro-
pria celebratione participare (21) Participantium fides alitur (33) Conscie, pie et actuose
participent (48) Populo eam participante (53) De integra missa participanda (56) Summum
Sponsae Christi honorem participant (85) Omnes divinum officium participantes (90)
Eucharistiam participantes (106) Populus actuose participet (113).
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que las acciones litdrgicas no son privadas, sino de la Iglesialll; que para
fomentar la participacion de los fieles han de aumentarse las respuestas y
los silencios!12; que dentro de la liturgia es en la celebracién eucaristica,
sobre todo si se comulga el Cuerpo y la Sangre del Sefior!13, donde se rea-
liza de forma ejemplar la comunién, la participaciénll4; que es preciso
revalorizar el domingo como ‘dia del Sefior’115. Pero ademds los medios
de salvacion, entre los que sobresalen los sacramentos permiten diversos
modos de participaciéon en la Iglesia. Por el bautismo se recibe el ‘sacer-
docio santo’16 —sacerdotium sanctum-, el sacerdocio comtin, para ofrecer
ofrendas espirituales y anunciar el evangelio. El Concilio en miltiples
ocasiones deja muy claro que la participacion del sacerdote y de los fieles,
principalmente en la eucaristia, es asimétricall’. Es una impropiedad
decir que ‘concelebran’. La razén de ello es que unos y otros participan de
modo peculiar del sacerdocio de Cristo. Los fieles a través del bautismo,
que les da el derecho y el deber de participarl18, los sacerdotes ministe-

111 5¢ 26. Y esto aunque sélo celebre el sacerdote con un acompafiante. Y.Congar,
‘La ‘Ecclesia’ o la comunidad cristiana, sujeto integral de la accién litdrgica’, en J.-Jossua
e Y.Congar (dir.), La Liturgia después del Vaticano II. Balances, Estudios, Prospectivas,
Madrid, 1969,279-338; Jaime Gonzélez Padrds, ‘Praecipua manifestatio Ecclesiae. La litur-
gia epifania de la Iglesia’, en La Liturgia en los inicios del tercer milenio, Baracaldo, 355-
382.

112 g¢ 30, Especialmente importante en las misas con nifios. También 30, 48.

113 ‘perfectior Missae participatio’ SC 55. El Concilio distingue entre participacién
valida y eficaz: no por hecho de ‘asistir’ simplemente se reciben los frutos de la celebracién.
Hay toda una gradacién.

4 «_la comunién produce y realiza la comunidad... la comunién continida siendo
una ‘sinaxis’: una reunién una asamblea cordial en la cual se forja la unidad de todo el pue-
blo de Dios, no sélo en el rito exterior sino en la realidad total de la vida. Podemos subra-
yar intrépidamente esta frase. Porque muy pocos cristianos saben que el efecto propio de
este sacramento (el de la eucaristia) es la unién de los participantes con Cristo y entre ellos”
(G.Philips, l.c., 158). Es decir, la eucaristia hace la Iglesia: “non aliud agit participatio cor-
poris et sangunis Christi, quam ut in id quod sumimus transeamus” (San Leén Magno,
Serm. 63,7: PL 54,357. Citado en LG. 26. En SC 48 se pide que la participacién sea cons-
ciente, {)iadosa y activa, que no- asistan los fieles como ‘espectadores mudos’.

115 5¢ 106. Los Documentos no hablan de ‘ofr misa’ o de ‘asistir a misa’ sino de ‘par-
ticipar’ en ella.

6LG 10

17 gc 28.

118 «1 4 santa madre Iglesia desea ardientemente que se lleve a todos los fieles a
aquella participacién plena, consciente y activa en las celebraciones litiirgicas que exige la
naturaleza de la Liturgia misma y a la cual tiene derecho y obligacidn, en virtud del bautis-
mo, el pueblo cristiano, “linaje escogido sacerdocio real, nacién santa, pueblo adquirido” (
Pe.2,9;cf.2,4-5)” SC 14.
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riales a través del sacramento del orden, que le capacita para celebrar ‘in
persona Christi capitis’. Juntamente, sacerdocio comtin y sacerdocio mi-
nisterial o jerdrquico, participan ‘suo peculiari modo’ (por el bautismo y
por el sacramento del orden) del tnico sacerdocio de Cristo!19. Por la par-
ticipacién en el sacrificio eucaristicol?0, ofrecen a Dios la Victima divina y
se ofrecen a si mismos juntamente con ellal2l, Por la oblacién o por la
comunién tienen una parte propia —in liturgicam actione partem propriam
agunt—, participan, en la accién litdrgica, no confusamente sino segin un
modo distinto —~non promiscue sed alii aliter—. Por el sacramento del
matrimonio “participan el misterio de de unidad y amor fecundo entre
Cristo y la Iglesia”122, El pueblo santo de Dios participa también de la
funcién profética de Cristo difundiendo su testimonio vivo sobre todo con
la vivencia de la caridad y ofreciendo el sacrifico de alabanzal?3. Y es asi
como todos los seres humanos estdn llamados a formar parte, a participar,
de ese pueblo de Dios y, en virtud de la catolicidad, cada una de las partes
pone al servicio de las demads, participa y comparte, los dones que ha reci-
bido124, '

Para llevar a cabo esa participacion activa se insiste en que tanto los
ministros como los fieles han de comprender lo que realizan125, —palabras,

119 «gacerdotium autem commune fidelium et sacerdotium ministeriale seu hierar-
chicum, licet essentia et non gradu tantum differant, ad invicem tamen ordinantur; unum
enim et alterum suo peculiari modo de ‘uno’ Christi sacerdotio participant” (LG 10). Dice
G.Philips: “Los ministros son contados entre los fieles. Sin perder su participacién en el
sacerdocio comiin del pueblo de Dios, son vocacionados al servicio de la comunidad para
santificarla en nombre de Cristo (es su tnico titulo de autoridad) exteriormente por el
ministerio de la palabra e interiormente por la gracia” (1.c 163). PO 1, 2,3,7,10,13,16, 28,41.

0 Sacrificium eucharisticum, totius vitae christianae fontem et culmen, participan-
tes (LG 11) ‘

211G 11.

1221 G 11. .

123 “Populus Dei sanctus de munere quoque prophetico Christi participat, vivum
Eius testimonium maxime per vitam fidei ac caritatis diffundendo, et Deo hostiam laudis
offerendo, fructum labiorum confitentium nomini Eius (cf. Hebr 13,15)”. LG 12.

4 “Vi huius catholicitatis, singulae partes propria dona ceteris partibus et toti
Ecclesiae afferunt, ita ut totum et singulae partes augeantur ex omnibus invicem commu-
nicantibus et ad plenitudinem in unitate conspirantibus” (LG 13).

5 Los actos de culto en general piden iniciacién catequética, mistagdgica, porque
permite “comprender los sagrados ritos y participar en ellos (‘toto animo’) con toda el
alma” (SC 17). En varios lugares se insiste en el valor ‘didascélico’ de la liturgia: “Aunque
la sagrada Liturgia sea principalmente culto de la Divina Majestad, contiene también ins-
truccidn para el pueblo fiel” (SC 33). También capitulo 1 & II: Necesidad de promover la
educacién litirgica y la participacién activa: 14-20.
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gestos—, para ‘celebrar mejor’126; ademds se han de llevar a cabo cuantas
adaptaciones sean necesarias, como por ejemplo traducciones, los canto-
rales, los espacios donde se celebra... etc. Unos y otros deben estar imbui-
dos de un ‘espiritu de conversién?7, y que la celebracién (lex orandi)!?8
vaya configurando la propia fe (lex credendi)l?® y se proyecte sobre la
vida (lex vivendi)!30. Dentro también de la Liturgia ocupa un lugar desta-
cado el Oficio Divino, en que estan llamados a participar no sélo clérigos
y consagrados sino todo el pueblo fiel: “cada uno participa en ella segiin su
lugar propio en la Iglesia y las circunstancias de su vida™13!.

126 Es €] Ars celebrandi: El ministro que celebra la Eucaristia tiene una gran respon-
sabilidad a la hora de conseguir la plena participacion porque “el primer modo con el que
se favorece la participacién del Pueblo de Dios en el Rito sagrado es la adecuada celebra-
cién del Rito mismo” (Sacramentum Caritatis 38)

7 $C 11: Para asegurar la ‘plena eficacia’ hay que participar ‘con recta disposicién
de 4nimo’. Los pastores han de asegurar no s6lo una celebracién vélida y licita sino que “los
fieles participen en ella consciente, activa y fructuosamente’ (scienter, actuose et fructuose
eandem participent”). La participacién apunta a ir consiguiendo la espiritualidad litirgica,
que la liturgia sea ‘culmen et fons’ (SC 10), para que “mysterium paschale vivendo expri-
matur” (SInter Oecumenici, 5-6). ‘

128 Sobre la articulacién de ‘lex orandi’ con ‘lex credendi’ en la celebracién eucaris-
tica (Sacramentum Caritatis 34). ‘

9 L a fuerza didascélica es connatural a la accién litdrgica, a su mistagogia, a la cele-
bracién ‘in actu’, no estriba en los comentarios, advertencias, moniciones que se hacen antes
durante y después: “non solum quando leguntur ea quae ad nostram doctrinam scripta sunt
(Rom 15,4), sed etiam dum Ecclesia vel orat vel canit vel agit, participantium fides alitur”
(SC33). José Antonio Abad Ibsiiez, ‘Lex orandi, lex credendi. La Liturgia expresién y
norma de la fe’, en La Liturgia en los inicios del tercer milenio, 285-305. El lenguajé de la
liturgia, como dice J.Ladri¢re, es performativo, tiene fuerza ilocucional: al decir hace: ense-
fia, alaba, bendice, consagra, intercede, saluda, proclama, ora, pide, adora, venera, da la bien-
venida, despide. Los silencios, forma excelsa del lenguaje, también son performativos, como
el len%uaje no verbal y los objetos, incluso los ruidos.

30 «gn particular, es preciso persuadir a los fieles de que no puede haber una actuo-
sa participatio en los santos Misterios si no se toma al mismo tiempo parte activa en la vida
eclesial en-su totalidad, la cual comprende también el compromiso misionero de llevar el
amor de Cristo a la sociedad” (Sacramentum Caritatis 55). D.Borobio, ‘De la ‘lex credendi’
ala ‘lex orandi’ y a la ‘lex vivendi’, en La Liturgia en los inicios del tercer milenio, 403-406.

31 CEC 1175; también CEC 1174-1178; SC 8,26. Se exhorta a “cuantos participan en
dicho Oficio que, al rezarlo, la mente concuerde con la voz” (SC 90), participacién exterior
e interior; que la mente concuerde con la voz: SC 11. Que los pastores lo recen comunita-
riamente y que participen los fieles conjunta o individualmente: 100. La reforma del Oficio
Divino es uno de los frutos més sustanciosos de la reforma litGrgica: ampliar la participa-
cion a los fieles, ‘desprivatizar’, aumentar la salmodia, lecturas biblicas y patristicas, rees-
tructurar las horas... etc. Juan Javier Flores Arcas, ‘Laudis canticum. La teologia de la
liturgia de las horas’, en La Liturgia en los inicios del tercer milenio, 569-590. Dionisio
Borobio (dir), ‘La Liturgia de las Horas’, en La Celebracién en la Iglesia., 111, 283-524. P.
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3.6. La participacién cultual fuera de las celebraciones litirgicas

El Concilio en éste como en otros temas se limité a dar una serie de
orientaciones:132 En la celebraciéon de los sacramentales también debe
cuidarse la ‘participacion constante, activa y fécil’ de los fieles'33. Los ‘ejer-
cicios de piedad’, entre los que se nombran la oracién personal y la mor-
tificacién, son muy aptos para la vida espirituall34 por cuanto configuran
con Cristo.135 Para favorecer la participacién en esta espiritualidad se han
renovado también los Sacramentales!36,

3.7. La participacion en las diferentes areas de pastoral

Aqui también el tema de la participacién se muestra como muy im-
portante. Simplemente enumeramos algunas de estas areas: Sinodo, Con-
ferencia Episcopal, Comisiones Episcopales, Delegaciones, Vicarias, Con-
sejos (Presbiteral, Pastoral, Asuntos Econémicos, de Gobierno... etc),
Ciritas, Ensefianza y Catequesis, Misiones, Salud, Ecumenismo, Familia,
de Migraciones, Pastoral Penitenciaria... Sobre todos estos campos el
Concilio dio orientaciones e instancias. Como en un cuerpo ningtin miem-
bro es pasivo sino que participa, asi también es en el cuerpo de Cristo (Ef.
4,16)137. El cristiano aspira con el testimonio de su vida a facilitar a otros
esa participacién13s.

Salmon, ‘La Oracién de las Horas’, en A.G.Martimort, La Iglesia en Oracién, Barcelona,
855-955.
2«1 participacién en la sagrada Liturgia no abarca toda la vida espiritual” (SC
12); “Se recomiendan encarecidamente los ejercicios piadosos del pueblo cristiano” (SC
13). Posteriormente la Congregacién para el Culto Divino y la disciplina de los. Sacra-
mentos ha elaborado un Directorio sobre la Piedad Popular y la Liturgia, Roma, 2002. En
€l también se insiste en la importancia de facilitar una adecuada participacién de los que
toman parte en las actividades. Convendria no contraponer sino armonizar Liturgia y
Piedad Popular.
1335c 79
134 gc 12; se pide que sean conformes a las leyes eclesidsticas y que se articulen con
la liturgia (SC 13). En la castidad se participa en el anonadamiento de Cristo (PC 5); por la
pobreza se participa en la pobreza de Cristo (PC 13);
135 AG 13; LG 7,9,42;
136 5C 60
137 AA 2; AG 40, 41; AA 13,29; “Como los laicos participan, a su modo, de la misién
de la Iglesia...” (AA 29); IM 13.14,21; participacién de la mujer (AA 9).
8 «“Orad incesantemente por los otros hombres, pues existe la esperanza de que
reconviertan y lleguen a participar de Dios” (S.Ign. de Ant. Efes. 10,1 ss.).
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3.8. La participacion en los asuntos temporales

“El propio Verbo encarnado quiso participar de la vida social
humana” (GS 32)

El Concilio se pronuncié muy claramente al respecto diciendo que
era el campo especifico de los seglares, en calidad de cristianos y de ciu-
dadanos!39. Como una consecuencia de la propia identidad del ser huma-
nol40 —es imagen de Dios—, y de su vocaciénl4l —haced esto en conmemo-
racién mia—, por la que ha sido asociado por el Creador a participar en la
creacionl42) y como una exigencia de su bautismo, que crea en él un dere-
cho y un deber (ius et officium), el cristiano es esencialmente ‘participe’ y

139 « ajcis indoles saccularis propria et peculiaris est. (...) Laicorum est, ex vocatio-
ne propria, res temporales gerendo et secundum Deum ordinando, regnum Dei quaerere ..,
(LG 31). Llamados a ser desde dentro del mundo ‘como fermento’ (fermenti instar) prin-
cipalmente con su testimonio de vida.

0 “Cuando los hombres basan su existencia en el mismo fundamento, cuando vie-
nen determinados por el mismo origen o fin, surge entre ellos un vinculo, un existir-para-el-
otro que rebasa el simple co-existir (...). El hecho de que la solidaridad no consiste tinica-
mente en un tener, sino que exige también una participacién activa, una colaboracién, lo
expresa con toda claridad ‘métochos’ y koinonds que designan al colaborador, y koinonia
que también puede significar colaboracién, ayuda. En el NT ambos grupos de vocablos son
empleados sobre todo al hablar de la relacién del hombre con Dios y con los poderes
sobrehumanos”. ‘Solidaridad’, en Lothar Coenen — Erich Beyreuther — Hans Bietenhard,
Diccionario Teolégico del Nuevo Testamento, Salamanca, 1987, 226. Luego toda auténtica
partici&alcién es como un acto de fe, esperanza y caridad.

“...ut filius vocatur et ad ipsius felicitatem participandam” (GS 21); Gn 1,28:
“..volens ei participationem specialem quandam in Suipsius opere creativo comunicare»
(GS 50); “Omnium erit, ut mulierum propria necessariaque participatio vitae culturalis
agnoscatur atque promoveatur” (GS 60); PII, cap. 3: La vida econémico-social (GS 63-72),
secc. 2 (De participatione in inceptis et in universa rei oeconomicae dispositione, et de con-
flictibus in labore) GS 68; “In inceptis oeconomicis personae consociantur, homines scilicet
liberi et sui iuris, ad imaginem Dei creati (...) “...promoveatur, modis aptis determinandis,
omnium actuosa participatio in inceptorum curatione” (GS 68). A notar que se usa idénti-
ca expresion que para la participacién litdrgica: la participacion litirgica se ‘encarna’ en
participacién social; PII, cap. 5, secc.Il: edificar la comunidad internacional: (De partibus
christianorum in institutionibus internationalibus) GS 90; “Pueri igitur et adolescentes (...)
ad vital sociales participandam ita conformentur ut, instrumentis necessariis et opportunis
rite instructi, in varios humanae comunitatis coetus actuase sese inserere valeant, colloquio
cum aliis aperiantur communique bono provenido operan libenter navent” (GE 1); “Cete-
rum rei publicae est providere ut omnes cives ad congruam culturae participationem acce-
dere valeant atque ad oficia et iura civilia exercenda debite praeparentur” (GE 6).

2 pr, cap. 3: GS 33-39. El ser humano, enraizado en el Verbo Encarnado (GS 39)
Por su actividad se perfecciona, tiende hacia el otro y transforma el mundo (GS 35).
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por ello diputado para participar en los asuntos socio-econdmicos y poli-
ticos, como lo es para la participacion intra eclesiall43. Asi se ‘verifica’ su
fe, por la praxisl44.

4 .. y en su alfoz

En esta seccidn, necesariamente resumida, por razones de espacio,
queremos apuntar una serie de ‘frutos’ del Concilio. Algunos fueron con-
tempordneos a su celebracionl45, otros han sido posteriores. Todos ellos
figuran en las ediciones como Documentos Postconciliares!46: En estos
documentos se insiste también en la participacién. Abarcan los grandes
aspectos de la vida intra y extra eclesial.

4.1. Melodia en dos tiempos para una Celebracion

e “Al ir iba llorando llevando las semillas” (Ps 125,6 a)
e “Al volver vuelve cantando trayendo sus gavillas (Ps 125.6 b)147

Juan XXIII expresa (11.10.62) su ‘santo gozo’ y ‘una nube de triste-
za y de prueba’ por el rechazo a Cristo, la profecia de Simeén fue y sigue

143 «“Tenet Ecclesia agnitionem Dei dignitati hominis nequaquam opponi, cum huius-
modi dignitas in ipso Deo fundetur et perficiatur: homo enim a Deo creante intelligens ac
liber in societate constituitur; sed praesertim ad ipsam Dei communionem ut filius vocatur
et ad Ipsius felicitatem participandam” (GS 21). “Pueri igitur et adolescentes (...) Practerea
ad vitam socialem participandam ita conformentur ut, instrumentis necessariis et opportu-
nis rite instructi, in varios humanae communitatis coetus actuose sese inserere valeant,
colloquio cum aliis aperiantur communique bono provehendo operam libenter navent”
(Grav. Educ., 1); GS 7,9,31,42,43, 49,64; 71,73,75,79.

144 G.Lohfink, La Iglesia que Jestus queria, Bilbao, 1986, 189. Ese parece ser el secre-
to de la sorprendente expansién del cristianismo primitivo.

145 Inter Oecumenici (26.9.1964: Aplicacién de la Constitucién sobre Liturgia),
Sacram Liturgiam (25.1.1964: Normas ejecutivas de la Constitucién sobre Liturgia).

146 Apostélica Sollicitudo (15.9.1965: Normas constitutivas del Sinodo Episcopal para
la Iglesia universal); Sinodo Extraordinario a los 20 afios del Concilio (1985); Sacramentum
Caritatis (2007: Exhortacién Postsinodal sobre 1a Eucaristia). Para la lista completa de estos
Documentos remitimos a dos edicciones que los publican muy cuidadosamente: A.Pardo,
Documentacién Litirgica Postconciliar. Enchiridion, Barcelona, 1992; y esta mds exhausti-
va: Reiner Kaczynski (ed.) Enchiridion Documentorum Instaurationis Liturgicae, 3 vol.
(1063-1993), Roma, Edizioni Liturgiche, 1994.

Es una constante en la Iglesia-Madre: sufrir y gozar por los hijos: “Entre nosotros
nos hemos hecho participes del gozo y la esperanza, pero también de la tristeza y de la an-
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siendo verdadera; ademds “es motivo de dolor considerar que la mayor
parte del género humano, a pesar de que todos los hombres hayan sido
redimidos por la sangre de Cristo, no participan atin de esa fuente de gra-
cias divinas que se hallan en la Iglesia; de ahi el responder a los desafios
del mundo y el presentar una imagen mds positiva de la Iglesia usando
mads ‘la medicina de la misericordia que la severidad”. En el pasado los
Concilios ecuménicos fueron celebrados ‘en medio de gravisimas dificul-
tades y amarguras, a causa de las injerencias de las autoridades civiles’.
Hoy no es asi. Pero hay otros controles, otras censuras, otras presiones.

Pablo VI veia el Concilio como un nuevo cenéculo, un nuevo Pente-
costés. Al final de la 2° Sesién (en la que se aprobé Sacrosanctum Conci-
lium): “muchos de los trabajos realizados no estin en este momento
maduros, sino que como simientes arrojadas en el surco esperan del tiem-
po venidero y de nuevos misteriosos recursos del divino favor su efectivo
y benéfico crecimiento”; hay motivos de agradecimiento y de “acrecentar
nuestro gozo de haber sido llamados a formar parte de este santisimo
Cuerpo mistico de Cristo, y nuestra mutua caridad, principio y ley de la
vida de la Iglesia”; se trata de poner al dia la Iglesia: “Si queremos hacer-
la més pura, mas genuina, mds préxima a sus fuentes de verdad y de gra-
cia, mas idénea para hacerse espiritual patrimonio del pueblo”; los traba-
jos del Concilio han de ser un riguroso ejercicio de la sinodalidad, para
ello es preciso que el trabajo de las Comisiones “prepare para las futuras
reuniones conciliares formulas profundamente estudiadas, rigurosamente
enunciadas, oportunamente condensadas y abreviadas, de modo que su dis-
cusion, libre siempre, resulte mds fdcil y mds breve”; un recuerdo ferviente
para ‘la Iglesia del silencio y de las lagrimas’, los cristianos persegui-
dos; “la realidad de la Iglesia no se agota en su estructura jerarquica, en
su liturgia, en sus sacramentos ni en sus ordenanzas juridicas. Su esencia
intima, la principal fuente de su eficacia santificadora, ha de buscarse en
su mistica unién con Cristo; unién que no podemos pensarla separada de
aquella que es Madre del Verbo encarnado y que Cristo mismo quiso tan
intimamente unida para nuestra salvacion”; que ella ‘socorro de los obis-
pos’ les proteja y a todos los que “con ellos colaboran en su arduo tra-
bajo”.

gustia que la Iglesia, dispersa en el mundo, padece muchisimas veces” (Sinodo 1985. Rela-
cién Final 1), que parece un eco de GS 1: “Gaudium et spes, luctus et angor hominum huijus
temporis, pauperum praesertim et quorumvis afflictorum, gaudium sunt et spes, luctus et
angor etiam Christi discipulorum”.
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Juan Pablo I1, que participé como obispo y Benedicto XVI, que tam-
bién participé como joven tedlogo asesor de su obispo y luego como
experto conciliar, ambos, como Papas debieron afrontar la participacion
en la recepcién del Concilio entre satisfacciones y amarguras. Asi lo han
reflejado uno y otro en miltiples ocasiones. Traemos, por lo explicito que
es, a este respecto, el testimonio de Benedicto XVI en una de sus tltimas
audiencias: “En estos dias, si volvéis a ver las imdgenes de la apertura de
esta gran Asamblea, a través de la television y otros medios de comunica-
cién, podréis percibir también vosotros la alegria, la esperanza y el aliento
que nos ha dado a todos nosotros tomar parte en ese evento de luz, que se
irradia hasta hoy”148.

4.1. Misal Romano (1970)

El Concilio ha dado una serie de indicaciones sobre la revision de los
ritos, del Ordinario de la Misa y otras partes de la misma, 149 para facilitar

148 Benedicto XVI, Audiencia 101.10.2012. El subrayado es nuestro.

149 E] Misal Romano, en la Instruccion que sirve de Introduccién hay muchas alu-
siones a la ‘participacién’ (5,11, 12,13, 14,17, *18, 19, 20, 22, 24, 31). En realidad, el Misal
en sf, se elabora para optimizarla: (passim), en el Ordinario de la Misa: Ofertorio: “Per
huius aquae et vini mysterium eius efficiamur divinitatis consortes, qui humanitatis nostrae
fieri dignatus est particeps” (al mezclar el agua con el vino en céliz); “Orate fratres: ut deum
ac vestrum sacrificium acceptabile fiat apud Deum Patrem omnipotentem”. “Memento,
Domine,... pro quibus tibi offerimus: vel qui tibi offerunt hoc sacrifium laudis”; (Canon
Romano: conmemoracién de los vivos); “reunidos en comunién...”; “Suplices te rogamus...
ut, quotquot ex hac altaris participatione sacrosanctum Filii tui Corpus et Sanguinem sump-
serimus...” (Canon Romano.).

Prefacios: “el eterno, engendrado antes del tiempo, comparte nuestra vida temporal
para asumir en sf todo lo creado, para reconstruir lo que estaba caido y restaurar de este
modo el universo, para llamar de nuevo al reino de los cielos al hombre sumergido por el
pecado” (Prefacio de Navidad IT); “por €], hoy resplandece ante el mundo el maravilloso
intercambio que nos salva: pues al revestirse tu Hijo de nuestra fragil condicién no s6lo con-
fiere dignidad eterna a la naturaleza humana, sino que por esta unién admirable nos hace
a nosotros eternos” (Prefacio de Navidad III); “pues al manifestarse Cristo en nuestra
carne mortal nos hiciste participes de la gloria de su inmortalidad” (Prefacio de la Epifania);
“Quien por su misterio pascual, realiz6 la obra maravillosa de llamarnos del pecado y de la
muerte al honor de ser estirpe elegida, sacerdocio real, nacién consagrada, pueblo de su
propiedad, para que, trasladados de las tinieblas a tu luz admirable. Proclamemos ante el
mundo tus maravillas” (Prefacio Dominical ‘Ordinario’ I); “Tt nos ofreces el ejemplo de su
vida, la ayuda de su intercesién y la participacién en su destino” (Prefacio I de los Santos).
Plegarias Eucaristicas: “Santo eres, Sefior, fuente de toda santidad” (comienzo de II
Plegaria Eucarfstica). “Te pedimos, humildemente, que el Espiritu Santo congregue en la
unidad a cuantos participamos del Cuerpo y Sangre de Cristo” (2° Epiclesis IT Plegaria Eu-




572 S. DIEZ BARROSO

la participacién de los fieles: “Ordo Missae ita recognoscatur, ut singula-
rum partium propria ratio necnon mutua connexio clarius pateant, atque
pia et actuosa fidelium participatio facilior reddatur”150, Pablo VI, al pro-
mulgar el Misal Romano renovado dice: “...confiamos que los fieles lo
recibirdn como un instrumento para testimoniar y confirmar la mutua uni-
dad”151,

4.2, Codigo de Derecho Canodnico (1983)

La Constitucién Apostélica Sacrae Disciplinae Leges (1983) de Juan
Pablo II, por la que se presentaba el nuevo Cédigo de Derecho Canédnico,
recuerda que las leyes en la Iglesia sirven a una doble fidelidad: a su
Divino Fundador y a la misién que le ha sido confiada. De ahi la reforma
del Cédigo “segun el espiritu del ConcilioVaticano I1”. Sefiala que la par-
ticipacion de todos sus miembros en la triple misién de Cristo (sacerdotal,
profética y real), ‘a su modo propio’, ha sido uno de los elementos mas
caracteristicos del Vaticano II junto con la Iglesia-comunién, el ecumenis-
mo y la autoridad jerarquica como serviciol52. Ademds, la propia elabora-

caristica) “...concédele que asi como ha compartido (participado en) ya la muerte de Jesu-
cristo, comparta (participe en), también con €l la gloria de la resurreccién” (Intercesiones

I Ple%aria Eucaristica).
50'sc 50. Citado por Pablo VI en la Constitucién Missale Romanum. Con la que se

promulga el Misal Romano. Reformado por mandato del Concilio Vaticano IT (Jueves
Santo, 3.4.1969). También se han revisado ademas los ritos, la presencia de la Palabra de
Dios, homilfa, plegaria eucaristica, concelebracién, Propio de los tiempos, Propio de los
Santos, Misas Votivas. Siempre en aras de una mejor participacion (SC 21,25,33,34,36,37-
40,49,62-82).

1 Missale Romanum. También dice que en la Ordenacién General “se exponen las
nuevas normas para la celebracién del sacrificio eucaristico, sea lo que se refiere a los ritos
y a la funcién propia de cada uno de los participantes, sea en lo que concierne a a los obje-
tosy lugares sagrados”.

152 «Bp cierto modo puede concebirse este nuevo Cédigo como el gran esfuerzo por
traducir al lenguaje canonistico esa misma doctrina, es decir, la eclesiologia conciliar”
(Constitucion Sacrae Disciplinae Leges, 25.1.1983) “El Cédigo de Derecho Canénico de
1983 es fruto de un esfuerzo extraordinario por traducir en lenguaje canénico la doctrina
teoldgica conciliar,.en continuidad con la tradicién genuina de la Iglesia. Por eso, los ele-
mentos que caracterizan la imagen de la Iglesia son asumidos por el Cédigo”. (R.Bldzquez,
Del Vaticano II a la nueva evangelizacién, Santander, 2013, 61). Utilizacién de los términos
‘participacion’ (14v); ‘participar (35v ), consejo (60v ), colegio ( 79v ), sinodo (41v ). El tér-
mino ‘participacién’ aparece l6gicamente en contextos fundamentalmente normativos y
constituyentes. Pero ensamblando la dimension espiritual de la participacién y 1a adminis-
trativa.
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ci6én del Cédigo ha sido un excelente ejercicio de participacion!33. “El C6-
digo de Derecho Canédnico es del todo necesario a la Iglesia” porque,
“constituida también a modo de cuerpo social y visible” necesita regular
su estructura, sus funciones y las relaciones entre sus miembros.

4.3. Catecismo de la Iglesia Catélica (1992)

El concurso de tantas voces que lo han elaborado expresa lo se puede
llamar ‘sinfonia de la fe’. E1 Catecismo es el fruto granado de una exce-
lente participacién'>4. Pero también el constituir una sintesis articulada de
toda la doctrina cristiana, en la que los conceptos circulan en comunion
formando un todo orgdnico, un cuerpo.

4.4. Compendio de Doctrina Social de la Iglesia (2005)155

Inserto en la tradicién de la Doctrina Social de la Iglesia se presenta
como una sintesis de sus ensefianzas acometida por el Instituto Justicia y

153 Dice Juan Pablo II refiriéndose a la elaboracién: “... estos trabajos fueron lleva-
dos a término con un espiritu plenamente colegial. Y esto no sélo se refiere al aspecto exter-
no de la obra, sino que afecta también profundamente a la esencia misma de las leyes ela-
boradas (...) los obispos y los Episcopados fueron invitados a prestar su colaboracién en la
preparacién del nuevo Cédigo, a fin de que, a través de un camino tan largo, con un méto-
do colegial en todo lo posible, madurasen poco a poco las férmulas juridicas que luego
habrian de servir para uso de toda la Iglesia (...). Ademds, en todas las fases de esta empre-
sa participaron en los trabajos también los peritos, esto es, hombres especializados en la
doctrina teoldgica, en la historia y, sobre todo, en el derecho canénico, los cuales fueron ele-
gidos de todas las partes del mundo (...) este Cédigo, en su contenido objetivo, refleja la
solicitud colegial por la Iglesia de todos mis hermanos en el Episcopado. M4s aun: por cier-
ta analogia con el Concilio, debe ser considerado como el fruto de una colaboracién cole-
gial en virtud de la confluencia de energias por parte de personas e instituciones especiali-
zadas esApf)arcidas en toda la Iglesia” (Sacrae Disciplinae Leges). Un texto espléndido.

S4«pyin mds, la realizacién de este Catecismo refleja la naturaleza colegial del
Episcopado: atestigua la catolicidad de la Iglesia” Juan Pablo II, Constitucién Apostélica
Fidei Depositum, 11.10.1992,2. Utiliza asf el vocabulario de la participacion: participacién
(66v). Participar (42v +97v formas verbales). Siendo una ‘presentacién auténtica y sistem4-
tica de la fe y de la doctrina catdlica’ (Carta Apostélica Laetamur Magnopere, 15.8.97) con-
tiene todo el espectro de la participacién de la fe cristiana. El término ‘participacion’ apa-
rece .66 veces; ‘participar’ 42 v,y sus variantes 40 v; ‘participels 20 v. Presenta la participa-
cién de los cristianos como consecuencia de su participacién en el sacerdocio de Cristo:
sacerdote, profeta y rey (Catecismo, ns 901-913).

Dios participa su amor, es el origen de lo que es y la medlda de lo que debe ser;
en Jests se cumple el designio de amor del Padre; el amor trinitario es el origen y meta de
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Paz, se ofrece como un instrumento a los cristianos y a todas las personas
de buena voluntad!56, para que se formen y puedan participar de un modo
mds adecuado en la transformacién del mundo.

CONCLUSION

“Si no te lavo no tienes parte conmigo” (Jn 13,8)

Como colofén de todo lo dicho hay que sefialar que la participacién,
tal como la entiende el Concilio Vaticano II y se refleja autorizadamente
en sus Documentos —que corroboran los escritos posteriormente—, debe
ser interior y exterior!57, debe ir consiguiendo progresivamente una con-
figuracién con Cristo y traducirse en caridad verdadera. Los Padres sino-
dales del Sinodo sobre la Eucaristia (2005) lo llamaron ‘congruentia
eucharistica’ —coherencia eucaristica: vivir lo que celebramos para cele-

la persona humana; la Iglesia est4 al servicio del Reino de Dios. Entre los principios de la
Doctrina Social de la Iglesia estan: el bien comuin, el destino universal de los bienes, el prin-
cipio de subsidiariedad, la participacién, el principio de solidaridad. Sobre la participacién
dice: “consecuencia caracteristica de la subsidiariedad es la participacion, que se expresa en
una serie de actividades (...). La participacién no puede ser delimitada o restringida a algin
contenido particular de la vida social” (189). “La participacién en la vida comunitaria, lla-
mado a ejercitar libre y responsablemente el propio papel civico ‘con’ y ‘para’ los demds,
sino también uno de los pilares de todos los ordenamientos democraticos, ademads de una
de las mejores garantias de permanencia de la democracia” (190), “la participacién puede
lograrse en todas las relaciones posibles entre el ciudadano y las instituciones, se debe pres-
tar especial atencioén a los contextos histéricos y sociales en los que la participacién debe-
rfa actuarse verdaderamente” (191). Especial atencién merece la ‘participacién solida-
ria’ con los més débiles. “El cristiano tiene la obligacién de participar” (Octogessima Ad-
veniens 24).
6 Compendio de Doctrina Social de la Iglesia, Presentacion.

157 J.Ratzinger, El espiritu de la liturgia. Una introduccién, Madrid, 2009, 213-219.
Refiriéndose a lo expresado por SC 30 sobre las normas précticas de la participacién
comenta: “Se trata de lo que expresaba mi maestro en ciencias littirgicas Joseph Pasher, cuan-
do decia que no era suficiente cumplir ‘ribricas’ —las prescripciones ceremoniales externas—,
sino que mucho mds importante es la exigencia de las ‘nigricas’: la exigencia interior de lo
impreso en negro, es decir, del mismo texto litiirgico, que en cuanto incluye la comiin partici-
pacion en escuchar y responder en la oracién, la aclamacién y el canto”. Teologia de la
Liturgia, Obras Completas, vol. XI, Madrid, 2012, 521. La participacién no es ‘ajetreo’, acti-
vismo: “sélo se daria una correcta participacion en la liturgia si comenzdramos a sentir el
cielo abierto. Todo hablar, cantar y actuar deberia servir en iiltima instancia para introducir-
nos en este movimiento de superacién en el que el silencio puede comunicar su mensaje”
(ibid., 522).
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brar lo que vivimos138, La participacion, para serlo de verdad, debe hacer
justicia a la identidad del ser humano y del cristiano, que tienen en el amor
participante de Dios su fuente —‘amor fontalis’- y su criterio; en Cristo su
realizacién suprema y ejemplar de participacién divino-humana; en el
Espiritu Santo su fuerza santificante; en la Iglesia la matriz de la nueva
humanidad; en el Mundo el punto de aplicacién: un reto y una mano ten-
dida al borde del camino. Ser ‘participe’ es insertarse en la participacién
de Jests, en su condicién de ‘servidor’: Aéyer mpo¢ aibrtov 6 Ilérpog: Aév
Oélerg vier tolg modag pov €ic Tov eldve. ‘Amekpibn mpog ebtov 6 Tnoodg:
Eav 6&v 0¢ viyw, 6év €xerg pépog uet éuov (Jn 13,8). Esa es la vocacion de
la Iglesia, y de cada cristiano. El peaje para entrar en ese camino, “que
conduce a una civilizacién de la participacién”15, es avivar continuamen-
te el rescoldo mortecino de las brasas impidiendo que se extinga: atin hay
mucho pan que cocer en él. K.Rahner, teélogo rocoso y clarividente, jor-
nalero en el Concilio, nos regal6é —jotra mas!—, la siguiente reflexién, que
hacemos nuestra: “El Concilio ha terminado. Cada vez que llega a su tér-
mino alguna cosa buena, se detiene uno con satisfaccion, al mismo tiempo
que, con extraiieza, cierta inquietud y preocupacion ante el misterio de la
historia, se pregunta: jqué ha sucedido en realidad? ;Qué va a suceder
ahora? Ast también, al final del Concilio nos preguntamos: ;qué ha suce-
dido? ;En qué punto nos hallamos? ;Qué hay que esperar?”. La recep-
cién, pues, no ha concluido, y serd una tarea siempre a comenzar, como
sefial6 Pablo VI en la etapa finall®0, A participar en ella somos invitados
todos, para instaurar la participacion mejor posible.

158 «gg importante notar lo que los Padres sinodales han denominado coherencia
eucaristica, a la cual estd llamada objetivamente nuestra vida. En efecto, el culto agradable
a Dios nunca es un acto meramente privado, sin consecuencias en nuestras relaciones socia-
les: al contrario, exige el testimonio piblico de la propia fe” (Sacramentum Caritatis, 83).

59 Sinodo 1985, Relacién Final, Mensaje al Pueblo de Dios, IV.

60 «La discusi6n acaba; empieza la comprension (...). ‘Aggiornamento’ querré decir
de ahora en adelante, para nosotros, sabia penetracién del espiritu del Concilio que hemos
celebrado y aplicacion fiel de sus normas feliz y santamente emanadas™... Pablo VI, Dis-
curso del 18 de noviembre de 1965, 12.
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Libros

Sagrada Escritura

WENGST, Klaus, Der wirkliche Jesus? Eine Streitschrift iiber die historisch wenig ergie-
bige und theologisch sinnlose Suche nach dem “historischen” Jesus, W. Kohlhammer,
Stuttgarg 2013, 24 x 16, 311 pp.

El libro, dedicado a la memoria de Martin Kéhler, esta divido en dos partes expositi-
vas. La primera comprende el tiempo desde el inicio de la investigacién de la vida de Jests
(Reimarus), la critica histérica radical de David Strauss, la posicién de Willibald Beyschlag,
la critica de la teologfa radical de Martin Kéhler, la posicién de A. Schweitzer, la interpre-
tacién existencial de Bulthann y la nueva busqueda del Jests histérico (K4dsemann). La
investigacién durante esos 200 afios no supuso, seglin nuestro autor, progreso alguno. Esta
bisqueda no puede realizarse ni mejor ni con més €xito que en el pasado. Esta condenada
reiteradamente al fracaso. Por lo tanto, se debe prescindir de ella (p.203). Esta desazon estd
motivada por diversas razones: la imposibilidad de emplear las fuentes para la investigacién
histérica acerca de Jesis pues son documentos teoldgicos, la inoperancia de los métodos
exegéticos adoptados para superar el problema de las fuentes, el problema de la auto-pro-
yeccién del investigador, el caos de imé4genes sugeridas y la presengacién de un Jestis no
judio. Ademds, quien investiga a Jests histdrico por motivos teoldgicos (Késemann), se ve
obligado a resaltar algin aspecto que Jestis haya dicho o hecho y presentarlo de forma
extraordinaria para que sea relevante para la fe. Por tanto, como empresa teoldgica, la bs-
queda del Jests histérico es doblemente imposible. El fracaso de la biisqueda se debe a la
imposibilidad de la propia empresa. La segunda parte del libro aborda la tercera bisqueda
del Jestis histérico, analizando las obras de W. Stegemann (Jesiis y su tiempo), J. Schroter,
Th. Soding y G. Theissen, y se cuestiona qué novedades aportan. La respuesta es rotunda:
nada. Y ello por seis motivos: la situacion de las fuentes no ha cambiado con la aparicién
de nuevos documentos, los métodos empleados tampoco han sido fructiferos, no se ha supe-
rado la subjetividad de los investigadores, ni existen nuevos argumentos teolégicos para
hacer relevante esa busqueda; la insercién de Jests en su contexto judio tampoco es una
novedad, ni los datos histéricos han modificado el conocimiento acerca Jests. Wengst con-
cluye que la tercera bisqueda tampoco ha aportado nada novedoso ni progresos signi-
ficativos, excepto sembrar otro caos de imégenes de Jests. Por tanto, la labor del exégeta
se deberfa concentrar en la interpretacién de los cuatro evangelios y en sus diferencias. La
investigacién de los evangelios desde la critica literaria, la critica de las formas o la ar-
queologia del texto no ayudan a su interpretacion, mientras que la comparacién entre los
textos existentes parece ser mucho mds ttil y cautivadora. La bisqueda del Jesds hist6-
rico no han aportado nada y es “vanidad y caza de viento” (Ecl 4,16). El libro entona un
nuevo canto fiinebre por la investigacién del Jests histdrico, siguiendo la melodia de A.
Schweitzer. Sin embargo, todo el esfuerzo durante estos siglos no ha sido en vano.—~ D.A.
CINEIRA.
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SEEWANN, Maria-Irma, “Tag des Herrn” und “Parusie”. 2 Thess 2 in der Kontroverse (FzB
130), Echter Verlag, Wiirzburg 2013, 23,5 x 15, 500 pp.

2 Tes 2,1-12 es el pasaje mds controvertido debido a su seméntica y vocabulario, cons-
tituyendo el argumento central para considerar toda la carta como deuteropaulina. El pre-
sente libro cuestiona si la interpretacién tradicional corresponde a la visién del autor. Por
consiguiente se trata de ver las posibilidades de significado inmediato y el contenido del
pasaje. Como resultado, se observa que el capitulo no gira en torno a la escatologia en el
sentido tradicional (parusfa final), sino que el texto responde a un problema actual de la
comunidad. En ésta ha aparecido un falso profeta que intenta justificar sus profecias y sus
pretensiones mediante una supuesta manifestacién del espiritu procedente del Sefior. Las
designaciones de “el hombre del pecado”, “el que hace frente y se levanta” (v.3-4) hacen
referencia al falso profeta, en quien se manifiesta el poder del maligno bajo la apariencia
del bien (v.9). Pablo se percata del peligro y exige a la comunidad que realice un proceso
de discernimiento espiritual. En esa situaci6n, el compositor de la carta ofrece a la comu-
nidad criterios para diferenciar los espiritus y conffa en que la comunidad se percate de la
situacién y actde en consecuencia. Con esta propuesta interpretativa desaparecen las ten-
siones de 2 Tes con otros textos paulinos, de tal forma que se puede plantear nuevamente
la cuestién de la pertenencia de la epistola al resto del corpus paulino. El fundamento de
esta nueva interpretacion radica en investigaciones semadnticas y sintacticas de las princi-
pales palabras dentro del contexto en que se encuentran: parusia (v.1), dfa del Sefior (v.2),
manifestacion (v.8), “el que lo detiene” (v.7). Finalmente ofrece unas consideraciones sobre
la apocaliptica y la escatologfa. El capitulo VI est4 dedicado a la compleja construccién del
texto vv.3-6. Teniendo presente la critica de la tradicién y la critica textual, muestra que los
vv.3b-6 actiian como una unidad, en la que el v. 5 puede entenderse como un paréntesis.
Igualmente la interpretacién del v.7 ofrece una nueva perspectiva. El cap. 7 estd dedicado
al texto del cap. 2 con una traduccién y breve comentario, y concluye con una breve visién
de toda Ia carta y la historia de la interpretacién. El cap. 8 contiene un anexo en el que se
presentan todos los pasajes examinados con el concepto “parusia”, tanto del mundo hele-
nista como del mundo judio durante el periodo del s. IT a.C. al IIT d.C.

Sin duda, es llamativa la traduccién de algunos términos: “parusfa” (presencia), en
lugar de 1a llegada del dia del juicio final el texto se referirfa al profeta y a su predicacién
en que acontece la revelacién de Dios (presuponiendo que el dia del Sefior se equipare a
la revelacién de Dios en la comunidad), “apostasia” (distanciamiento). Parece excesivo for-
zar el significado de esos términos con el objeto de obtener una interpretacién. Es un tra-
bajo laudatorio y encomiable por el esfuerzo invertido y el andlisis de varios términos, pero
més complicado es la sintonfa de esta epistola con las cartas auténticas paulinas— D.A.
CINEIRA.

HOHN, Hans-Joachin, Gott. Offenbarung. Heilswege. Fundamentaltheologie, Echter Verlag,
Wiirzburg 2011. 22,5 x 14, 365 pp.

El discurso sobre Dios se encuentra desde hace algtin tiempo bajo la sospecha de la
futilidad. La apelacién a una revelacién divina siempre termina cada vez m4s cerca del fun-
damentalismo y la pretensi6n del cristianismo de ser el camino de salvacién es considerada
como una expresién de la intolerancia hacia otras religiones. El objeto fundamental de este
libro de estudio es analizar cémo se puede abordar y responder de forma diferente a estas
acusaciones y cémo hacer comprensible ante los criticos la cuestién de la fe por medio de
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la razén. ;Qué es creible y defendible racionalmente la fe cristiana? Entorno a esta cues-
tién giran las discusiones, preocupaciones y objetivos de la teologia fundamental. La histo-
ria del pensamiento cristiano es una fuente importante de respuestas dadas, pero los nue-
vos retos desde la filosofia, las ciencias o la pluralidad de religiones nuevos conceptos,
métodos y reflexiones. El libro estd concebido con a) discusién, b) focalizacién, ¢) expedi-
cién, d) perspectivas y discusiones abordando tres grandes temas: Dios — la revelacién y los
caminos de salvacién. ;Qué o quién es merecedor de llamarse Dios o si existen lugares y
sucesos de su revelacién en la historia, y qué caminos de salvacion existen...? Estos son
temas secundarios en la actualidad para un publico secular. Pero al mismo tiempo tocan
cuestiones humanas que adquieren un significado nuevo en y para sociedades multi-reli-
giosas. ;Cémo se puede revelar Dios en el mundo, siendo radicalmente distinto al mundo?
¢ C6émo puede concebirse la transcendencia y la inmanencia, asf como la autonomia radical
de lo mundano y la alteridad de Dios? ;Cémo puede el hombre finito y condicionado com-
prender lo infinito o lo incondicionado? El autor, con una antologfa relacional, propone
una teoria referente. En el debate sobre Dios se encuentra después la responsabilidad de
un discurso sobre Dios, en el que, debido a una modernidad sin Dios, no existe una clara
conectividad entre las necesidades internas ni las reflexiones sobre el origen del mundo. A
continuacién surge el debate de la revelacién, que no solo presenta las pretensiones de vali-
dez formal del cristianismo en base a las categorias relacionales, sino también informacién
material sobre el mensaje central del cristianismo acerca de la autopresencia de Dios como
acontecimiento de orientacion indispensable en las relaciones humanas. En la cuestién de
los caminos de salvacién, se trata de ver en qué medida la universalidad del deseo salvifico
de Dios se plasma y concreta en otras religiones como lugar y suceso de la posibilidad de
encuentro con la divinidad, aunque ese encuentro sea muy distinto al testimoniado en el
cristianismo. Asi, la teologfa de las religiones se inserta en la teologia fundamental. En este
nuevo planteamiento, se espera critica y didlogo. Para evitar el aburrimiento, se presenta un
conjunto de informes sobre el debate acerca de Dios, la revelacién y los caminos de salva-
cién con referencias a posiciones alternativas y contrarias, con las que el autor se confron-
ta. Al lector se le pide disponibilidad para un ejercicio intelectual, a veces agotador, y un
buen grado de flexibilidad intelectual.— D.A. CINEIRA.

Teologia

LEX ET RELIGIO. XL Incontro di Studiosi dell’ Antichita Cristiana (Roma, 10-12 maggio
2012). (Studia Ephemeridis Augustinianum 135), Roma 2013, 24 x 16,30, 782 pp.

Un afio més la Coleccién Studia Ephemeridis Augustinianum pone a disposicién de
todos los interesados en el cristianismo antiguo las contribuciones mds importantes del
Encuentro anual de estudiosos de la Antigiiedad cristiana que se celebra en la sede del
Augustinianum en la primera mitad de mayo. El tema del Encuentro del afio 2012 fue “Lex
et religio en la antigiiedad tardfa”. El sintagma ciceroniano y, por tanto, ubicado en la época
republicana, siguié como criterio de referencia en los siglos posteriores. Introduce en la
tematica la exposicion del profesor del mismo Instituto Angelo Di Berardino (Lex et reli-
gio. Una nota introduttiva), que abre el volumen. Con competencia y claridad muestra lo
que hay de continuidad y discontinuidad respecto a la interpretacién y consecuencias prac-
ticas derivadas del sintagma ciceroniano en el paso de la época republicana, a la época
imperial y a la época del imperio cristiano.
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Ya el mismo grosor del volumen, al recoger los estudios de 38 autores, deja ver el inte-
rés que el tema suscité. Los estudios aparecen distribuidos en cinco secciones: I. Tematicas
generales de contexto biblico y legislativo romano (7 colaboraciones). II. Emperadores cris-
tianos y legislacion (7 colaboraciones). III. Testimonios de los Padres griegos (5 colabora-
ciones). I'V. Testimonios de los Padres latinos (13 colaboraciones). V. Testimonios arqueo-
16gicos y de los Padres armenos (2 colaboraciones).

Como es 16gico, los temas concretos son sumamente variados tanto del 4mbito civil
como del religioso. Como cabia esperar, en los diversos articulos aparecen como objeto de
estudio emperadores diversos (Constantino, Constancio, Teodosio II, Justiniano 1, Cons-
tancio) en su faceta de legisladores (edicto del 313, Cédice Teodosiano, Constituciones sir-
mondianas o, mis en concreto, la legislacién antipelagiana). En algin caso el interés se cen-
tra en los posibles antecedentes o en la autorfa intelectual de determinados actos legislati-
vos. En relacién con la ley se contemplan los cultos tradicionales, el matrimonio y las unio-
nes interreligiosas. La ley o el derecho son vistos también en relacién con la Biblia o con el
libro de Job. El hecho de la manumisién, la oposicién a determinadas leyes y hasta cuestio-
nes de semdntica son otros aspectos examinados.

Desde la perspectiva religiosa, son objeto de estudio varios Padres y otros autores u
obras cristianos: Ireneo de Lyon, Tertuliano, Novaciano, Cipriano, Commodiano, Lactancio,
Basilio Magno (Cartas candnicas), Juan Criséstomo (Homilias sobre la carta a los Roma-
nos), Teodoreto de Ciro (La curacién de las enfermedades helénicas), Hilario de Poitiers,
Ambrosiaster, Zésimo, Agustin, Consultationes Zacchaei et Apollonii, Gregorio Magno.
Casiodoro (Variae), Tedfanes el Confesor. A ellos hay que unir algunos papas: Ddmaso,
Siricio, Z6simo, Gelasio I (Decretales), Gregorio Magno (Cartas, Registrum epistolarum).
De la legislacién eclesidstica se sefialan las legislaciones episcopales en general, las
Decretales de Gelasio I, asi como la jerarquia de las fuentes normativas. En cuanto a la ley
cristiana se tratan temas como la jerarquia de las leyes, la relacién entre ley y caridad, la
relacién con la apologética, el hacerse de una ley. Como temas més generales encontramos
la justicia episcopal, el cristianismo como ley, la verdadera ley y la verdadera religién, y
como tema mds concreto el hecho de la alienacién de los vasos sagrados para liberar a pri-
sioneros.— P. DE LUIS.

CIPRIANI, Nello, I DIALOGHI di Agostino. Guida alla lectura. Studia Ephemeridis Augusti-
nianum 134. Roma 2013, 24 x 16,50, 274 pp.

Para no pocas personas los Didlogos de Agustin se reducen a cuatro, denominados
habitualmente “Didlogos de Casiciaco”, a saber: Contra Academicos, De beata vita, De
ordine y Soliloquia. Sin duda esos Didlogos tienen una fisionomia propia que les aporta un
interés especial, pero no son los tnicos. El elenco de los mismos se enriquece todavia con
otros cinco (De quantitate animae, De libero arbitrio, De musica, De vera religione) a los
que cabe afiadir el De inmortalitate animae que propiamente no es un didlogo, sino unos
apuntes que debian servir a Agustin para un tercer libro de sus Soliloguia. De todos ellos
se ocupa N. Cipriano, clasificindolos en dos grupos segtin un criterio temporal: antes y des-
pués del batismo.

Unos mads, otros menos, todos han sido centro del interés de muchos estudiosos. Los
Dialogos de Casiciaco, por ser los primeros escritos de san Agustin después de su conver-
si6n; todos, por su naturaleza filoséfica. Las circunstancias de composicién de unos y otros
hacen que no sean siempre féciles de entender, lo que ha dado pie a todo tipo de interpre-
taciones sobre la naturaleza de la conversién de Agustin, hasta entonces profesor de ret6-
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rica. Sin negar que en Mildn hubiera experimentado una conversién, se acababa negando
el cardcter especificamente cristiano de la misma. El recurso, a menudo, consistia estable-
cer una distincién entre la objetividad y la subjetividad: aunque Agustin pensaba haberse
convertido al cristianismo en realidad su conversién fue a la filosofia, con diversos matices.
Base para ello se encontraba en la distancia percibida entre los Didlogos de Casiciaco y el
contenido de las Confesiones.

El libro consta de cuatro partes mds la conclusién. La primera contiene observaciones
preliminares imprescindibles para una comprensién de los textos. Importantes los tres dlti-
mos apartados: la investigacion de las fuentes, la epistemologia y el método, y el género lite-
rario del Didlogo. La segunda parte estd dedicada a los cinco Didlogos que antecedieron al
bautismo y la tercera a los cinco que le siguieron. En ambos casos precede una introduc-
¢ién especifica a cada grupo, para entrar luego en el examen de cada escrito, obra por obra
y libro por libro —del De musica solo analiza el libro sexto-, presentando su estructura y
poniendo de relieve sus aspectos mds significativos. En la cuarta parte presenta ya una sin-
tesis doctrinal, centrdndose en los temas més debatidos en los que las apreciaciones de los
estudiosos se han mostrado mds divergentes: el platonismo en los Didlogos, la doctrina tri-
nitaria, la fe en Cristo y la antropologia filoséfica.

En esta ultima parte N. Cipriani recoge las ideas que ha ido diseminando en la parte
analitica de los libros y también las conclusiones de otros muchos estudios previos dedi-
cados a los Didlogos. Ejerce la libertad de juicio y, en general, se muestra muy critico con
planteamientos acriticos, sin suficiente discusion, de otros estudiosos. Contra la tendencia
dominante a buscar las fuentes del pensamiento agustiniano de estos Didlogos en el neo-
platonismo, él parte de que san Agustin, tras su conversion, ya antes, ya después de su bau-
tismo, ley6 numerosos escritos de autores cristianos como Tertuliano, Ambrosio, Mario
Victorino, Ambrosiaster, Hilario e incluso Didimo, a los que hay que considerar, en mu-
chos casos, sus verdaderas fuentes. El autor pone énfasis en sefialar aspectos netamente
cristianos, presentes en los Didlogos, que se contraponen a la ensefianza platénica en pun-
tos esenciales. Como consecuencia, el Agustin de los Didlogos resulta al final ser bastante
menos (neo) platénico de lo que repetidamente se ha venido afirmado, aunque sin dejar
de serlo. A nivel metodoldgico advierte que la coincidencia con algiin autor en determi-
nado punto no implica que le siga en otros que en €l van asociados. Las influencias se
entremezclan. Con frecuencia, el neoplatonismo ofrece solo el marco en que se sirven
otras doctrinas. Todo ello, evitando caer en dogmatismos como los que critica, expresdn-
dose siempre con prudencia y, a veces, limitdndose a sefialar la posibilidad. En el tema con-
creto de la doctrina trinitaria defiende que Agustin tiene como inspiradores no a Plotino,
sino a Mario Victorino y a san Ambrosio. De igual manera, en relacién con la antropolo-
gia filosdfica, rebaja también el influjo neoplaténico y, a la vez, acrecienta el de la tradi-
cién aristotélica-estoica; fuente importante serfa Antfoco de Ascalona, que habria conoci-
do a través de Varrén y Cicerén.

Para concluir no cabe sino dar la bienvenida a este estudio sobre los Didlogos agus-
tinianos. Ellos salen mds iluminados y el lector de los mismos cuenta con una gufa muy
vélida que le ayudara a no perderse en una lectura no siempre fcil. Concluimos sefia-
lando que el autor no se prodiga en citar los estudios de otros investigadores; de ordina-
rio aparecen solo cuando tiene que criticar sus posiciones o para mostrar su coinciden-
cia con él en algin punto. Obrar de otra manera hubiese hecho mds pesada la lectura.—
P.DE LUIS.
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GUARDINI, Romano, La Conversion de Aurelio Agustin. El proceso interior en sus Confe-
siones. Desclée de Brouwer, Bilbao 2013, 23,50 x 13,50, 247 pp.

Romano Guardini —el gran pensador aleman—, Aurelio Agustin —el ma4s relevante de
los Padres de la Iglesia latina—, las Confesiones —una de las obras maestras de la literatura
universal, no solo de la literatura religiosa—: tres nombres presentes en la ficha del libro, que
constituyen un verdadero reclamo para su lectura. Los tres pertenecen ya al pasado, pero
los tres siguen gozando de notable actualidad, a pesar del paso de los afios, en el caso de
Guardini, y de los siglos, en el caso de san Agustin y de sus Confesiones.

El subtitulo aclara el titulo. El autor se propone estudiar la conversién de san Agustin
desde una perspectiva concreta: como proceso interior. No se trata, pues, de un estudio de
naturaleza histérica con los métodos de la investigacion propios de esa ciencia, sino de un
estudio de psicologia religioso-cristiana, donde el adjetivo “cristiana” representa lo més es-
pecifico.

El mismo autor nos orienta sobre la intencién que guia el escribir este libro: “Ver en
Agustin al cristiano que lucha, se desarrolla y se comprende a s{ mismo a partir de la fe:
hacia ahi se dirige el esfuerzo de este libro. Y asf quisiera ser entendido, incluso en las inves-
tigaciones de la primera parte, que se presentan como puros andlisis de ideas”. Este texto
alude ya a su estructura bésica en dos partes. La primera estd dedicada ~hemos leido- a un
anélisis de ideas, pero de ideas que constituyen los fundamentos de la interpretacién que
hace el autor de la conversién de Agustin. Todas son muy recurrentes —por esenciales— en
el pensamiento del obispo de Hipona: confesar; la memoria; la interioridad; el drama inte-
rior; el espiritu, la sensualidad, lo religioso y el corazén; la vida bienaventurada y la perfec-
cién; el eros y el corazén, la sabiduria; la vida feliz y el amor de Dios; el asombro ante la
existencia, creacién y providencia; el “paganismo” de Agustin; la Madre; el desarrollo de la
situacién de partida. Hasta aquif la primera parte en la que el autor intenta delinear la situa-
cién desde la cual parte el proceso interno de las Confesiones. La segunda parte lleva el epi-
grafe “El camino y la decisién”, e incluye estos apartados: infancia, adolescencia y juven-
tud, Roma y Mildn, clarificaciones, la decisién, nueva vida. En ella el proceso de conversién
serd elaborado a partir del material de las vivencias y pensamientos que ofrecen las Con-
fesiones.

Se trata de un proceso que se revela en la clarificacién de las ideas y conceptos reli-
giosos, en el cambio de la actitud viva, en el modo en que se siente la realidad cristiana; un
proceso al que pone término una “decisién tltima”. Desde una perspectiva, la historia de
la conversién de Agustin es entendida como historia la de un paulatino ablandamiento de
diversas resistencias (sensualidad, ambicién, relaciones y costumbres que se han solidifi-
cado en su vida) hasta el punto culminante, descrito con gran fuerza en el libro octavo de
las Confesiones, donde toma la decisi6n tltima. Desde otra perspectiva, es un proceso en
que el hombre es conducido por Dios “poco a poco, paso a paso, a través del encuentro y
del desarrollo interior, de la vivencia, del pensamiento y de la accién, hasta que llega la hora
de la decision tltima por la cual lo interior y lo exterior, la conciencia y la forma de vida, el
ser que exhorta'y el ser que actia, alcanzan su coincidencia”.

Procede sefialar ahora algunas de las claves de esta obra de gran riqueza. La primera
es que, sin ser de naturaleza metafisica, tiene la hondura metafisica que caracteriza los escri-
tos del autor. Una metafisica que arranca del acto creador. La existencia del hombre es la
que brota continuamente del amor creador de Dios. Esta vinculacién original con Dios sos-
tiene todo el ser del hombre. “La divisién general segtin la cual “o soy yo, o es otro”, “o es
mi accién, o es la de otro”, no vale frente a Dios en modo alguno... Dios no es otro frente
al hombre como lo es otro hombre frente a mi... El hombre subsiste a través de Dios”. Por
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ello, los pensamientos de Agustin solo se apropian correctamente si se toman también,
como base, su experiencia y su idea de Dios. De esta se resalta més su amor que su poder y
su santidad; mds aun, en el fondo, la categoria, tan esencial en Agustin, de la gracia, no es
otra que la del amor, presuponiendo que Dios no es solo uno de los que aman, sino el que
ama el primero y ama creadoramente, y el que también regala que se le pueda correspon-
der en el amor.

Otra clave es la relacién dialéctica entre el centro intelectual y el centro religioso de
Agustin, expresién éste de la vitalidad cristiana que anhela claridad y plasmacién; entre la
inteligencia y el corazén con sus mutuas relaciones y dependencias, siempre consciente de
que ni el corazén debe relevar el entendimiento de responsabilidad alguna, ni la voluntad
debe atentar contra la dignidad de la razén, incluso si el corazén ya ha alcanzado el cono-
cimiento y el entendimiento no lo ha hecho todavia. Por ello, a la critica de la inteligencia
ha de afiadirse la critica del corazén. De otro signo es la relacién entre lo natural y lo sobre-
natural que lo sobrepasa. En 4mbito especificamente antropoldgico el cuerpo del hombre
se entiende determinado por el espiritu del hombre, determinado a su vez por el Pneuma.
En conclusién, se trata de una obra cuya lectura, aunque no siempre es ficil, se recomien-
da.- P.DE LUIS.

DUIJARIER, Michel, Eglise- Fraternité. L’ecclésiologie du Christ-Frére aux huit premiers sié-
cles. I L’Eglise s’appelle «Fraternité» (Ie" - III¢ siécle). Patrimoines. Christianisme, Edi-
tions du Cerf, Paris 2013, 23,50 x 14,50, 498 pp.

El presente volumen es solo el primero de una terna que M. Dujarier dedica al tema
de la Fraternidad en los ocho primeros siglos de la Iglesia. A este primero, que se ocupa de
los s. I-III, seguird un segundo y un tercero que versardn respectivamente sobre los s. IV-V
y VI-VIII Los aspectos de la Fraternidad puestos de relieve en cada perfodo son: La Iglesia
se llama «Fraternidad» (vol. I), La Iglesia es «Fraternidad en Cristo» (vol. II), y la Iglesia es
«Santa Fraternidad» (vol. III). En una amplia presentacién general, el autor da a conocer
el estado de la investigacién sobre el tema desde el afio 1825, el modo cémo surgié la inves-
tigacién y la metodologfa seguida.

Este primer volumen consta de cuatro partes: «<La fraternidad eclesial en el s. I», «La
Iglesia-Fraternidad en el s. IT en el mundo mediterrdneo», «La expresion “Adelphotes-Fra-
ternitas” en el s. III»; «Lenguaje de fraternidad y teologfa de Cristo-hermano en las Iglesias
en el s. ITl». :

De entrada, el autor, contra afirmaciones vertidas por otros estudiosos, enfatiza el
hecho de que en la literatura pagana anterior al cristianismo no se encuentra ningtin em-
pleo del término que indica la fraternidad en griego (adelphotes) o en latin (fraternitas).
Mis adelante, en cambio, mostrard cémo en el s. Il comienzan a aparecer ya textos profa-
nos griegos que recurren al término. Con €l designan a quienes estdn unidos por lazos de
sangre —su sentido habitual—, pero sin otorgarle el significado de comunidad. En textos lati-
nos su uso es atin menos frecuente, y su significado, juridico. En el s. IlI, adelphotes solo es
empleado, marginalmente, por Jamblico en el mundo griego. En los autores latinos, su esca-
sa presencia sigue vinculada al sentido juridico y politico.

En la literatura cristiana, el término “Fraternidad” aparece ya en 1 Pe 2,17 y 5,9 para
designar la Iglesia, en sustitucién de ekklesia. Se encuentra asimismo en la primera Carta.
de Clemente a los Corintios (2,4), también para designar a la Iglesia. La inspiracion puede
haber llegado del Antiguo Testamento o de otros textos de la literatura judaica. La idea de
fraternidad entre los cristianos es puesta en relacion con el tema de Cristo hermano de todo
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hombre (He 2,10-18). En esta fraternidad cristiana no es lo primero la relacién vertical, sino
la horizontal. Con otras palabras, los cristianos no son hermanos de Cristo por ser hijos de
Dios Padre, sino que son hijos de Dios Padre por ser hermanos de Cristo gracias al bautis-
mo y al Espiritu recibido en él. La adopcién por Cristo ~hermanos— precede a la adopcién
por el Padre -hijos-. Fue la luz del misterio pascual la que llevé a los discipulos de Jesiis a
descubrir lo que de novedoso habia en el término «hermano» en boca de Jesus.

- El autor examina luego numerosos textos del s. II, tanto de occidente (Pastor de
Hermas, Los mdrtires de Lyén e Ireneo [Contra las Herejias]), como de oriente (Serapién
de Antioquia, Policarpo de Esmirna y Hechos de Pedro) que ponen de manifiesto una ecle-
siologia de fraternidad. En un capitulo posterior, saca a la luz el lenguaje de la fraternidad
en los Padres Apostdlicos, Padres Apologistas griegos, en el lenguaje de las Iglesias y, par-
ticularmente en Ireneo de Lyon y Clemente Alejandrino. Este recorrido descubre otros
sinénimos de Fraternidad. Es el caso cuando se designa a ]a Iglesia como Caridad y como
Caravana.

El s. ITI desarrolla atin més lo ya alcanzado en el siglo anterior, tanto en las distintas
regiones de oriente (Egipto, Asia Menor y Siria) como en autores de occidente (Las “vete-
res latinae”, Tertuliano, Cipriano —el autor que mas ha utilizado el término frazernitas con
sentido de comunidad eclesial- y algunas otras obras. Si la Iglesia es una fraternidad, los
cristianos se consideran y se llaman hermanos y hermanas, porque se sienten unidos a
Cristo hermano. Esta realidad la estudia el autor primero en los autores latinos (Tertuliano,
Cipriano, Novaciano y otros, junto con las Actas de los martires) y luego en escritos y auto-
res orientales (en medio sirfaco, escritos hipolitanos, Origenes, Dionisio, Metodio de Olim-
po y otros escritos).

El dltimo capitulo de esta parte estd dedicado a los escritos sincretistas, en concreto a
las corrientes gnoésticas y a los maniqueos. También en ellos se da el uso frecuente del len-
guaje de la fraternidad, si no idéntico, si cercano al modo de pensar de los primeros cristia-
nos. De ahi el recurso a conceptos como fraternidad, gemelo, hermano de Cristo, Cristo-
hermano, Primer-nacido, hermanos, parentesco, etc.

El estudio sobre el vocabulario y la nocién de fraternidad resulta sumamente intere-
sante. Saca bien a'la luz, con documentacién amplia en cuanto a los 4mbitos geograficos y
a las lenguas en que se expreso la fe cristiana en los tres primeros siglos, un aspecto ilumi-
nador de la autocomprension de la Iglesia en aquella época inicial. Es obvio que el resulta-
do de la investigacién va més alld del valor en el dominio del conocimiento histérico; de
hecho, ofrece a la Iglesia de nuestro tiempo un modo de comprenderse, al que necesaria-
mente va unido un modo de actuar que sin duda sintonizara con lo que el hombre de hoy
anhela y espera de la Iglesia.— P. DE LUIS.

BEINERT, Wolfgang / KUHN, Ulrich, Okumenische Dogmatik, Evangelische Verlagsans-
talt / Verlag Friedrich Pustet, Leipzig / Regensburg 2013, 23°5 x 16’5, 846 pp.

Tenemos aquf una obra muy interesante, altamente recomendable, completa en varios
sentidos (dicho sea de paso, sin 4nimo de lucro, por si alguna editorial espafiola se aviene a
publicarla, en el hipotético caso de que lean esto y mds hipotéticamente ain se convenzan).
Como dice el titulo se trata de una “Dogmaética ecuménica”. Est4 escrita por dos compe-
tentes y reconocidos profesores universitarios alemanes (la tierra de la divisién reformada),
uno catélico y otro luterano como conviene para una buena ojeada panordmica de la fe
comiin a pesar de la divisién, ambos octogenarios y por tanto €n el cenit de su experiencia
docente e investigadora (el protestante Kiihn falleci6 poco antes de la edicién del libro,
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pero revisando feliz buena parte de las galeradas), ambos tedricos convencidos y trabaja-
dores pricticos en pro del ecumenismo... En fin, lo mejor de cada casa, no se podria augu-
rar nada distinto para el resultado de esta obra. El ecumenismo es “emprender el futuro de
la fe”, nos dicen sugerentemente en el prefacio del libro, firmado todavia por los dos. “Por
supuesto que el ecumenismo es un don de Dios”, nos siguen susurrando, “pero sélo puede
recibirse con las manos abiertas (rezando y actuando)”. No me digdis que simplemente con
esas frases iniciales no merece la pena traducir el libro de cabo a rabo. Son més de 800 pégi-
nas, lo sé, pero no puede ser de otra manera en una suma teoldgica, un manual que quiere
abarcar la entera teologfa cristiana. El libro se estructura en diversos tratados, que son bsi-
camente los elaborados por la teologfa cldsica (Fundamental, Trinidad, Cristologfa, An-
tropologfa, Eclesiologia, Sacramentologia, Escatologia) aunque ligeramente acomodados a
la revisién de la Reforma (que destaca los apartados de Escritura, Espiritu Santo, sacra-
mentos mayores). Cada tratado ha sido escrito por uno de los autores (segtin su especiali-
dad académica y adscripcién confesional) y corregido por el otro, excepto la cuestién de
Eclesiologia, repartido entre los dos en sus diversos capitulos por ser el tema de mayor con-
frontacién ecuménica. En cada tratado se sigue el esquema tipico de la teologia contempo-
rdnea (Escritura, historia, sistemética), introducido primero por una bibliograffa selecta (tal
vez demasiado alemana) y detallada luego con notas a pie de pagina. Se remata al final con-
venientemente con sendos indices de nombres y temas. En fin, un manual muy completo, y
més considerando su Gptica desde el ecumenismo, que estd todavia muy necesitado de
impulsos en la Iglesia. Los autores constatan con satisfaccién que lo que nos une es mucho
més importante que lo que nos separa, que no tenemos excusas para no seguir avanzando
en el camino. La edicién alemana estd a la altura del contenido: tapas duras, cuadernillos
cosidos, papel denso y flexible, tipografia nitida, agradable tamafio e interlineado gréficos...
Pero en la (hipotética) edicién espaiiola nos conformariamos con el simple contenido, nos
resignarfamos gustosos a letras pequefias y apretadas para ahorrar paginas y a tapas blan-
das y hojas pegadas para abaratar costes, olviddndonos de los indices. Como se ve (estima-
dos editores) tampoco es que pidamos el sol a medianoche.— T. MARCOS.

MONTOYA VILLEGAS, Victoriano, Cur Deus homo? Una respuesta desde la soteriologia
espariola contempordnea, Instituto de Estudios Almerienses, Almeria 2013, 24 x 17,
439 pp.

La cristologfa es la rama estelar de la teologfa dogmadtica, pues para los creyentes
Cristo es el foco de toda irradiacién de la fe cristiana. La cristologfa fue inicialmente sote-
riologia: la manifestacién de la salvacién en Cristo (redencién), pero conocié pronto una
introduccién ontoldgica: la elucubracién de la posibilidad de unién de lo humano y lo divi-
no (encarnacion), para retornar luego a la soteriologia de un modo especulativo y espe-
cialmente negativo (expiacién). La renovacién cientifica de la teologfa en el siglo XX ha
propiciado multitud de revisiones de la cristologfa, y en ello se enmarca la presente obra,
tesis doctoral del autor, joven sacerdote diocesano y profesor en Centros Teolgicos de
Almerifa. Su estudio se circunscribe a la doctrina cristolégica espafiola contemporéinea
de cuatro obras, escogidas por ser las mds editadas y por tanto influyentes en nuestro 4mbi-
to. Son las de J.I. Gonzilez Faus, La humanidad nueva, 1974; la de F. Océriz / L.F. Mateo
Seco/ J.A. Riestra, El misterio de Jesucristo, 1991, estudiada unitariamente por ser tal la pre-
tensién de los autores; la de J.A. Sayés, Sefior y Cristo, 1995; y la de O. Gonzélez de
Cardedal, Cristologia, 2001. A cada obra dedica un capitulo de su tesis y cada capitulo lo
estructura en tres partes: antropolégica (como presupuesto de la cristologfa), cristolGgico-
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ontolégica (la persona de Jesucristo, presupuesto de la soteriologfa) y cristolégico-soterio-
l6gica (la forma de la redencidn, el meollo de la tesis). La cristologia de Faus la encuadra
como ascendente, esto es, que parte de la realidad humana para captar el todo de Jesucristo.
La de Océriz / Mateo Seco / Riestra, asi como la de Sayés, por el contrario, las entiende des-
cendentes, que su clave interpretativa reposa en la realidad divina, y finalmente la de
Cardedal la percibe como una especie de tercera via, una sintesis de las anteriores. Al con-
cluir, de cada una de ellas destaca sus aspectos positivos y negativos. Por tanto, de todo ello
va a resultar un estudio muy completo del panorama de la cristologia espafiola actual, que
redunda en el ofrecimiento de una visién moderna del misterio de Jesucristo. Cierra el libro
con una amplia bibliografia en dos partes, una centrada en los autores objeto de estudio y
la otra abarcando la temética cristolGgica general de la actualidad.— T. MARCOS.

BREMER, Thomas - GAZER, Hacik Rafi - LANGE, Christian (Hrs.), Die orthodoxen
Kirchen der byzantinische Tradition. Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt
2013,24,5 x 17,202 pp.

En el afio 2010, la editorial public6 la obra Die altorientalischen Kirchen. Glaube und
Geschichte. La obra que ahora presentamos es el complemento natural de aquella. Si en la
primera se ofrecia la posibilidad de conocer la Iglesia Apostélica de los Asirios y las Iglesias
no Calcedonenses, en la segunda el lector tiene acceso a un conocimiento sustancial de las
Iglesias ortodoxas de tradicion bizantina. En estos tiempos en que las corrientes migrato-
rias favorecen el encuentro con todo tipo de personas y de cualquier confesi6n cristiana la
obra resulta particularmente interesante; lo mismo ha de decirse desde una perspectiva mas
eclesial y ecuménica.

Como la primera, también esta es una obra en colaboracidn, con 20 autores pertene-
cientes a distintas confesiones cristianas y a distintos d4mbitos académicos. El libro estd
estructurado en tres partes de desigual extensién. En la primera, coincidente con el capitu-
lo inicial, el autor presenta de forma general los hitos histéricos —con especial atencién a los
concilios ecuménicos, y a las relaciones con la Iglesia catdlica- que fueron formando y
modelando con el pasar de los siglos la tradicién bizantina. En la segunda parte se expone,
de forma individual, la historia desde sus origenes hasta el momento presente, de ordinario
muy accidentada, de distintas Iglesias ortodoxas —las mas importantes, incluyendo algunas
cuya situacién candnica es irregular vinculadas geograficamente a Ucrania—. La tercera
parte se ocupa de cuestiones concretas, pero de alcance general. Abre la serie la Liturgia y
la espiritualidad, en relacién con las cuales se ofrece, entre otros temas, una visién sumaria
de los sacramentos, los iconos y el monacato. Le sigue la presentacién de la postura de la
Ortodoxia ante cuestiones de evidente actualidad (la sintesis neopatristica en la teologfa
ortodoxa, la hermenéutica, la ordenacién de las mujeres, teologia de las religiones). En ter-
cer lugar, las particulares relaciones entre Iglesia y Estado y entre Iglesia y Nacién en la
Ortodoxia, con sus fundamentos histéricos. En ultimo lugar, se presenta la actitud y el papel
que han tenido la Iglesia ortodoxa en el Didlogo ecuménico. La obra estd concebida como
una cuidada introduccién. En la informacién que se aduce prevalece el aspecto histérico
sobre el teol6gico, sin que este esté del todo ausente. La lectura, sin interrupciones al haber-
se prescindido por completo de notas, resulta facil. No faltan los mapas en los momentos
adecuados, ni los oportunos recuadros que hacen una presentacién sindptica y clara de los
datos aportados.— P. DE LUIS.
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GARCIA MAESTRO, Juan Pablo, El Dios que nos lleva junto a los pobres. La teologfa de
Gustavo Gutiérrez, Editorial San Esteban, Salamanca 2013, 22.5 x 14.5, 352 pp.

Considera el autor que no se conoce suficientemente en Espaiia al gran tedlogo
peruano padre de la Teologia de la Liberacién que ha dejado huella profunda en la histo-
ria de la Teologfa, no simplemente por la abundancia de sus escritos “sino por la fuerza de
su inspiracién y por la originalidad intuitiva” siendo “su mayor aportacién... haber abier-
to, al otro lado del Atlantico, un nuevo claro en la teologia” como nos dice en la introduc-
cién. Pretende completar el esfuerzo que hizo en 1978 Miguel Manzanera con su libro
“Teologia y salvacién-liberacion en la obra de Gustavo Gutiérrez”, Mensajero, Bilbao 1978.
De tal manera que si se quiere conocer el pensamiento de Gustavo con sus escritos y su pro-
ceso de desarrollo hasta el momento presente y, ademds, teniendo en cuenta los trabajos
sobre él, no queda mas remedio que recurrir a este libro de Juan Pablo Garcia, segiin nos
dice en la presentacién Jests Martinez Gordo también doctorado en Gustavo Gutiérrez.

Presenta el tema en dos partes. Plantea en la primera el itinerario teoldgico y en la
segunda el perfil teolégico. En la primera, recorre en forma cronoldgica detallada el desa-
rrollo de la vida y la obra de Gustavo analizando los escritos de cada época. Enmarca en
tres elementos la evolucién de la Teologia de la Liberacién de Gustavo: el método inducti-
vo partiendo del “Locus theologicus” de los oprimidos, el punto de vista del pobre y el Dios
de la vida a partir del sufrimiento de los pobres. Por eso no tienen cabida algunas criticas
ultimas de tradicionalista y conservador o de mistico y contemplativo olvidando el sentido
profético y comprometido o descuidando las inquietudes liberadoras de los pueblos pobres
y oprimidos si se recorre en serio la trayectoria de su pensamiento. Distingue cinco etapas
llegando, en la tdltima, hasta la actualidad: 1. Etapa de bisqueda (anterior a 1968). 2. Etapa
de origen (de 1968 a 1970). 3. Etapa de evolucién (1971 a 1979). 4. Etapa de discernimien-
to (Década de los ochenta). 5. Etapa de consolidacién y madurez (de la década de los 90
hasta nuestros dfas). En la segunda parte, analiza su perfil teol6gico tomando en cuenta su
dimensién geocéntrica y antropoldgica. Estudia el concepto de Dios en el contexto de la
pobreza y del sufrimiento del hombre latinoamericano y revisa la antropologia que supone
presentar a ese hombre pobre como sujeto de la historia. Expone la critica de algunos auto-
res y matiza su postura para acabar analizando en el dltimo capitulo la teologia que se des-
prende de esa dimensién geocéntrica y antropoldgica que ha desarrollado. Sin duda, leyen-
do el segundo apartado se despierta el apetito —nos sigue diciendo Jesis Martinez- e invi-
ta a adentrarse en la lectura directa de uno de los grandes teélogos que, a la vez, ha marca-
do la reflexi6n del siglo XX, la vida de la Iglesia y la existencia de millones de cristianos y
no cristianos. En esta segunda parte, estudia: 1. El concepto de Dios: a) El rostro de Dios
en la historia. b) El Dios de la vida en un contexto marcado por la muerte. ¢) ;(Ddnde estd
Dios? La habitacién de Dios en la historia alcanza su plenitud en la Encarnacién. El Reino
es gracia pero también exigencia. d) ;Como hablar de Dios desde el sufrimiento del ino-
cente? 2. La irrupcién del pobre: a) ;Qué significa la opcién preferencial por el pobre?
b) ;Qué concepto de teologfa? Teologia como reflexién critica de la praxis a la luz de la fe.
Los pobres en el logos de la teologia. c) Balance critico. Merece la pena leer este libro para
tener una visién panordmica répida, pero significativa y seria, de uno de los te6logos més
importantes e influyentes en la actualidad. Las teologias contextualizadas —por ejemplo- de
Oriente y de Occidente, de EEUU,, de Africa, de Asia tienen el método inductivo de la
Teologfa de la Liberacién que consiste en dos momentos: el primero supone préctica, con-
templacién, silencio y préctica cristiana al estilo de los primeros seguidores de Cristo y tiene
dos pasos, vivencia de la fe en la realidad y anélisis de esa realidad no en forma ingenua sino
utilizando las ciencias que nos valgan; el segundo momento consta de otros dos pasos: el
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pensar y el hablar, o sea, la reflexién critica, el juzgar a la luz de la Fe el resultado del an4-
lisis de las ciencias sobre la realidad y la practica cristiana para sacar criterios que orienten
en la bisqueda de soluciones correctas para una practica adecuada.

Cualquier cristiano latinoamericano que se considere culto debiera leer este libro para
darse cuenta de la trascendencia del pensamiento de Gustavo, teniendo en mente, ade-
mas, que la Iglesia nunca lo ha condenado y, més bien, la Congregacién para la Doctrina de
la Fe ha declarado expresamente, con documento a la Conferencia Episcopal Peruana, que
la teolggfa de Gustavo Gutiérrez no tiene nada en contra de la Fe Catélica.—E. ALONSO
ROMAN.

Moral-Pastoral-Liturgia

GARCIA, Rafael D. - BLANCO, Pablo (Eds.), Benedicto XVI, habla sobre cultura y socie-
dad, Ediciones Palabra, Madrid 2013,21.5 x 13.5, 194 PP-

Pablo Blanco comienza con una presentacion donde toca los temas que considera fun-
damentales en los documentos de Benedicto XVI mostrados en el libro: 1. Modernidad y
postmodernidad: La razén moderna; una ilustracién postmoderna. 2. Razdn, cultura, uni-
versidad: un Papa en la universidad; sociedad, cultura, universidad. 3. Democracia y laici-
dad: sabidurfa “versus” corrupcién; la dictadura del relativismo; la “laicidad positiva”. Los
editores han elegido siete discursos de Benedicto XVI pronunciados en universidades y
parlamentos importantes de Europa y América sobre temas de cultura, politica, sociedad,
modernidad y postmodernidad, pensamiento actual considerados de méxima importancia y
actualidad hoy para clarificar aspectos positivos y negativos de la mentalidad que nos
envuelve y saberla juzgar a la luz de la razén y la fe. Los discursos son: 1. “Discurso en la
universidad de Ratisbona. Fe, razén y universidad”, 12 de septiembre del 2006 en el que no
se trata del islam como tema principal como se quiso interpretar sino de la relacién entre
fe y razén segiin especificé muy bien el cardenal Karl Lehmann. 2. “Discurso preparado
para el encuentro con la universidad de Roma La Sapienza”. Tuvo que suspender la visita
a dicha universidad el 17 de enero por el manifiesto en contra de sesenta y siete profesores
y la ocupacién del rectorado por parte de ciento cincuenta alumnos. Sin embargo, politicos
e intelectuales, inclusive el anticlerical premio nobel italiano Dario Fo, lamentaban la falta
de tolerancia y la oportunidad perdida de didlogo. A la vez, doscientas mil personas apo-
yaban al Papa con su presencia en la plaza de San Pedro. 3. “Discurso a los miembros de la
Asamblea General de las Naciones Unidas. Nueva York”, 18 de abril del 2008. 4. “En-
cuentro con educadores de la Catholic University of America”, 17 de abril del 2008. 5.
“Encuentro con el mundo de la cultura en el College des Bernardins”, Parfs, 12 de sep-
tiembre-del 2008. 6. “Discurso en Westminster Hall a representantes de la sociedad brit4-
nica. Westminster. City of Westminster”, 17 de septiembre de 2010. 7. “Discurso en el Bun-
destag al parlamento federal alemédn”, Berlin, 22 de septiembre del 2011.

Pablo Blanco Sarto analiza el discurso “Razén, cristianismo y modernidad: Ecos de
Ratisbona” tocando los siguientes temas: Precedentes: razén y religién, un decédlogo comiin;
Primeras reacciones: razén y ecumenismo, una razén postmoderna, la razén occidental; Un
discurso globalizado: razén, islam y cristianismo. David Walsh discurre sobre la “Persona
como ntcleo de la nueva evangelizacién” promovida por Benedicto XVI a través de los
siguientes titulos: Persona y nueva evangelizacién. El misterio de la libertad. El amor como
fundamento. El horizonte de la esperanza. Justicia y caridad. El principio relacién. Acaba
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Rafael D. Garcia Pérez comentando el discurso “Conciencia, Naturaleza y Derecho: Discur-
so en el Bundestag” con encabezamientos: Un acontecimiento histérico. La crisis de los fun-
damentos del derecho y del Estado. La propuesta de Benedicto XVI: repensar la conciencia
y la naturaleza. Para el desarrollo de este tltimo tema toca: Conciencia, libertad y derecho;
Naturaleza y ecologia. Preocupa al Papa ~nos dice nuestro filtimo comentarista— la funda-
mentacién del Derecho como ya le venia preocupando desde sus tiempos jévenes de profe-
sor en Alemania. Destaca del Papa la capacidad que tiene de adaptarse, en el lenguaje y la
argumentacion, al publico que le escucha, tocando los aspectos claves de los problemas que
trata y presentando soluciones que pueda compartir toda persona de buena voluntad. Trata
de la fundamentacién del libre Estado de derecho. Se plantea la capacidad o incapacidad de
las democracias occidentales para poner el derecho y la justicia como base de la convivencia
social y orientadores de los poderes piiblicos con consecuencias en lo politico, en lo econé-
mico, en lo moral, en lo religioso. Cuestiona el fundamento del derecho y su conexién con la
justicia en un contexto cultural en el que ya no se tiene detrés a la moral cristiana. Las pre-
guntas que quedarfan pendientes son claves: “;Cémo hacer leyes justas? ;Cémo distinguir la
justicia de la injusticia, el bien del mal, en su trabajo como legisladores?”. ; Cuél es el funda-
mento de la ética? El mecanismo de la mayorfa como criterio tltimo de decisién no satisfa-
ce plenamente. En la teoria del consenso no serfa la verdad la creadora del consenso sino que
él es el que decide la verdad y el fundamento del derecho y, por tanto, de la justicia. Queda
en un subjetivismo y en relativismo absoluto, en un juego de poderes, y en lugar de defender
la libertad, se convierte en un instrumento de poder, ahora, al servicio de las mayorias. Si se
echa abajo la fundamentacién de la moral en la naturaleza y en la ley natural, le queda la con-
ciencia, pero en ;qué se basa la conciencia para que no quede en puro subjetivismo? En una
conciencia que sea capaz de superar la dicotomia de libertad y verdad, y que tiene en su inte-
rior la memoria de Dios. Se trata de la conciencia como apertura de la razén a la verdad del
ser en la linea del personalismo que le dard capacidad para escuchar el lenguaje de la
Naturaleza. Es la recta razén que debe empefiarse en conocer la verdad que en ultimo tér-
mino tiene que acabar fundamentdndose en Dios Creador patente en su creacién para que
la conciencia distinga el bien y el mal adecuadamente, de tal manera que tiene valor la pro-
puesta que hiciera Benedicto XVI de invertir la férmula de Grocio para vivir y pensar “velu-
ti si Deus daretur”, como si Dios existiese, que fundamenta a la Naturaleza. “De esta mane-
ra -nos acaba diciendo Rafael D. Garcia—, y por una via mas adaptada a la sensibilidad con-
temporénea, el Papa retoma, pasando por la conciencia y su apertura al ser y, en definitiva a
Dios, la conexién entre naturaleza y razén que durante siglos ha servido para fundamentar
racionalmente el derecho...; es posible, en definitiva, armonizar <razén objetiva y razén sub-
jetiva>, abrir la conciencia a una verdad que trascendiéndola se manifieste a través de ella y
haga posible, asf, conciliar la libertad con la autoridad y la obediencia con el derecho”.
Merece la pena leer este libro para tener pistas sobre el pensamiento social y politico de
Benedicto XVI en la nueva cultura postmoderna.— E. ALONSO ROMAN,

SHAH, Timothy (ed.), Libertad religiosa. Una urgencia global, Rialp, Madrid 2013,19 x 12,
187 pp.

La libertad religiosa es un tema amplio, la primera parte del libro ofrece cinco argu-
mentos a favor de la libertad religiosa: argumento antropolégico, argumento politico, argu-
mento moral, argumento religioso y argumento legal. La segunda parte contiene dos capi-
tulos acerca de la “libertad religiosa y asuntos internacionales”, argumenta que la promo-
cién internacional de la libertad religiosa contribuye a avanzar en la paz, la seguridad y la
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libertad. El autor defiende con determinacion que los ataques a la libertad religiosa consti-
tuyen un asalto firme y serio a la persona humana, a las comunidades politicas, a los bienes
sociales y a la seguridad mundial. El volumen aborda la cuestién de que el derecho a la
libertad religiosa es inherente a la persona, una demanda original de justicia: la dignidad
humana, como se afirma en la Declaracién Universal de los DDHH. Ademés la cuestién de
la libertad religiosa es un tema cada dfa més urgente en el mundo en que vivimos, por lo
tanto merece una atencién especial, puesto que se trata de un imperativo universal de jus-
ticia fundamental. Solamente cuando las practicas religiosas violan los derechos funda-
mentales de otros, las autoridades civiles tienen la responsabilidad de intervenir. En pala-
bras de la Declaracién Universal de los DDHH, las restricciones a la libertad religiosa solo
se justifican si, y solo si, “es necesario para proteger la seguridad piiblica, el orden, la inte-
gridad o la moral de los derechos y libertades fundamentales de otras personas”. Aqui se
encuentra el problema, pues no todos compartimos la misma concepcién de los derechos y
libertades fundamentales, en el fondo, aunque se firmen los DDHH, no todos los entende-
mos de la misma manera.— J. ANTOLIN.

MONTERQO, Etienne, Cita con la muerte. 10 afios de eutanasia legal en Bélgica, Rialp, Ma-
drid 2013, 19 x 12, 178 pp.

En los albores del siglo XXI la eutanasia se ha despenalizado en Holanda (2001),
Bélgica (2002) y Luxemburgo (2009). El propésito del libro no es entrar en el debate a favor
o en contra de la eutanasia, sino elaborar un balance critico de los diez afios de eutanasia
legal en Bélgica, es decir, tal como se practica y se vive en un pais en el que ya ha sido des-
penalizado. Ha llegado el momento de hacer una evaluacién sin prejuicios, prescindiendo de
las opiniones cargadas de ideologia o carentes de rigor. No cabe duda que existen numero-
sos médicos y ciudadanos favorables a la practica de la eutanasia. Es igualmente cierto que
hay pacientes que piden la eutanasia de forma voluntaria, reflexiva y licida, y que sus fami-
liares se felicitan por las condiciones en las que esta se ha realizado. Sin embargo ;podemos
sostener legitimamente que la practica de la eutanasia est4 rigurosamente controlada y que
se respetan sus requisitos legales, como sefialan algunos expertos? El autor analiza lo que se
puede llamar “pendiente resbaladiza” de la eutanasia y el impacto de la legalizacion de la
eutanasia sobre los cuidados paliativos y la confianza en los médicos. Por lo que no podemos
hacer una evaluacion favorable. Siento decir que el libro que recensiono termina en la pégi-
na 178 por lo que faltan segiin el indice unas 10 paginas, entre ellas el epilogo.— . ANTOLIN.

Filosofia

AYLLON, José R., Antropologia paso a paso. Mundo y cristianismo, Ediciones Palabra,
Madrid 2013, 21 x 14, 251 pp.

El autor, profesor de la Universidad de Navarra, nos describe el sentido de la vida
humana y del hombre desde sus bases bioldgicas hasta sus experiencias supremas y més
sagradas. Asi, nos introduce en este ser amasado de carne y espiritu y anclado en la familia,
el trabajo, la amistad y el amor. Entonces se nos presentan la inteligencia y el conocimien-
to humano, el comportamiento ético (pp.69-89) y los sentimientos, la familia y la sociedad
humana, el trabajo y la economia, la justicia y la politica, la biologfa y la cultura, para ter-
minar por preguntarse sobre la existencia de Dios para responder que “Dios existe”, como
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dice ahora el famoso pensador ateo A. Flew (pp.202-3) y las razones de la biologia cientifi-
ca de F.J. Ayala frente a las razones del autobtis de R. Dawkins y sus compafieros de viaje.
Para llegar a este nuevo choque de trenes se nos recuerda que han ocurrido una serie de
mutaciones muy graves como el positivismo de Comte o el historicismo materialista Marx
o las de cierto arte moderno y el superhombre de Nietzsche o el pansexualismo de Freud o
la deriva del darwinismo fuera de “las leyes impresas por el Creador de la materia” (p. 231)
que decia El origen de las especies, o la caida hacia la banalidad del mal de cierto cine o tea-
tro y el mundo del espectéculo empujados por el relativismo cientifico y cultural de nues-
tro tiempo. De ahf que el autor de esta obra termine por reclamar una comunidad humana
en la que la inteligencia, la moral y la civilizacién puedan florecer de nuevo. Por eso, frente
al mercadeo hodierno y la industria de las conciencias, en la que todo se vende y se com-
pra, es importante afirmar, como proclama MacIntyre que: “No estamos esperando a
Godot, sino a otro, sin duda muy diferente: a san Benito” (p. 239).— D. NATAL.

MAYER, Cornelius, Christof MUELLER, Guntram FOESTER, Das Schéne in Theologie,
Philosophie und Musik. Beitrige des IX. Wiirzburger Augustinus-Studientages vom
16-17, Juni 2011, Augustinus bei Echter Verlag, 22 x 15, 158 pp.

Lo bello y la belleza fueron, desde muy pronto, temas clave en la historia del espiritu occi-
dental medieval y se afirmaron como categorfas de mediacién entre la sensibilidad y la razén,
el deseo y el deber, en diversas disciplinas y en diversas épocas. En esta obra, que se recoge el
IX encuentro del dia de estudio sobre san Agustin en Wiirzburg con el lema: “reddi ad pul-
chrum ut ad pulchritudinem redeas” (Agustinus, sermo 177,9), se exponen varios aspectos de
esa tarea mediadora de la Belleza en la Filosoffa, la Teologia y la Musica y la teorfa de la
Miisica, un tema clave y nada fécil en la obra de san Agustin con una mirada a las tradiciones
antiguas y nuevas y a las discusiones actuales de Estética. C. Mayer presenta en su prélogo a
Agustin como artista y orador ademds de tedlogo, filésofo, psicélogo, etc. F. Hofmann nos ofre-
ce la idea de belleza universal, siempre antigua y siempre nueva, en san Agustin. W. Beierwal-
tes reflexiona sobre la definicion clésica de belleza y su sentido en Plotino, Agustin y Schelling,
como “resplandor de la verdad”: “splendor veritatis” (civdei 18,32) que también utilizé el
beato Juan Pablo II, en su enciclica sobre la Moral: “Veritatis splendor”. J. Kreuzer escribe
sobre el fundamento de la experiencia de lo bello en Agustin. S. Wulf aborda el tema de
“aequalitas numerosa” en el De Miisica. Y, A. Heilmann presenta la semejanza y la belleza,
“amica est... similitudo” en Boecio. Finalmente, se reeditan algunos estudios como “delecta-
tio-delectare” de C. Mayer y “miisica” de W. Hiibner publicados en Augustinus-Lexikon y los
“Principios de la Estética de Agustin” de C. Mayer escrito para el volumen dedicado al Obispo
de Wiirzburg el 18.7.2007. Estamos ante una obra que nos invita a volver sobre la Estética y el
tema de la Belleza en san Agustin que encierra en sf una gran riqueza humana y teol6gica y
puede ayudarnos mucho hoy a la tan necesaria reconciliacién entre sensibilidad e inteligencia
como han mostrado bien: Goleman en su Inteligencia emocional y Zubiri en su Inteligencia sen-
tiente— D. NATAL. )

STENZ, Udo, Dem Logos zuhdren. Anregungen fiir eine Theologie des Dialogs, Echter,
Wiirzburg 2013, 24 x 16,8, 290 pp.

El didlogo es algo por todos conocido y valorado. Es un hecho que vivimos en didlo-
£0 y comunicacién constante, aunque no siempre haya acuerdo en todos los didlogos. Esta
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investigacién o estudio sobre el didlogo en la sociedad y en la cultura con toda la proble-
madtica que conlleva se hace muy necesaria. Pero el didlogo es también una tarea indispen-
sable para la teologfa y la Iglesia. Por eso es preciso formular una sélida teologfa del didlo-
go, que desde esta perspectiva examine la verdad de las pretensiones teoldgicas. El libro
estd dividido en tres partes. La primera se centra en la importancia del didlogo en la filoso-
fia y concluye argumentando due es posible construir una filosoffa del didlogo buscando la
verdad entre todos. La segunda parte se concentra en la teologfa, la posibilidad de escuchar
a Dios, invocarle y entrar en dialogo con él, es decir, muestra el didlogo como el camino *
intersubjetivo para llegar a Dios. Ademds, el mismo ser del Dios cristiano es trinitario-dia-
l6gico y desde esta estructura divina se entiende la obra de la creacién y de la redencién,
por lo tanto el didlogo es un elemento esencial para comprender nuestra divinidad. La ter-
cera parte considera que en la Iglesia, como no puede por menos, tiene que entenderse
desde esta perspectiva relacional. La Iglesia aunque tiene una verdad vive en un mundo
plural y no puede encerrarse en si misma, por eso tiene que buscar una comprensién her-
menéutica-dialégica de la singularidad de Cristo y estar abierta al didlogo interreligioso. La
Iglesia vive en este camino del didlogo, pero como todo didlogo hay aspectos de encuentro
y desencuentro, no obstante, siempre hay que estar abiertos a la razén, esa raz6n universal,
aunque necesite reconocimiento y consenso para que sea plausible. El cristianismo no
puede entender esta razén universal separada de Jesds de Nazaret, aqui se encuentra la
linea esencial, dado que es precisamente desde este Logos donde descubrimos que el
mundo y los hombres pueden vivir interrelacionados.— J. ANTOLIN.

HARTL, Herbert, Christliche Weisheit und neues Mensch-Sein. Leben und Werk des Kleinen
Bruders Heinz R. Schmitz. Auf den Spuren Charles de Foucaults und Jaques Maritain
(= Studien zur systematischen und spirituellen Theologie 50), Echter, Wiirzburg 2013,
22 x 14,383 pp.

El presente libro es un estudio sobre la obra filoséfica y teoldgica del hasta hoy autor
poco conocido Heinz R. Schmitz (1936-1982), que perteneci6 a la congregacién religiosa-de
los hermanitos de Jests. El subtitulo informa que se nos presenta la vida y obra de Schmitz
que siguid las huellas de Carlos de Foucauld y Jacques Maritain, pues durante sus estudios
de Teologia en Toulouse estuvo en contacto con Jacques Maritain, quien después de la
muerte de su esposa vivié como huésped con los hermanitos de Jests. Gracias a esta doble
influencia Heinz R. Schmitz confronta la sabiduria del Evangelio que proviene de su viven-
cia cristiana como hermanito de Jestis con el pensamiento alemén de Martin Luther, Jakob
Bohme y hasta Martin Heidegger y Ernst Bloch. El libro tiene tres partes, la primera nos
presenta la vida y obra del autor. En la segunda el hombre nuevo como el centro del men-
saje evangélico que surge del misterio de la humanidad de nuestro Dios, por medio de
Jesucristo que es la sabiduria de Dios y ofrece a los hombres una nueva manera de ser y de
vivir. Desde la pequeifiez y fragilidad del grano de mostaza que se planta y crece hasta ser
un 4rbol se entiende la dindmica evangélica del Reino de Dios, por eso el cristiano vive con
esperanza abierto al futuro. No podemos olvidar que la sabiduria cristiana arranca del mis-
terio de la cruz, desde el amor a esta sabiduria se entiende la vida y obra de Schmitz que
desde su contemplacién de la humildad de Jestis de Nazaret se acerca a los pobres y aban-
donados, y dedica su vida al servicio de esta sabiduria evangélica. La obra de Schmitz esta
toda ella escrita en francés; gracias al presente estudio se hace una presentacién en su len-
gua materna.— J. ANTOLIN.
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CAMPOS, F. Javier (coord.), El Patrimonio Inmaterial de la Cultura Cristiana. Instituto
Escurialense de Investigaciones Histéricas y Artisticas. Ediciones Escurialenses, San
Lorenzo de El Escorial 2013, 24 x 17, 895 pp.

El estudio del patrimonio inmaterial es una forma de proteger ciertos elementos cul-
turales que escapan a la materialidad de la arquitectura, la escultura, la pintura y todo lo
que no es tan facil tocar directamente. Asf la Unesco y las legislaciones de patrimonio cul-
tural de muchos paises tratan de proteger y conservar fiestas, rituales, cantos, técnicas y
otras muchas cosas que se han desarrollado de generacion en generacién y que muestran el
progreso del conocimiento, la ciencia, la moral y las costumbres de los pueblos més diver-
sos del mundo. La Iglesia Catdlica espaiiola ha desarrollado una gran riqueza de cultos y
ritos de hermandades y cofradias que se han mantenido a lo largo de los siglos (pp. 10; 620
y 821- 823). Después de estudiar el sentido y recorrido del patrimonio inmaterial, por el edi-
tor J. Campos, se ofrecen diversos estudios como la confesién de la fe en el antiguo régimen,
la huida del demonio en la religiosidad popular, el canto gregoriano, el cristianismo y la
medicina, los modismos religiosos del lenguaje como: “ser el 4ngel de la guarda” o “darse a
todos los diablos”, los exvotos, las campanas, o la salvacién del alma. Luego se entra en un
andlisis més concreto como el culto a las Santas Formas de Alcald de Henares, o el rito
mozérabe, la tipologia Nazarena, diversos relatos de milagros, la romerfa de nuestra Sefiora
del Henar o los cultos a la Virgen de Guadalupe, o el encuentro de la Virgen con su hijo
resucitado, los auroros de la regién de Murcia, los mayos, 1a musica religiosa, el ejército
espafiol y la cultura cristiana, la Compaiifa de Jesiis como difusora del culto a las reliquias,
la devociones catélicas en Gibraltar y localidades vecinas, Septilveda (Segovia) y sus igle-
sias, la imprenta de A. de Orozco, el tercerol y la nueva cofradia de la Esperanza y el
Consuelo de Zaragoza, la santeria y otras manifestaciones de la Semana Santa de Lucena
(Cérdoba), el patrimonio inmaterial en el convento Santo Tomads de Villanueva de Granada
y la pasteleria en las Carmelitas descalzas de Ubeda, las fiestas en honor de las Animas
Benditas, la arquitectura efimera en Granada para el Corpus Christi y la Cruz de mayo y
leyendas de apariciones de imdgenes en el entorno granadino, la devocién a san Pedro mér-
tir en el convento dominicano de la Coruiia, el uniforme de la soldadesca de Mazuecos
(Guadalajara), la romerfa urbana de la “Vuelta” en Castilleja de la Cuesta (Sevilla) o la
calle San Luis de Sevilla muestra de la religiosidad de la ciudad, teatro de la Pasién del
Sefior en la Semana Santa de Granada, arte devocional en la villa de Luque de Cérdoba,
objetos de culto y fe en la Cérdoba del antiguo régimen, la fiesta del “obispillo” en el Valle
de los Caidos, y, la musica tradicional y el rezo del sentido popular. También se recogen
algunos estudios sobre patrimonio inmaterial de Hispanoamérica como: ferias y danzas en
honor del Sefior de Chalma (México), la devocion al Sefior de los Milagros en Perd, las pro-
fesiones y disciplina de la Agustinas contemplativas de Sucre (Bolivia), la devocién a san
Antonio de Padua en Argentina en (s. XX y XXI), y arte, religién y tecnologia de la fami-
lia Tineo Ochoa de Ayacucho. Todos los escritos han sido redactados por buenos conoce-
dores del tema y aportan mucho més que un grano de arena al tesoro del patrimonio inma-
terial de Espafia e Hispanoamérica.—~ D. NATAL.
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PRADA CAMIN, OSC., Maria Fernanda, Ocho siglos de historia de las Clarisas en Espafria.
Instituto Teolégico Franciscano de Murcia y Editorial Espigas. Cantalapiedra (Sala-
manca) 2013, 21x14, 310 pp.

Al cumplirse, en 2012, 800 afios de la salida de santa Clara de Asfs, tras las huellas de
san Francisco, buscando una nueva forma de vida religiosa, la autora de este libro, con amor
de hija y rigor de historiadora nos ofrece el relato de esta ilustre singladura en lo que se
refiere al panorama general de sus fundaciones en Espafia. M. F. Prada Camin, ya habia
publicado antes estudios importantes sobre este tema y nos ofrece materiales de primera
mano que van desde el primer monasterio de Santa Maria de las Virgenes de Pamplona
hasta mismamente nuestros dias. Asi, describe un primer capitulo sobre Clara de Asis y su
Orden de las Hermanas Pobres donde se nos presenta su carisma y los primeros momentos
de sus conventos en Espafia. Se comienza por presentar las primeras fundaciones del s. XIII
y la presencia en ellas de algunas discipulas de santa Clara, asi como algunas de sus pere-
grinaciones a Roma y Asis. El cap. ITI, nos refiere al patronazgo de reyes y nobles de modo
que algunos cenobios de Hermanas Pobres pasan a ser reales monasterios. Asf ocurre con
los de Santa Clara de Toro, Allariz de Orense, Murcia, Jitiva, Pedralbes en Barcelona o
Tordesillas de Valladolid. Con este motivo se estudia la condicién social de sus monjas, y los
motivos vocacionales como el amor a la Orden de Santa Clara, el sentido penitencial, la sal-
vacién de las almas, lugares de sepultura, y, especialmente, favorecer la realizacién de la
vocacion religiosa. Luego se analizan las fundaciones de los siglos XIV, XV y XVI, en las 3
lineas de urbanistas o seguidoras de la regla dada por el Papa de ese nombre, las clarisas
descalzas coletinas y las no coletinas. En el cap. V se estudia la época de las reformas espe-
cialmente en las clarisas de Tordesillas, la reforma coletina y no coletina en Espaiia y las cla-
risas capuchinas, as{ como la oposicién a la misma en Santa Engracia de Pamplona, Santa
Maria de Pedralbes y San Antonio de Barcelona o la supresién de algunos monasterios en
Cataluiia. El cap. VII° nos describe la vida interna de las clarisas: el horario conventual, ofi-
cio divino, vida de penitencia, trabajo y recreacion, los oficios de gobierno, la economia, o
el noviciado y algunos apostolados como la educacién de las nifias. El cap. VIII aborda las
fundaciones del barroco en los siglos XVII y XVIII Luego, se afronta el tema del liberalis-
mo decimonénico con su anticlericalismo y la fundacién y supresién de monasterios en los
siglos XIX y XX, asi como el origen de las clarisas de la Divina Providencia, la progresién
general hacia la vida en comtin, y la trasferencia de algunos monasterios de las Terciarias
Regulares Franciscanas a la Orden de santa Clara. El cap. XI estudia la legislacion de la
Orden a través de los sigios, las Constituciones de la Orden y la importante constitucién
apostdlica Sponsa Christi y 1a formacién de las Federaciones de Religiosas. Finalmente, se
aborda la dimensién apostdlica y misionera de las Clarisas asi como la descripcion de algu-
nas de sus hijas mds sobresalientes por su santidad y/o escritos, para terminar con un diag-
néstico sobre la situacién actual sea como anuncio de un ocaso o un nuevo amanecer. En
el Epilogo, se nos ofrece el elenco de los monasterios fundados a lo largo de estos 8 siglos
de historia asi como una bibliograffa muy apropiada para completar los temas.~ D.NATAL.

VILLEGAS RODRIGUEZ, Manuel, Fray Bernardo Oliver (1280?-1348). Primer Obispo
" Agustino Espaiiol. Editorial Agustiniana, Guadarrama (Madrid) 2013,21 x 15,135 pp.

Bernardo Oliver agustino valenciano de la Provincia de Aragén estudia en Valencia
y Paris donde consigue una gran formacién teoldgico-espiritual que puso al servicio de los
mas humildes y de las m4s altas dignidades, pues fue requerido como consejero por reyes y
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papas. Sus frecuentes viajes a Avifién, para estos fines, no le impidieron escribir obras
importantes como pastor, canonista y teélogo. Fue Obispo de Huesca, Barcelona y Tortosa.
Y, en esos momentos de gran tension eclesial y politica, florecié como otros personajes de
la época: R. Lulio, Dante y Petrarca, el Maestro Eckhart y los agustinos Egidio Romano y
Alfonso Vargas de Toledo. El autor de este libro nos ofrece un avisado recorrido por su
vida, su obra y su tiempo. Su vocacién agustiniana, sus estudios y cargos y oficios en la
Orden. Su trabajo como embajador de reyes y papas, y predicador ante el papa Juan XXII
y Clemente VI. Su obra como obispo de Huesca, su catedral, sus canénigos regulares, su ciu-
dad universitaria y el concilio de Zaragoza. Su nombramiento como obispo de Barcelona,
la obra de su catedral y su discutida (como real o no) promocién al cardenalato. Es nom-
brado obispo de Tortosa, a peticién unénime de los canénigos de la catedral cuya construc-
cién impulsa asi como su Biblioteca anexa que conserva numerosas obras de san Agustin.
También celebra un sinodo diocesano en 1347 y da a la didcesis una Constitucién, que
muchos anhelaban, un ritual de penitencia piblica y un fuerte impuiso a la devocién de la
Virgen de la Correa. Como escritor, son famosas sus obras: Excitatorium mentis ad Deum,
su pastoral De caecitatem iudeorum y como canonista su Concordanciae Decretorum cum
Biblia. A su muerte es enterrado en la catedral de Tortosa con los elogios grabados en su
timulo. Finalmente, se nos ofrece un elenco de sus escritos, editados o no, y una Bibliografia
que recoge los estudios relativos a su rica vida y obra.— D. NATAL.

Espiritualidad

LUIS VIZCAINO, Pio de, Teologia Espiritual de la Regla de San Agustin, Estudio Agusti-
niano, Valladolid, 2013, 22 x 14,5, 260 pp.

While trying to approach the Rule of St. Augustine from the background of ancient
rhetoric, Nello Cipriani, a famous scholar of Augustine, (NBA, VII 2, p.10), mentions a dis-
cussion of Seneca regarding the two parts of the moral philosophy: the theoretical part (of
motivation) and the moral duties derived from the former. It seems that Cipriani with this
reference somehow intuited the possibility of finding these two parts in the Rule. However,
the full merit of giving a clear name and face to these two parts surely goes to Pifo de Luis
Vizcaino in his latest work on the Rule: Teologia Espiritual de la Regla de San Agustin
(Spiritual theology of the Rule of St. Augustine). Besides, this achievement is not a mere
causality as the author has a long-standing record in the study of both the art of rhetoric
and of Rule. Thus, this present literary production can be considered as a mature fruit of
this life-long dedication! In a nutshell, the attempt of the author is to identify and expose
the foundational principles behind the moral precepts that form the major share of this
pamphlet. In other words, the author tries to bring into light the anthropological and theo-
logical motivations on which these moral precepts of the Rule are formed. And because of
this new approach to the Rule, this book is an innovation distinguishing itself from the rest
of the (moral) commentaries or studies of the Rule that were written in the past by many
illustrated authors, including the same author! (see, El Camino Espiritual de la Regla de San
Agustin, 2007). ;

Following the footsteps of the very St. Augustine (Cf. Retractationes, 11, 3), the author
has tried to make the study accessible to the common public. However, the subject and the
content which the author wants to communicate are in itself so dense. Hence, at a first read-
ing the common reader perhaps may not understand everything. Still those who have an
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average acquaintance with the basic theological terminology will not find much difficulty to
understand the key concepts; and repeated readings (Cf. Rule, VIIL, 2 as it is meant to be a
companion to the Rule) would make the understanding easier. The author’s profound
knowledge of the world of Augustine can be seen in this simple attempt. Without any
doubt, we can say that the author has succeeded to substantiate a reasonable Christian
foundation (rationale) of the Augustinian monastic ideal. In this respect, it is important to
note how Augustine’s monastic ideal is not reduced to a mere exhibition of ascetic efforts,
rather an aspiration to incarnate the life of communion as once happened in the first com-
munity of Jerusalem, which was ultimately based on the model of Trinitarian life. In this
intuition of the author, we find how Augustine’s monastic principles are valid for all kinds
of Christian consecrated life as they are rightly appropriated by the Church documents on
consecrated life [Cf. Fraternal Life in Community, Chap. I, 9 (1994)]- ALEXANDER J.
PALLIPARAMBIL, OSA.

CIPRIANI, Nello, Muchos y uno solo en Cristo. La espiritualidad de Agustin. Editorial
Agustiniana, Guadarrama (Madrid) 2013, 22 x 15, 531 pp.

El autor es un gran investigador de la obra de san Agustin y un buen comunicador de
sus hallazgos. En este libro nos ofrece la espiritualidad de san Agustin de una forma muy
completa. Comienza con un anélisis antropoldgico y teolégico del tema desde el “nos hicis-
te Sefior para ti” para describir la inquietud humana, el deseo de Dios, la idolatria del peca-
do y a Dios como “vida del alma”. Continda con la dimensién social del hombre pues “la
vida de los santos es social”, asf como su dimensién corporal, esencial a la antropologia cris-
tiana de la encarnacién, y con la relacién del hombre con el mundo fisico y las demas cria-
turas por medio del trabajo, la accién y la contemplacién. Luego describe la historia de Dios
en el hombre, la economia de la salvacién y a Cristo mediador, camino, verdad y vida, as{
como la accién unificadora del Espiritu Santo que crea la Iglesia comunién a imagen y por
obra de la Trinidad. Esa Iglesia que es el cuerpo de Cristo, esposa y madre, camino de la
Jerusalén del cielo que es nuestra patria definitiva bajo la proteccién de Marfa y todos los
santos. En la segunda parte de esta obra se analiza la vida cristiana, desde la nueva vida en
Ciristo, la recreacion y la renovacién, la reforma y la restauracién del hombre (p. 195 ss.) por
su incorporacién a Cristo y su divinizacién por el Espiritu para hacerlo templo de Dios.
Luego, se estudian las virtudes teologales, la fe que hace entender y da la justificacién, la
esperanza del hombre en camino frente a toda desesperacién y presuncion, y la caridad,
don del Dios del amor, y centro del “ordo amoris” que se manifiesta tanto en la caridad fra-
terna y con todos los seres humanaos, y, de forma muy especial, en la amistad y el amor a
los enemigos. En este sentido se distingue muy bien tanto el “uti” como el frui”, asf como
la interioridad cristiana frente a la plotiniana. En la tercer parte, se nos ofrece el camino de
la perfeccion cristiana que es “cantar y caminar”, uniendo los dones del Espiritu Santo y las
Bienaventuranzas evangélicas que culminan en el don de la sabidurfa divina y la paz per-
petua de los hijos de Dios. En todo este proceso, el autor nos presenta a Cristo como cen-
tro de la historia y la vida humana que permite integrar perfectamente la unidad en la plu-
ralidad, pues “grata est Deo in pluribus unitas”, desde la libertad de los hijos de Dios y el
amor de la Trinidad, que crea la comunién del amor entre todos los hombres del mundo en
camino a la unidad y la paz eterna de los que tienen “una sola alma y un solo corazén en
Dios”, pues aun cuando somos muchos tenemos una sola alma que es “la dnica alma de
Cristo”, nuestro “médico humilde” en su gran humanidad (p. 445 ss.).— D. NATAL.
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JAEGER, Willigis, Contemplacion, un camino espiritual. Narcea S.A. Ediciones, Madrid
2013,21 x 14, 148 pp.

Muchos cristianos piadosos no llegan hasta las cumbres de la oracién que es la vida
contemplativa, y, por eso recurren, con frecuencia, a otras ofertas espirituales también insa-
tisfactorias. Pero la contemplacién nos conduce a esa experiencia cumbre que no consiste
en ver con los ojos corporales sino en llegar hasta el fondo de nuestro ser donde encontra-
mos a Dios. Eso es lo que vivieron los grandes misticos que se han convertido en modelos
para nosotros como Evagrio Péntico, el maestro Eckart, o el autor de La nube-del no saber,
y, especialmente, san Juan de la Cruz cuyas experiencias también enriquecen hoy a otras
escuelas como el budismo zen. Este libro también quiere ayudarnos a entrar en nuestro
interior para mostrarnos el camino de la contemplacién y encontrar alli a Dios. En esa tarea
también estd profundamente implicado nuestro cuerpo, por lo que se ofrecen algunos ejer-
cicios adecuados al respecto. El autor es también fundador de nuevos caminos espirituales
hacia la contemplacién y la sabiduria donde se funden el espiritu cristiano y la sabiduria
oriental— D. NATAL. '

LOPEZ BAEZA, Antonio, La oracién, aventura apasionante. Solo se escucha desde el
silencio, Narcea, S. A. de Ediciones, Madrid 2013, 21 x 13.5, 142 pp.

El autor nos plantea qué es la oracién y caracteristicas de la oracién. Lo hace en forma
bella, pudiéramos decir que inductivamente, se plantea desde la vida el encuentro con Dios.
En un primer momento, va narrando lo que es la oracién para él como encuentro con Dios
y lo que es para el hombre y cé6mo desde la realidad de su ser encuentra a Dios y a través
del cual plenifica a su ser desde la luz de la fe y también plenifica la relacién con los demds
y con el mundo. Dird: “La oracién es algo que me hace, que me realiza en lo mds profundo
de mi ser y en mi relacién con los demés”... “Aquello que yo soy ante el creador eso es mi
oracioén... la oracién no es una actividad comparable con el resto de actividades que que-
dan fuera del que las realiza... termina por ser el motor de todas las acciones de quien ya
no se posee a si mismo, por haber sido <tomado> por un espiritu de amor universal. La ora-
cién me hace ser y se manifiesta en mi obrar” (pp.7-8). De tal manera que la oracién no es
simplemente un acto individualista y puramente espiritualista sino que oro la vida y desde
la vida: “...En el queret y el hacer de Dios, con los que entro en comunicacién mediante la
oracién, estdn contenidos todos los aspectos importantes de mi vida y no solo la salvacién
eterna. Mi cuerpo, mi sexualidad, mi afectividad, mis relaciones y dedicaciones predilectas,
etc., todo cuanto configura mi vida en cuanto hombre entre los hombres, es ya aqui y ahora,
destinatario de salvacién, por ese amor de Dios que se comunica cuando, en actitud oran-
te, me uno consciente e incondicionalmente a su voluntad de bien universal” (p.26). A par-
tir de lo comentado puede decir: “Esto significa que orar es ponerse confiadamente en
manos de Dios, para que El me trabaje, me haga el que debo ser segtin su voluntad de amor.
El que ora en espiritu y en verdad se pone en comunicacién, cara a cara, con Dios; y Dios,
se.convierte para el orante en su espejo, en el que dia a dia va reconociendo INEjor sus pro-
pios rasgos, su inalienable realidad de criatura a imagen de su creador, en un amor a si
mismo que es, ante todo, gratitud en el reconocimiento de haber sido bien hecho, bien teji-
do desde las entrafias maternas” (p. 17). Y completa la compresién de la oracién diciendo
que orar es entrar en comunién con el Dios de la vida. “Orar es entonces entrar en comu-
nién con el Dios de la vida, sintiendo mi propia vida como un don inestimsble que se enri-
quece al saberse solidario con otras vidas y responsable del crecimiento de todos los valo-
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res que afirman y enriquecen la existencia”. La oracién nos hace conscientes de que mi
encuentro con Dios sirve para que recoja mis miserias y deficiencia y que me de fuerza para
superarlas y, al mismo tiempo también, me invita a cumplir la misién de ser colaborador del
Espiritu en la tarea universal a favor de la vida. La oracién con sus palabras “nos hace cons-
cientes de que Dios, amédndome tal como soy, me ayuda a ser el que debo ser; y, al entre-
garle mis miserias y carencias, El las convierte en la mayor energfa de mi espiritu”(p. 34). Y
tiene, al mismo tiempo, la misién: “La oracién es un aprendizaje continuo de libertad y
creatividad, bajo la accién del Espiritu que nos quiere disponibles y audaces para su tarea
universal a favor de la vida entera” (p.33) “... y sacar de nosotros mismos los mejores recur-
sos que el Espiritu nos aporta en la lucha contra el mal que nos aflige” (p.34). Las caracte-
risticas de la oracién pudiéramos sintetizarlas en orar la vida y vivir la vida interior; saber
escuchar a Dios en la propia vida, en la de los demds, en la historia; vivir en discernimiento
teniendo como modelo a Jests; oracién evangelizadora; oracion sanante; la paz que propi-
cia la oracién; la oracién escuela de resurreccion. Merece la pena leer y meditar este libro
para alimentar el encuentro con el Dios de la vida.~ E. ALONSO ROMAN.

GARCIA, Rafael, El viaje de la oracion, Edics., Rialp, Madrid 2013, 19 x 12.5, 350 pp.

La vida del cristiano supone iniciar un viaje buscando al Sefior para dejarse acompa-
fiar por El pidiéndole que le dé la gracia, que actiie en su vida y le dé el impulso de la con-
versién continua quitando todo lo negativo y practicando las virtudes como donacién total
de la persona en lo individual y en lo social como sus afectos, sus ideas, su trabajo, su préc-
tica cristiana, su vida en todas las dimensiones. La oracién, el di4logo, el encuentro con el
Sefior y el dejarse acompafiar por El es imprescindible para realizar el viaje de la vida por
el buen camino. Fl autor parte de ideas sorprendentes para llegar después a tocar lo cog-
noscitivo, lo afectivo y lo volitivo y mover a la persona a la continua conversion y al actuar
correctamente de palabra y de obra practicando las virtudes cristianas. Se trata de un libro
valioso para lectura espiritual y meditacion basado en la préctica de la oracién del autor, de
la conversacién personal con Dios. Toca temas imprescindibles que alimentan esa relacién
con Dios como el encuentro de la Samaritana con Cristo, el de Juan el hijo del Zebedeo con
Cristo hasta poder hacer teologfa de El como el Dios-Hijo, la mortificacién entendida como
tomar la cruz y seguir a Cristo, el acceso al Dios de los filésofos y al de la revelacion; la
humildad como fundamento de la fe, el sentido del hombre en la historia, verdad y libertad,
los Mandamientos y las Bienaventuranzas, la palabra como palabra de verdad, el apostola-
do, providencia de Dios y responsabilidad del hombre, la familia, la llamada universal a la
santidad a través de la vida ordinaria, a través del trabajo; la solidaridad, la fortaleza, la sin-
ceridad. Esta fundamentado con citas importantes de la Sagrada Escritura, de los Padres de
la Iglesia, del Magisterio Eclesidstico, sobre todo, de Juan Pablo II y Benedicto XVI1 y, de
los autores de espiritualidad, entre los que sobresale san José Maria Escrivd y san Agustin.
Nos dice en el capitulo quinto sobre la oracién: “...la oracién es para el alma lo que respi-
rar para el cuerpo... Rezar es ponerle alas al corazén y echarlo a volar hacia Dios... Rezar
es rezar con las cosas... En la oracién le llevamos a Dios lo que tenemos en las manos, en
la cabeza, en el corazén; lo que nos sale al paso en el trabajo, en la familia, en la sociedad;
lo que nos sucede, lo que nos duele, lo que nos ilusiona. Es la vida misma puesta en la pre-
sencia de Dios. La oracién con las cosas”. Como dice en el prélogo José Carlos Martin de
la Hoz “El libro esta redactado con un estilo sencillo, claro y asequible, con un vocabulario
rico y culto... para hacer pensar al lector y provocar su conversacién con Dios” a lo largo
de 23 capitulos.—- E. ALONSO ROMAN.
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Educacion-Varios

MERINO SANTOS, Licesio, Cercanos al dolor. Valores del cuidador. Estudio Agustiniano,
Valladolid 2013, 21 x 14, 182 p.

La presencia del mayor, del enfermo, de un miembro de nuestra comunidad hace que
nuestra vida pueda ser un agobio o una bendicién. En estas sentidas paginas de Cercanos
al dolor, se nos ofrecen las pistas para que la vida sea una bendicién repleta de amistad y
de empatia, frente a la tristeza, soledad, inseguridad, miedo, terquedad, cansancio, desamor.

L. Merino nos seifiala el camino para ser un equilibrado animador. Cuando los vincu-
los afectivos resuenan de tal forma que, en nuestro interior, solamente escuchamos gritos,
quejas, reproches, rabietas..., llegan las lagrimas, el desaliento, la frustracién y el 16gico recla-
mo: “esto no es vida”. Después de leer este encuentro personal con el hermano afloran en
el silencio de la vida la seguridad, la fortaleza, la claridad, la firmeza, la naturalidad. Ahora
ya se puede vivir. Los valores del cuidador ensefian a descubrir en el hermano el milagro
de la vida y, en el milagro, a poner el ritmo musical que se quiera dentro de la libertad, el
equilibrio, la responsabilidad y la paz. La convivencia se hace comunién. Hermoso regalo
para mirarse y sorprenderse en tantas “caricias” como nos muestra la dura y constante rea-
lidad de nuestra existencia— B. GOMEZ.
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