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EDITORIAL

Este número de 2015 se inicia con una buena noticia sobre 
los jóvenes adultos: tienen voz y hablan enérgicamente. Ke-
vin Ahern, uno de estos jóvenes, me escribió lo siguiente: 
«hay una leyenda en Europa y Norteamérica (y en otras 

partes) según la cual a los católicos jóvenes no les interesa el Vati-
cano II. Que las batallas del 68 acabaron y que, en cierto modo, el 
movimiento Concilium pertenece a generaciones pasadas, [pero] 
tanto Concilium como el Vaticano II continúan siendo relevantes 
para los estudiosos jóvenes de nuestro tiempo».

Hace cuarenta años, en 1975, la revista Concilium publicó un nú-
mero titulado Los jóvenes y el futuro de la Iglesia. Desde el principio 
tenía un tono dramático, pues se decía que los jóvenes adultos no 
estaban integrados en la Iglesia, que estaban desencantados y que, 
por consiguiente, se habían distanciado de ella, aunque Jesucristo 
seguía teniendo para ellos cierta fuerza de atracción. La mayoría de 
ellos eran «cristianos sin Iglesia»1. Cuando leemos estas líneas del 
editorial de 1975 suenan como si se hubieran escrito en 2015: 
aumento de la increencia entre los jóvenes adultos, fracaso en la 
transmisión de la fe, crisis en las vocaciones al sacerdocio y la vida 
consagrada, envejecimiento de los dirigentes eclesiales, marginali-
dad cultural y espiritual de la Iglesia en el pensamiento de estos jó-
venes adultos. Estas semejanzas sugieren que deberíamos hacer una 
distinción entre «edad» y «generaciones». Tal distinción implica que 
si bien algunos se distancian de la Iglesia mientras son jóvenes adul-

1  Concilium 106 (1975), Los jóvenes y el futuro de la Iglesia, editorial de Claude 
Geffré y Anton Weiler.
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tos, a veces vuelven a integrarse en ella posteriormente, durante el 
transcurso de su vida. Este grupo de edad intermedio —entre la in-
fancia y la adultez— puede estar ausente de ciertas áreas de la vida de 
la Iglesia, pero no significa que lo estarán a lo largo de su vida. Curio-
samente, el editorial continúa afirmando que los editores habían te-
nido una gran dificultad para encontrar autores jóvenes interesados 
en escribir sobre la Iglesia y que los únicos que encontraron vivían en 
Europa.

Diez años después, en 1985, otro número de Concilium se centraba 
en la fuerte crisis económica que estaban afrontando los jóvenes 
adultos. El número tenía el conmovedor título ¿Juventud sin futuro?, 
inspirado por la banda de rock Sex Pistols y la letra de su canción 
«No Future», que se había convertido en un eslogan2. Aquel año fue 
proclamado por Naciones Unidas como el Año Internacional de la 
Juventud (AIJ), y fue el primero en presenciar una Jornada Interna-
cional de la Juventud. El papa Juan Pablo II invitó a los jóvenes adul-
tos a reunirse con él en la Plaza de San Pedro, y este fue el comienzo 
de la Jornada Mundial de la Juventud (JMJ). El problema central so-
bre el que reflexionaba el número era la alta tasa de desempleo entre 
los jóvenes adultos. Consultando algunos informes, se ponía de relie-
ve la incertidumbre de los jóvenes con respecto a su futuro, especial-
mente en relación con el medio ambiente y el temor a una guerra 
nuclear. Un vez más se habla en el número sobre las brechas existen-
tes entre la generación joven y la Iglesia en muchos países.

Treinta años después y aquí estamos de nuevo, al comienzo del 
siglo xxi y cincuenta años después del Vaticano II. Junto a teólogos 
más experimentados, este número da la voz también a estudiosos y 
teólogos jóvenes. Y en esta ocasión parece que ha resultado mucho 
más fácil encontrarlos que en 1975 o en 1985, quizá porque la con-
dición juvenil ha llegado a integrarse más en nuestros currículos aca-
démicos desde los sesenta, considerándose como una condición bá-
sica desde la que el individuo puede hablar para minorías visibles, las 
mujeres y los homosexuales. ¿Acaso no invitamos a nuestros jóvenes 
estudiantes a reflexionar desde su propia condición, tanto en el norte 

2  Concilium 201 (1985), Sociología de la religión: ¿Juventud sin futuro?, eds. 
John Coleman y Gregory Baum.
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como en el sur? ¿No intentan las organizaciones sociales contar con 
una comisión de juventud en sus estructuras organizativas?

Pero ¿cómo hacen teología los jóvenes? ¿Sienten que tienen más 
fuerza en la escena global, sobre todo en la Iglesia? ¿Cómo ven su 
lugar en ella? Solange Lefebvre ofrece una visión de conjunto sobre 
la condición juvenil y su relación con la sociedad y la Iglesia, recor-
dando que el difícil desafío de vivir en una sociedad pluralista tiene 
ya su historia. Lefebvre pide también una dinámica intergeneracio-
nal y coeducativa más fuerte en la Iglesia. El joven teólogo nortea-
mericano Kevin Ahern cartografía los diferentes movimientos juve-
niles católicos en todo el mundo, destacando sus puntos fuertes y 
débiles. Este número tiene también en cuenta numerosos estudios 
y encuestas sobre los jóvenes adultos e intenta identificar algunas 
cuestiones esclarecedoras sobre su fe y sus estilos de vida. En parti-
cular, Rosa Aparicio Gómez, Andrés Tornos y su joven colaborador 
Diego Rodríguez Azcárate analizan los principales aspectos de una 
encuesta internacional sobre los jóvenes adultos que estudian en 
universidades católicas de todo el mundo. Sin que sea una sorpresa, 
ellos observan que estas universidades atraen a los estudiantes más 
por su elevada excelencia académica que por sus dimensiones reli-
giosas. Pero también ponen de relieve unos cuantos elementos inte-
resantes con respecto a la religión.

¿Esperan los jóvenes un futuro prometedor o problemático? ¿Se 
sienten aún impotentes y temen la amenaza de un medio ambiente 
frágil? El joven teólogo brasileño Cesar Kuzma estudia los temas de 
la esperanza y de la juventud en los principales documentos católicos 
desde el Vaticano II, mostrando que las generaciones más jóvenes 
han ocupado un lugar central en la Iglesia católica de muchos mo-
dos. El joven hermano Maxime, de la famosa comunidad de Taizé en 
Francia, esboza un retrato muy esclarecedor de los miles de jóvenes 
que su comunidad ha estado acogiendo durante años. Muestra cómo 
los jóvenes son maduros y frágiles al mismo tiempo, y explica el com-
plejo conjunto de experiencias que viven actualmente. 

¿Cuáles son sus desafíos con respecto a la sexualidad y la familia, 
la fe y la pertenencia católica en una sociedad pluralista? La joven 
madre y teóloga Annemie Dillen (Bélgica) relaciona la teología vivi-

193
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da con la teología académica a partir de las experiencias de la mater-
nidad/paternidad, la confianza y la ansiedad. Busca un lenguaje teo-
lógico que esté verificado por las complejidades de la vida diaria 
y un fuerte mensaje de apoyo por parte de la Iglesia a los padres y 
madres jóvenes. La joven estadounidense Jennifer Beste abre las 
puertas a la terrible realidad de los estudiantes universitarios, algu-
nos de los cuales han sido claros al exponer en trabajos etnográficos 
en qué se ha convertido la cultura del «sexo casual» durante los fi-
nes de semana, también para muchos de ellos. La autora elabora una 
respuesta cristiana a las presiones que encuentran cuando se hallan 
a sí mismos en esa trampa. Después de haber publicado hace unos 
años en Italia un libro de gran éxito editorial sobre la primera gene-
ración incrédula, Armando Matteo se pregunta por qué las genera-
ciones mayores ya no transmiten la fe o el sentido de la existencia. El 
informe crítico de Katherine A. Greiner sobre el libro Visiones de espe-
ranza nos habla de un colectivo de teólogos y teólogas laicos que se 
está formando en torno a asociaciones y contribuciones de jóvenes.

En el Foro teológico presentamos cuatro intervenciones de gran 
calado. Norman Lévesque informa sobre el movimiento de base lla-
mado Iglesias Verdes. Dorothea Sattler, una joven colega que colabo-
raba con él, rinde tributo a Otto Hermann Pesch, un teólogo muy 
comprometido que falleció en septiembre de 2014. Alberto Melloni 
toma el pulso a las relaciones entre Iglesia católica y las Iglesias or-
todoxas enmarcándolas en su contexto histórico reciente y en las 
posibilidades nuevas que han suscitado las audaces intervenciones 
del papa Francisco. Y Georg Evers analiza los recientes viajes del 
papa Francisco, que podrían tener un impacto profundo en la Iglesia 
y en el mundo.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Solange Lefebvre *

JUVENTUD Y FE CRISTIANA
¿Hacia una dinámica de coeducación  

intergeneracional en la Iglesia católica?

En este artículo retornamos brevemente a la gran obra de Agustín 
las Confesiones para comprobar cómo la juventud fue en nume-

rosos aspectos igual que en la actualidad. Es importante recordarlo 
puesto que numerosos escritos la circunscriben al nacimiento de la 
modernidad. Le sigue una sección dedicada al estudio de los gran-
des hitos de la reflexión sobre la juventud, y, finalmente, abordamos 
las grandes cuestiones contemporáneas sobre esta temática relacio-
nándolas con los desafíos del Sínodo sobre la familia y de la vida de 
la Iglesia1. Es necesario integrar más a los jóvenes adultos en las 
grandes reflexiones de la Iglesia católica. 

* Solange Lefebvre es miembro de la Royal Society de Canadá y catedrática de 
Religión, Cultura y Sociedad en la Facultad de Teología y Ciencias de la Religión 
de la Universidad de Montreal, donde también fue la directora fundadora del 
Centro para el Estudio de las Religiones (2000-2008). Durante muchos años ha 
trabajado sobre la religión en la esfera pública y las relaciones intergeneracionales. 

Entre sus publicaciones más recientes se cuentan las colecciones, de las que 
es editora, Le programme d’éthique et culture religieuse (con M. Estivalèzes, 2012), 
Les religions sur la scène mondiale (con Robert R. Crépeau, 2010) y Le Patrimoine 
religieux du Québec: Éducation et transmission du sens (2009), así como el libro, 
del que es autora, Cultures et spiritualités des jeunes (2008). Pertenece al Consejo 
Editorial de Concilium. 

Correo electrónico: solange.lefebvre@umontreal.ca. Sitio web: www.crcs.umon-
treal.ca 

1  En lo que sigue nos apoyamos en los siguientes escritos: S. Lefebvre, Cultures 
et spiritualités des jeunes (Bellarmin, Montreal 2008). Véase también «Juventud, 
búsqueda de sentido y transmisión de la fe. Una aproximación desde dos textos 
clásicos y la antropología sociorreligiosa actual», en Sociedad Argentina de 
Teología, La transmisión de la fe en el mundo de las nuevas tecnologías, Agape 
Libros, Buenos Aires 2014, pp. 45-68; «Jeunesse et religion: l’âge de la quête, 
depuis toujours?», en Jacques Hamel, Catherine Pugeault-Cicchelli, Olivier 
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I. San Agustín, un contemporáneo… 

Recientemente han aparecido nuevos rasgos de la juventud, 
pero un buen número de ellos son muy antiguos. Al con-
trario de lo que encontramos escrito en ciertas obras espe-
cializadas sobre la adolescencia o la juventud, estas catego-

rías no son invenciones modernas o resultado de grandes cambios 
sociológicos. Podemos poner como testigo a un personaje famoso de 
la historia del pensamiento, a san Agustín. A menudo me divierto 
citando las Confesiones en encuentros de sociólogos y psicólogos de 
la juventud: Les digo, por ejemplo, «¿sabéis de quién es la siguiente 
afirmación “no percibíamos ninguna certeza a la que abrazarnos” 
(VI, 10, 17)»2. Ante unos oyentes perplejos les suelto con cierto 
gusto malévolo: «Es de san Agustín, en el siglo iv de nuestra era». De 
golpe se encuentran con el hecho de que la incertidumbre, asociada 
a menudo a la modernidad, desde sus comienzos hasta nuestros 
días, es también, sin duda, una experiencia antigua. 

Curiosamente, los estudios agustinianos no han reflexionado mu-
cho sobre las etapas de la vida de Agustín, expuestas en la célebre 
obra de las Confesiones. En esta encontramos claramente descritas las 
fases de la primera infancia, la infancia adulta, la adolescencia y la 
juventud, sin demasiadas diferencias con los itinerarios contemporá-
neos. Perteneciente a una clase acomodada, el joven norteafricano 
recorrió, en efecto, un itinerario jalonado por el estudio y la diversión 
hasta los veinte años. Pensemos en el meticuloso examen de concien-
cia adolescente que hace con respecto al episodio del robo de las 
peras cuando se encontraba influido por sus amigos traviesos. Con-
fiesa que su único gusto «era cometer un acto prohibido» (II, 4, 9), y 
sobre todo hacerlo con sus amigos y cómplices (II, 8, 16): «Era como 
una risa que bullía en el corazón y nacía de ver que engañábamos a 

Galland y Vincent Cicchelli (eds.), La jeunesse n’est plus ce qu’elle était, Presses de 
l’Université de Rennes, Rennes 2010, pp. 263-278; «Youth, spirituality, and 
religion in Canada and Quebec», en Giuseppe Giordan (ed.), Annual Review of 
the Sociology of Religion, 2010 Volume 1. Youth and Religion, Brill, pp. 29-63.

2  Las citas proceden de San Agustín, Confesiones, trad. de I. Quiles, Espasa-
Calpe, Madrid 111983, cotejándolas y sustituyéndolas en ocasiones por la tra-
ducción de Pedro Rodríguez Santidrián, Alianza, Madrid 32011.
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quienes no sospechaban de nosotros tales cosas […]. ¡Oh amistad 
enemiga y engañosa, fascinación inexplicable del alma! Por una risa 
o un simple juego me alegraba hacer el mal y estaba ansioso de dañar 
a otros. Y ello sin pensar en mi provecho ni ánimo de venganza. 
Basta con que diga: “Ea, vamos, hagamos esto”, para que uno se aver-
güence de no ser desvergonzado» (II, 9, 17). El relato se encuentra 
lleno de referencias a una sexualidad efervescente, pasando de una 
mujer a otra hasta que llega a vivir con una de ellas en concubinato 
durante un tiempo y a la que, muy a su pesar, tendrá que abandonar 
para contraer un matrimonio «concertado» con una chica más joven. 
Pensemos también en el relato sobre sus primeros pasos como profe-
sor de retórica, cuando se queja de los estudiantes que «entran vio-
lenta y desvergonzadamente en las aulas, y casi con un furioso desca-
ro perturban el orden que cada maestro tiene establecido para el 
aprovechamiento de sus discípulos. Cometen con increíble insolen-
cia muchos agravios e injurias» (V, 8, 14). En fin, debemos a Agustín 
páginas sublimes sobre la amistad, y, quizá, se olvida que su célebre 
dicho —«Yo me había convertido para mí mismo en un gran proble-
ma (o una cuestión) ante Dios»— se escribió no solamente al princi-
pio sino también más adelante en su obra, en relación con la muerte 
cruel sufrida por su mejor amigo al comenzar la veintena (IV, 4, 9).

En la Antigüedad se sentía ya la experiencia difícil del pluralismo 
religioso. Por ejemplo, Agustín explora un nuevo movimiento reli-
gioso, fundado por Mani, de donde procede el nombre maniqueísmo, 
se apasiona después por la astrología, y, decepcionado por estas bús-
quedas, confiesa entonces su sentimiento agudo y doloroso de in-
certidumbre. Tras varios intentos y decepciones, se da cuenta de que 
la búsqueda de la verdad coincide con la búsqueda de sí mismo: 
«Pero yo me había alejado de mí mismo. No podía encontrarme, 
¿cómo podía encontrarte a ti [Dios]?» (V, 2). Desengañado de los 
varios caminos que había intentando tomar, Agustín termina dicien-
do que es más sabio «dudar de todo y que el ser humano no es capaz 
de verdad alguna» (V, 10), como piensan algunas escuelas filosóficas 
de su tiempo. Se dedica a poner todo en duda, «fluctuando entre 
todas las incertidumbres» (V, 14). Con treinta años, admite con an-
gustia que la búsqueda de la sabiduría que persigue desde los dieci-
nueve años no ha llegado a un resultado.

197
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Mientras que se carcome dudando de todo, conoce a un hombre 
que tendrá una influencia decisiva sobre él. Se trata de Ambrosio, el 
obispo católico de Milán. Le parece un hombre extraordinario: «Solo 
me parecía reprobable su celibato». Al término de las discusiones, de 
las sesiones de enseñanza y de las observaciones pertinentes de este 
personaje auténtico, inteligente y humilde, y después de reflexionar 
personalmente, solo o con sus mejores amigos, Agustín se convierte 
al cristianismo. Algunos pasajes de la Biblia le conmueven de forma 
especial: «En un instante se disiparon todas las tinieblas de mis du-
das, como si una luz de seguridad se hubiera apoderado de mi cora-
zón» (VIII, 12). 

Este relato del siglo iv refleja todas las grandes características de la 
adolescencia y de la juventud actual: curiosidad y vehemencia sexual, 
imaginación efervescente y simbólica, amistades apasionadas y deci-
sivas, indisciplina y esfuerzos por avanzar, lecturas significativas (un 
texto de Cicerón leído a los diecinueve años le lanza a la búsqueda de 
la sabiduría), búsqueda de modelos y de maestros, de ideales y de 
logros, experimentación de los sentidos e investigación por encontrar 
la verdad. Agustín plantea también un problema crucial para algunos 
jóvenes: la intensidad de la búsqueda puede conducir a su contrario, 
al sentimiento de vacío. Agustín experimenta dolorosamente la dis-
persión interior y para huir de ella se embarca en mil cosas que pare-
cen satisfacerle por un tiempo (véase en este número el artículo de 
Jennifer Beste). Encontrará el sosiego de sus desgarros interiores en 
una conversión religiosa unificadora y pacificadora, que no se le im-
pone, sino a la que llega después de numerosos intentos experimen-
tando con diversas doctrinas y creencias. En suma, Agustín nos re-
cuerda que algunos rasgos de la juventud constituyen una condición 
humana fundamental, aun cuando en la Antigüedad se entablara una 
relación muy diferente con respecto a lo religioso. 

II. Los rasgos actuales

Actualmente, como siempre, nos encontramos con la misma pa-
radoja: la juventud constituye un modelo a causa de su energía bio-
lógica máxima y de su vitalidad corporal. En nuestra época vemos 
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incrementarse su influencia en las generaciones con más edad, en el 
estilo de vestir, en los modelos de belleza y en numerosas tendencias 
socioculturales originadas por las nuevas tecnologías. Pero también 
continúa siendo una etapa de la vida acosada por tormentos y erro-
res, por fragilidades y riesgos: «En ninguna otra fase del ciclo de la 
vida se encuentran tan estrechamente vinculadas la promesa de en-
contrarse y la amenaza de perderse»3. Es la edad soñada de un cuer-
po sano y de un futuro siempre abierto (de ahí el deseo universal de 
continuar siendo jóvenes), pero también es la edad de las oscurida-
des interiores de las que los «adultos» dicen a menudo sentirse feli-
ces de haber escapado. Pero también en la edad adulta las pistas se 
confunden, y numerosos adultos, llamados adolescentes, rechazan 
en totalidad o en parte las responsabilidades propias de su edad. 
Más allá de todo este juego de lenguaje y de estas reflexiones caute-
losas y titubeantes sobre la juventud, encontramos perspectivas filo-
sóficas y espirituales que contribuyen, no obstante, a clarificar el 
sentido de las fases de la vida. Todas las tienen en cuenta con más o 
menos éxito y todas reflexionan sobre ellas de un modo u otro, lo 
cual explica la abundancia de proverbios y reflexiones sobre el ciclo 
de la vida.

El siglo xx ha conocido un desarrollo prodigioso del interés y del 
conocimiento sobre los jóvenes. Recordemos los principales: debido 
al alargamiento de la vida y del período de aprendizaje, la juventud 
se ha dividido en dos grandes períodos diferentes, la adolescencia y 
la juventud. Ya encontramos este fenómeno en el caso de Agustín, 
pero tengamos en cuenta que él pertenecía a una clase de ciudada-
nos acomodados y destinados a ocupar funciones públicas impor-
tantes, por lo cual tuvo una adolescencia y una juventud dedicadas 
a la formación, pero no era este el caso de la mayoría de sus contem-
poráneos. La juventud recibe varios nombres según las perspectivas 
que se adopten: adultos emergentes, jóvenes adultos, posadolescen-
tes, etc. Cada período se ve por añadidura dividido en subcategorías 
según las diversas fases de edad, las características sociológicas (cla-
ses sociales, actividades y aspectos contextuales) y las subculturas 

3  Erik Erikson, Adolescence et crise. La quète de l’identité, Flammarion, París 
1972, p. 260 (trad. esp. Identidad, juventud y crisis, Taurus, Madrid 1992).
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(música, estilos, proyectos, relaciones con la sociedad en su conjun-
to). Las múltiples combinaciones entre las tres subcategorías crean 
varios perfiles diferentes. Un joven trabajador (criterio sociológico) 
de 23 años tendrá, sin duda, más cosas en común con un colega de 
35 años que con un estudiante universitario (otro criterio sociológi-
co) de su misma edad. La joven secretaria de 28 años que continúa 
viviendo con sus padres no contará tal vez entre sus mejores amigas 
con su vecina de la misma edad, casada y con dos hijos, que es abo-
gada. A menudo una actividad sociocultural reunirá a seguidores de 
edades diferentes que tienen los mismos gustos. Por otro lado, ¿pue-
den equipararse la joven universitaria y viajera de 20 años, que re-
corre el mundo durante sus vacaciones, y la joven madre de la mis-
ma edad, monoparental, absorbida por el trabajo y el cuidado de su 
hijo?

Entre la pubertad y la incorporación a la edad de las responsabili-
dades, la nebulosa juvenil resulta, por consiguiente, difícil de desco-
dificar, en parte porque goza de un gran margen de libertad y por-
que en su seno bullen grupúsculos diversificados. Impulsada por su 
gran energía pero también frustrada por su dependencia económica, 
que a menudo se prolonga, al igual que por el aplazamiento de su 
acceso a las funciones de liderazgo y a un proyecto familiar, se en-
cuentra siempre en movimiento, inquietando a las sociedades en las 
que vive y que no logran siempre crear para ella un lugar significati-
vo. Una sociedad en la que abundan los jóvenes adultos sin empleo 
es un polvorín.

Además, su comienzo y su fin son borrosos, y lo serán cada vez 
más. Si el factor más claro de la entrada en la adolescencia es la pu-
bertad, cuando el cuerpo se hace capaz de procrear, el fenómeno 
alarmante de la «sexualización» de los niños llega, no obstante, a 
oscurecer esta frontera, pues parece que el aspecto biológico por sí 
mismo no es suficiente ya para delimitar las edades de la vida. Y 
¿qué decir de la salida de la juventud? ¿Estará caracterizada por la 
creación de una familia y la obtención de un empleo estable? ¿Y en 
qué lugar quedan entonces los solteros, cada vez más numerosos, 
los jóvenes que tienen contratos precarios y los excluidos del mun-
do del trabajo? ¿Se caracterizaría la salida por la madurez psicológi-
ca? ¿Y en qué lugar quedan entonces los padres irresponsables, los 
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profesionales con altos ingresos y sin hijos dedicados a sus placeres? 
Vemos, así, hasta qué punto el hecho de hacer malabarismos con los 
diferentes rasgos atribuidos a la juventud o a la edad adulta pone de 
relieve la fluctuación y la movilidad de las fronteras.

Toda reflexión sobre este tema tiene que tener en cuenta la dife-
rencia entre la edad, la generación y el contexto o el período. Cada 
uno de los términos genera efectos específicos sobre la población. 
¿Qué característica entre las mencionadas se debe de hecho a un 
efecto de la edad y de la etapa del desarrollo (el hecho de tener 15 o 
55 años) o al impacto de la pertenencia a un grupo que comparte 
unas referencias socioculturales y políticas comunes (la generación 
sociológica)? ¿O se trata del resultado de la inscripción de este grupo 
en un período histórico determinado? Las tres dimensiones se en-
cuentran a menudo interrelacionadas y solo podrán verificarse los 
efectos de la edad, de las generaciones y de un período histórico, 
mediante investigaciones longitudinales o una observación de su 
duración. Lo que hace que la juventud sea particularmente intere-
sante en este sentido es el hecho de que, por lo general, es durante 
esta fase (15-25 años) en la que un grupo de individuos adopta ac-
titudes o comportamientos característicos con respecto a un aconte-
cimiento relevante. Si las mantiene toda su vida, podremos concluir 
que nos encontramos con una generación o un período.

Los ejemplos más famosos serían la quiebra bursátil en la década 
de 1930, que generó entre los jóvenes de entonces actitudes de aho-
rro y un sentimiento de inseguridad económica casi permanente, 
como también la revolución cultural de los sesenta, que dio origen a 
la famosa generación de los baby-boomers [explosión demográfica] 
cuyos efectos aún se hacen sentir. Evidentemente, cada zona geográ-
fica y cada contexto nacional contendrá también períodos relevantes 
para la vida (guerras, revoluciones, catástrofes naturales, etc.). Du-
rante el Sínodo de 2014 sobre la familia se recordó el efecto combi-
nado de generación y de período en los siguientes términos:

Una experiencia dolorosa se señala en las respuestas provenien-
tes de los países de Europa del Este: las generaciones más ancianas 
vivieron su vida durante el socialismo, pero habían recibido los 
fundamentos cristianos antes de que llegara el régimen. La genera-
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ción joven, en cambio, creció en un clima poscomunista, marcado 
por fuertes procesos de secularización. Todo esto condicionó nega-
tivamente la transmisión de la fe (Instrumentum Laboris, par. 137).

Entre estas generaciones sociológicas marcadas de por vida por 
un contexto particular, pueden encontrarse, si bien más raramente, 
las generaciones históricas. Estas presentan no solamente los rasgos 
adquiridos durante la fase de la juventud, sino que determinan en 
más de un aspecto el curso de la historia. Todos los sociólogos sitúan 
en esta categoría a los baby-boomers, y tal generación se produciría 
cada medio siglo por término medio4. 

¿Qué podemos decir sobre la relación de los jóvenes con la reli-
gión? El relato de Agustín nos recuerda que se trata de una edad de 
búsqueda, de cuestionamiento y de exploración. En este artículo 
breve merece la pena evocar las perspectivas de la socióloga del ca-
tolicismo Liliane Voyé. Focalizando su estudio sobre Europa y Nor-
teamérica, la socióloga señala varias expresiones religiosas no tradi-
cionales en el seno de la juventud actual:

 1. Una llamada al «hacer» se expresa en el compromiso con ser-
vicios y proyectos que constituyen una crítica a los discursos que no 
se traducen en actos concretos y que expresan la voluntad de ser 
actores. En muchos casos, este compromiso es menos político que 
ético o ecológico, por ejemplo. 

2. Aparece una valoración del acontecimiento y de la fiesta, con el 
objetivo de sentirse una unidad fusionada.

3. El grupo, fundado sobre la célula familiar (vínculos obligados), 
cede su lugar a una red, fundada sobre la amistad (elección, opción). 
Ahora bien, mientras que el grupo es estable, responde a todas las 
necesidades y vive en un territorio fijo, la red es plural y puntual, se 
despliega en un espacio a menudo sin fronteras territoriales y su 
supervivencia es aleatoria. 

4. Estas tendencias dominantes entre los jóvenes —el hacer, el acon-
tecimiento, la fiesta y la red— se combinan, sin embargo, entre algunos 

4  J. Crête y P. Favre (eds.), Génération et politique, PUL-Économica, Quebec-Pa-
rís 1989. 
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a favor del tradicionalismo o del conservadurismo, y entre otros hacia 
prácticas rituales populares diversas más o menos mágicas.

A pesar de todo, escribe Voyé, la mayoría de las generaciones jó-
venes podrían caracterizarse por la indiferencia religiosa. Si, como 
ocurre cada vez más, los padres no transmiten ya la fe ni inician en 
una práctica religiosa, los niños no accederán a ellas sino mediante 
el rodeo de una elección o de una experiencia personales: «Aquí 
reside ciertamente su fuerza, pero también expresa su carácter mi-
noritario»5 (léase al respecto el artículo de Armando Matteo). ¿Con-
ciernen estas observaciones solo a los países del Norte? En parte sin 
duda. Pero los indicios parecen señalar que esta tendencia se extien-
de a otras regiones del planeta, alcanzadas por las tendencias consu-
mistas, las nuevas tecnologías y los intercambios globales. 

III. Los grandes desafíos planteados a la fe cristiana:  
sacar partido a la dinámica de los adultos emergentes

La nebulosa juvenil representa un desafío permanente para la fe 
cristiana. Numerosas investigaciones actuales sobre los adultos emer-
gentes sondean sus entrañas para prever lo que puede reservarnos el 
futuro, sobre todo en el plano religioso, que se ha hecho tan volátil. 
En los Estados Unidos, país occidental considerado desde hace 
tiempo como el foco de la recuperación religiosa, se observa una 
baja de la práctica religiosa y del interés por las instituciones religio-
sas en el conjunto de la población, incluidos los hispanohablantes. 
El nivel de la práctica, que, no obstante, oscila entre el 40% y el 
50%, nos indica que la bajada es, por consiguiente, muy relativa. Un 
dato interesante es que estas investigaciones no prevean, como era el 
caso hasta muy recientemente, que una vez casados y convertidos en 
padres, estos jóvenes adultos aun distanciándose quieran restablecer 
las tradiciones familiares y las prácticas religiosas más formales6. 

5  Liliane Voyé, «Retour sur la jeunesse et la religion», en François Gauthier 
y Jean-Philippe Perreault (eds.), Regard sur … jeunes et religion au Québec, PUL, 
Quebec 2008, p. 163.

6  «Emerging Adults in America: Findings from Wave 4 of the National Study 
of Youth and Religion». Comunicaciones presentadas por Shanna Corner y Sara 
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Ellos se muestran más desconfiados con respecto a las instituciones 
en general, y se caracterizan por un aumento gradual de la increen-
cia o de una tranquila incertidumbre (véase el artículo de Matteo en 
este número)7. 

Sin embargo, debemos recelar de las predicciones sociológicas. 
No sorprende en absoluto que inmediatamente después de la déca-
da del 2000, marcada notablemente por las noticias espectaculares 
que sacaban al escenario a creyentes fanáticos, por una parte, y a 
sacerdotes y obispos católicos acusados de graves abusos sexuales, 
por otra, la religión haya perdido credibilidad en el ámbito público. 
¿Tendrá este triste período para la religión efectos generacionales? 
¿Producirá una generación histórica desvinculada de las religiones 
mundiales salpicadas por los escándalos públicos? Solo el futuro lo 
dirá, al igual que las investigaciones a largo plazo.

Podemos notar la diferencia que existe entre las sociedades 
donde se mantiene una gran vitalidad cristiana y aquellas en las 
que se agrava la secularización, observando la configuración de 
las asambleas litúrgicas: en las primeras encontramos una fuerte 
dinámica intergeneracional mientras que en las segundas se con-
gregan casi exclusivamente personas de más de cincuenta años. 
¿Consiste la única salida en dejar a los jóvenes en sus márgenes y 
sus movimientos propios como ocurre en numerosos ámbitos, 
sobre todo culturales? ¿Los adultos constituyendo los grupos de 
practicantes y los jóvenes reuniéndose para celebrar las Jornadas 
Mundiales de la Juventud y en movimientos específicos? Puede 
ser, pero el problema es lancinante. ¿Cómo integrar en espacios 

Skiles, University of Notre-Dame, y Richard Flory, Center for Religion and Civic 
Culture, University of South Carolina, en el SSSR/RRA Annual Meeting, India-
nápolis, de noviembre de 2014.

7  Un estudio de Gortner observa, por ejemplo, que entre los jóvenes adultos 
encuestados, «nadie mencionó la religión como parte de una visión positiva del 
mundo» (p. 121), y muchos «describen la religión como fanatismo y las creen-
cias religiosas como dogmatismo» (p. 271). Véase David T. Gortner, Varieties of 
Personal Theology: Charting the Beliefs and Values of American Young Adults, Ash-
gate, Farnham 2013. 
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inclusivos a todas las edades para evitar la segregación entre 
ellas?

Una dicotomía atraviesa las discusiones y la vida misma de la Igle-
sia, a saber, el compromiso por la justicia social y la mística de la 
interioridad. Esta discusión se despliega a menudo sobre el horizon-
te de los debates relacionados con las diferentes generaciones y sus 
estilos asociativos. A las generaciones de los boomers, ancladas en los 
fuertes movimientos de antaño de la Acción Católica, no les gusta lo 
que consideran demasiado «espiritualista» en los jóvenes adultos, e 
incluso tradicionalista. En el plano asociativo, esta dicotomía reper-
cute en una división entre los movimientos: unos centrados en el 
compromiso social y político, y otros en una mística de la interiori-
dad, que parece constituir sobre todo la experiencia central de la 
renovación carismática o de comunidades nuevas. Es curioso que el 
catolicismo se encuentre encerrado en esta estrecha dicotomía, coin-
cidiendo a menudo con la izquierda y la derecha políticas, como si 
todo el discurso sobre el compromiso cristiano se hubiera politiza-
do. Sin duda, habrá que superarlo y comprender mejor la diversidad 
de las necesidades de los jóvenes adultos.

Puede que dependamos mucho en la Iglesia de la reflexión mo-
derna sobre la juventud, que hizo de esta un sujeto político. Uno de 
los grandes mitos de la juventud consistió en contraponer, ya desde 
casi el comienzo de la modernidad, las imágenes del joven rebelde 
y del joven conformista, haciendo de la juventud un sujeto político 
y colectivo. Y esto perdura en el presente, donde se les quiere o 
politizados o conformistas. ¿Por qué estamos tan absorbidos por 
este único campo de batalla cuando la mayoría de los jóvenes culti-
van una fe simple o inculcada, frecuentando a veces la liturgia, ocu-
pando el centro de su vida en el estudio, en la invención y en situar-
se en una trayectoria prometedora? En todo caso, tal es la conclusión 
de la gran encuesta realizada a los estudiantes de las universidades 
católicas de todo el mundo (véase el artículo de Rosa Aparicio y sus 
colegas en este presente número). ¿Qué pasa con estos jóvenes cris-
tianos comunes, claramente mayoritarios, que son sencillamente 
laicos comprometidos en la vida cotidiana de las «realidades tempo-
rales» (Vaticano II)?
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IV. Familia y jóvenes adultos

Según el Sínodo que ha terminado y que debe prolongarse duran-
te el 2015, la quiebra de la familia tradicional sería una de las gran-
des causas de la crisis del catolicismo. Este se mantiene ampliamen-
te estructurado en torno a la familia, sus grandes rituales marcan los 
ritmos de la vida familiar: bautismo, ritos de iniciación de los niños, 
movimientos juveniles, matrimonio, educación cristiana de los hijos 
y de los nietos, y exequias. Pero el hecho es que la juventud se pro-
longa y que el matrimonio y el nacimiento de los niños se posterga 
a menudo. La juventud se presenta, por consiguiente, en cierto mo-
do, como una edad huérfana de fe, entre dos aguas, entre dos puer-
tos, a menos que los jóvenes no estén comprometidos en movimien-
tos católicos juveniles o estudien aún en las universidades católicas. 
Como bien ilustra el artículo de Kevin Ahern, hay un gran número 
que lo están, pero no podemos olvidar que la mayoría de ellos no lo 
están. Los resultados de la encuesta internacional sobre los estudian-
tes de las universidades católicas, presentados por Aparicio, Tornos 
y Azcárate, recuerdan que estas grandes instituciones ejercen su po-
der de atracción más porque proporcionan una formación sólida 
que por razones religiosas. ¿Y qué podemos hacer con respecto a la 
vulnerabilidad de los más jóvenes con relación a las prácticas sexua-
les más mediatizadas en la cultura del videoclip (véase el artículo de 
Jennifer Beste)?

Sin duda alguna, las capacidades de la Iglesia católica para hacer-
se cargo de la juventud de las diversas sociedades nacionales varían 
considerablemente. Los sistemas educativos se revelan cruciales en 
este sentido. Allí donde existen sistemas escolares católicos bien es-
tructurados (universidades, institutos, escuelas de primaria y de se-
cundaria), los jóvenes se encuentran a menudo expuestos a posibili-
dades de comprometerse en movimientos católicos significativos y 
de encontrar en ellos los medios necesarios para vivir y desarrollar 
su fe, su reflexión cristiana y su protagonismo. En cambio, donde 
los Estados son poco favorables a estos apoyos institucionales, estos 
medios son más difíciles de encontrar. El caso francés resulta intere-
sante al respecto, con la maravillosa experiencia de Taizé, que el jo-
ven hermano Maxime nos hace descubrir bajo un día luminoso en 
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este número. Aparentemente poco apoyados por el Estado laico, 
excepto en la región de Alsacia y Mosela, que aún mantiene el con-
cordato, los católicos franceses se benefician, no obstante, de una 
red de escuelas católicas, y han sabido crear diversos movimientos y 
asociaciones con gran atractivo para los jóvenes.

El Sínodo sobre la familia de otoño de 2014, que se continuará 
hasta el otoño de 2015, ha tenido que afrontar varias cuestiones re-
lativas a la sexualidad de los jóvenes, en particular el aplazamiento 
del matrimonio por parejas de hecho, las parejas monoparentales y 
otros desafíos relacionados con este intermedio de la juventud, antes 
de que llegue el tiempo de asumir una estabilidad. Especialmente, el 
documento Los desafíos pastorales de la familia en el contexto de la 
evangelización (Instrumentum Laboris, 2014) comentaba la aspiración 
persistente de los jóvenes a fundar una familia:

Un dato importante que emerge de las respuestas es que frente a 
situaciones bastante difíciles, muchas personas, sobre todo jóve-
nes, perciben el valor del vínculo estable y duradero, un verdadero 
deseo de matrimonio y familia, en el que realizar un amor fiel e 
indisoluble, que dé serenidad para el crecimiento humano y espi-
ritual. El «deseo de familia» se revela como un verdadero signo de 
los tiempos, que hay que acoger como ocasión pastoral (Instrumen-
tum Laboris, n. 45).

Es verdad que todas las encuestas de estos últimos decenios con-
firman que el deseo de una familia estable es fuerte entre los adultos 
emergentes. Pero estas encuestas muestran también que entre el de-
seo y la realidad se encuentra a menudo una gran distancia, y es en 
esta distancia sobre la que hay que elaborar imperativamente una 
reflexión ética que vaya más allá de las prohibiciones normativas. Si 
el sínodo ha abordado con franqueza los problemas relacionados 
con la preparación inadecuada para el matrimonio cristiano, aún 
tendrá que ir más lejos, en 2015, con respecto a las cuestiones sobre 
la sexualidad.

El número de años entre la pubertad y el matrimonio aumentan, 
por lo cual debe plantearse forzosamente la cuestión sobre las con-
cepciones de la sexualidad y no reducir simplemente la vida sexual 
prematrimonial y el concubinato a problemas o a síntomas revelado-
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res de un miedo o un rechazo al compromiso (como lo hacen los 
Lineamenta n. 84). Si la disciplina del cuerpo y de uno mismo atra-
viesa algunas búsquedas religiosas y creyentes contemporáneas, for-
mulándose en términos de castidad y de virginidad asumidas antes 
del matrimonio, no puede ignorarse el hecho de que la sexualidad 
experimentada se manifiesta cada vez más como una elección tam-
bién asumida que no carece de significado espiritual. Se trata, sin 
duda alguna, de una de las cuestiones más pendientes en el campo 
de la ética teológica. Si, proverbialmente, nuestras prácticas pastora-
les se hacen cada vez más flexibles sobre estos temas, habrá que 
revisar, en consecuencia, las doctrinas sobre la familia y sobre la 
sexualidad: sensus fidei, recordó el papa Francisco en su mensaje fi-
nal. ¿Por qué negar el hecho de que la sexualidad fuera del matrimo-
nio tenga una sentido profundamente humano y cristiano, sobre 
todo en la era de la prolongación de la juventud y de la vida misma? 
Por último, mencionemos que el sínodo habla en su mensaje final 
sobre los jóvenes en el marco de los primeros párrafos donde apare-
ce una larga serie de problemas como los de aquellos que «transcu-
rren días vacíos, sin esperanza, y así pueden ser presa de la droga o 
de la criminalidad… víctimas de abusos también de parte de aque-
llos que debían cuidarlos». El texto dice después que las parejas jó-
venes necesitan modelos. En efecto es así, ¿y dónde se encuentran 
las reflexiones contemporáneas sobre la transmisión?

V. ¿Cómo realizar la transmisión en nuestras  
sociedades complejas?

Las grandes perspectivas recientes sobre el tema de la transmisión 
llegan a la conclusión de que las sociedades modernizadas abando-
nan su dinámica puramente descendente para adoptar otra más 
coeducativa. Incluso en ciertos aspectos hallamos un movimiento de 
transmisión ascendente, desde los jóvenes hacia los más ancianos. 
En el ámbito del trabajo es importante contar con buenas redes de 
transmisión, en las que varias personas ejercen la función de forma-
doras de manera más o menos formal. La Iglesia católica contempo-
ránea no escapa a estas dinámicas complejas. No obstante, podemos 
preguntarnos por el lugar preparado para favorecerlas. Si son evi-
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dentes en las actividades catequéticas y escolares, ¿qué ocurre en 
otros niveles de la vida eclesial?

La introducción de este número presenta una novedad notable en 
la historia de la revista Concilium. A diferencia de otros números 
anteriores sobre la juventud, no ha sido difícil en esta ocasión en-
contrar a autores jóvenes. El informe crítico de Greiner nos habla de 
un colectivo de teólogos y teólogas laicos que se está formando en 
torno a asociaciones y contribuciones de jóvenes. ¿Se ha recurrido a 
ellos para las grandes reflexiones eclesiales? Tomemos el ejemplo del 
Sínodo sobre la familia. Se ha hablado de ellos a propósito de los jó-
venes, pero ¿se ha hablado con ellos, con ellas? Mientras que todas las 
organizaciones seculares actuales cuentan con los jóvenes para reno-
varse, reformarse y crear sectores jóvenes en ellas, ¿qué hace la Igle-
sia? Bien es verdad que los jóvenes no tienen todos el mismo perfil, 
y los encontramos tanto en la izquierda como en la derecha. Pero si 
tomamos en serio los efectos de edad, de generación sociológica y de 
período, pedirles en ciertos momentos sus reflexiones y puntos de 
vista sería acertado y beneficioso.

Deberíamos recordar que una de las razones del gran dinamis-
mo del Concilio Vaticano II fue la integración de teólogos jóvenes. 
Joseph Ratzinger y Hans Küng tenían entonces algo más de treinta 
años y debatían al lado de veteranos como Yves Congar y Karl Rah-
ner. El jesuita Thomas Reese ofrece un excelente análisis de las 
personas invitadas a participar en el Sínodo sobre la familia de 
2014 como expertos y observadores, sobre todo aquellos que tie-
nen un empleo en la Iglesia católica, algunos de los cuales están al 
frente de organizaciones que promueven los métodos naturales de 
control de la natalidad. Reese dudaba no solamente de su repre-
sentatividad, sino también de que pudieran disponer de la sufi-
ciente libertad de expresión: «Los laicos que participaron en el sí-
nodo de 1980 sobre la familia eran notablemente contrarios a la 
perspectiva de la mayoría de los católicos. Temo que vuelva a repe-
tirse»8. Comentando el final del sínodo, acoge favorablemente las 
palabras con las que el papa Francisco invita a los obispos a deba-

8  Thomas Reese, «The makeup of Synod of Bishops on the family is disap-
pointing», National Catholic Reporter (Internet) 10 de septiembre de 2014.
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tir abiertamente, implicando a todos los miembros de sus diócesis 
y consultándoles de igual modo durante el siguiente año9. 

El Espíritu sopla donde quiere. Una cosa es segura, a saber, que 
nuestras iglesias deben afrontar la exigencia de dar la palabra y un 
lugar a los jóvenes adultos que constituyen las tendencias del maña-
na, de encontrarse con ellos allí donde están realmente y de prestar-
les atención. En un artículo de este número, Kevin Ahern observa en 
los movimientos católicos dinámicos la tendencia clerical a neutrali-
zar su protagonismo. Sin embargo, no puede subestimarse a esta 
generación de jóvenes más preparada que nunca en varias regiones 
del planeta, más diestra en el dominio de las nuevas tecnologías que 
cambian constantemente, cosmopolita y ferozmente celosa de su li-
bertad de explorar el mundo y sus significados.

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)

9  T. Reese, «Time for bishops to imitate Francis on consulting priests and 
laity», NCR 24 de octubre de 2014.
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Kevin Ahern *

DE ESPECTADORES A PROTAGONISTAS
Movimientos juveniles en una Iglesia global

Este artículo investiga la función de los movimientos juveniles 
católicos internacionales en la capacitación de los jóvenes para 

que lleguen a ser, en palabras del papa Francisco, «protagonistas 
de los acontecimientos contemporáneos». Analiza seis grandes ti-
pos de movimientos juveniles católicos y los obstáculos que exis-
ten para una genuina participación juvenil. En la conclusión se 
aborda el gran beneficio que sería para los movimientos juveniles 
recuperar el concepto de apostolado juvenil. 

Desde que asumió su servicio, el papa Francisco ha desafia-
do frecuentemente a los jóvenes para que sean agentes 
activos en la vida de la Iglesia. Les ha exhortado a dejar de 
ser meros «espectadores» y a convertirse en «actores rea-

les de este mundo», en «protagonistas de los acontecimientos con-
temporáneos», a «salir a la calle» y «desordenar» las iglesias locales1. 

* Kevin Ahern es profesor asistente de Estudios Religiosos en el Manhattan 
College. Desde 2003 a 2007 fue presidente del International Movement of 
Catholic Students, coordinando durante este tiempo varias redes de organiza-
ciones juveniles internacionales. En 2013 se doctoró en ética por el Boston 
College. Es editor de Radical Bible (2009) y Visions of Hope: Emerging Theologians 
and the Future of the Church (2013), que recibió el primer premio de la Catholic 
Press Association por esta obra publicada para conmemorar el 50 aniversario 
del Vaticano II. Es autor de Structures of Grace: Christian Social Movements Ser-
ving the Global Common Good, Orbis Books, Maryknoll, NY, 2015. 

Dirección: 4513 Manhattan College Parkway, Riverdale, NY 10471 (Estados 
Unidos). Correo electrónico: kevinglauberahern@gmail.com

1  «Pope’s Message to Gathering of European Scouts», Zenit, 4 de agosto de 
2014; «Pope Tells Young People Not to Be Affected by the Prevailing Opinion, 
but Remain Instead Steadfast to Their Christian Principles», AsiaNews, 30 de 
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La formación de jóvenes adultos para que sean agentes activos de 
evangelización en el presente es una tarea esencial y desafiante para 
el catolicismo contemporáneo.

Potenciar a los jóvenes para que sean protagonistas en el presente 
no es solo una preocupación de la Iglesia. Hace tiempo que la partici-
pación juvenil en la sociedad civil ha sido reconocida como un hecho 
importante por las principales organizaciones juveniles mundiales y 
constituye una de las prioridades del Programa de Acción Mundial 
para los Jóvenes (WPAY, por sus siglas en inglés) de las Naciones Uni-
das. Según este documento, como también otros, las organizaciones 
juveniles son los mejores instrumentos para desarrollar una «partici-
pación efectiva en la sociedad». En cuanto agentes de una «educación 
no formal», las organizaciones y los movimientos juveniles proporcio-
nan a los jóvenes adultos unas valiosas habilidades para el liderazgo 
que no pueden adquirirse por otros medios, incluyendo la gestión de 
proyectos, la resolución de problemas y el trabajo en equipo. Es decir, 
que los movimientos juveniles son agentes esenciales para empoderar 
a los jóvenes tanto en la sociedad civil como en la Iglesia2.

Ahora bien, suscitar una participación juvenil significativa no es 
fácil, como ha reconocido el mismo papa Francisco. En Evangelii 
gaudium lamenta los fallos de las «estructuras habituales» de la Igle-
sia para responder a las necesidades de los jóvenes adultos, y, a con-
tinuación, alaba el crecimiento de los movimientos juveniles «como 
una acción del Espíritu que abre caminos nuevos acordes a sus ex-
pectativas y búsquedas de espiritualidad profunda y de un sentido 
de pertenencia más concreto» (n. 105).

Pero ¿cuáles son exactamente estos movimientos y cómo ayudan 
a empoderar a los jóvenes para que sean protagonistas y agentes de 
evangelización en el mundo? Aunque los jóvenes adultos católicos 
de todo el mundo forman parte de diferentes movimientos sociales 

noviembre de 2013; «Rebel Pope Urges Catholics to Shake up Dioceses», The 
Word Post, 25 de julio de 2013.

2  United Nations General Assembly, World Program of Action for Youth to the 
Year 2000 and Beyond, A/RES/50/81, Naciones Unidas, Nueva York 1996, n. 
106, y European Youth Forum, Policy Paper on Youth Organisations as Non-
Formal Educators – Recognising Our Role, Bruselas 2003, p. 4.



DE ESPECTADORES A PROTAGONISTAS

Concilium 2/29

y políticos no confesionales, examinaremos en nuestro artículo el 
estado de los movimientos juveniles católicos desde el Vaticano II. 
Después de esbozar seis amplios enfoques sobre el compromiso ju-
venil colectivo de la Iglesia, analizaré brevemente varios obstáculos 
que impiden su participación y terminaré con una llamada a recupe-
rar el concepto de apostolado juvenil.

I. Los movimientos juveniles

Si bien su función e influencia ha cambiado considerablemente 
desde el Vaticano II, los movimientos juveniles que siguen la tradi-
ción de la Acción Católica especializada continúan ejerciendo una 
fuerza activa en la vida de la Iglesia. Muchos padres conciliares con-
sideraban modelos para el compromiso juvenil el Movimiento Inter-
nacional de Estudiantes Católicos (MIEC-Pax Romana) y los movi-
mientos vinculados a la tradición de la Juventud Obrera Cristiana 
(JOC). El MIEC tuvo su origen como movimiento de estudiantes 
universitarios por la paz en 1921 y produjo la creación de varias 
asociaciones de intelectuales y profesionales católicos. La JOC se ini-
ció entre los trabajadores jóvenes de Bélgica, con Joseph Cardijn 
como consiliario, y pronto se extendió a otros ámbitos, incluyendo 
a jóvenes agricultores, estudiantes, y a sus homólogos adultos. En 
contraste con la Acción Católica Italiana o el modelo generalista de 
Acción Católica, el enfoque especializado trabaja con un método 
inductivo mediante el que los laicos se organizan para entrar en con-
tacto con sus iguales, lo que Apostolicam actuositatem denomina el 
apostolado «de igual a igual» (n. 13).

Según Cardijn, el único medio efectivo para que se comprometan 
los jóvenes adultos es desarrollar una «organización especial en la 
que con ellos, por ellos y para ellos, sean ellos mismos quienes traba-
jen» para promover su dignidad3. Con esta perspectiva, los jóvenes 
se organizan a sí mismos en células locales para realizar la «revisión 

3  M. D. L. Bedoyere, The Cardijn Story: A Study of the Life of Mgr. Joseph Car-
dijn and the Young Christian Workers’ Movement Which He Founded, The Bruce 
Publishing Company, Milwaukee 1959, p. 73. Para una visión de conjunto so-
bre estos movimientos, véase K. Ahern, «Estructuras de esperanza en un mun-

213
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de vida» según el método «ver-juzgar-actuar» popularizado por la 
JOC. Estas células se unen en movimientos nacionales, que, su vez, 
constituyen las organizaciones internacionales. Si bien el consiliario 
ejerce una función de consejo importante, el liderazgo, la responsa-
bilidad y la dirección son asumidos por los jóvenes elegidos por sus 
iguales.

Inmediatamente después del Vaticano II, estos movimientos, por 
usar los términos de Ormond Rush, sirvieron como «instrumentos 
de recepción» de la doctrina conciliar mediante la traducción de las 
intuiciones de los textos conciliares en la experiencia diaria de los 
jóvenes adultos4. Este enfoque fue particularmente importante en 
América Latina, en donde los movimientos juveniles de estudiantes 
y de trabajadores, inspirados por el Vaticano II, desempeñaron una 
función fundamental en el desarrollo de la teología de la liberación5.

Dos décadas después del Concilio, los movimientos juveniles de 
la Acción Católica especializada tuvieron que hacer frente a una se-
rie de desafíos que condujeron a una rápida disminución de sus 
miembros en Europa y Norteamérica. Entre las causas destacamos 
las siguientes: el cambio en la cultura juvenil, los sentimientos anti-
rreligiosos de movimientos más amplios a favor de la justicia, el 
desgaste de los líderes y las tensiones con la jerarquía vaticana por 
aceptar la teología de la liberación y el diálogo interreligioso.

Quizá el acontecimiento más dramático de este período fue la di-
visión de la JOC, que adoptó un fuerte compromiso con la justicia 
tras el Vaticano II. Tras una investigación realizada por el Vaticano 

do fracturado. El ministerio de los movimientos internacionales de jóvenes ca-
tólicos», Concilium 334 (2010) 115-125.

4  O. Rush, The Eyes of Faith: The Sense of the Faithful and the Church’s Reception 
of Revelation, Catholic University of America, Washington 2009, p. 275.

5  Véase A. M. Bidegain, From Catholic Action to Liberation Theology: The Histo-
rical Process of the Laity in Latin America in the Twentieth Century, Working Paper 
48, Kellogg Institute, Notre Dame 1985, y E. Dussel, «Recent Latin American 
Theology», The Church in Latin America, 1492-1992, ed. Enrique D. Dussel, trad. 
Paul Burns, vol. 1, Orbis, Maryknoll 1992, p. 324 (orig. esp.: Historia de la 
Iglesia en América Latina. Medio milenio de coloniaje y liberación 1492-1992, Esqui-
la Misional, Madrid-México 1992). 
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sobre la JOC Internacional (JOCI), el Pontificio Consejo para los 
Laicos le retiró su reconocimiento en 1986, apoyando a varios de 
sus movimientos europeos para crear una nueva estructura, la Coor-
dinadora Internacional de la Juventud Obrera Cristiana (CIJOC). La 
escisión de uno de los movimientos juveniles más importantes de la 
Iglesia tuvo un efecto paralizador para los miembros de los movi-
mientos juveniles, provocó la desconfianza entre los líderes del mo-
vimiento y el Vaticano, y se inició una división en la JOC que dura 
hasta el presente.

A pesar de estos cambios culturales y eclesiales, los movimientos 
juveniles han mantenido una presencia activa en muchas partes del 
mundo. Aunque han perdido afiliados en algunas áreas, los han ga-
nado en otras. Por ejemplo, actualmente existen más de ochenta mo-
vimientos nacionales de la JOC, sesenta movimientos nacionales de 
Agricultores Católicos y más de cien movimientos nacionales de JEC. 
Si bien sus sedes mundiales siguen en Europa, estos movimientos 
tienen más vitalidad en el sur del globo, y esta dispersión se ve refle-
jada en sus líderes internacionales, cuya mayoría no son europeos.

Los movimientos juveniles también mantienen una presencia acti-
va en la esfera pública. Por ejemplo, en los últimos cincuenta años 
han desarrollado un papel notable en la promoción de la democracia 
y de la justicia social en varios países, particularmente la Juventude 
Universidade Católica en Brasil, la YCW en Sudáfrica, la Perhimpu-
nan Mahasiswa Katolik Republik en Indonesia, la Federazione Uni-
versitaria Cattolica Italiana, y la Student Catholic Action en Filipinas. 
En general, estos movimientos intervienen como voces principales 
de la participación juvenil en la ONU. El MIEC y el International 
Young Catholic Students colaboran con la UNESCO en cuestiones 
relacionadas con la educación. El International Movement of Catho-
lic Rural and Agricultural Youth (MIJARC) participa en las reuniones 
de la FAO, y tanto la JOCI como la CIJOC intervienen en la Organi-
zación Internacional del Trabajo. De hecho, son pocas las consultas 
intergubernamentales realizadas a los jóvenes en las que no hayan 
participado estos movimientos de algún modo.

El MIEC, el Foro Europeo de la Juventud y la Organización Mun-
dial del Movimiento Scout, fundaron en 2003 el International Coor-
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dination Meeting of Youth Organizations, una plataforma global 
para conectar a organizaciones juveniles internacionales, legítimas y 
representativas, preocupadas por la participación de los jóvenes en 
las estructuras globales de gobierno. Esta red se ha convertido en un 
medio importante para que se oigan las voces de los jóvenes en el 
desarrollo de las políticas juveniles intergubernamentales. Entre la 
casi veintena de sus miembros reconocidos, solo están presentes co-
mo movimientos católicos el MIEC, la JOCI y el MIJARC.

En general, los movimientos juveniles de la Acción Católica espe-
cializada no han respondido con especial entusiasmo a la Jornada 
Mundial de la Juventud (JMJ). Han organizado en paralelo encuen-
tros relacionados con la justicia social, y denuncian lo que perciben 
como una falta de reflexión crítica, la ausencia de participación de 
los jóvenes de África y de Asia, el despilfarro de los pocos fondos 
que la Iglesia destina a los jóvenes y la carencia de una verdadera 
participación de los jóvenes en la elaboración del programa.

II. «Nuevos» movimientos carismáticos 

Después del Concilio emergieron en el escenario mundial los de-
nominados «nuevos movimientos eclesiales». Estas comunidades 
carismáticas han ejercido una gran influencia en el modo en que la 
jerarquía ha respondido a los jóvenes adultos, particularmente en 
Europa y en el continente americano. En contraste con los movi-
mientos de la Acción Católica especializada, los nuevos movimien-
tos carismáticos asumen eclesiologías de comunión y se centran en 
la espiritualidad, en la eucaristía, en la figura de María y en los caris-
mas de sus fundadores.

Si bien algunos, como Comunión y Liberación y la Comunidad de 
San Egidio, surgieron a finales de los sesenta como movimientos 
juveniles, la mayoría de ellos rechaza la división por sectores o sec-
ciones (p. ej., edad, profesión, clase). En su lugar, están formados 
por personas de todas las edades, a menudo en torno a un núcleo de 
miembros consagrados. Sin embargo, esta composición no significa 
que no tengan en cuenta a los jóvenes. Muchos de ellos, por ejem-
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plo, Shalom, Focolares y Chemin Neuf, cuentan con importantes 
secciones de jóvenes junto a otras formadas por familias y niños.

Existen unos pocos movimientos carismáticos que se centran espe-
cíficamente en los jóvenes, como es el caso de Life Teen, Jesus Youth 
y Catholic Christian Outreach. Life Teen surgió como movimiento 
juvenil parroquial en los Estados Unidos, con el objetivo de acercar a 
los adolescentes a la eucaristía. Está extendido en más de 1.600 pa-
rroquias de 31 países. Un equipo profesional de adultos, de estructu-
ra corporativa, organiza retiros y campamentos de verano, y prepara 
materiales catequéticos para los responsables parroquiales que usan 
sus recursos para sus actividades. Jesus Youth es un movimiento de 
grupos carismáticos de oración que está en más de doce países. Sur-
gió en Kerala, India. Su objetivo es orientar a los jóvenes hacia «una 
vida centrada en el Señor Jesucristo, comenzando con una experien-
cia de Dios nutrida por la oración, la Palabra de Dios, los sacramen-
tos y la fraternidad, y compartiendo la buena noticia de Jesucristo 
con los demás».

Aunque aparecen en contextos muy diferentes y adoptan diversos 
modelos de liderazgo, Life Teen y Jesus Youth se fundaron en 1985 
en el ámbito del movimiento de la Renovación Carismática. Las ce-
lebraciones interactivas, influidas por el rock protestante evangélico, 
están profundamente integradas en los métodos utilizados por am-
bos grupos. La música popularizada por estos movimientos puede 
oírse a menudo durante las actividades de la Jornada Mundial de la 
Juventud, interpretada a veces por Rexband, la banda oficial de Je-
sus Youth.

El movimiento misionero canadiense Catholic Christian Outreach 
se fundó en 1988 inspirándose en el modelo de proselitismo del 
movimiento cristiano evangélico Campus Crusade for Christ. Al 
igual que este, Catholic Christian Outreach, y otros movimientos 
similares, organizan a los jóvenes para que sean misioneros que «lle-
ven a los estudiantes a aceptar a Jesús como Señor y Salvador y 
tengan una relación personal con él». Mientras que los jóvenes ac-
túan de misioneros, la dirección principal del movimiento en el ám-
bito nacional está en manos de profesionales adultos.
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Estos movimientos carismáticos son, con mucho, los defensores 
más entusiastas de la JMJ6. Han desarrollado unas estrechas rela-
ciones con los responsables del Vaticano bajo los pontificados de 
Juan Pablo II y Benedicto XVI, y usan los encuentros para reunir a 
sus miembros. Más de 40.000 miembros del Camino Neocatecu-
menal, por ejemplo, participaron en la JMJ de Río de Janeiro. Es 
más, los sacerdotes proporcionados por los nuevos movimientos 
(Community Emmanuel y Shalom) han sido responsables de la 
sección de jóvenes del Pontificio Consejo para los Laicos, que con-
fió el San Lorenzo International Youth Centre de Roma a la Com-
munity Emmanuel y a su Emmanuel School of Mission con base en 
esta misma ciudad.

III. Pastorales juveniles

Además de estos diferentes tipos de movimientos laicales, a partir 
del Vaticano II surgió un nuevo enfoque institucional sobre los ado-
lescentes y los jóvenes adultos que se concretó en la creación de 
instituciones episcopales y de pastorales juveniles/universitarias 
orientadas a este sector de la población. Aunque estrictamente ha-
blando no son movimientos, estos grupos organizan celebraciones 
litúrgicas y desarrollan programas de atención pastoral y de servicios 
de caridad. El alcance, la calidad y la visión de estos programas di-
fieren significativamente según el lugar y dependen mucho de los 
recursos económicos de las parroquias y de las diócesis. En algunos 
sitios ha cobrado forma una nueva clase profesional de agentes jóve-
nes. Si bien no es la norma en toda la Iglesia, actualmente es posible 
que un laico reciba una formación especializada centrada en la pas-
toral juvenil o universitaria, algo difícilmente imaginable hace cin-
cuenta años.

6  Véase «About Us: Jesus Youth», Jesus Youth, 2014, www.jesusyouth.org, 
«CCO Home: Our Movement», Catholic Christian Outreach, 2014, www.cco.ca. 
Véase también B. Leahy, Ecclesial Movements and Communities: Origins, Signifi-
cance, and Issues, New City Press, Hyde Park 2011, y M. Faggioli, Sorting Out 
Catholicism: A Brief History of the New Ecclesial Movements, trad. D. S. Yocum, 
Liturgical, Collegeville 2014.
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Se han creado asociaciones nacionales para apoyar a estas estruc-
turas y a los agentes de pastoral (adultos) que las sirven. Valgan co-
mo ejemplos la National Federation for Catholic Youth Ministry (Es-
tados Unidos), el Forum Hochschule und Kirche (Alemania) y la 
Catholic Youth Ministry Federation (Reino Unido). En muchos ca-
sos proporcionan empleo, formación y titulación a los agentes adul-
tos y apoyo institucional a la pastoral juvenil. En otros lugares los 
obispos han suscitado estructuras diocesanas y nacionales, como, 
por ejemplo, la Pastoral de la Juventud en Argentina y la Pastorale 
Universitaire en Líbano.

En el ámbito cambiante de las universidades e institutos de secun-
daria y de bachillerato católicos se han creado cargos y departamen-
tos específicos para la atención espiritual de católicos y no católicos. 
En algunos casos, particularmente en las naciones ricas, los centros 
de pastoral universitaria y de pastoral juvenil en general pueden te-
ner unos presupuestos considerables, en ocasiones mucho más gran-
des que los de las asociaciones juveniles nacionales e internacionales. 

IV. Movimientos juveniles religiosos

Al igual que las diócesis y las parroquias, numerosas congregacio-
nes religiosas han creado sus propios servicios, espacios y movi-
mientos específicamente dirigidos a los jóvenes. Aunque algunos 
son únicamente una extensión velada de la captación de vocaciones, 
la mayoría tienen la visión más amplia de compartir la espiritualidad 
y el carisma de la comunidad con jóvenes laicos, incluyendo a los no 
católicos. En este sentido, gozan de una gran ventaja las congrega-
ciones internacionales que están conectadas con parroquias e insti-
tuciones educativas. En el ámbito nacional encontramos a muchos 
grupos juveniles vinculados a las congregaciones religiosas, como, 
por ejemplo, el Mouvement Eucharistique des Jeunes (Francia), que 
reúne a los jóvenes en equipos vinculados a la espiritualidad ignacia-
na. El International Dominican Youth Movement, el Salesian Youth 
Movement, el Franciscan Youth (YouthFra) movement, y el progra-
ma «Art, Humanism, and Spirituality» de la Order of the Company 
of Mary of Our Lady, poseen todos ellos estructuras claras, progra-
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mas internacionales y un liderazgo representado por jóvenes laicos. 
En otras realidades están menos definidas las estructuras de los mo-
vimientos juveniles religiosos, como es el caso de Young Lasallians o 
Marist Youth.

Estrechamente conectados con los movimientos laicales carismá-
ticos encontramos nuevas fundaciones y congregaciones de vida 
consagrada, que resultan llamativas por su capacidad de atraer a 
miembros jóvenes. En general, estos grupos se definen por su adhe-
sión a la tradición, sus estilos de vida, claramente diferentes de la 
gran cultura secular, y su devoción a la eucaristía y a María7.

Entre los esfuerzos más creativos que emergieron en el período 
posconciliar hallamos el desarrollo de programas juveniles de vo-
luntariado, muchos de los cuales están asociados con congregacio-
nes religiosas. En general, estos programas invitan a los jóvenes 
adultos a vivir sencillamente en comunidades mientras desarrollan 
voluntariamente trabajos a favor de la justicia social, a menudo du-
rante un año o más. Solo en los Estados Unidos existen más de 
ochenta programas de este tipo patrocinados por congregaciones 
religiosas, y muchos más asociados con otras instituciones cristia-
nas. El Jesuit Volunteer Corps (JVC) se considera con frecuencia 
como el más antiguo y más grande de estos programas. Tuvo su 
origen en 1995 como un programa destinado a llevar a voluntarios 
a las misiones jesuitas de Alaska, pero ha ido convirtiéndose en un 
programa internacional. Actualmente, miles de jóvenes adultos, 
aunque no todos son católicos practicantes, dedican al menos un 
año de su vida a un programa de voluntariado católico en uno de los 
cientos de países donde está implantado.

Como en el caso de los movimientos carismáticos, la JMJ ha ofre-
cido a los movimientos religiosos juveniles oportunidades para or-
ganizar programas y atraer nuevos miembros. Por ejemplo, en la JMJ 
de 2013 en Río de Janeiro más de 2.000 jóvenes de grupos jesuitas 
participaron en la peregrinación Magis. Esta peregrinación comenzó 
como una actividad jesuita en el contexto de la JMJ, y se está convir-

7  Véase M. Johnson, P. Wittberg y M.L. Gautier, New Generations of Catholic 
Sisters: The Challenge of Diversity, Oxford University Press, Nueva York 2014.
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tiendo en un movimiento con grupos y peregrinaciones en Europa 
dedicados a la oración y a la justicia social.

V. Redes sociales 

La proliferación y la saturación de los medios sociales en la cultura 
juvenil han ofrecido importantes oportunidades para que la Iglesia se 
comprometiera con los jóvenes. Miles de grupos en Facebook y pági-
nas webs conectan a los jóvenes católicos diariamente. Entre los ejem-
plos sobresalientes destacamos Busted Halo, una web multimedia diri-
gida por los Padres Paulistas, y Pray As You Go, la sesión de oración 
diaria patrocinada por los jesuitas británicos. Los jóvenes adultos han 
creado también toda una gran gama de blogs interactivos, como Daily 
Theology, Jesuit Post y Women in Theology. Si bien no son movimien-
tos en sí mismos, estos espacios ofrecen nuevas oportunidades para la 
evangelización y el empoderamiento de los jóvenes adultos.

VI. Jornada Mundial de la Juventud y festivales juveniles

Las mismas JMJ reflejan otro enfoque sobre el compromiso juve-
nil. Millones de jóvenes se han reunido para estos macrofestivales 
juveniles organizados por el Pontificio Consejo para los Laicos. Des-
de la primera edición de la JMJ en 1985, el modelo se ha repetido a 
nivel diocesano, nacional y regional. La Jornada Asiática de la Juven-
tud es quizá la segunda más grande que le sigue a la mundial. Los 
nuevos movimientos eclesiales y algunas congregaciones religiosas 
son los agentes principales en la organización de estos encuentros, 
que se desarrollan con celebraciones litúrgicas al aire libre con fuer-
te carga emocional, con nuevas formas de predicación, con cateque-
sis impartidas por los obispos y con conciertos en los que se toca 
música cristiana contemporánea. En algunos casos también pueden 
incluir proyectos de servicio a las comunidades locales8.

8  El autor ayudó a organizar algunas actividades en las JMJ: París (1997); 
Roma (2000); Toronto (2002); Colonia (2005). También participó en las reu-
niones oficiales preparatorias para los encuentros en Colonia y Sydney. 
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VII. Obstáculos para el empoderamiento juvenil

Un breve examen de las diferentes experiencias de movilización de 
los jóvenes adultos a nivel nacional e internacional revela varios obs-
táculos en su formación como protagonistas en la sociedad y en la Igle-
sia. En primer lugar, al igual que la Iglesia en su conjunto, los movi-
mientos juveniles corren el peligro de enfocar de forma miope la 
evangelización, en la que la acción social se separa de la espiritual. El 
peligro en este caso es doble. Por una parte, centrarse tanto en la justicia 
social que se olvida la naturaleza espiritual y trascendente de la evange-
lización. Como el papa Juan Pablo II señaló en su mensaje para la Jor-
nada Mundial de la Paz de 1985, La paz y los jóvenes caminan juntos, la 
pasión y la conciencia de los jóvenes con respecto a la justicia «consti-
tuye una fuerza enorme para el bien de todos». Sin embargo, el enfoque 
exclusivo en la justicia puede desembocar en una casi descristianización 
del movimiento. La rama valona de la JOC, por ejemplo, cambió recien-
temente su nombre por «Jeunes organisés et combatifs», manteniendo 
el acrónimo JOC pero sin emplear el término cristiano.

Por otra parte, existe el peligro opuesto, a saber, centrarse tanto en 
los elementos trascendentes que se olvidan las exigencias sociales de 
la evangelización. Si los movimientos especializados de Acción Ca-
tólica corren el riesgo del horizontalismo por su intensa aceptación 
de la teología de la liberación, los movimientos carismáticos y los 
festivales juveniles corren el riesgo de lo que podría llamarse el ver-
ticalismo, una preocupación por la espiritualidad separada de la mi-
sión eclesial por la justicia. Para formar de forma efectiva y holística 
a los líderes que necesita la Iglesia y el mundo, los programas juve-
niles deben equilibrar las exigencias verticales y horizontales de la fe 
cristiana.

La cultura consumista y su rechazo del compromiso constituye un 
segundo desafío importante en la formación para el compromiso de 
los católicos jóvenes. Como todas las instituciones eclesiales, los 
movimientos juveniles corren el peligro de hacer suya la mentalidad 
consumista. Con una lente consumista, el trabajo con jóvenes se 
convierte más en una profesión de servicio que en una vocación. El 
trabajo pastoral se estructura como una institución que suministra 
un conjunto de bienes espirituales a los jóvenes, que son tratados 
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como consumidores en lugar de participantes activos del proceso9. 
Estas tendencias son en parte visibles en los crecientes modelos em-
presariales de liderazgo que están adoptando algunas asociaciones 
juveniles. Esta mercantilización de la acción pastoral contiene mu-
chos peligros, entre ellos, la pérdida del liderazgo juvenil, la compe-
titividad entre movimientos diferentes y la creación de «enclaves de 
estilos de vida», en los que las personas eligen participar en los gru-
pos que satisfagan sus deseos sin cuestionarlos.

El clericalismo representa un tercer gran obstáculo para el empo-
deramiento del protagonismo de los jóvenes. En Evangelii gaudium, 
el papa Francisco se queja de la cultura del clericalismo que mantie-
ne apartado al laicado «de la toma de decisiones» (n. 102). De mu-
chas formas, los jóvenes adultos son doblemente víctimas de una 
cultura clerical paternalista. Además de por ser laicos, a los jóvenes 
se les ha apartado de la toma de decisiones debido a su edad. Esta 
puede ser la razón por la que se les niega ejercer ministerios laicales. 
Con demasiada frecuencia, los movimientos juveniles y sus acciones 
son más preocupación de los adultos implicados (p. ej., el Papa, el 
sacerdote, el fundador del movimiento) que de los mismos jóvenes. 
La orientación y el acompañamiento espiritual por un adulto es de 
capital importancia para un movimiento juvenil, pero existe el peli-
gro de que los adultos inhiban la auténtica participación de los jóve-
nes. Este aspecto, por supuesto, no solo es un problema de la Iglesia. 

Al abordar la naturaleza problemática del paternalismo en el traba-
jo con jóvenes en la sociedad civil, los especialistas han identificado 
varios modelos para medir la participación de estos. Roger Hart, por 
ejemplo, usa la imagen de la escalera. En lo alto de ella hallamos va-
rios peldaños que representan diferentes grados de una participación 
juvenil significativa, mediante la que los jóvenes se implican directa-
mente en la toma de decisiones y en la realización de programas jun-
to con los adultos. Aquí se incluirían los movimientos juveniles diri-

9  T. Muldoon, Seeds of Hope: Young Adults and the Catholic Church in the United 
States, Paulist, Mahwah 2008, p. 12. Véase también W. T. Cavanaugh, Being 
Consumed: Economics and Christian Desire, W. B. Eerdmans, Grand Rapids 2008, 
y V. J. Miller, «Where Is the Church? Globalization and Catholicity», Theological 
Studies 69 (2008) 417.
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gidos por ellos mismos. En la base de la escalera encontramos tres 
peldaños que indican la ausencia de la participación —que él deno-
mina fachada, adorno y manipulación—. Estos pueden adoptar va-
rias formas, particularmente en una cultura patriarcal (y clerical). En 
algunos casos, solo los jóvenes adultos que no están públicamente en 
desacuerdo con los líderes adultos son invitados a formar parte de los 
consejos. En otros casos, se da la impresión de que sí tienen voz, 
cuando, en realidad, «no tienen elección o muy escasa» sobre la di-
rección de la comunidad y apenas se les da «la oportunidad, o ningu-
na, de expresar sus opiniones»10. En el peor de los casos, los jóvenes 
son realmente manipulados por quienes tienen el poder para conse-
guir sus objetivos ideológicos. Como el consumismo, la participación 
juvenil de tipo fachada imposibilita el auténtico empoderamiento de 
los protagonistas jóvenes. Los movimientos juveniles, no importa la 
forma que tengan, tienen que encontrar un camino para promover el 
control, el liderazgo y la dignidad de los mismos jóvenes.

Un obstáculo final para la plena participación de los jóvenes en la 
Iglesia concierne a la sostenibilidad de movimientos dirigidos por 
jóvenes. Mantener el valor del liderazgo juvenil implica tener en 
cuenta el cambio de líderes y de miembros. Una comunidad dinámi-
ca de jóvenes puede cambiar de un año para otro. Los líderes cam-
bian y se dispersan al ir haciéndose mayores, los consiliarios son 
trasladados, y nuevos miembros se unen al grupo. Para hacer frente 
a este desafío son necesarios programas permanentes de formación 
de liderazgo realizados para y por los jóvenes, el apoyo institucional 
de la iglesia local, un grupo comprometido de consiliarios y conse-
jeros, y las relaciones nacionales e internacionales de los movimien-
tos. La experiencia enseña que los movimientos dirigidos por jóve-
nes a menudo fracasan o prosperan según el apoyo ofrecido por la 
iglesia local, las congregaciones religiosas y otros miembros. Encon-
trar los medios para proporcionales los recursos humanos y econó-
micos necesarios, sin recurrir a la manipulación, es todo un gran 
desafío para la Iglesia en el presente. 

10  R. A. Hart, Children’s Participation: From Tokenism to Citizenship, UNICEF In-
ternational Child Development Centre, Florencia 1992, p. 9. Véase también Youth 
Involvement Toolbox, World Organization of the Scout Movement, Ginebra 2005.
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Conclusión: La necesidad de un apostolado juvenil 

Teniendo en cuenta los peligros mencionados, ¿cómo puede res-
ponder la Iglesia a las necesidades de los jóvenes en el contexto de 
un mundo globalizado que cambia rápidamente? ¿Qué enfoque 
eclesiológico puede ayudar a los movimientos juveniles en la forma-
ción de jóvenes protagonistas en una cultura clerical y consumista? 
Para responder a estas preguntas, puede ser constructivo regresar al 
enfoque propuesto por la Apostolicam auctuositatem del Vaticano II. 
Incrustada en los textos conciliares está la idea de apostolado juvenil, 
un espacio en el que los bautizados de todas las edades son empo-
derados para proclamar el Evangelio a sus iguales. Este apostolado 
de «igual a igual» se encarna de modo especial mediante grupos y 
organizaciones que ofrecen «una cosecha mucho más rica» que «si 
cada uno fuera por su lado» (nn. 13 y 18). Este modelo se refleja 
además en el documento final de Puebla de 1979, que llama a una 
«opción preferencial por los jóvenes» para llevarles a Cristo y capa-
citarlos para ser sus propios agentes de evangelización (n. 1166).

La infraestructura de un apostolado juvenil o estudiantil continúa 
siendo relevante en el contexto actual, en el que muchos jóvenes 
adultos se sienten marginados e impotentes. En contraste con los 
modelos clerical, de fachada y consumista, el modelo apostólico con-
templa a los jóvenes adultos como participantes activos en el mundo 
y en la Iglesia. Los jóvenes no son instrumentos o piezas usadas por 
los adultos y los responsables eclesiales. Ni son consumidores de ser-
vicios espirituales. En virtud de su iniciación en la Iglesia a través de 
los sacramentos del bautismo, la eucaristía y la confirmación, los jó-
venes son miembros de pleno derecho del pueblo de Dios. Como 
insiste Puebla, tienen que llegar a «sentir que son Iglesia, experimen-
tándola como lugar de comunión y de participación» (n. 1184).

Los teólogos y los especialistas no son inmunes a estos desafíos. Los 
teólogos jóvenes, que cada vez son más laicos, hombres y mujeres, se ven 
enfrentados con culturas eclesiales y académicas que privilegian las voces 
de las figuras «reconocidas y afines al sistema». El marco del apostolado 
juvenil resalta la necesidad de crear más espacios para empoderar a los 
teólogos jóvenes. Aunque hay redes que ya lo están haciendo, como la 
Catholic Theological Ethics in the World Church y Amerindia, se requie-
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re hace mucho más. El valor del apoyo al estudio y la investigación de 
teólogos jóvenes puede verse en el éxito de la reunión de más de sesenta 
«teólogos emergentes» de doce países y seis continentes celebrada en el 
Boston College en 2012. El acontecimiento, que fue organizado por y 
para estudiosos jóvenes, examinó el legado del Vaticano II en cinco áreas: 
diálogo, eclesiología, ética, liturgia y ministerio. En 2014, la publicación 
de las intervenciones en el libro Visions of Hope: Emerging Theologians and 
the Future of the Church (Orbis Books, 2013), obtuvo el primer premio de 
la Catholic Press Association en la categoría de libros sobre el Concilio. 
Al igual que la Iglesia en su conjunto, aquellos que estamos trabajando 
en el mundo académico tenemos que encontrar caminos, como, por 
ejemplo, este mismo número de Concilium, para asegurar que tengan voz 
los estudios y las investigaciones emergentes.

En los diferentes modelos de trabajo con los jóvenes que hemos 
mencionado más arriba, hay movimientos de y para jóvenes, mien-
tras que otros son para jóvenes, con diversos grados de participación 
juvenil. Los grupos y las actividades de los jóvenes que son comple-
tamente dirigidos y organizados por adultos (p. ej., consiliario, equi-
pos de directores, directores generales) son cualitativamente diferen-
tes de los movimientos en los que se promueve la participación plena, 
consciente y activa de los laicos jóvenes. Esta diferencia no significa 
que los adultos no sean importantes o que solo exista un único mo-
delo para el compromiso juvenil de la Iglesia. Sin que importe la 
forma que adopten, todos los modelos juveniles están encargados de 
formar apóstoles jóvenes, que estén preparados y sean apoyados para 
abordar los complejos desafíos de la Iglesia del siglo xxi y del mundo.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar) 
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Rosa Aparicio, Andrés Tornos y Diego R. Azcárate *

JÓVENES EN LAS UNIVERSIDADES CATÓLICAS
Encuesta internacional 2014

En los años 2011 a 2014 la Federación Internacional de Univer-
sidades Católicas (FIUC) realizó un gran estudio acerca de sus 

estudiantes en todo el mundo y de los trasfondos culturales que les 
permiten orientar y dar sentido a lo que hacen en sus universida-
des. La gran mayoría son de clase media o media alta, la mitad de 
ellos católicos. No abundan entre ellos los propósitos de contribuir 
a hacer el mundo más justo y más humano que expresan en su 
ideario las universidades católicas pertenecientes a la FIUC, y su 
religión es sobre todo intimista e introvertida.

Hoy día el acceso a la universidad, y la orientación que una 
gran parte de la juventud dará en ella a sus estudios y 
convivencia, no es solamente una fase de sus vidas tre-
mendamente importante para ellos mismos. Además de-

terminará en gran medida el mundo en el que ellos como adultos 
van a querer moverse, transformando el que les hemos organizado 
los de generaciones anteriores.

Y en el proceso están las universidades de la Iglesia, estatutaria-
mente comprometidas con «el progreso del saber y la elaboración de 
un mundo más justo y más humano, a la luz de la fe cristiana y gra-
cias al espíritu del Evangelio»1. Y surge la pregunta de si el estilo de 
juventud que concurre a ellas asume también estos objetivos o más 

1* Rosa Aparicio Gómez es doctora en Sociología y actualmente es investigado-
ra en el Instituto Universitario Ortega y Gasset. Ha sido profesora en la Universi-
dad Pontificia Comillas, donde fundó el Instituto de Estudios sobre Migraciones 
así como la revista Migraciones. Tiene numerosas publicaciones, de las cuales cabe 
destacar las dos últimas: «Crecer en España: la integración de los hijos de inmi-
grantes» (con Alejandro Portes) y «Las culturas de los jóvenes en las universida-
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bien coexiste simplemente con la pedagogía que aspira a lograrlos, 
buscando más bien por sus propios caminos cómo obtener las titula-
ciones a que aspiran, conforme a sus propios sistemas de valores.

Pero en estos procesos se retratan del todo los jóvenes mismos 
enseñándonos cómo son personalmente, qué valores guían su pro-
ceder, cómo ven el mundo, con qué idea de las estructuras políticas 
se mueven, hacia qué futuros se encaminan...

La ocasión para examinarlo se nos ofrece con la reciente publica-
ción, por la Federación Internacional de Universidades Católicas 
(FIUC)2, de un gran estudio sobre su alumnado, realizado durante 

des católicas» (con el Dr. Thivierge y los coautores del presente artículo). Es pre-
sidenta del Foro Nacional para la Integración Social de los Inmigrantes.

Dirección: Instituto Universitario de Investigación Ortega y Gasset Fortuny, 
53, 28010 Madrid. Correo electrónico: rag.migraciones@fog.es 

Diego Rodríguez Azcárate es licenciado en Sociología por la Universidad del 
País Vasco-EHU, especializado en análisis de datos en diferentes centros de estu-
dio. Ha trabajado para el Observatorio Estatal de la Violencia de Género, como 
técnico de investigación social especializado en análisis cuantitativo. Además ha 
colaborado en diferentes estudios relacionados con migraciones, juventud e 
identidad entre otros, y en varias evaluaciones de proyectos de desarrollo.

Dirección: rodriguezazcarate@gmail.com 

Andrés Tornos Cubillo es doctor en Teología por la Universidad de Innsbruck 
y doctor en Filosofía por la Universidad de Múnich. Es además diplomado en Psi-
cología Clínica. Es profesor emérito de la Universidad Pontificia Comillas. Más in-
teresado por las cuestiones religiosamente vivas en la calle que por las discusiones 
académicas, sus estudios se dispersaron entre la psicología, la filosofía y la teología, 
a las que también en distintos centros y tiempos dedicó sus clases. Sus escritos de 
más relieve han sido «Psicoanálisis y Dios» (Bilbao 1963), «Escatología I» y «Esca-
tología II» (Madrid 1989) e «Inculturación, teología y método» (Madrid 2001). Es 
coautor del estudio sobre las culturas de los jóvenes en las Universidades Católicas.

Dirección: C/ Mártires de la Ventilla, 34, 28029 Madrid. Correo electrónico: 
tornos@iem.upcomillas.es

1 Art. 2 de los Estatutos de la Federación Internacional de las Universidades 
Católicas.

2  «Las culturas de los jóvenes en las universidades católicas», FIUC, 2014 
(publicado en inglés con el título «Youth Cultures in Catholic Universities» y en 
francés con el título «Les Cultures des Jeunes dans les Universités Catholiques»).
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los años 2012 a 2014 con el objetivo de poner a disposición de los 
gestores de sus universidades una imagen de las culturas universita-
rias mediante las cuales dicho alumnado da sentido a lo que hace en 
la Universidad. Para ello se encuestó en todas las partes del mundo a 
una muestra de casi 17.000 estudiantes de dichas universidades3. Y 
retomar aquí este estudio, que examinó en detalle la manera de estar 
los jóvenes ante sus centros, ante la sociedad y ante su futuro, nos 
permite ver de cerca un estilo de juventud interesante para la Iglesia.

El presente artículo ofrecerá, pues, en su primera parte, más bien in-
troductoria, una panorámica del alumnado de las universidades católi-
cas de que va a tratarse. Y luego también, en la misma parte introducto-
ria, una síntesis de lo que las universidades pretenden transmitir a los 
jóvenes. Y es que en la confrontación de los alumnos con esos ideales es 
donde intentaremos leer lo que a ellos les interesa y moviliza. Después 
se examinará con mayor detención cómo se posicionan los mismos jó-
venes ante sus centros, ante la religión, ante la sociedad, ante el futuro.

I. El alumnado estudiado y los objetivos de las universidades

Para tener en cuenta cómo es el colectivo de jóvenes universitarios 
de que tratamos nos fijamos en los contextos culturales en que se 
han socializado, en los estratos sociales a que pertenecen y en sus 
afiliaciones y posicionamientos religiosos. ¿Es que su proceder se 
ajusta al de unos universitarios mundialmente iguales u homogé-
neos? ¿Qué condicionamientos de clase o estrato social podrán ha-
cerse presentes en ellos? ¿Un ambiente confesional les marcará co-
mo distintos del común de los jóvenes?

1. Las distintas zonas culturales a que pertenece  
el colectivo juvenil estudiado

Previendo que podrían ser distintas las maneras de ponerse los es-
tudiantes ante el saber y ante las responsabilidades y función social 

3  A la FIUC pertenecen más de 200 universidades localizadas en países cris-
tianos y no cristianos.
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del saber propias de las universidades católicas, se tabularon sus res-
puestas a las 85 preguntas de que constó el cuestionario diferenciando 
11 zonas geográficas distintas: África, América Central y Caribe, Amé-
rica del Norte, América del Sur menos Brasil, Brasil, Europa Occiden-
tal, Europa del Este, la India, Asia Este, Asia Sudeste (con Filipinas), 
Medio Oriente. Los criterios con que se hizo esta distribución fueron 
la pertenencia a áreas geográfico-culturales previsiblemente distintas y 
luego el número de universidades católicas existentes en dichas áreas 
(por ejemplo, Brasil se separó del resto de América del Sur por ser 
muy numerosas en Brasil las universidades católicas). Y se suponía 
que así, diferenciando estas zonas, podrían concretarse las diferencias 
existentes entre los alumnados de las distintas áreas culturales.

Pues bien: resultó que efectivamente existían dichas diferencias en 
cuanto a las formas de vivirse lo universitario y lo cristiano por los 
distintos alumnados. Por ejemplo, en África, de una manera más de-
cididamente entusiasta; en Europa Occidental, con bastante desapego 
y pragmatismo; en Europa del Este, con una cierta sombra de pesimis-
mo… En su lugar volveremos de pasada sobre algunas de estas dife-
rencias aparentemente más llamativas.

2. Los estratos sociales de los que proceden  
estos estudiantes

Para precisarlos se ha tenido en cuenta el nivel educativo a que han 
llegado los padres de los muchachos y el nivel de sus ocupaciones en el 
ranking de la común estimación social. Y resultó que la mayoría de los 
hogares en los que se han socializado los alumnos de las universidades 
católicas son altos o muy altos el nivel de estudios de sus padres y ma-
dres, así como el nivel de los trabajos en que ambos se ocupan. Hasta el 
punto de que, en cuanto a estudios universitarios concluidos, sus cifras 
(45,4% de los padres y 42,4% de las madres) están muy por encima de 
los alcanzados por la población mayor de 25 años en la mayoría de los 
países, incluso los más desarrollados (por ejemplo, en Estados Unidos, 
39%; en el Reino Unido, 31%). Y su nivel de estudios se corresponderá, 
aunque algo groseramente, con su nivel de ocupaciones. 
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En conclusión: el estrato social al que predominantemente perte-
necen las familias del alumnado de las universidades católicas es el 
medio alto y el constatarlo es importante para comprender mejor 
todos los demás datos que aparecen en el estudio.

3. El alumnado ante el catolicismo de sus universidades

Son, pues, jóvenes de clase media más bien alta la mayoría de los 
que optan actualmente por matricularse en las universidades católi-
cas. Y por cierto que dicen haberlo hecho así por propia iniciativa 
(83,4% del total)4 y a sabiendas de que ellas se rigen por los princi-
pios y enseñanzas de la Iglesia católica (80,5%), aunque ya sea im-
portante notar que solamente el 13,3% las ha elegido precisamente 
por ser católicas (en Asia Oriental el 1%, en Europa Occidental el 
4,9%, ni siquiera uno de cada 20 alumnos). 

Estas cifras son muy de considerar, porque revelan ya de entrada 
que hay una tensión subterránea entre lo que pretenden los jóvenes 
al matricularse en una universidad católica y lo que se proponen 
fundacionalmente las universidades mismas. Las universidades cató-
licas se crean para hacer presente lo cristiano y católico en el mundo 
universitario; los estudiantes lo saben, pero no les interesa. Al parecer 
la confesionalidad de las universidades no importaría mucho a este 
alumnado, quizás por el estrato social a que pertenece. ¿Por qué, 
entonces, las han elegido? ¿Desde qué disposiciones culturales y reli-
giosas han tomado la determinación de estudiar en ellas?

Vaya por delante el decir que lo religioso no le diría nada a un 
39%, puesto que a la pregunta de si se consideraban personalidades 
religiosas no pasaron del 61% los que respondieron afirmativamente 
(con valores mucho más bajos para Europa Occidental y Asia Este). 
Y por afiliación a confesiones religiosas, casi el 50% se dijeron católi-
cos (49,6%), con pequeñas proporciones de otros cristianos, de ju-
díos, musulmanes, budistas e hindúes. No deja pues de llamar la 
atención que, siendo tan frecuente en el alumnado la afiliación reli-

4  El 16% restante se ha matriculado en su universidad católica por iniciativa 
de sus padres o por conveniencias accidentales, como haber conseguido una 
beca de estudios para ellas, y no para otras universidades.
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giosa, sea sin embargo muy reducida la proporción de los que han 
elegido esas universidades por ser católicas. Se diría que lo católico se 
acepta pasivamente por el alumnado. Pero la condición católica de 
las universidades se separaría intencionadamente por dicho alumna-
do de lo que en él ha contado para elegir su universidad. Desde el 
principio parecen querer mostrar en la encuesta que no se sienten 
comprometidos con la catolicidad de los centros a que acceden.

En resumen: lo que marca al conjunto total de este alumnado no 
es un ambiente confesional activo que les caracterice, como en blo-
que frente al conjunto de los jóvenes de su entorno, creyentes o no. 
Pero sí que predomina entre estos jóvenes, también en los no creyen-
tes, una aceptación no problemática del hecho religioso. Quizás por-
que esta clase de aceptación es lo más común en el nivel socioeconó-
mico de sus familias, aunque este último no elimine las tendencias 
culturales de fondo que separan por ejemplo a África de la India. 
Veamos ahora qué pretenderían conseguir de ellos las universidades 
católicas que les han acogido.

4. Los propósitos formativos de las universidades católicas

Es sobradamente sabido que la finalidad de las universidades ca-
tólicas no es la conversión de su alumnado y que ellas, con respecto 
a este y al profesorado, se atienen al ideal católico de la libertad reli-
giosa. El cumplimiento de la finalidad eclesial de las universidades 
no se valora por tanto en función del número de conversiones al 
catolicismo que puedan darse entre alumnos y profesores. 

Pero sí que aspiran las universidades de la Iglesia a una peculiari-
dad especial en su ejercicio de la función universitaria, tal como lo 
expresa largamente la Constitución Apostólica Ex Corde Ecclesiae, 
promulgada por Juan Pablo II. Primero, la peculiaridad de realizar 
su misión docente, de creación e irradiación de conocimientos, to-
mando a estos no solo en su indudable utilidad práctica, sino antes 
y sobre todo como «verdades» ennoblecedoras de las relaciones in-
terhumanas y de las relaciones entre los hombres y el mundo. Y, 
segundo, el contribuir con ello a hacer un mundo más justo y más 
humano, a la luz de la fe cristiana y gracias al espíritu del Evangelio. 
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Y es que, como lo argumenta la Ex Corde Ecclesiae, el enorme creci-
miento económico e industrial a que contribuye la ciencia en el 
mundo de hoy impone ineludiblemente «la necesaria búsqueda del 
significado, con el fin de garantizar que los nuevos descubrimientos 
sean usados para el auténtico bien de cada persona y del conjunto 
de la sociedad humana… Está en juego el significado de la investi-
gación científica y de la tecnología, de la convivencia social, de la 
cultura; pero, más profundamente, en todo caso, porque está en 
juego el significado mismo del hombre»5.

Estos objetivos serían por tanto válidos por igual en todas las uni-
versidades católicas para la formación de todo su alumnado (católi-
co o no católico), en todas las disciplinas por ellas impartidas, en 
todos los países y entornos culturales. Y la manera de posicionarse 
el alumnado ante ellos es lo que vamos a tomar como revelador, no 
tanto del funcionamiento de las universidades —que por supuesto 
esto lo dejan ver— sino de las maneras de ponerse ese alumnado 
ante los estudios, ante la sociedad y ante su propio futuro.

II. La actual generación joven de las universidades católicas 
ante sus estudios, ante lo religioso, ante la sociedad,  
ante el futuro

1. El modo de situarse este estilo de jóvenes  
ante sus estudios y centros

Entra en cuestión antes que nada lo que ellos nos dicen acerca de 
por qué han decidido estudiar lo que estudian y hacerlo en una univer-
sidad católica. Y a propósito de ello aparece en sus respuestas un pri-
mer rasgo muy general que afectará del todo a sus personalidades: la 
conciencia (¿o pretensión?) de autonomía. Están estudiando una carre-
ra universitaria porque así lo han decidido ellos, han escogido la carre-
ra que ellos han querido, se han matriculado en la universidad que 
prefirieron. Solamente en un 1,3% de los casos habrían sido sus padres 
los que decidieron que hicieran estudios universitarios, solamente en 

5  Ex Corde Ecclesiae, n. 7.
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un 8,9% de los casos los padres quisieron decidir la carrera que sus 
hijos estudiarían y solamente en un 11,8% habrían decidido la univer-
sidad en que terminarían por ingresar. De modo que como un 90% de 
estos jóvenes piensa o cree que ha sido y es autónomo en la estructu-
ración básica de su vida universitaria, y, por lo tanto, de su futuro.

Esto muestra su importancia si se tiene en cuenta que a la gran 
mayoría (a un 75%) le paga los estudios su familia, u otras institucio-
nes (a un 21,6%). Solo el 3,4% se paga los estudios por sí mismo. Y 
así podría decirse que su autonomía es hasta cierto punto una especie 
de «autonomía enclasada», es decir, una autonomía vinculada a la 
clase social a que pertenecen. Con una expresión tosca podríamos 
decir que pudieron elegir sus universidades gracias a que sus familias 
son «ricas». Y esto parece que se esconde detrás de otros aspectos de 
sus actitudes, hasta el punto de causarse en algunos países la impre-
sión de que las universidades de la Iglesia son elitistas o incluso clasis-
tas. Y así como ello atentaría frontalmente contra el espíritu de lo que 
la Iglesia pretende con sus universidades, así por otra parte no parece 
fácil evitar que los costos de las matrículas sean en ellas inasequibles 
para otra clase de alumnos. Aunque no es banal preguntar si se hace 
lo posible o se debería hacer más para que las universidades de la 
Iglesia se libren en todas partes del elitismo del alumnado.

Volviendo sobre lo que a los alumnos les habría llevado a elegir 
estudios, se presentó a estos un listado de 15 razones muy variadas 
que podrían haberles llevado a decidir lo que estudiarían: unas razo-
nes de tipo económico-social (como ofrecer facilidades para encon-
trar trabajo y buenos sueldos), otras relacionadas con sus gustos y 
cualidades (como corresponderse con su preparación o aficiones), 
otras con propósitos idealistas (como ofrecer mejores posibilidades 
para trabajar por una sociedad más justa). Acerca de cada una de 
estas razones para elegir carrera se les había pedido a los estudiantes 
que expresaran si alguna les había influido en su elección de estu-
dios y cuánto les habían influido. Y, como era de esperar, fue la 
adaptación a sus gustos y cualidades personales lo que ellos, en un 
mayor tanto por ciento, indicaron que había decidido su elección 
(un 72,1%). Pero bajando al detalle aparecieron perspectivas interes 
antes acerca de cómo se situaban ante sus estudios en los distintos 
países.
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Por ejemplo, más de un 25% de los jóvenes de África, América 
Central, América Norte (Canadá, EE.UU., México) y América Sur 
dijeron que había influido decisivamente en su elección de carrera la 
expectativa de que sus estudios podrían valerles para trabajar por un 
mundo más justo. En cambio esta expectativa habría influido en 
menos de un 20% de los alumnos de Brasil, Europa Occidental, 
Europa Oriental, India, Asia Este, Asia Sudeste, Medio Oriente. 

Vale la pena precisar un poco más esta distribución de opiniones. 
Porque aunque es dudoso que lo respondido a la encuesta refleje en 
este caso lo que de verdad motivó el proceder de los jóvenes, indica 
de todas maneras ciertamente lo que los estudiantes, en los diversos 
ambientes locales, creen conveniente decir sobre sus motivaciones 
al iniciar los estudios. Y esto se precisa observando que solo un 
16,2% del total se atreve a decir que fue decisivo para su elección de 
carrera el prever que ella le permitiría ganar mucho dinero (en Amé-
rica Central y Caribe un 23%), aunque llegan al 23,9% los que dicen 
haberla elegido por el prestigio social que va a conferirles y al 24,8% 
los que sencillamente piensan que les ofrece las mejores posibilida-
des para encontrar un puesto de trabajo. En amplios sectores de los 
estudiantes, por tanto, se expresan maneras de ponerse ante su elec-
ción de carrera no marcadas precisamente por la generosidad o la 
búsqueda de significados y valores.

Y en la misma línea estaría lo que se desprende del examen de las 
motivaciones que según dicen les habrían llevado a escoger precisa-
mente una universidad católica para sus estudios. En concreto: que 
tuvieran prestigio académico, que dieran buena formación para el 
ejercicio profesional de las respectivas especialidades, que sus egre-
sados estuvieran bien valorados en el mercado de trabajo, que en 
ellas reinara un buen ambiente para el estudio. Y lo que menos les 
habría importado era que pudieran ser especialmente intercultura-
les, que tuvieran interesantes actividades extracurriculares, que so-
bresalieran por su cultivo de la investigación avanzada, que se esfor-
zaran especialmente por la atención individual. O sea: querían y 
esperaban de las universidades en que se inscribían que les iniciaran 
bien en modos de trabajar socialmente aceptados y prestigiosos, pe-
ro no que ensancharan o alteraran innovativamente sus representa-
ciones del mundo, del estudiar y del vivir. Y dos terceras partes pa-
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recerían tener muy claro eso que por su parte querían de las 
universidades que eligieron, al margen de lo que ellas mismas pre-
tendieran. Porque alcanzaban a ser algo más de dos tercios los alum-
nos que nunca o casi nunca participaban en las actividades formati-
vas especiales que las universidades organizaban para ellos, sean las 
relacionadas con la atención individual de los tutores y profesores, 
sean las envueltas en la pertenencia a grupos de estudio o investiga-
ción, sean por supuesto las relacionadas en algún modo con lo reli-
gioso. Además resultó que la mayoría no estudiaba demasiado ni se 
interesaba por el prestigio de la investigación realizada en su univer-
sidad. Pero sí preparaba los exámenes procurando responder en 
ellos a gusto de los profesores. Así que la mayoría de este alumnado 
lo que mostraba querer de su universidad, no sintiéndose impulsa-
do a más, es que le aportara con las clases preparación para una ac-
tividad profesional obtenida en un centro acreditado. Es sintomático 
que solo un 12,3% dijera estar en total desacuerdo con la siguiente 
frase un tanto brutal: «De la universidad solo se espera conseguir 
una titulación para encontrar un buen trabajo».

Esta manera de ponerse los jóvenes de que tratamos ante sus es-
tudios y centros no quiere de ninguna manera decir que sean en 
conjunto una generación universitariamente conflictiva. Al contra-
rio: síntoma de ello es que algo más de un 80% está orgulloso de 
haber escogido para cursar sus estudios la universidad donde está, 
habiéndose decepcionado con ella solamente un 2,9% (en Europa 
Occidental un 5,9%). La clase de propósitos y valores por los que la 
mayoría se moviliza explicaría esta manera de proceder: estar satis-
fechos con sus universidades, pero no implicarse en lo que sería más 
específico de ellas.

2. Lo religioso para esta generación

De pasada ya notamos anteriormente que un 39% de los alumnos 
encuestados dijeron no considerarse religiosos, con proporciones 
mayores en cuanto a ello para Europa Occidental y Asia Este. Y por 
afiliación a confesiones religiosas casi el 50% se dijeron católicos 
(49,6%), con pequeñas proporciones de otros cristianos, de judíos, 
musulmanes, budistas e hindúes.
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Esto supuesto y profundizando en el tema, se preguntó, a los que 
habían dicho profesar alguna religión, si de hecho la practicaban. 
Las cifras recogidas fueron altas, toda vez que, fuera de los de Amé-
rica del Sur y Asia Este, pasaban del 60% en todos los territorios los 
que siempre o casi siempre participaban en los cultos comunes de 
sus iglesias. Una cifra muy alta de práctica religiosa.

Pero queriendo llegar algo más allá de las clásicas estadísticas so-
bre práctica religiosa en la comprensión del mundo religioso de los 
jóvenes católicos de nuestras universidades, se les preguntó adicio-
nalmente si frecuentaban las conductas que se indican a continua-
ción. Las cifras de los que dijeron hacerlo se indican en la siguiente 
tabla:

Prácticas religiosas de los alumnos de las universidades católicas

África
América
Central

América 
Norte

América  
Sur

Brasil
Europa 
Occid.

Europa 
Oriental

Asia
Sur

Asia  
Este

Asia  
Sudeste

Medio
Oriente

N 168 1426 283 2744 860 1052 305 581 29 435 299

Orar 90,5 82,5 73,5 79,7 80,1 57,4 75,8 95,4 58,6 91,5 88,7

Ir a misa 86,3 59,7 51,6 48,4 50,2 46,4 73,8 94,1 41,4 82,9 80,3

Leer la Biblia 57,2 24,5 16,9 16,3 21,7 13 22,3 70,9 34,5 30,8 49,9

Participar  
en pastoral 55,3 9,5 10,9 7,8 9,5 8,4 13,4 51,8 31 38,8 28,8

Participar 
en 

actividades  
solidarias

51,8 42,6 24,7 37,1 25 30,7 13,5 31 31 32 40,5

Participar  
en la 

parroquia
60,7 23,6 24 14,9 25,7 18,8 28,8 69 44,8 39,1 42,1

Vemos que fuera de África, la India y Asia Sudeste las cifras apun-
tan a una clase de religión más bien íntima e individualmente vivida, 



ROSA APARICIO, ANDRÉS TORNOS Y DIEGO RODRÍGUEZ AZCÁRATE

Concilium 2/54238

incluso cuando se menciona la participación en acciones solidarias. 
La proporción de los que participan en la pastoral universitaria es 
residual. Vuelve a manifestarse que en cuanto a la configuración de 
espacios para la vitalidad de la fe —propósito institucional de las 
universidades católicas— los logros de estas son más bien modestos.

Sin embargo es muy de notar que esos logros existen, como apa-
rece si se relee la tabla anterior sobre las prácticas religiosas de los 
estudiantes católicos, mirándola sobre el trasfondo un tanto caótico 
de las creencias que dice tener el conjunto de los estudiantes de las 
mismas universidades. Lo reflejaría la siguiente tabla:

En qué creen los alumnos de las universidades católicas

África
América
Central

América 
Norte

América  
Sur

Brasil
Europa
Occid.

Europa 
Oriental

Asia
Sur

Asia  
este

Asia  
sudeste

Medio
Oriente

N 269 2343 466 4129 1866 1979 412 1793 1260 1024 926

En Dios 98,9 93,4 88,4 89,4 88 59,5 88,6 88,3 59,6 87,1 93,7

En vida 
posmortal 77,3 71,4 70,4 59,9 54,6 45 75,2 46,4 57,1 74,2 70,6

En el infierno 67,3 66,4 60,5 49,2 42,9 23,3 66,5 49,2 55,9 77,1 61,6

En el pecado 85,9 84,1 85 76,2 64,5 44,6 83,5 75,6 37,7 92,1 71,9

En la 
reencarnación 31,6 27,1 30 32,6 34,3 17,1 11,4 27,7 59,3 32,3 14,4

3. Los valores en este alumnado

El estudio que aquí se comenta no preguntó directamente a los 
jóvenes por sus valores, debido a la muy alta dependencia contex-
tual de lo que sobre los valores tienden a decir. Se les preguntó sobre 
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sus valores indirectamente pidiéndoles primero que dijeran las tres 
cosas que en ese momento les parecían más importantes en sus vi-
das, y luego las características que deseaban para los trabajos que se 
les ofrecerían una vez egresados.

Pues bien: el cómputo de las respuestas que dieron a lo primero 
resultó sumamente sorprendente: un 94% eligió a la familia entre las 
tres cosas más importantes para sus vidas. Y luego, a gran distancia 
en la frecuencia de sus elecciones de lo más importante, un 44% 
nombró los estudios y un 42,7% a los amigos. Las demás cosas por 
las que se les había preguntado si para ellos estarían entre las tres 
más importantes para sus vidas fueron por este orden, sus parejas, 
su futuro, la religión, el trabajo, las diversiones, sus propios países, 
la política. Y sus respuestas acerca de ellas se dispersaron hasta no 
poder considerarse ninguna como característica del conjunto de su 
colectivo. Con una excepción: la de no interesarse por la política 
(solo un 1,2% la eligió entre las cosas que consideraban más impor-
tantes para sus vidas).

La muy alta proporción de los que eligieron a la familia entre las 
tres cosas más importantes para sus vidas resultaba más intrigante 
todavía si se tenía en cuenta que ello no significaba que se conduje-
ran con mucha dependencia de ellas. Al contrario. Un análisis facto-
rial de los muchos datos recogidos por el estudio acerca de las rela-
ciones entre los estudiantes y sus padres indicó que la mayoría de 
los estudiantes eran muy autónomos o bastante autónomos con res-
pecto a sus padres (81,6% de los varones y 74,3% de las mujeres). 
Entonces, ¿qué significaba el hecho de que dieran tanta importancia 
a la familia?

Una bien conocida observación de Maslow nos ayuda a enfocar la 
cuestión. Habría mantenido Maslow que las necesidades más im-
portantes a que en la vida somos sensibles no las vivimos todas al 
mismo tiempo y de la misma manera. Como en la época inicial de la 
vida son casi exclusivamente necesidades físicas las que sentimos 
(de alimentación, de protección, de cuidados…), llega en la adoles-
cencia la necesidad de tener un ego propio y sacarlo a luz de cual-
quier manera. Pero, sobrepasada la adolescencia y en la primera ju-
ventud, no nos bastaría el atender a promocionar dentro de nosotros 
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un ego de cualquier clase; necesitaríamos que nuestro ego tuviera en 
la sociedad un lugar propio, merecedor de reconocimiento, desde el 
cual y dentro del cual desarrollarnos hacia el futuro.

Las necesidades «clave» entonces, en la etapa universitaria que 
viven nuestros alumnos, generarían actitudes relacionadas de una 
manera u otra con sus necesidades internas de tener un sitio en el 
mundo. Y es importante observar que en el conjunto de los jóvenes 
de nuestras universidades, al revés que en la anterior generación 
juvenil y que en otros sectores de la juventud actual, esas necesida-
des les llevan a relacionarse positivamente con sus familias (y con 
sus estudios), como con su anclaje, así como a rodearse de amigos 
no disonantes de sus preferencias.

A mirar desde esta perspectiva la cuestión de los valores familiares 
del alumnado de nuestras universidades nos llevan otra clase de in-
dicios: los que se desprenden de lo que los estudiantes dijeron al 
opinar sobre sus amigos. Y es que al hacerlo dejan bastante claro que 
lo que les gusta en la familia no es la mentalidad que en ella se res-
pira. Porque de esos sus amigos más de la mitad (56%) se identifican 
más con sus compañeros que con sus padres; el 64,8% preferiría 
vivir independientemente de estos; un 50,2% piensa y siente de for-
ma distinta que ellos en la mayoría de las cuestiones… Pero esos sus 
amigos son precisamente los alumnos de las universidades cuyos 
valores nos importan.

Otra perspectiva para mirar los valores que inspiran a los estu-
diantes se nos ofrece cuando nos fijamos en las características que en 
el futuro, en una hipotética oferta de trabajo, considerarían impres-
cindibles para aceptarlo. Acerca de dichas características se les pre-
sentó un listado de 16 distintas, referidas a rasgos del trabajo que lo 
hicieran económicamente conveniente (como tener un buen sueldo 
u ofrecer seguridad y estabilidad), o bien que se correspondiera bien 
con su formación y aficiones, o bien que les diera oportunidad para 
realizar propósitos altruistas (como el ser socialmente útil). Y se les 
pidió que señalaran en ese listado las tres características que ellos 
considerarían más imprescindibles para inclinarse a aceptar un tra-
bajo. Quería verse en qué medida considerarían imprescindible, en 
sus vidas profesionales, cada una de estas clases de valores.
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Y sus respuestas no fueron nada sorprendentes: solamente un 
10% del total de los estudiantes incluyó entre las tres características 
más imprescindibles de sus futuros trabajos el que estos les ofrecie-
ran buenas oportunidades para realizar propósitos altruistas. Y por 
lo demás resultaron equilibrarse aproximadamente las cifras de los 
que en el trabajo consideraban más imprescindibles las buenas con-
diciones socioeconómicas y las cifras de los que considerarían más 
imprescindible la adaptación de sus futuros trabajos a su formación, 
cualidades y gustos.

Y una nota adicional debe incluirse aquí sobre la manera de si-
tuarse estos estudiantes ante los valores éticos. ¿En qué medida par-
ticipan del relativismo, que hace depender de las situaciones su 
fuerza obligante?

Pues resultó que como dos tercios en el conjunto de los encuesta-
dos participaban en las perspectivas relativistas. Especialmente en 
Asia Este, Brasil y Europa Occidental. Las cifras son coherentes con 
lo aparecido en el conjunto del estudio.

En conclusión: más allá de lo aportado por las respuestas de los 
estudiantes a la pregunta sobre lo que más pesaría en su vida (la fa-
milia, los amigos y los estudios, el desinterés por la política), la revi-
sión de sus amistades y de su manera de mirar hacia futuros trabajos 
no nos ofrece indicios nuevos sobre la posible originalidad colectiva 
de sus sistemas de valores. Sin duda porque colectivamente, en 
cuanto a sus valores, no son estos estudiantes nada originales. Ni 
siquiera en su tendencia a relativizarlos. Asumirían sencillamente 
los de su ambiente y clase social.

4. Los jóvenes de las universidades de la Iglesia  
ante la sociedad de hoy

Más allá de la universidad, de la familia y de los escenarios cerca-
nos de los puestos de trabajo, los estudiantes no pueden menos de 
verse solicitados por otras instancias presentes en los medios de co-
municación: sean las relativas a los estilos de vida que les promete el 
consumo, sean las que les sitúan ante desastres o logros de más am-



ROSA APARICIO, ANDRÉS TORNOS Y DIEGO RODRÍGUEZ AZCÁRATE

Concilium 2/58242

plios escenarios, sean las de la publicidad política que solicita su 
adhesión o les previenen frente a la actual marcha de la sociedad.

En los escenarios en que tratan de situarles todos esos mensajes, 
¿cómo ven los estudiantes el entorno amplio de sus vidas?, ¿cómo se 
ven a sí mismos? ¿Qué ideologías les atraen?

En cuanto a lo primero se les preguntó si les parecía, conforme a 
una opinión actualmente corriente, que hoy se vive mejor que nun-
ca. Se entendía que sus respuestas indicarían el nivel de optimismo 
generacional con que estaban accediendo a su mayoría de edad. Y 
aparecieron diferencias interesantes según los países, como se mues-
tra en la siguiente tabla:

Acuerdo con la opinión de que hoy en conjunto  
se vive mejor que antes (%)

Asia Este 73,0

Asia Sur 72,1

Brasil 64,7

Europa Oriental 61,9

Medio Oriente 58,2

Asia Sudeste 55,9

Europa Occidental 55,3

África 54,8

TODOS 52,8

América del Sur 40,5

América del Norte 40,3

América Central 34,8

Vemos que el optimismo ante el mundo de hoy predomina bas-
tante en los países asiáticos, pero no es tan compartido en América 
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—fuera de Brasil— ni en Europa o África. Y en medio de esta situa-
ción, a pesar de todo, algo más de un 63% se siente satisfecho o muy 
satisfecho con su vida actual6. Incluso algo más del 50% están segu-
ros o bastante seguros de tener pleno control de sus vidas, aunque 
por debajo de este optimismo se sitúen los estudiantes de Brasil, 
Europa Occidental, India, Asia Este y Medio Oriente7.

Pero retornando a la manera de situarse los estudiantes en el 
mundo de hoy, se les planteó la gran cuestión ideológica de si les 
parecía que era el Estado, o más bien la iniciativa personal de los 
sujetos, quien en primer lugar debería asumir la responsabilidad de 
satisfacer las necesidades de estos. Y fue un acierto del cuestionario 
que se pidiera a los estudiantes encuestados, para dejar espacio a 
matices, que expresaran sus opiniones puntuando en una escala de 
1 a 7 el grado de responsabilidad del Estado que les parecía conve-
niente. Porque así apareció con toda claridad que este alumnado, 
aunque mayoritariamente muy contrario al intervencionismo del 
Estado, tampoco propiciaba una sociedad en que los individuos pu-
dieran quedar completamente abandonados a su suerte. Y es que el 
valor medio de responsabilidad que se atribuyó al estado en la satis-
facción de las necesidades de sus súbditos fue de 2,7 en una escala 
de 1 a 7, situándose sólo por encima de esta cifra las respuestas en 
Europa Oriental, Brasil y Medio Oriente, así como entre los alumnos 
de ciencias sociales de todas las zonas. Los que menos intervención 
del Estado preferirían serían, cómo no, los norteamericanos. Pero 
junto a ellos, sorprendentemente muy cerca, los africanos. Unas res-
puestas, por lo demás, muy coincidentes con la preferencia masiva 
de todo el alumnado por la democracia8 y por el centrismo que sue-
len atribuirse a su clase social, reservado por lo demás frente a las 
tensiones constantes generadas por un individualismo descontrola-
damente competitivo. 

En la misma línea de moderación se agrupan sus actitudes ante las 
grandes cuestiones que para la sociedad de hoy plantean los proce-

6  Entre los católicos el 70,1%, entre creyentes de otras adscripciones 
religiosas el 59,8%, entre no creyentes el 53,8%.

7  En esto apenas hay diferencias entre creyentes y no creyentes.
8  85% según respuestas a la pregunta sobre ello en el cuestionario.
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sos de globalización. En cuanto a estos, la distribución de las opinio-
nes resultó ser la siguiente:

Acuerdo con la opinión de que la globalización es una oportunidad  
para el desarrollo de todos los países (%)

Asia Sudeste 93,3

Asia Este 90,8

Asia Sur 90,0

América Central 84,1

TODOS 82,0

África 81,3

América del Sur 80,2

Medio Oriente 79,7

América del Norte 79,0

Brasil 76,4

Europa Occidental 75,9

Europa Oriental 65,3

Coherentemente con lo antes aparecido sobre el nivel de seguri-
dad-inseguridad con que se sitúan los estudiantes en sus sociedades, 
son de nuevo los asiáticos los que más optimistas se muestran, y los 
llamados «occidentales» los que dejan entrever mayores reservas. En 
unos casos por el riesgo de que las iniciativas de las grandes corpo-
raciones, en la dinámica de la globalización, ahoguen posibles ini-
ciativas más personalizadas. En otros casos por los intentos de con-
trolar sus mercados de trabajo a que recurren los Estados para 
ordenar sus economías globalizadas. Aunque respecto de ello sea 
conveniente aquí recordar el poco interés por lo político mostrado 
por los estudiantes, el cual seguramente les lleva a expresar estas 
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opiniones de oídas y sin suficiente análisis de la problemática a que 
se refieren.

Acuerdo con la opinión de que la globalización abre el mundo  
a grandes firmas y lo cierra a las personas (%)

Asia Sudeste 73,8

Asia Este 72,8

Medio Oriente 69,5

América del Sur 69,3

Asia Sur 68,3

América del Norte 66,5

TODOS 66

Europa Oriental 65,5

Africa 60,5

Brasil 57,8

Europa Occidental 46,8

5. Y de todas maneras, la marcha de la política día a día

Más arriba se ha hecho referencia al poco interés por lo político 
que apareció en estos estudiantes cuando se les preguntó por las 
cuestiones que tenían más peso en su vida. Y reafirman su actitud 
cuando resulta que son muy pocos entre ellos los que participan en 
grupos políticos, que entre sus amigos son muy pocos lo que se in-
teresan por la política y que entre sus planes a 15 años no está el 
implicarse en política. ¿Qué piensan pues de lo que actualmente 
suele llamarse la vida política?

Ante todo, a pesar de que la democracia les parece, según hemos 
visto, la mejor forma de gobierno, de todas maneras un 82,7% está 
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totalmente o muy de acuerdo con que hoy día las democracias no 
representan los intereses de toda la población de sus respectivos 
países, llegando al 89,7% los que piensan que hoy existe gran dis-
tancia entre los intereses de los políticos y los del común de los 
ciudadanos. Incluso un 89,4% está del todo o muy de acuerdo con 
que hoy día la corrupción de los políticos es un gran problema,  
aunque la proporción sea algo menor en Europa, América Norte y 
Asia Este.

Todas estas cifras dan no poco que pensar. Por una parte le pare-
cería a este alumnado que las cuestiones del ámbito político no se 
abordan convenientemente en sus respectivos países; más aún, que 
la gestión de los asuntos públicos ofrece a su alrededor un espec-
táculo vergonzoso. Y sin embargo mayoritariamente se mantienen a 
distancia de dicho espectáculo, pensando en dar forma a sus vidas 
en función de su actual entorno universitario y de sus futuros entor-
nos profesionales; en función también del estatus y los mundos ha-
bitados por sus familias. Sin mostrar que les preocupe seriamente lo 
que está más allá de esos entornos.

6. La mirada hacia el futuro de los jóvenes  
de las universidades católicas

Con todo lo que se ha ido observando acerca del optimismo con 
que se ven a sí mismos estos jóvenes, acerca de su manera más bien 
utilitaria de situarse ante sus estudios y universidades, acerca de su 
tranquila instalación en los recursos de sus respectivas familias, 
acerca de los valores que les inspiran, acerca de su opinar como 
desde fuera sobre los grandes problemas del mundo y la política 
—como sin sentirse muy concernidos por ellos—, podríamos su-
poner que su mirar hacia el futuro, en su contexto universitario, 
estaría muy sobredeterminado por lo que en la corta distancia con-
templan ante sí. 

Y eso efectivamente apareció cuando se les pidió que señalaran, 
en una lista muy variada de proyectos susceptibles de realizarse a 15 
años vista, los tres que más les gustaría realizar. Entonces sus res-
puestas nos devolvieron a un alumnado que piensa como absorbido 
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en la corta distancia en que estrechamente convive con su familia, 
con sus amigos, con los estudios y usos universitarios. No más allá. 
Porque en la gran dispersión de sus elecciones los proyectos que 
más veces se eligieron por los estudiantes fueron «graduarse y con-
seguir un buen trabajo» (62,4%), «fundar la propia familia» (45,5%), 
«ganar mucho dinero» (30%), mientras que un 24,5% aspiraría a 
viajar para conocer distintas partes del mundo. Y de los proyectos 
altruistas por los que se les preguntó, el señalado más veces fue el de 
implicarse en movimientos pro derechos humanos o similares (sola-
mente un 4,8%), mientras que solo el 2,6% señaló como coinciden-
te con sus propósitos el proyecto de implicarse en algún grupo reli-
gioso para profundizar en la fe.

Vemos por lo demás que el ranking de las frecuencias con que se 
suscriben los proyectos no varía mucho entre zonas culturales, aun-
que en África se registra mayor tendencia a realizar proyectos al-
truistas, y en Europa y América del Norte la consecución de un buen 
trabajo es especialmente importante. Inesperadamente, el logro de 
un buen sueldo es en la India donde más veces se menciona. ¿Por 
qué allí los sueldos son generalmente bajos?

Hace uno años se decía de los estudiantes universitarios que eran 
una generación pesimista. Hoy día, tratándose al menos de los uni-
versitarios de las universidades católicas, visto lo que en el futuro 
más les interesa, no podría seguramente decirse lo mismo. Pero no 
exactamente porque les preocupen menos las grandes cuestiones 
con que se enfrenta la humanidad actual, sino porque ellos al pensar 
en su futuro tienden a pensar menos en lo que a esas cuestiones 
atañe que en lo que les concierne a corta distancia: familia, profesión, 
amistades. Con esto se explicaría también que al valorar en una es-
cala de 1 a 6 si están felices con su vida, si encuentran pleno sentido 
en ellas, si les parece que la tienen bajo su control, sus respuestas se 
concentren en la cercanía del valor 5. 





Concilium 2/65 249

Cesar Kuzma *

IGLESIA, ESPERANZA Y JUVENTUD
Espacio para la osadía en la intención  

de un joven teólogo

El Concilio Vaticano II depositó en la Iglesia un fuerte ardor 
misionero y de diálogo con el mundo actual, elevando a la ju-

ventud a un cierto protagonismo en la Iglesia y en la sociedad. La 
Iglesia supo expresar su rostro joven, apoyando sus fuerzas y espe-
ranza en la esperanza que la juventud suscitaba en ella, como ca-
mino y propuesta del Reino. Pretendemos presentar en este artícu-
lo la esperanza que la Iglesia conciliar y posconcilar depositó en la 
juventud. Resaltaremos, también, la esperanza que nutre a la ju-
ventud actualmente, que es la fuerza que la mantiene viva y activa. 
La cuestión de fondo es: ¿cómo encontrar en las esperanzas de la 
juventud un ámbito favorable para la esperanza de la Iglesia, y có-
mo el encuentro entre ambas puede llevar a una esperanza mayor, 
la del Reino? Esta tarea obliga a la teología a una nueva osadía y tal 
es el espacio que pretendemos recorrer.
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Al reflexionar sobre la Iglesia, la esperanza y la juventud, pro-
curando encontrar en este contexto un espacio para la osadía 
en la intención de un joven teólogo, pretendemos recorrer, aun-
que brevemente, aquella esperanza que la Iglesia conciliar y 

posconciliar depositó y deposita en la juventud, resaltando también la 
esperanza que nutre a la juventud actualmente, que es la fuerza que 
la mantiene viva y activa. Nos preguntamos: ¿qué espera la Iglesia del 
joven y qué espera la juventud de la Iglesia? La cuestión de fondo es: ¿có-
mo encontrar en las esperanzas de la juventud un ámbito favorable 
para la esperanza de la Iglesia, y cómo el encuentro entre ambas puede 
llevar a una esperanza mayor, la del Reino de Dios, de modo dialéctico? 
Esta tarea obliga a la teología a una nueva osadía, a una forma de des-
prenderse de sí misma para ir al encuentro del otro —en salida—. 

I. ¿Hay espacio para la osadía? Las inquietudes  
de un joven teólogo

¿Hay aún espacio en este ámbito de Iglesia, esperanza y juventud, 
para una osadía que tenga su origen en las inquietudes de un joven 
teólogo? ¿Encuentra la osadía, tan característica en muchos jóvenes 
—independientemente de sus condiciones y posiciones políticas y 
religiosas, y verificándose en varios niveles1 —, un espacio favorable, 

1  El intento de comprender el vasto mundo de los jóvenes en la actualidad es 
una tarea compleja y muy amplia, habida cuenta de la pluralidad de ambientes y 
de los escenarios posibles. Puede percibirse en los varios niveles de su análisis, 
sociocultural, político y religioso, en un ambiente moderno y posmoderno, don-
de se cruzan todas las posibilidades y variaciones y nos interpelan. Sobre esta te-
mática, que no trataremos aquí, debido a su extensión, existe una abundante bi-
bliografía. Por su objetividad señalamos las siguientes obras: S. R. A. Fernandes, 
«Religiosidades, trânsitos e permanências no século XXI – particularidades das 
novas gerações», en R. Panasiewicz y J. Vitório (eds.), Espiritualidades e dinâmicas 
sociais: memória – prospectivas, Paulinas, São Paulo 2014, pp. 81-109. Íd., «Juven-
tudes nas Igrejas e fora delas: crenças, percepções da política e (des)vinculações», 
Revista Tomo, n. 14, UFS, pp. 99-116, 2009. J. B. Libanio, Jovens em tempo de pós-
modernidade: considerações socioculturais e pastorais, Loyola, São Paulo 2004. H. 
Abramo y P. Branco (eds.), Retratos da juventude brasileira: análises de uma pesquisa 
nacional, Fundação Perseu Abramo/Instituto Cidadania, São Paulo 2005. R. Hoge 
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maduro y abierto en la Iglesia actual, hasta el punto de valorar posi-
tivamente un pensamiento crítico, reflexivo y constructivo de la teo-
logía y en ella, como la capacidad de aventurarse en la esperanza que 
tanto inquieta y acaricia los corazones de hoy, convirtiéndose así en 
una respuesta profética y libre?... Estas preguntas podrían multipli-
carse en muchas otras y todas ellas cabrían en la intención de nuestra 
reflexión, que, de forma sencilla, pero objetiva, presentamos aquí.

La búsqueda de la osadía se impone aún más si tenemos en cuen-
ta el espíritu del Concilio Vaticano II, que actualmente celebra cin-
cuenta años de su clausura, y que tuvo la osadía de abrir la Iglesia al 
mundo (o de acogerle y dialogar con él), siendo en él signo y sacra-
mento (LG 1)2, desplazando su razón y su sentido a todo cuanto 
constituye la vida en sociedad, sus alegrías, sus tristezas y sus espe-
ranzas; es decir, todo lo que el mundo siente encuentra eco en el 
corazón del creyente (GS 1). Aún más valiosa fue la invitación que 
hizo el Concilio a la Iglesia (y por tanto a la teología) a escrutar los 
signos de los tiempos e interpretarlos a la luz del Evangelio, adap-
tándose y respondiendo a cada generación las preguntas sobre el 
sentido de la vida presente y futura (GS 4); y principalmente, con 
respecto a la juventud, al afirmar que ella es la esperanza de la Iglesia 
(GE 2). Ahora bien, ¿en qué consiste esta esperanza, qué se deposita 
en ella y a qué futuro se la destina? Sin duda, esto se verificará en el 
mundo y en la Iglesia allí donde se encuentran a estos jóvenes, con-
tando con todas las variantes posibles, y aquí es donde se dará cuen-
ta del alcance de esta osadía. Preguntamos, entonces, ¿será realmen-
te posible? 

et al., Young Adult Catholics: Religion in the Culture of Choice, University of Notre 
Dame Press, Notre Dame 2001. B. Carranza, «Juventude em movimento: política-
linguagens-religião», en P. A. R. Oliveira y G. De Mori (eds.), Mobilidade religiosa: 
linguagens, juventude, política, Paulinas, São Paulo 2012, pp. 207-232. S. S. Rodri-
gues, «Jovens, experiência do sagrado e pertencimento religioso: um olhar sobre a 
literatura», en P. A. R. Oliveira y G. De Mori (eds.), op. cit., pp. 253-288.

2  Usaremos las siguientes siglas para identificar los documentos conciliares y 
posconciliares: Constitución dogmática Lumen gentium (LG); Constitución pas-
toral Gaudium et spes (GS); Declaración Gravissimum educationis (GE); Decreto 
Apostolicam actuositatem (AA); Exhortación apostólica Evangelii nuntiandi, de 
1975 (EN); Exhortación apostólica Evangelii gaudium, de 2013 (EG).
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La osadía en la Iglesia y en la teología no es señal de rebeldía ni 
tampoco es falta del sentimiento de communio, sino que es una pro-
puesta de salida, una salida impaciente y firme, capaz de extender los 
brazos a todas las periferias del mundo, en la línea propuesta por el 
papa Francisco en Evangelii gaudium (n. 24) —una Iglesia en salida— 
y en la invitación hecha a los jóvenes reunidos en Río de Janeiro du-
rante la Jornada Mundial de la Juventud (JMJ 2013), al exhortarles a 
salir, a ser osados y a incomodar: «Espero lío... Quiero que la Iglesia 
salga a la calle»3. Ciertamente, esta salida está motivada por una espe-
ranza. Nos queda por saber si la esperanza que genera esta salida es la 
misma esperanza que la Iglesia deposita en la juventud y espera de 
ella, y de no ser la misma, de qué forma pueden aproximarse y dialo-
gar, para culminar en la gran esperanza, que es Cristo y su Reino. 

Parte de lo que proponemos procede de mi experiencia en la pas-
toral juvenil de Brasil (PJ)4, lugar de donde salí y donde aprendí mi 
vocación de joven laico católico, y, posteriormente, de teólogo. Nací 
en la segunda mitad de la década de los setenta, por consiguiente en 
una Iglesia ya inspirada por el espíritu conciliar, alimentada también 
por el impulso profético y pastoral que impulsaba a nuestras comu-
nidades en América Latina, especialmente en Brasil, donde fui testi-
go del compromiso de mi madre y de muchas otras personas. En 
este período surgieron los diversos movimientos y expresiones pas-
torales, como la juventud, que, ciertamente, aportaron a la Iglesia un 
espíritu creativo, abierto, libre y joven5. Aprendimos a ser osados, y 
en la osadía aprendimos a comprometernos con las causas impor-
tantes de la sociedad, que también eran importantes para la Iglesia, 
como se afirma en Gaudium et spes (GS 1). 

3  Papa Francisco, Encuentro con los jóvenes argentinos, en http://w2.vatican.va/
content/francesco/es/speeches/2013/july/documents/papa-francesco_20130725_
gmg-argentini-rio.html

4  Las siglas PJ es el modo clásico con el que se identificaron en Brasil y Améri-
ca Latina las pastorales y los movimientos juveniles que surgieron en el período 
posconciliar, fortalecidos por la óptica de liberación de la Iglesia latinoamericana.

5  Un buen retrato de estos grupos y movimientos y del modo en que se 
adaptaron en Brasil después del Concilio puede verse en J. B. Libanio, O mundo 
dos jovens. Reflexões teológico-pastorais sobre os movimentos de juventude da Igreja, 
Loyola, São Paulo 21983.
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Actualmente percibimos que se han multiplicado los rostros que 
componen los movimientos y las expresiones pastorales de la juventud: 
algunos mantienen el espíritu renovador del Concilio y alimentan aún 
la vitalidad de la teología latinoamericana (y el mismo vigor se constata 
en otras partes del mundo, con sus expresiones teológicas específicas), 
y otros, en parte nuevos, caminan por otros lados y direcciones, incluso 
en oposición con las propuestas conciliares; un hecho este que debe 
abordarse con seriedad [!]. Se trata de un campo vasto y complejo. Al 
igual que no puede hablarse de juventud en singular, pues tiene muchas 
expresiones, lo mismo cabe decir de los movimientos y de las pastores 
juveniles, cuyas perspectivas se amplían. Considerado esto positiva-
mente, vemos que el Concilio depositó en la Iglesia un fuerte ardor 
misionero y de diálogo con el mundo actual, dando a la juventud un 
cierto protagonismo eclesial y en la sociedad en que vive. Es evidente 
que todo ello es un resultado también de cuanto se avanzó con la Ac-
ción Católica y sus expresiones (JAC, JEC, JIC, JOC y JUC)6, lo que 
llevó al Concilio un camino maduro de apostolado, que, en su determi-
nación, abre un espacio para la autonomía de cada bautizado en el ejer-
cicio de su misión, generando un flujo nuevo en los movimientos 
juveniles7. El mismo efecto se repitió en las Conferencia Episcopales 
Latinoamericanas y en la Iglesia de Brasil, lugar en el que estamos situa-
dos y desde el que hablamos. Podemos decir que la Iglesia supo expre-
sar su rostro joven apoyando sus fuerzas en la esperanza que despertaba 
en su interior como camino y propuesta del Reino, un camino de segui-
miento y de osadía. 

¿Pero cuál es la esperanza que deposita la Iglesia en la juventud y 
en qué se sustenta? ¿Y qué espera el joven de la Iglesia y de sí mismo 
en el mundo en que vive?

6  Estas siglas identifican las expresiones de la juventud brasileña, impulsadas 
por Acción Católica, a saber: JAC: Juventude Agrária Católica; JEC: Juventude Es-
tudantil Católica; JIC: Juventude Independente Católica; JOC: Juventude Operária 
Católica; JUC: Juventude Universitária Católica. Para un análisis más específico 
sobre la juventud y la Acción Católica en Brasil, véase L. A. G. Souza, «Contradição 
das religiões nos anos de chumbo: do apoio à profecia», en R. Panasiewicz y J. Vi-
tório (eds.), op. cit., pp. 34-80. En el ámbito general, cf. A.J. Almeida, Leigos em 
quê? Uma abordagem histórica, Paulinas, São Paulo 2006, pp. 257-268; 289-291. 

7  Cf. Almeida, op. cit., pp. 293-328.
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II. Lo que la Iglesia espera del joven  
y lo que el joven espera de la Iglesia

Exactamente cincuenta años después de la clausura del Concilio 
Vaticano II, cuando la Iglesia abrió sus puertas y permitió que entra-
ra en ella el «aire fresco», lo que provocó que también entrara en 
este ambiente eclesial la esperanza que «estaba en el aire»8 en la 
década de los sesenta del siglo xx, volvemos a hablar hoy de esta 
Iglesia y de la juventud a la que se dirige, y, en este sentido, de la 
esperanza que ella deposita en cada joven de este mundo, sea cre-
yente o no, practicante y religioso o no, a quien comprende como 
un agente transformador de la sociedad, un constructor y fomenta-
dor de esperanza, donde puede salvarse o perecer9.

El Concilio dio al mundo un rostro nuevo para ser y sentir[se] Igle-
sia, y, en nuestro caso, para ser y sentir[se] una Iglesia joven, pues «la 
Iglesia es la juventud en el mundo»10, siguiendo a un Cristo que es 
«eternamente joven»11, afirmó el papa Pablo VI en la clausura conci-
liar. Bien es verdad que se trataba de provocar un efecto intenciona-
do, pues por entonces la juventud era una realidad masiva y quería 
construir una nueva sociedad (principalmente en el ámbito europeo, 
locus específico del Concilio), con el avance de la modernidad y de 
las nuevas formas de tecnología, donde se proyectaba el progreso 
social, que para tal fin debía concebirse como salvaguarda de la dig-
nidad humana y respetuoso con los límites de la vida y de los más 
vulnerables, en conformidad con lo que sostiene Gaudium et spes en 
varios de sus números, con el compromiso de la Iglesia en el mundo 
y con el mundo, de modo sensible con cada problema existente. Esta 
sensibilidad se caracteriza por una serie de movimientos juveniles 

8  Expresión usada por el teólogo J. Moltmann para describir el ambiente fa-
vorable en el que nace su Teología de la esperanza y que es el mismo que hizo 
surgir el Concilio Vaticano II. Cf. C. Kuzma, O futuro de Deus na missão da espe-
rança: uma aproximação escatológica, Paulinas, São Paulo 2014, p. 104.

9  Cf. Pablo VI, «Mensagens do Concílio à humanidade», en Vaticano II, Men-
sagens, discursos, documentos, Paulinas, São Paulo 1998, p. 135. Puede verse en 
la página web del Vaticano.

10  Ibíd., p. 136.
11  Ibíd., p. 135.
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que llegan a la década de los sesenta, muchos incluso impulsados por 
Acción Católica, seducidos por una acción política y transformadora, 
pero que en este tiempo nuevo, con todo lo pensado y proyectado 
para la Iglesia en el Concilio, adquieren nuevas características. Estos 
movimientos no abandonan sus intenciones iniciales, que ahora se 
ven incluso más fortalecidas por la autonomía de los cristianos laicos 
y la valoración de su vocación y misión en el mundo del trabajo, de 
la política, de la familia, de la educación, etc. (LG 31b); aun así, de-
pendiendo del lugar y de la realidad en la que se encontraban, los 
mismos movimientos adquieren nuevas formas y se expresan de ma-
neras diferentes12. Incluso después del Concilio, en particular en la 
Exhortación Evangelii nuntiandi, de Pablo VI, que afirma que los jóve-
nes son los apóstoles de los propios jóvenes (EN 72), es nítida la es-
peranza que se deposita en ellos como agentes de transformación de 
la sociedad, para que la verdad plena y salvífica de la Iglesia pueda 
revelarse a todo el mundo, en todas sus expresiones y latitudes.

Cuando el Vaticano II afirma que el joven es la esperanza de la comu-
nidad eclesial (GE 2), la Iglesia está identificando en la vocación y mi-
sión del joven una forma auténtica de apostolado en el mundo donde 
él vive y se realiza como ser humano, en la familia, en el trabajo o en 
cualquier otro lugar en el que se encuentre. La Iglesia no mira al joven 
para ver en él una esperanza de sí misma, proyectándose en él, como si 
fuera a ejercer con él una responsabilidad que no le compete o invitarle 
a un camino de santidad que esté en oposición a lo que le piden la vida 
y el seguimiento de Cristo, una santidad que, según el Concilio, exige 
ser buscada en el mundo donde se encuentra y se vive. Al contrario, la 
Iglesia ve al joven con una mirada de compromiso, ella apuesta por él, 
confía en sus acciones, en su forma de ser y en su iniciativa; percibe 
que él anhela algo nuevo y que posee una vivencia y una inquietud que 
exigen este compromiso. La Iglesia ve en lo que espera el joven algo de 
la esperanza que la sustenta, lo que propicia una aproximación y un 
diálogo. Una vez que la Iglesia se define como signo y sacramento (LG 
1), el viraje de su mirada tendrá este mismo sentido con respecto a cada 
uno de sus miembros, en una perspectiva de fe encarnada, en la que 
asume el mundo y lo transforma con la fuerza del Evangelio, según la 

12  Cf. J. B. Libanio, O mundo dos jovens, op. cit., pp. 13-14.
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acción del Espíritu, hacia el horizonte del Reino. La Iglesia mira al joven 
como un miembro activo de la sociedad y un valioso miembro de sí 
misma, a la que el joven responde con fe y esperanza.

La influencia que estos jóvenes ejercen en la sociedad y el modo 
en que actúan no deben infravalorarse (AA 12a). La sociedad actual 
cambia a pasos agigantados y todos estos cambios tienen un impac-
to considerable en la vida de todos, principalmente para los prime-
ros, que se ven desde pronto llamados a una responsabilidad para la 
que no siempre se sienten aptos (pues no siempre han sido prepara-
dos para empresas de tal calibre), bien en la familia, en las diversas 
relaciones, en el mundo del trabajo y en las numerosas opciones que 
tienen que hacer sin la debida preparación y la madurez necesaria. 
El incremento de su importancia en la vida social y la formación 
humana y espiritual que deben recibir, no hacen sino aumentar la 
responsabilidad de su compromiso apostólico (AA 12b). Esto por 
parte de los jóvenes. Queda por ver ahora el tema desde la perspec-
tiva de la Iglesia, que deposita en ellos la esperanza y les exhorta a la 
misión. Una vez que la Iglesia deposita en ellos esta esperanza, es 
deber de ella y su enorme responsabilidad sustentar tal esperanza 
con todas las fuerzas de sus posibilidades (AA 12b). Una esperan-
za no se concibe aisladamente, sino con todos y en todos, para los 
demás y con los demás; siempre será una esperanza colectiva13.

Nos gustaría subrayar que este eco conciliar hizo surgir también en 
América Latina, por mediación de las Conferencias Episcopales (CE-
LAM)14, esta idea de esperanza en los jóvenes. Citando al papa Pablo VI, 
la Conferencia de Medellín (DM), celebrada en 1968, que aplicó el con-

13  Cf. Benedicto XVI, Spe salvi, n. 14. Pasaje donde cita al teólogo conciliar 
Henri de Lubac, en http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/encycli-
cals/documents/hf_ben-xvi_enc_20071130_spe-salvi_es.html.

14  Ofreceremos solo algunas pinceladas, pues la temática de la juventud atra-
viesa directa e indirectamente todas las Conferencias, además de experimentar 
varios desdoblamientos. En las líneas que siguen, usaremos las siguientes siglas 
para identificarlas: CELAM: Consejo Episcopal Latinoamericano; DM: Docu-
mento de la Conferencia de Medellín (1968); DP: Documento de la Conferencia 
de Puebla (1979); DSD: Documento de la Conferencia de Santo Domingo 
(1992); DAp: Documento de la Conferencia de Aparecida (2007). 
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tenido conciliar a las realidades de este continente, afirma que la juven-
tud es un tema que merece toda la atención y es de enorme actualidad 
(DM 5,1). Es cuando la Iglesia ve en la juventud una renovación de sí 
misma y de la humanidad (DM 5,10): la juventud es un símbolo de la 
Iglesia, llamada a una renovación constante de ella misma, a un cons-
tante rejuvenecimiento (DM 5,12). Ya en la Conferencia de Puebla (DP), 
en 1979, teniendo en cuenta una serie de situaciones sociales y políticas 
en las que estaban inmersos los jóvenes de este continente, hizo la Igle-
sia una opción preferencial por ellos (DP 1186-1187): los jóvenes son 
protagonistas del mundo, pero también son víctimas de este mundo; es 
tarea de la Iglesia, con toda su estructura, protegerles y prepararles, para 
que sean así esperanza de futuro. De igual modo que estos asumen en 
el mundo la función del Reino, siendo en su ambiente la esperanza de 
la Iglesia, esta hace por ellos una opción, protegiéndolos y acogiéndo-
los, pues también ellos son Iglesia (DP 1184). En la Conferencia de 
Santo Domingo (DSD), en 1992, el texto del documento nos anima a 
decir que Dios tiene esperanza en cada uno, en cada joven (DSD 118-
119), y que ellos son la fuerza renovadora de la Iglesia y la esperanza del 
mundo (DSD 293). En Aparecida (DAp), en 2007, la Conferencia vuel-
ve a encontrar los puntos esenciales de la Iglesia latinoamericana, y, con 
base bíblica sólida, reafirma su opción por los pobres, actualizando los 
nuevos rostros de los pobres que sufren y que nos duelen (DAp 407). 
Junto a esta opción, fundamental y sincera, se encuentran los jóvenes, 
protagonistas, pero también víctimas de la pobreza, de la violencia y de 
la exclusión, con respecto a los que la Iglesia tiene que hacer una opción 
concreta, contribuyendo a que estos jóvenes sean sujetos verdaderos de 
su historia para que lleguen a ser en el futuro una esperanza de hecho, 
agentes y sujetos de transformación (DAp 443)15.

En este caso específico, la Iglesia que ve en los jóvenes la esperanza 
del Reino, acoge antes la esperanza de estos, que, como «los peque-
ños» del Evangelio de Jesús (cf. Mt 25), necesitan aliento y consuelo, 
esperanza y liberación. La esperanza que ignora este hecho se distancia 

15  Un buen estudio sobre la opción por los jóvenes en Aparecida se encuen-
tra en C. Castillo Mattasoglio, «La opción por los jóvenes en Aparecida», Revis-
ta Medellín, v. 36, n. 144, pp. 487-517. En la misma línea de argumentación, 
véase H. Dick, «Resgate histórico da pastoral juvenil Latino-América», Revista 
Medellín, v. 36, n. 144, pp. 451-462.
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—y mucho— de la propuesta de Jesús, que, encarnándose en el mun-
do, asumió toda la esperanza que se encontraba en aquel, se hizo soli-
dario con todos, sobre todo con los que más sufren, y, ante la historia, 
marcada por la irrupción de su Reino, presentó un momento nuevo, 
un kairós, donde todo se acerca, es acogido y se transforma. En el mis-
mo número (DAp 443), Aparecida rescata una frase del papa Juan Pa-
blo II, que, con ocasión de la JMJ de 2003, llamó a los jóvenes los 
«centinelas del mañana», algo que es coherente con la propuesta de 
esperanza: atento al futuro y activo en el presente. También en Apare-
cida, durante su discurso de apertura, reiterado intencionadamente al 
regresar al Vaticano, el papa Benedicto XVI reforzó la tesis de que la 
juventud es la esperanza y la fuerza vital de la Iglesia y de la sociedad.

En este contexto podemos mencionar también las numerosas JMJ, en 
las que el discurso de la Iglesia para los jóvenes siempre ha tenido un 
tono de animación y de motivación. Hemos citado anteriormente la 
frase de Juan Pablo II en la que llama a los jóvenes los «centinelas del 
mañana». El papa Benedicto XVI también se refirió a ellos como la es-
peranza de la Iglesia en varias ocasiones, al igual que, como ya hemos 
visto, hizo Pablo VI. No obstante, me gustaría terminar esta reflexión 
remitiéndome al nuevo momento eclesial, en sintonía con la primavera 
de Francisco, que usó sus discursos en Río de Janeiro, durante la JMJ de 
2013, para reforzar esta referencia a la esperanza en la juventud, pero 
cimentada con una Iglesia en salida y comprometida con la raíz del 
Evangelio, principalmente en el servicio a los más pobres y necesitados. 
Atenta, por consiguiente, a lo que esperan ellos. A los jóvenes allí reuni-
dos, usando el eslogan del propio acontecimiento, les dijo: «¡Poned 
fe!». «Os digo a cada uno de vosotros y a cada una de vosotras: «poned 
fe» y la vida tendrá un sabor nuevo, la vida tendrá una brújula que se-
ñala la dirección; «poned esperanza» y todos vuestros días se iluminarán 
y vuestro horizonte ya no será oscuro, sino luminoso; «poned amor» y 
vuestra existencia será como una casa construida sobre roca, vuestro 
camino será alegre, porque encontraréis a muchos amigos que caminan 
con vosotros. ¡«Poned fe», «poned esperanza», «poned amor»!»16. Pero 

16  Papa Francisco, Homilia do Santo Padre – Praia de Copacabana, Rio de Janei-
ro, Brasil. 25 de julho de 2013, en http://w2.vatican.va/content/francesco/pt/spee-
ches/2013/july/documents/papa-francesco_20130725_gmg-giovani-rio.html.
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uno de los momentos más emocionantes y conmovedores del evento se 
produjo en Varginha, una comunidad de la periferia de Río de Janeiro 
que sufre innumerables problemas sociales, en la que rampa la violencia 
y por la que no se preocupan los políticos. Después de ser acogido por 
la comunidad y ante un discurso profético pronunciado por dos jóvenes 
de la pastoral juvenil (PJ), el Papa respondió con un texto lleno de soli-
daridad, acogiendo toda la esperanza, y terminó con un saludo especial 
a los jóvenes: «No están solos, la Iglesia está con ustedes, el Papa está 
con ustedes. Llevo a cada uno de ustedes en mi corazón y hago mías las 
intenciones que albergan en lo más íntimo: la gratitud por las alegrías, 
las peticiones de ayuda en las dificultades, el deseo de consuelo en los 
momentos de dolor y sufrimiento»17.

Siempre queda la duda de si realmente los jóvenes que participan en 
las JMJ representan de verdad todas las imágenes de los jóvenes en la 
Iglesia, pues la dinámica y la propuesta del evento caracteriza por sí 
misma un modelo eclesial que no es único y no siempre acoge la plu-
ralidad de las expresiones religiosas de la juventud, sobre todo las más 
comprometidas socialmente. En el contexto de Brasil, si bien el am-
biente era de línea más carismática y festiva, los discursos de Francisco 
—impulsados por la nueva visión eclesial que avanza en su pontificado 
y por momentos específicos, como el que hemos descrito anteriormen-
te, entre otros— demuestran que el Espíritu sopla sobre la Iglesia y 
sobre los jóvenes más allá de toda pretensión o encuadramiento insti-
tucional. El Espíritu da fuerza para esperar contra toda esperanza.

En el Espíritu siempre hay espacio para la osadía, que avanza con la 
verdad y la libertad. Al revivir aquí el espíritu conciliar, en su cincuenta 
aniversario, hacemos que acontezca lo que pidió el papa Pablo VI en su 
discurso de clausura, cuando se dirigió a los jóvenes diciéndoles: «En 
el nombre de este Dios y de su Hijo, Jesús, os exhortamos a ensanchar 
vuestros corazones a las dimensiones del mundo, a escuchar la llamada 
de vuestros hermanos y a poner osadamente a su servicio vuestras ener-
gías»18. Una vez más vemos aparecer aquí la palabra osadía.

17  Papa Francisco, Discurso do Santo Padre em Varginha, Rio de Janeiro, Brasil. 
25 de julho de 2013, en http://w2.vatican.va/content/francesco/pt/speeches/2013/
july/documents/papa-francesco_20130725_gmg-comunita-varginha.html.

18  Pablo VI, «Mensagens do Concílio à humanidade», op. cit., p. 136.
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III. Lo que espera el joven y la esperanza de la Iglesia:  
espacio para una osadía que es necesaria

Ante todo lo anterior, ante la confianza y la esperanza que la Igle-
sia deposita en la juventud, al mismo tiempo que acoge toda la es-
peranza, consuela los corazones y libera a los cautivos, nuestra re-
flexión teológica, al tratar específicamente de la juventud, debe 
plantearse siempre esta pregunta: «joven, ¿dónde está tu esperan-
za?». La pregunta de por sí es compleja y tiende a ser incompleta en 
su respuesta, pues contiene una pluralidad de perspectivas, una di-
versidad de valores que se acogen en la sociedad y que tocan el co-
razón de todo joven y de todo ser humano. Hay que tener también 
en cuenta las circunstancias generadas por el ambiente moderno y 
posmoderno que estamos viviendo, y que nos impone situaciones 
cada vez más desafiantes. Estamos en un tiempo de cambio, con 
oportunidades variadas (o incluso la ausencia de estas para algu-
nos), es un ambiente de transformaciones. Todo ello rodea al ámbito 
juvenil y puede moldearlo en una esperanza que transforma y que le 
lanza hacia delante, en una dirección, o (esta es otra posibilidad) 
puede frenarlo y encerrarlo en un ambiente hostil y peligroso, sin 
expectativa alguna de esperanza, provocando miedo, violencia, e in-
cluso excesos fundamentalistas y fanatismos. Sin embargo, se trata 
de una pregunta necesaria, pues solo a partir de ella se puede salir 
sin ignorar la realidad que tenemos ante nosotros.

Preguntar sobre el locus de la esperanza en el joven, teniendo sobre 
todo en cuenta las realidades actuales y el nuevo encuadramiento so-
cial y eclesial, significa preocuparse de corazón por el joven, que quie-
re encontrar su sentido, su razón de ser, su realización. La Iglesia puede 
ofrecer esto, sin duda, pero siempre que lo haga de manera abierta y no 
impositiva, propiciando un estado de cambio y de respeto a toda in-
quietud, valiéndose de esta para garantizar y acercarse a su esperanza.

Si un joven ve en la Iglesia una huida o un refugio, no está viendo 
en ella una esperanza, sino un escondite de desesperanza. Y si esta 
es la perspectiva, toda la confianza que la Iglesia piensa depositar en 
el joven se verá frustrada, pues todo lo que este no quiere es trans-
formación, lo que genera inseguridad y provoca miedo a encontrar-
se con lo desconocido. Tal vez sea esta la realidad de algunos grupos 
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y movimientos juveniles que surgieron en el período posconciliar, y 
pienso que se trata de algo que merece nuestra atención en el mo-
mento oportuno (sobre todo en relación con aquellos grupos que se 
cierran y se colocan contra el espíritu del Concilio). Proponer con el 
Concilio una Iglesia dialogante llevará, obligatoriamente, a una acti-
tud dialogante también al creyente. Y eso es un desafío. Pero es en 
este clima y en este horizonte en los que nosotros vemos la posibili-
dad de ser osados, y, osando, ofrecer una forma creativa de ver las 
cosas y de proyectarnos en el mundo con esperanza. 

Probablemente, el Concilio Vaticano II fue el resultado de una gran 
osadía, pero esta no debe entenderse como algo inconsciente, sino 
consciente, medido y pensado, marcado por el Espíritu que guía a la 
Iglesia y le abre una nueva oportunidad, que llama siempre hacia lo 
nuevo que está por llegar. Esta osadía del Vaticano II se apoya en una 
voluntad de cambiar, con la libre intención de que aparezca y acon-
tezca el Reino. La Iglesia debe transparentar esta dinámica que, por el 
Reino, la marca en su estructura, en cada uno de sus miembros y en 
todas sus acciones. La propuesta del aggiornamento fue una forma de 
osadía, como lo fue Medellín en su aplicación en América Latina, 
como lo fueron también los numerosos obispos que asumieron la 
causa de los pobres y con ellos fueron mártires del Reino, al igual que 
muchos religiosos, padres y laicos. La osadía es muy apropiada para 
la esperanza, pues es capaz de dislocar, de crear nuevos rumbos, de 
abrir puertas nuevas y de ver el mundo (y la Iglesia) en otra perspec-
tiva. La osadía puede también encontrarse en la praxis de Jesús (por 
cierto, también joven), que, a lo largo de su vida, se enfrentó a los 
poderosos y los líderes de su tiempo, ofreciendo a todos, principal-
mente a los pobres, una nueva posibilidad de vida y de libertad, en 
una esperanza que se sentía y acontecía en aquel instante de la histo-
ria. Ahora bien, ¿no es a él a quien seguimos?... ¿Entonces?...

Regresando al contexto eclesial actual, podemos decir que la osadía 
es un término adecuado para definir algunas actitudes del papa Fran-
cisco, una osadía medida y pensada, vivida en propia persona antes de 
proponerla a la Iglesia. Ciertamente, son sus osadías las que nos gus-
tan a muchos de nosotros, pero que desinstalan a una serie de perso-
nas que estaban cómodas, inertes, cerradas, y que no perciben este 
aire nuevo que hace soplar el Espíritu Santo, que es quien nos guía. El 
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Espíritu nos dirige siempre hacia lo nuevo, y hay que tener osadía 
para ir detrás (EG 11). La intención es salvaguardar lo esencial, es ver 
bien dónde ponemos nuestra esperanza, pues es donde estaremos po-
niendo nuestro corazón y allí estará nuestro tesoro (cf. Mt 6,21). 

En la Exhortación Evangelii gaudium, el papa Francisco llama la 
atención sobre el papel de los jóvenes con respecto a la evangeliza-
ción y los desafíos del mundo de hoy (desafíos también eclesiales). 
Dice que actualmente ha aumentando la conciencia de que todos 
son evangelizadores y educadores, lo que vale también para los jó-
venes. Urge, por consiguiente, que tengan un protagonismo mayor, 
que ante la sociedad muchos de ellos sean protagonistas y se solida-
ricen contra los males del mundo y con las personas que sufren (EG 
106). Un poco más adelante, menciona algo que tiene que ver y que 
concuerda con nuestra propuesta, a saber, qué espera la Iglesia y qué 
espera el joven. Afirma el Papa: «Los jóvenes nos llaman a despertar 
y acrecentar la esperanza, porque llevan en sí las nuevas tendencias 
de la humanidad y nos abren al futuro, de manera que no nos que-
demos anclados en la nostalgia de estructuras y costumbres que ya 
no son cauces de vida en el mundo actual» (EG 108).

Creo que ahí tenemos un gran apoyo para nuestro objetivo, que 
quiere ser de salida y de osadía, pues solo de esta forma —en salida 
y con osadía— puede acogerse la esperanza del Reino en la que se 
encuentra nuestra esperanza. Si la Iglesia deposita en los jóvenes 
una esperanza y ve en ellos la esperanza del futuro, es en la mirada 
de estos jóvenes donde se encuentra la esperanza que nos posibilita 
salir e ir en busca de lo nuevo.

Para concluir, quisiera desear que el espíritu de la juventud inspi-
re a todos y que tengamos como meta a Cristo y su Reino, a aquel 
que es «eternamente joven» y que nos alimenta con toda esperanza. 
Como teólogo, aún joven, y como alguien que ha bebido de esta 
fuente posconciliar, espero encontrar la osadía de una Iglesia que se 
haga abierta y libre, comprometida con las grandes causas humanas, 
siendo en estas la esperanza del Reino. 

(Traducido del portugués por José Pérez Escobar)
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Hermano Maxime *

VEN A TAIZÉ, SIÉNTETE EN TU CASA
La experiencia de la comunidad de Taizé  

con los jóvenes adultos

Cuál es la experiencia que tiene la comunidad de Taizé en su 
acompañamiento de los jóvenes adultos? Los hermanos los 

ven crecer y hablar como los adultos, con un corazón aún entusias-
ta. A esto le sigue una meditación sobre el tiempo y la relación es-
pecífica que los jóvenes adultos mantienen con él en los países 
occidentales. Por un lado, el tiempo aparece como «eternizado» en 
el presente continuo de internet, asumiendo varios atributos del 
más allá. El tiempo lento de la maduración espiritual, el tiempo de 
la liturgia que rompe el círculo por su repetición misma, presenta 
actualmente los colores de la liberación. La oración, como respira-
ción, podría llegar a ser uno de los pulmones de un renovado inte-
rés por el Evangelio en las sociedades donde está llamada a rein-
ventarse la Iglesia. 

En Taizé vivimos unos setenta hermanos (los demás se en-
cuentran repartidos en pequeñas fraternidades en zonas po-
bres del mundo) en una comunidad formada por cristianos 
de diversas iglesias y países, comprometidos de por vida en 

el seguimiento de Cristo con una existencia célibe, sencilla y com-

* El hermano Maxime nació en 1979 en Reims (Francia), se bautizó en la 
Iglesia católica en 1988 con diecinueve años; un año después fue a Taizé como 
voluntario y se unió a la comunidad con veintiún años. Desde entonces está 
encargado de la organización de los encuentros de jóvenes, como también de la 
acogida y del acompañamiento de los grupos que van desde Francia. Hizo su 
compromiso de vida en 2004 y vive en Taizé. 

Dirección: Communauté de Taizé, 71250 Taizé (Francia). https://www.taize.fr; 
correo electrónico: maxime@taize.fr
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partiendo los bienes materiales y espirituales. Acogemos cada sema-
na a jóvenes y adolescentes que vienen con sus parroquias, su insti-
tuto o su movimiento juvenil, como también a jóvenes adultos que 
vienen solos, con amigos, o también con un grupo eclesial.

En un primer momento quiero compartir la alegría que nos pro-
duce acogerlos, a veces en gran número, hasta algunos miles por 
semana, y examinar en nuestra experiencia comunitaria las razones 
de esta felicidad. En un segundo momento, trataré de responder a la 
pregunta: ¿qué aspectos de la Iglesia nos invitan a repensar la reali-
dad de estos jóvenes? 

La primera razón de nuestra alegría es verlos crecer. En la oración 
llegan a ser sabios como los mayores, están atentos y se concentran. 
En otros momentos de la jornada, dado que tienen veinte años más 
o menos, ríen, cantan y juegan, a veces como los niños. Pero en lo 
que respecta a la iglesia parecen haber adquirido la madurez de 
quienes están más avanzados en la vida. Una conclusión se nos im-
pone: aunque las apariencias engañan, ellos son más adultos que 
jóvenes. Poseen como un sexto sentido para sentir lo bello, lo verda-
dero, las palabras que proceden de Dios. La acción del Espíritu en 
ellos se realiza impulsándoles hacia un camino de amor y de respon-
sabilidad. De ahí que se les vea tan alegres y tan serios. Orgullosos 
de crecer entre los mayores… Este orgullo me parece un elemento 
importante de la pedagogía que debe emplearse con ellos. ¿Y si los 
niños y los jóvenes no fueran ya adultos como pensamos? Evidente-
mente a menudo tratan de darnos otra impresión o de embarcarnos 
en sus juegos de seducción o de poder. Sin embargo, no podemos 
caer en esta pendiente resbaladiza. ¿Y si la educación consistiera en 
que quienes no son adultos realicen las cosas de los adultos en la 
proporción adecuada para ellos?

La segunda razón procede de su capacidad para asumir la carga de 
la acogida con nosotros, los hermanos de la comunidad. En efecto, 
ellos participan en todas las actividades de la vida diaria: cocinando, 
limpiando, acogiendo, orientando a los perdidos, animando los pro-
gramas familiares… Sorprende la autoridad que despliegan con 
quienes apenas son más jóvenes que ellos o incluso de más edad. 
Esta autoridad no procede de ellos, sino que se fundamenta en el 
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servicio y la gratuidad de la tarea. En todo esto se siente la Iglesia, 
aquella que es portadora de palabras de vida eterna. Nadie obedece-
ría a nadie si no encontrara en ello un interés para su alma. En Taizé 
se obedece a lo que parece ser el bien común, actualizado por la 
dimensión del servicio, de la diaconía. Es la alegría de la Iglesia.

La tercera razón se encuentra en oír en la boca de numerosas per-
sonas la frase: «me siento en mi casa». Al oírla decir a los jóvenes es 
como si nuestra comunidad, situada en un pueblo pequeño al sur de 
Borgoña, fuera una segunda residencia, un pequeño apeadero a una 
hora y media de París en AVE. Quienes están geográficamente más 
cerca vienen a pasar un fin de semana, para reponerse de una semana 
de trabajo. Los más lejanos vienen para una semana entera: alema-
nes, holandeses, portugueses, suizos, polacos, ucranianos… las na-
cionalidades más representadas en Taizé hacen un buen trecho de 
camino para llegar hasta esta pequeña localidad de 160 habitantes. 
Los jóvenes de otros continentes suelen estar dos o tres meses; son 
enviados por sus comunidades eclesiales, sus movimientos o su obis-
po para que pasen un tiempo de profundización y de servicio. ¿Có-
mo es que siendo tan diferentes pueden sentirse en su casa? Su veni-
da constituye una curiosa mezcla entre un deseo de movilidad, por 
una parte, sustentado por las nuevas tecnologías (y para algunos el 
uso frecuente de su smartphone), y, por otra, la sed de una perma-
nencia, de una estabilidad. Pero ¿por qué hacer tantos kilómetros 
para ver a unos monjes que están siempre ahí, que cantan los mismos 
cánticos, y para participar en un programa que, por su simplicidad, 
no cambia mucho? Se puede percibir en ellos esa tensión creadora 
entre los dos deseos: moverse y permanecer. Es como si se movieran 
para permanecer mejor. Tal vez no sea una casualidad que en nues-
tras sociedades en las que ha aumentado la seguridad material, la 
peregrinación haya vuelto a ser un modo particularmente vigoroso 
de la expresión de la fe. ¿Cómo encontrar su verdadera morada? ¿Có-
mo llegar a este espacio interior, en el que Dios me concederá estar 
en mi lugar, si no me pongo en camino? No una huida, no una an-
danza, sino las palabras de la vida eterna entre las cosas que pasan. 
Es un hecho: hay que saber pasar para encontrar lo que no pasa.

Una última razón posible nos viene de la experiencia de la com-
pasión. Los jóvenes adultos se fían de quienes han dado su vida por 
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seguir a Cristo. Pueden contarles sus intimidades y sus secretos. 
Desde siempre, los monasterios, por su capacidad de silencio, han 
despertado a los visitantes al término justo, a la palabra dada. En las 
conversaciones individuales descubrimos cuánto habita Dios en 
aquellos que han optado por dejar que la generosidad prenda en su 
corazón. Y Dios sabe cuánto da muestras la juventud de una genero-
sidad profunda. Esta generosidad adquiere consistencia en el discer-
nimiento, gracias a la aportación de una cierta lucidez, como tam-
bién del realismo que nos hace saborear el Evangelio. A menudo se 
derraman lágrimas, a pesar de la fiesta celebrada en nuestra colina. 
Lágrimas que expresan las graves heridas y los golpes bajos que trai-
cionan y abandonan. Entonces, también Dios ofrece sus lágrimas. La 
misión, nuestra misión de hermanos, consiste en recogerlas, como 
en una copa, para lavar a quienes se han manchado por las pruebas. 
Ciertamente, los jóvenes son sabios como los mayores, pero también 
son muy propensos a hacerse daño, para castigarse o sentirse menos 
culpables de hechos que a veces no han cometido. Afortunadamen-
te, en esta estabilidad cambiante, que constituye sus tránsitos perió-
dicos por la colina de Taizé, algunos aprenderán a distanciarse poco 
a poco de sus fracasos. Dios les da la vida, el crecimiento, el ser. 
Pero hace falta una vida para aceptar la vida. En Taizé oramos por la 
mañana, a mediodía y por la tarde, para acelerar el tiempo.

Una vez expresados algunos hechos queda en pie la pregunta: 
¿qué hacer con esta experiencia? ¿Puede repensarse la comunión de 
la Iglesia a la luz de la búsqueda de los jóvenes adultos?

Un aspecto que la tradición monástica podría ofrecer además al 
resto de la Iglesia es la economía de medios y de palabras.

Hablemos en primer lugar de los medios. En Taizé hemos afronta-
do prácticas y grados de especialización muy diferentes, según la pro-
cedencia eclesial de nuestros interlocutores. En efecto, en nuestra 
comunidad se cruzan personas cuyos medios pastorales varían mu-
cho, según vengan de una iglesia financiada por el Estado o exclusi-
vamente por los fieles. Esta diferencia entre países y entre recursos, a 
veces en una misma confesión, suscita un dilema. Nuestra manera de 
resolverlo consiste en mantener nuestro modo de vida con una gran 
simplicidad. No tenemos traducción simultánea ni ayudantes exte-
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riores, el mobiliario es elemental y carecemos de instalaciones fijas. 
Esta simplicidad tiene también una gran ventaja, la levedad.

Cuando la Iglesia se pone en marcha, no deja de salir de Egipto 
con el poco equipaje que haya tenido el tiempo de hacer antes de 
que se produjeran los acontecimientos decisivos. El ángel no está 
lejos y pondrá enseguida las señales de la partida en la fachada de 
nuestras casas. El mar está a punto de abrirse en un instante. Aquel 
que no esté listo, que no se haya ceñido la cintura ni haya encendido 
su lámpara, se perderá la partida. ¿Para cuántos no será posible? No 
lo sabemos. Tenemos que reconocerlo pero sin juzgar a nadie: al pie 
de la cruz, allí donde se constituye la Iglesia en su identidad, no hay 
tiempo de vacilar. O bien se está o se ha perdido la oportunidad. No 
temamos el lenguaje de las parábolas y la insistencia en la vigilancia 
y en la urgencia de una decisión rápida. Hay que reiterar la rapidez 
con que la comodidad teológica y material reaccionan contra los 
desafíos pastorales realmente evangélicos. Como acertadamente lo 
expresa un autor francés de comienzos del siglo pasado: «La palabra 
de quienes han encontrado el medio de sentarse, no se sabe cómo, 
de forma cómoda en la cruz, no puede tener ya resonancia alguna»1. 
A raíz de los numerosos creyentes que han decidido ponerse en mar-
cha y dejar su estilo de vida para dedicarse a la misión, se hace ur-
gente releer la exhortación de Pablo:

Os prevengo además, hermanos, que el tiempo se acaba. En lo 
que resta, los que están casados vivan como si no lo estuvieran; los 
que lloran, como si no lloraran; los que están alegres como si no lo 
estuvieran; los que compran, como si no fuera suyo lo comprado; los 
que disfrutan de este mundo, como si no disfrutaran. Porque el mon-
taje de este mundo está en trance de acabar (1 Corintios 7,29-31).

El uso parsimonioso de las palabras es otra herencia de la tradi-
ción de los solitarios y de los silenciosos. Notamos con qué nervio-
sismo reacciona la modernidad al respecto. Frente a un exceso de 
comunicación y de posiciones, algunos, quizá más numerosos que 
antes, buscan una expresión más simple. Se ha hablado mucho, pe-
ro ¿quién ha oído? Tal parece ser la interrogación angustiosa de 
aquellos cuyos medios de comunicación, móviles y permanentes, no 

1  Marcel Moré, fundador de la revista Esprit en 1934.
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parecen haberles ofrecido todo cuanto habían prometido. En los 
años setenta se hacían en los países occidentales las dos preguntas 
de la deconstrucción: ¿quién habla? ¿Desde dónde habla? ¿No ha 
cambiado en varios aspectos la pregunta en 2014? ¿Hay alguien aún 
que me escuche?

Puede entenderse así la difusión del sentimiento de una carencia 
de reconocimiento. ¿Quién me reconoce? ¿Para quién cuento yo? Se 
trata de preguntas eternas que regresan de manera particular en ca-
da generación. Por consiguiente, es normal que vengan a golpear 
nuestras orillas con su agitación. Pero el modo angustiado en el que 
tienden a expresarse actualmente parece un tanto novedoso. El ca-
rácter fluctuante e incluso errabundo de nuestros vagabundeos por 
la vida parece haber perdido el brío de los años de la liberación. En 
adelante preferimos también que alguien nos siga (Twitter) o nos 
mire (Facebook) dondequiera que vayamos. La movilidad sin puer-
to y sin amarre puede generar el miedo a no tener dónde reposar la 
cabeza. Y, así, si hay que moverse porque todo el mundo se mueve, 
también hay que hablar, a riesgo de chismorrear y de comentar lo 
que no necesita palabras.

Ahora bien, la competición social atenúa el sentido de las palabras 
exagerándolas. Al usarlas con exceso acaban perdiendo su forma 
primaria. ¿Pueden transmitir aún nuestras experiencias? Sí, cierta-
mente. No se mata a una palabra por usarla mal. Sin embargo, la 
duda está ahí, a menudo agazapada a la puerta. Hay que volver a 
añadir los adverbios «verdaderamente», «muy» y «demasiado», pa-
ra que el interlocutor entienda que la última experiencia descrita 
está «verdaderamente» cambiando las cosas. 

La vida espiritual, por su sabiduría acumulada lentamente, ha 
aprendido la simplicidad, es decir, la ciencia de decir las cosas como 
son, sin buscar impresionar ni emocionar con exageración. Las co-
sas vendrán de abajo, sin tener que ordeñar las nubes para que llue-
va. Los hermanos que crearon las condiciones de la acogida tal como 
las conocemos actualmente, apostaron por la brevedad. No leer de-
masiado ni en la iglesia durante las celebraciones litúrgicas ni en los 
comentarios bíblicos destinados a los jóvenes cada mañana. «Lee 
poco, pero demórate»: esta exhortación presente en la Regla de Tai-
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zé, escrita por el hermano Roger para los miembros de la comuni-
dad, ha nutrido, con toda probabilidad, los encuentros organizados 
en nuestra sede o en otros lugares de Europa y de otros continentes. 
«Tú tienes palabras de vida eterna», le dice Pedro a Jesús. ¿Es por 
esta razón, es decir, por creer tanto en la fuerza de la palabra, por la 
que hemos inventado los cánticos repetitivos basados a menudo en 
un solo versículo de un salmo? La vida aflora cuando no se manipu-
la. A menudo se desarrolla bien sin necesidad de comentarios.

El último punto de reflexión concierne al tiempo que transcurre y 
a su relación con el más allá. En la primera parte decía que oramos 
tres veces al día para «acelerar» el tiempo. Quisiera terminar con 
esta idea.

Debido a una esperanza de vida longeva, a una presencia menos 
acusada del dolor físico y seguramente también a una mayor seguri-
dad en la satisfacción de sus necesidades fundamentales, los tran-
seúntes de nuestra época, al menos para un cierto número de ellos, 
se pasean tranquilamente ante los escaparates del curso del tiempo. 
Un ejemplo es particularmente significativo: en los países desarrolla-
dos no parece ser ya necesario bautizar a los niños lo más rápida-
mente posible. Apenas tienen miedo y pueden «permitirse el lujo» 
de elegir ellos mismos si desean entrar en la vida cristiana a la edad 
de la razón o más tarde, según su maduración. En otra etapa de la 
vida se despliega también la prolongación tranquila del tiempo: ¿por 
qué casarse rápidamente con el riesgo de no conocerse? Vivimos y 
recibimos el sacramento al final de un período de ensayo más o me-
nos largo, en el momento en que tenemos certezas seguras. Parece 
tratarse de un hecho ya establecido: el tiempo «subjetivo» se desa-
rrolla más lentamente. En contacto con este, los plazos se acortan e 
incluso se superponen, con el riesgo de que a veces desaparezcan 
completamente, como es el caso de las parejas que llevan «saliendo» 
cinco años y no siempre se deciden a vivir juntos.

Así pues, si tenemos tiempo, ¿cómo explicar entonces la carrera 
desenfrenada a toda velocidad y la guerra contra los tiempos muertos? 
Me parece que el tiempo se ha ralentizado, pero también, paradójica-
mente, se ha reducido. Puede que no sea ya completamente rectilíneo, 
que no conduzca ya a alguna parte, a otra etapa de la vida en el seno 
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de un recorrido estabilizado. Más bien me parece que algunos lo con-
ciben, en particular los más jóvenes, como un presente continuo, ex-
tendido en una duración sin otra medida que la dada por su propia 
edad y las transformaciones de su cuerpo. Me atrevo a sugerir la si-
guiente idea: el tiempo de internet, de informaciones ininterrumpi-
das, de múltiples estímulos y posibilidades, posee algunos atributos 
de la eternidad. ¿Es una casualidad que la creencia en el más allá y en 
una vida después de esta vida se atenúe en el ámbito de las franjas tan 
conectadas de las sociedades occidentales? Puede que exista una co-
rrelación: ¿por qué creer en una continuación si hay tanto que vivir en 
esta vida? El más allá funciona como retribución: la justicia vanamen-
te esperada en esta vida se encontrará en la otra. Pero si el sentimiento 
de injusticia ya no prevalece para algunos, entonces la eternidad pue-
de extenderse aquí abajo bajo el sol de esta existencia mundana. A 
riesgo de caricaturizarse a sí misma, a costa de querer vivir todo lo que 
está a mi alcance, ¡cuántos gestos mal realizados, palabras dichas a 
medias y encuentros no concluidos! Es un hecho: hasta el modo de 
hablar está tocado por esta aceleración. La cadencia de los más jóve-
nes, su dicción incluso, es una carrera sin tomar aliento, como si cada 
minuto contase para que no se rompa el hechizo. 

En este contexto, por consiguiente, hacer crecer a los jóvenes lo 
más rápidamente posible significará transmitirles el gusto por las 
cosas lentas y por los plazos y los proyectos madurados.

La vida contemplativa es una santificación del tiempo más que del 
espacio. Me parece que la herencia hebrea tiene una gran influencia 
en esta tradición. Después de la caída del templo, la semana misma, 
con su ritmo de alabanza y de reposo, se convierte en el espacio de 
la presencia divina. El sabbat corona la creación y conmemora la li-
beración. La comida llega a ser el sacrificio de acción de gracias y la 
casa el espacio sagrado. Por la regulación de los días, por las oracio-
nes que marcan las jornadas, que dio origen a nuestra espléndida 
tradición de la liturgia de las horas, el tiempo no se extiende indefi-
nidamente. Las marcas están ahí, se puede medir el desplazamiento 
hacia delante.

Y, sin embargo, la regularidad posee también un carácter circular. 
Como si hubiera que dar la vuelta un poco para avanzar mejor. Todo 



VEN A TAIZÉ, SIÉNTETE EN TU CASA

Concilium 2/87 271

podría hacer creer que, como en el tiempo de la modernidad tardía, 
la eternidad está plagiada en un presente continuo sin forma. Pero 
no es así; la sabiduría bíblica pone un límite: Dios está más allá del 
círculo, del tiempo, de la circularidad de las cosas. Para atribuirle un 
espacio, para no asirle en «nuestro» tiempo, es importante poner 
límites, a veces arbitrarios, para no rebasarlos: el límite del sabbat 
festivo, el límite del borde del campo que no debe cultivarse, el lími-
te del tiempo en el que uno no debe afeitarse o raparse, el límite del 
kosher y de los alimentos que no pueden comerse, el límite del año 
jubilar, que pondrá fin a la concentración de las riquezas en las ma-
nos de algunos mediante la redistribución de la tierra. En el pensa-
miento bíblico el tiempo también está marcado con el límite, con el 
plazo. No se puede hacer todo, no se puede ser todo, no se puede 
dominar todo. Hay un más allá de mí, del círculo y del tiempo, un 
más allá que remite a Dios en cuanto Totalmente Otro.

Me impresiona descubrir la alegría con la que los jóvenes entran 
en el ritmo exigente de tres oraciones al día. En respuesta a mi pre-
gunta, «¿qué vienes a buscar aquí?», un joven, que venía a Taizé 
después de una experiencia de okupa en grupos alternativos, me 
confió: «a encontrar una estructura de vida y la confianza en mí». Él 
mismo confesaba el bien que le hacía la obligación de levantarse por 
la mañana, de ajustarse a los horarios y de equilibrar la jornada entre 
el trabajo, la oración y la vida comunitaria.

¿Y si la Iglesia tuviera que reinventar un ritmo? ¿Hemos abando-
nado demasiado el entusiasmo con el que las generaciones anterio-
res buscaban la «santificación» del tiempo? ¿Nos haría tal vez felices 
volver a encontrar rituales colectivos, tiempos de paso, campanadas 
discretas, que marcaran el fin de la jornada o la caída de la noche 
para realizar una breve oración vespertina? ¿Y si la Iglesia redactara 
una liturgia de las horas realista para quienes viven «en el mundo»? 
¿Y si sugiriera ritmos comunes, que cada uno se esforzara por cum-
plirlos (en la medida de sus posibilidades), sabiendo que en una 
hora concreta hay centenares de personas orando en comunión? En 
este sentido, las vísperas, como oración más contemplativa que la 
misa o la santa cena, podría tener un buen futuro. ¿No sentimos el 
deseo de una pausa en el torbellino actual? La oración contemplativa 
comunitaria tiene un brillante porvenir, para quienes viven en las 
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ciudades, en medio de las veladas, al salir de la oficina, en la tarde 
de los domingos a menudo un poco tristes… Marcar el tiempo que 
pasa para encontrar el gusto de sus momentos y de un más allá de 
uno mismo. Si nuestras pequeñas comunidades de centinelas pue-
den nutrir este impulso misionero con nuestras pobres fuerzas, en-
tonces podemos estar ya contentos con lo que hacemos. 

Anexo: Compromiso de vida de un hermano de Taizé

Después de un tiempo de preparación, un nuevo hermano se compro-
mete de por vida en la comunidad. Estas son las palabras pronunciadas el 
día de su compromiso.

Hermano querido, ¿qué pides?

La misericordia de Dios y la comunidad de mis hermanos.

Que Dios lleve a término en ti lo que Él mismo ha comenzado.

Hermano que te confías a la misericordia de Dios, recuerda que 
Cristo, el Señor, viene en ayuda de tu débil fe y que, comprometién-
dose contigo, realiza para ti la promesa: No hay nadie, en verdad, que 
habiendo dejado todo a causa de Cristo y por el Evangelio, no reciba 
cien veces más, ahora en el tiempo presente, hermanos y hermanas y 
madres e hijos con persecuciones, y en el futuro la vida eterna.

Este es un camino contrario a toda lógica humana, pero, como Abra-
ham, no podrás avanzar en él más que por la fe y no por la visión, se-
guro de que quien ha perdido su vida por Cristo, la volverá a encontrar.

Camina de ahora en adelante tras las huellas de Cristo. No te 
preocupes por el mañana. Busca primero el Reino de Dios y su jus-
ticia. Abandónate, entrégate, y será derramada en ti una medida re-
pleta, apretada, desbordante.

Duermas o veles, de noche y de día, la semilla germina y crece sin 
que tú sepas cómo.

Que tu vida interior no te dé un aire triste. Unge tu cabeza, lava tu 
cara a fin de que solo tu Padre que ve en lo secreto conozca la inten-
ción de tu corazón.
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Mantente en la sencillez y la alegría, la alegría de los misericordio-
sos, la alegría del amor fraterno.

Sé vigilante. Si debes reprender a un hermano, que sea a solas, 
entre él y tú. Ten la preocupación de la comunión humana con tu 
prójimo.

Confíate. Has de saber que un hermano tiene el encargo de escu-
charte. Compréndele para que cumpla su ministerio con alegría.

Cristo, el Señor, en la compasión y el amor que tiene por ti, te ha 
escogido para que seas en la Iglesia un signo del amor fraterno. 
Quiere que realices con tus hermanos la parábola de la comunidad.

Así, renunciando en lo sucesivo a mirar hacia atrás, y con el gozo 
de un infinito agradecimiento, no tengas nunca miedo de adelantar-
te a la aurora para alabar y bendecir y cantar a Cristo tu Señor.

Recíbeme, Señor, y yo viviré, y que me alegre en mi espera.

Hermano querido, acuérdate de que es a Cristo a quien vas a res-
ponder al contestar a las llamadas que Él te dirige:

¿Quieres, por amor a Cristo, consagrarte a Él con todo tu ser?

Quiero.

¿Quieres realizar de ahora en adelante el servicio de Dios en nues-
tra comunidad, en comunión con tus hermanos?

Quiero.

¿Quieres vivir con tus hermanos en la comunidad de bienes ma-
teriales y espirituales, que es completa apertura del corazón?

Quiero.

¿Quieres, a fin de estar más disponible para servir con tus herma-
nos y para entregarte totalmente al amor de Cristo, permanecer en el 
celibato?

Quiero.

¿Quieres, para que no seamos más que un corazón y un alma y 
para que nuestra unidad se realice plenamente, adoptar las opciones 
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de comunidad expresadas por el servidor de la comunión, recordan-
do que él no es más que un pobre del Evangelio?

Quiero.

¿Quieres, reconociendo siempre a Cristo en tus hermanos, velar 
por ellos, en los buenos como en los malos días, en el sufrimiento 
como en la alegría?

Quiero.

En consecuencia por Cristo y por el Evangelio, tú eres desde aho-
ra hermano de nuestra comunidad.

Que este anillo sea el signo de nuestra fidelidad en el Señor.

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)
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«TREMENDUM ET FASCINOSUM»
Experiencias de padres y madres jóvenes  

como un desafío para la teología

Muchos padres y madres jóvenes sienten el embarazo y la pater-
nidad/maternidad como una fascinante bendición, pero, a 

menudo, forcejean al mismo tiempo con los nuevos roles que se 
espera que asuman, e intentan equilibrar ansiedad y confianza. En 
este artículo describimos el carácter ambiguo de las experiencias 
existenciales y espirituales de los nuevos padres teniendo en cuenta 
la investigación empírica. Queremos analizar las enseñanzas de la 
Iglesia y los textos bíblicos para ver hasta qué punto pueden ayudar 
a los padres jóvenes, a los niños y a los jóvenes adultos que no pue-
den (aún) ser padres, para que sean plenamente acogidos, escucha-
dos y atendidos en su situación real. 
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Introducción: La experiencia de la paternidad, 
tomada en serio desde la perspectiva teológica

Las mujeres tienen hijos cada vez más tarde, y el porcentaje de 
las que son madres por primera vez después de los 35 años 
no hace sino aumentar, según las estadísticas de la región en 
la que yo vivo y trabajo, que es Flandes, en Bélgica1. Esto no 

contradice el hecho de que muchas jóvenes de menos de 35 años 
tienen también hijos; pero el retraso en la maternidad es un fenóme-
no que se viene dando en todo el mundo. Tener un hijo o más es 
para muchas personas una experiencia profunda. El embarazo, el 
parto y la condición de padres son temas a los que han dedicado 
mucha atención los tratados de medicina, psicología y pedagogía. 
En cambio, en los libros de teología han encontrado un espacio re-
lativamente escaso, salvo en lo relativo a la educación religiosa o a 
cuestiones de bioética, sobre todo las referentes a la protección de 
los niños concebidos y aún por nacer. En este artículo considero 
brevemente las nuevas investigaciones teológicas sobre los temas del 
embarazo, el nacimiento y las primeras etapas de la paternidad, en-
tendida esta como la cualidad de padre y madre en conjunto. El 
asunto principal gira en torno a cómo abordar satisfactoriamente 
esas etapas desde el punto de vista teológico y pastoral.

Dos peligros acechan a quien se propone tal objetivo. El primero 
es el de infravalorar el tema. Muchos piensan que ser padres es casi 
siempre un proceso natural y que, por lo tanto, no merece ninguna 
atención especial por parte de la teología en la mayoría de los casos. 
También, que se trata de un asunto familiar, que a los demás afecta 
solo tangencialmente. ¿Por qué ha de meterse la teología? Aparte de 
que la medicina y otras ciencias de carácter universal ya se ocupan 
de él, lo cual parece más que suficiente. Con esta visión se corre el 
riesgo de pasar por alto la profundidad existencial y espiritual unida 
a la experiencia de la paternidad y descuidar la búsqueda del enten-
dimiento y valoración de las condiciones previas para un adecuado 
acompañamiento de los padres jóvenes.

Un segundo peligro es que cuando la teología y la pastoral dedican 
atención a la paternidad, lo hacen de una manera reduccionista. Es 

1  http://kindengezin.be/img/kind-in-Vlaanderen-2013.pdf (acceso: 29.10.2014).
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decir, cuando se colocan en un primer plano la perspectiva teológica, 
más bien idealista, y la acción pastoral se corre el riesgo de pasar por 
alto la realidad muy compleja de la experiencia de la paternidad y las 
posteriores exigencias de esta, o la falta de tal experiencia.

La pregunta a la que este artículo pretende dar respuesta es la siguien-
te: ¿cuál puede ser el contenido de un adecuado tratamiento teológico y 
pastoral de la paternidad con el que no se incurra en los mencionados 
riesgos y, sobre todo, que tome como base la experiencia de los jóvenes 
progenitores? Para ello recurriremos a los tres pasos clásicos de «ver, 
juzgar y actuar» u «observar, valorar y proponer». Partiendo de la expe-
riencia humana, pasaremos a preguntarnos de qué manera formas ex-
presas del discurso teológico pueden entrar en diálogo con esa expe-
riencia, y luego trataremos de señalar cómo se lleva esto a la práctica.

Observar: Experiencia existencial y espiritual del embarazo,  
el nacimiento y la paternidad

En el mundo de la medicina se han realizado recientemente investi-
gaciones sobre las experiencias existenciales y espirituales de las ma-
dres durante la gestación y el parto. A los progenitores masculinos se 
les dedica menos atención. Sí la reciben, y de manera particular, gru-
pos especiales, mujeres de gestaciones complicadas con acompaña-
miento médico y padres que han perdido un hijo. La gestación y el 
parto están unidos en todo el mundo a experiencias espirituales que, a 
causa de las diferentes culturas, se diferencian marcadamente entre sí2. 
El acompañamiento médico de la gestación y el parto deja poco espa-
cio, al menos en Europa, para ocuparse de la experiencia existencial y 
espiritual de esas fases de la reproducción humana3. Las cuestiones 

2  Véase, p. ej., L. C. Callister, S. Semenic y J. Cameron Foster, «Cultural Mea-
nings of Childbirth. Ortodox Jewish and Mormon Women», Journal of Holistic Nur-
sing 17 (1999) 3, 280-295; L. C. Callister, K. Julkunen y L. Sirkka, «Cultural Per-
ceptions of Childbirth. A Crosscultural Comparison of Childbearing Women», 
Journal of Holistic Nursing 14 (1996) 1, 66-78; L. C. Callister e I. Khalaf, «Spirituali-
ty in Childbearing Women», The Journal of Perinatal Education 19 (2010) 2, 16-24.

3  D. E. Hesse et al., «The Efect of Faith or Spirituality in Pregnancy», Journal 
of Holistic Nursing 25 (2007) 3, 151-158; J. Cockx, «Spiritualiteit rond zwanger-
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médicas concernientes a la salud del bebé y de la madre son centrales 
en el acompañamiento de la gestación. Cada vez se dedica más aten-
ción a temas éticos, como los relativos a la investigación prenatal o 
hasta dónde se puede y se debe llegar en los altamente especializados 
cuidados perinatales, es decir, en los que preceden y siguen de inme-
diato al nacimiento. Es mucho más lo que entra aquí en juego, incluso 
en embarazos que transcurren sin grandes problemas4: los progenito-
res se enfrentan a la cuestión de qué significa realmente ser madre o 
padre y si podrán ellos estar a la altura de las responsabilidades que esa 
condición conlleva. A menudo emprenden muy ilusionados la nueva 
vida. Pero luchan con la duda de si deben controlarlo todo, en la espe-
ranza de que «todo vaya bien», o si no será preferible renunciar a tal 
control y proponerse la tarea espiritual de tener confianza5.

Las investigaciones sobre experiencias e interpretaciones relativas 
a gestación y espiritualidad apuntan a una forma de vivencia espiri-
tual merecedora también de atención teológica. En nuestras reflexio-
nes vamos a partir expresamente desde una amplia visión concep-
tual de la espiritualidad.

En algunos países, los padres jóvenes rezan durante el embarazo, en 
el tiempo del nacimiento y a lo largo de los primeros años de su pater-
nidad, van a la iglesia y se relacionan con la comunidad de creyentes. 
En otros países, entre ellos en Bélgica, son solo una pequeña minoría 
los padres que encuentran amistades en la práctica eclesial tradicional. 
Hay en Bélgica grupos de mujeres que se reúnen a rezar por sus hijos, 
y el arzobispo bendice regularmente, en el marco de determinadas fes-
tividades, las vidas de los niños concebidos y aún por nacer. Pero esos 
grupos representan también una pequeña minoría. Hablo con la vista 
puesta en las zonas de Bélgica de lengua neerlandesa, entre ellas, obvia-

schap, geboorte en pril ouderschap», en T. Knieps-Port le Roi y Annemie Dillen 
(eds.), Leuvense Cahiers voor Praktische Theologie 15 (2013) 101-112.

4  Véase, p. ej., C. Prinds et al., «Making Existential Meaning in Transition to 
Motherhood. A Scoping Review», Midwifery 30 (2014) 6, 733-741; 10.1016/j.
midw.2013.06.021 (acceso: 15.10.2014).

5  Annemie Dillen y J. Cockx, «Looking Forward to the Birth of a Child», en 
R. Ganzevoort, R. Brouwer y B. Miller-McLemore (eds.), City of Desires – a Place 
for God?, Practical Theological Perspectives, Münster 2013.
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mente, la región flamenca. Muchos padres católicos no encuentran 
oportuno ir con sus hijos pequeños a la iglesia, considerando que están 
poco familiarizados con ella. Incluso padres decididamente católicos se 
dan cuenta de que hay umbrales que no pueden traspasar: por ejem-
plo, se les hace ver la conveniencia de tener los niños dormidos duran-
te los actos de culto, no sea que molesten a otras personas. De ahí que 
cierto número de padres hayan decidido tener celebraciones religiosas 
familiares en alguna abadía donde puedan relacionarse con otros pro-
genitores en su misma situación. Pero los padres jóvenes bautizados en 
el catolicismo viven la espiritualidad de diversas maneras.

A tal percepción lleva, entre otras cosas, una fiable encuesta realizada 
en Flandes entre padres que esperaban un hijo o que ya lo habían tenido. 
En 2012, Judith Cockx se entrevistó con veinticuatro hombres y mujeres 
de entre 26 y 42 años, de esa región, para conocer sus experiencias de la 
gestación y el nacimiento en relación con su vida espiritual. Todos ellos 
habían disfrutado de una educación católica; pero, al cabo de unos años, 
su vida de creyentes había quedado un poco relegada. Todas las parejas 
se mostraron inequívocamente favorables a bautizar siempre a sus hijos 
y proporcionarles educación religiosa, a la que dieron especial valor. Da-
do ese tipo de educación de los niños dentro de una comunidad de cre-
yentes, no es extraño que su fe aparezca cada vez más en un primer 
plano6. Como atestigua una voz procedente del sector en el que se realizó 
ese estudio, «tener hijos es un momento de nuestra vida en que uno re-
flexiona acerca de su fe cristiana: ¿Qué hago con ella? ¿Y cómo lo hago? 
Porque uno sabe que ahora esa fe debe ser transmitida».

Para algunas de las parejas que respondieron a la encuesta, la viven-
cia de tener un hijo no había representado una conmoción, sino un 
necesario paso más en su relación matrimonial. Muchas otras, en 
cambio, la habían vivido como una experiencia muy particular, ex-
traordinaria. Judith Cockx interpreta esto como un reproche a las pa-
labras de la teóloga feminista holandesa Maaike De Hardt sobre lo 
santo en la vida diaria: «En lo ordinario, lo extraordinario puede con-
vertirse en algo extraordinariamente ordinario»7. La gratitud es un 

6  Cf. B. R. Knipping, «Die Kinder als Lehrmeister primordiales Spiritualität», 
en I. Bocken y U. Dickmann (eds.), Geburt. Felderkundungen Laienspiritualität, 2, 
Katholische Akademie, Schwerte 2010, pp. 141-158.

7  Ibíd.
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sentimiento que aflora frecuentemente en las entrevistas, y esto remite 
a algo que está más allá de las propias fuerzas y control. No se trata 
solamente de la nueva vida en sí, sino también, por ejemplo, de noti-
cias tranquilizadoras tras un examen ginecológico.

Del análisis de las entrevistas se desprende claramente que las 
experiencias de los padres en torno a la gestación y el parto suponen 
para los padres una conmoción en su complejidad religiosa o espiri-
tual. En otras palabras: los padres se sienten estimulados a asignar 
un puesto más central en su existencia a la «dimensión profunda» 
de sus vidas. Una persona contó que, una vez iniciado el proceso del 
embarazo, empezó a ser más sensible con respecto a las injusticias 
que se cometían contra los niños. Otra dijo: «Sentir que “algo” vive 
dentro de ti te hace abrirte a todo lo que es grande. Estar embaraza-
da me lleva a abrazar otras experiencias maravillosas». Más adelante 
leemos en los documentos de las entrevistas: «El prodigio de la vida 
que percibes en un bebé te hace preguntarte si realmente no pode-
mos todos asombrarnos de nuevo sobre lo que nos ofrece la vida, en 
vez de estar siempre analizándolo y clasificándolo todo».

Los entrevistados dieron muestras de responsabilidad respecto al 
nuevo ser que se estaba formando, pero también de temor. En su ten-
sión entre el sentimiento de no poder controlar nada y la conciencia de 
la carga asumida, muchos padres manifestaron, sin embargo, tener con-
fianza. Alguien dijo: «Yo no sé si Dios existe realmente para mí, pero hay 
Algo o Alguien del que espero que intervenga a fin de que todo resulte 
para bien. Este pensamiento está en mí constantemente. Cuando, por 
ejemplo, paso junto a una iglesia, entro en ella y enciendo una vela, 
sobre todo por los niños, en la esperanza de que todo vaya bien».

La confianza y la fe en Dios no solo desempeñan un papel donde 
no es posible el control humano y donde impera un sentimiento de 
temor. Los entrevistados dicen también que se sienten apoyados por 
Dios cuando asumen responsabilidades con respecto a su propia sa-
lud y la de sus hijos.

Cockx apunta que, en las conversaciones sobre este tema con 
hombres y mujeres, la ambigüedad de las experiencias en torno a la 
gestación y el parto aparece claramente expresada. Esto se despren-
de también de las investigaciones de Noemi Molina, quien ha reco-
gido sus experiencias sobre el embarazo y el nacimiento en un tra-
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bajo sobre experiencias de madres primerizas8. Otros autores hablan 
del carácter paradójico de la transición a la paternidad9. Tanto en 
amplios círculos de la sociedad como en la tradición teológica y 
en el discurso teológico actual sobre gestación y parto, esas expe-
riencias de ambigüedad no siempre son tomadas en consideración y 
mencionadas. Pese a la existencia esporádica de reacciones en con-
tra, el embarazo y el alumbramiento son conectados cada vez más 
perceptiblemente con la idea de una «nube rosada». Incluso en al-
gunas reflexiones teológicas sobre experiencias de embarazo y parto 
se dedica más bien poca atención al temor y al dolor, y el discurso se 
centra en lo que esos procesos tienen de positivo: el niño es visto 
como un regalo, como una experiencia de lo Santo10.

Valorar: Voces teológicas

La investigación antes mencionada contiene toda una serie de elemen-
tos de interpretación y valoración. Es mucho más que una simple descrip-
ción o estudio de experiencias. La investigación empírica de experiencias 
existenciales o espirituales de la gestación y el nacimiento podemos con-
templarla en relación con la espoused theology. Este concepto, acuñado por 
la teóloga británica Helen Cameron y otros, apunta a las perspectivas 
teológicas que son expresadas con palabras (espoused theology) o con ac-
ciones (operant theology). Dicho de otro modo: se trata aquí de una forma 
de «espiritualidad laica»11, de «teología de la cotidianidad»12, de «religión 

8  N. Molina, «The Liminal Space in Motherhood: Spiritual Experiences of 
First-Time Mothers», en N. Slee et al. (eds.), The Faith Lives of Women and Girls. 
Qualitative Research Perspectives (Explorations in Practical, Pastoral and Empirical 
Theology), Asgate 2013, pp. 207-221.

9  C. Prinds et al., «Making Existential Meaning in Transition to Motherhood. 
A Scoping Review».

10  J. Cockx remite aquí a H. Strack, Die Frau ist Mitschöpferin. Eine Theologie 
der Geburt, Rüsselsheim 2006.

11  T. Knieps-Port le Roi y Annemie Dillen, (N)iets voor dummies? Op zoek naar 
de spirituele kompetentie van de leek, Amberes 2013.

12  J. Astley, Ordinary Theology. Looking, Listening and Learning in Theology, Al-
dershot 2002.
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vivida»13 o de vivencias espirituales. Cameron y otros hablan de operant 
theology, de «teología ejecutiva» o de experiencia espiritual que es expre-
sada en la acción.

Cuando los padres se levantan repetidamente de noche para tran-
quilizar y consolar a su bebé, esto puede ser visto como una forma 
de entrega de sí mismos, que no es sino una espiritualidad vivida14. 
La teóloga práctica protestante Bonnie Miller McLemore describe 
muy claramente cómo la paternidad puede ser vivida como una for-
ma de espiritualidad. Y pone el ejemplo de una joven madre que va 
a consultar a varios sacerdotes porque desde que tuvo a su hijo ha 
descuidado considerablemente su vida de oración15. Algunos sacer-
dotes le aconsejan que se levante una hora antes cada mañana para 
orar o ir a la iglesia. O que su marido procure adelantar algo su 
vuelta a casa, del trabajo, a fin de que ella gane tiempo para su vida 
espiritual. O que no se preocupe en absoluto, porque la comunidad 
eclesial orará en su lugar. El cuidado de su hijo puede ser considera-
do como una forma de oración. Esta última interpretación, sin em-
bargo, no es compartida por muchos, ya que el concepto clásico de 
la oración les impide relacionarla con esta visión de la paternidad.

Cameron y otros autores mencionan, junto con la operant theology y 
la espoused theology, la «teología normativa» y la «teología formal» como 
«voces teológicas». La «teología normativa» apunta a la idea de la auto-
ridad doctrinal de la Iglesia y a la traducción bíblica. La palabra norma-
tiva no significa aquí que las otras voces teológicas carezcan de toda 
normatividad, sino que alude a los elementos que tradicionalmente han 
servido de modelo. El concepto «teología formal» apunta luego a los 

13  M. McGuire, Lived Religion. Faith and Practice in Everyday Life, Oxford 
2008; W. H. Heimbrock, Gelebte Religion wahrnehmen. Lebenswelt – Alltagskultur 
– Religionspraxis, Stuttgart 1998.

14  Véase J. Cockx, «Experiences of Pregnancy, Childbirth and Early Paren-
ting», INTAMS Review 17 (2011) 1, 37-47.

15  Bonnie Miller McLemore, «Theological Protest and the Spiritual Life», en 
A. H. Cole, Jr. (ed.), A Spiritual Life. Perspectives from Poets, Prophets, and Prea-
chers, Westminster 2011, pp. 161-172, 164. Véase la referencia a Janet Martin 
Soskice, «Love and Attention», en Michael McGhee, Philosophy, Religion, and the 
Spiritual Life, Cambridge 1992.
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puntos de vista de los teólogos académicos. Ofrezco un breve resumen 
de lo que estas voces dicen sobre la paternidad. En él presento una se-
lección efectuada a conciencia, y es claramente perceptible lo que hago 
como teóloga: practico la intermediación entre las cuatro voces teológi-
cas y las interconecto en un diálogo, en el que yo misma me implico.

En la tradición católica, la constitución pastoral Gaudium et spes 
(1965) ofrece puntos de partida para la reflexión sobre la paterni-
dad16. Este documento conciliar habla de paternidad responsable y 
señala el importante papel que corresponde a la conciencia a la hora 
de decidir los padres cuándo tener hijos, en qué número y en qué 
circunstancias materiales y espirituales (n. 50). Es importante la ac-
titud abierta de las parejas hacia la paternidad. La promesa de tener 
hijos es incluso la condición para que se realice verdaderamente el 
matrimonio eclesialmente válido. La encíclica Humanae vitae (1968) 
y muchos otros documentos de la Iglesia posteriores hacen declara-
ciones muy concretas respecto a una paternidad responsable y, en 
todo caso, prohíben la anticoncepción artificial. Muchos matrimo-
nios tienen dificultades con respecto a tal prohibición. Esto se vio 
recientemente en la preparación del Sínodo Extraordinario sobre la 
Evangelización y la Familia (octubre de 2014)17.

En lo que respecta al modo de vida de los padres, la enseñanza de 
la Iglesia es menos concreta. Ellos deben amar a sus hijos y darles una 
educación religiosa. En la mayor parte de los textos eclesiásticos rela-
cionados con la cuestión se habla de la «transmisión» de la fe a los 
hijos por parte de sus padres. Hay, sin embargo, algunas excepciones. 
El decreto Apostolicam actuositatem sobre el apostolado laico (1965) se 
refiere a la contribución apostólica de los hijos: «También los hijos 
tienen una actividad apostólica específica, y es la de ser, en la medida 
de sus fuerzas, verdaderos testigos de Cristo entre sus compañeros»18. 
Es un reto especial, en lenguaje teológico y en acción pastoral y social, 

16  Gaudium et spes, n. 50.
17  Annemie Dillen, T. Knieps-Port le Roi y K. Krysinska, «Wachsende Ent-

fremdung? Zur Perzeption des Familielebens und der kirchlichen Lehre bei pas-
toralen Mitarbeiterinen und Ehrenamtlichen in der Katholischen Kirche in 
Flandern», INTAMS Review 20 (2014), 1 124-137.

18  Apostolicam actuositatem, Decreto sobre el apostolado laico (1965).
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valorar más las dotes de los niños y a estos mismos como agentes ac-
tivos, sin incurrir en engañosas idealizaciones de ellos19.

Sobre lo que significa una buena paternidad en la labor diaria de la 
educación es mucho menos lo que se puede leer en los textos de las 
autoridades eclesiásticas. En la Biblia encontramos declaraciones 
muy concretas, aunque bastante problemáticas. Por ejemplo, el libro 
de los Proverbios dice en 13,24a: «El que no usa la vara odia a su 
hijo». Y en 23,13: «No ahorres la corrección al joven; no morirá por-
que lo castigues con la vara». ¿Significa esto que los padres pueden 
maltratar tranquilamente a sus hijos y remitirse para ello a argumen-
tos cristianos? De ninguna manera20. Tales declaraciones deben ser 
leídas en su contexto e integradas en el resto del mensaje bíblico.

Buscar en la Biblia directrices concretas sobre cómo vivir hoy la 
paternidad es totalmente inadecuado. Sin embargo, los padres jóve-
nes pueden hallar en ella sugerencias útiles. La figura de María es un 
buen ejemplo de esto21. En la tradición se habla de los siete gozos de 
María, pero también de sus siete dolores. María sabe las alegrías y 
penas que trae consigo el criar y cuidar a un hijo. En muchas oracio-
nes bautismales que hablan de María se describe su experiencia como 
madre en términos ambivalentes. En este sentido, la tradición católi-
ca da cabida tanto a las experiencias positivas como a las negativas de 
la maternidad de María. Quizá la referencia a María sirva para balan-
cear la imagen, por un lado, ilimitadamente embellecida y, por otro, 
injustificadamente negativa de la maternidad (de la paternidad, en 
conjunto) que de cuando en cuando nos presentan los medios.

19  A. Dillen, «The Child ‘as a Child’. A Theological-Ethical Investigation of 
the Concrete and Relational Giving of a Child», en T. Wyller y U. Nayar (eds.), 
The Given Child. The Religions’ Contribution to Children’s Citizenship, Vandenhoeck 
& Ruprecht, Gotinga, 2007, pp. 83-103.

20  Cf. Annemie Dillen, «Standing up for Children in Europe. The Contribu-
tion of Catholic Theology», ET Bulletin 19 (2008) 1, 4-25.

21  Esta parte del texto sobre María conecta con lo que ya quedó dicho en el 
escrito siguiente: A. Dillen, «‘Zijn moeder sloot alles wat er met hem gebeurd 
was in haar hart’ (Lc 2,51). Aanzetten tot een mariale spiritualiteit voor dageli-
jkse gezinsleven», en K. Struys y W. Biesrouck (eds.), Geboren uit de maagd 
Maria. Een tip van de sluier opgelicht, Amberes 2011, pp. 98-107.
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La experiencia de María con respecto a la heteronomía puede ser 
estimulante también para los padres jóvenes de hoy. María misma no 
había tenido ninguna iniciativa. Por eso le vino de otra parte, en un 
mensaje (las palabras del ángel Gabriel), según el cual le iba a suce-
der algo que tendría una extraordinaria repercusión en su cuerpo y 
en su existencia. Quedarse embarazada y dar a luz un hijo es siem-
pre una experiencia de heteronomía: mujeres, hombres, médicos y 
comadronas no tienen al final ningún poder sobre lo que sucede. 
Muchos, sí, intentan de diversas maneras ejercer el mayor control 
posible, ya sea con medios «naturales» o mediante actuación médica 
muy perfeccionada. Pero, por tecnológicamente avanzadas que pue-
dan ser las operaciones en la concepción, en el embarazo y en el 
alumbramiento, siempre puede suceder algo que haga inútil la inter-
vención humana. Los relatos sobre María son para las mujeres, pero 
también para los hombres, y de hecho para toda la sociedad, un 
desafío que hay que contemplar en el marco del pensamiento sobre 
la familia, y es llegar a la convicción de que la venida al mundo de 
un hijo tiene el carácter de un regalo.

Asimismo, en el posterior transcurso de la maternidad hay un ele-
mento de heteronomía, como también los relatos bíblicos sobre María 
ponen de manifiesto. Una madre se ve permanentemente ante situacio-
nes que exigen renunciar al control y abrirse a la confianza. Cuando un 
niño va por primera vez a la escuela, cuando ya hecho un muchacho 
decide tener más independencia y partir de vacaciones sin los padres o 
cuando más tarde aún se propone tener su propia vivienda y mudarse 
a ella con una pareja o casarse, etc., son situaciones que exigen inhibi-
ción, en una actitud de confianza y respeto hacia la autonomía ajena. 
También María se vio varias veces en la necesidad de inhibirse. Recor-
demos simplemente los relatos que nos hablan de un Jesús de doce 
años en el templo, de su entrada en la vida pública, de su dedicación 
plena al servicio del Reino de Dios y, por último, de su aceptación de la 
muerte. Nada de esto debió de ser fácil para María; pero ella, con su 
confianza en Dios, es un buen ejemplo de inhibición positiva. Tal in-
terpretación del papel de una de las figuras maternas más conocidas de 
la Biblia está parcialmente en la línea de la ambigüedad de las experien-
cias existenciales en torno a la gestación y el parto a que nos hemos 
referido en la primera parte del presente artículo. Esta interpretación 



ANNEMIE DILLEN

Concilium 2/102286

teológica ofrece al mismo tiempo un marco narrativo y reta a los padres 
a situar sus propias experiencias en una perspectiva más amplia.

Junto con la Biblia y los textos de las autoridades eclesiásticas, 
algunas prácticas litúrgicas prescritas pueden ser consideradas como 
una forma de «teología normativa». Pensemos sobre todo en el bau-
tismo, la primera comunión y la confirmación, en que los padres 
suelen implicarse sobremanera. No queremos simplemente partici-
par más de cerca, como pretenden los textos litúrgicos oficiales y la 
catequesis sacramental de la Iglesia. En la tercera parte de este traba-
jo damos algunas pistas que se pueden seguir cuando uno se da 
cuenta de las complejas experiencias de padres jóvenes con su es-
poused theology y operant theology, es decir, con su teología expresada 
en la acción y el compromiso. Además, en diálogo con los puntos de 
vista de teólogos académicos («teología formal»), vamos a indicar 
las posibilidades que hay en la liturgia, en la catequesis, en la vida 
comunitaria y en la cura de almas en general.

Proponer: La justificada ambigüedad de las experiencias  
de padres y de jóvenes que aspiran a serlo

En la tradición católica existió hace mucho tiempo el rito de la «pri-
mera asistencia a la iglesia» de las jóvenes madres22. Cuando una mujer 
daba a luz debía estar siete semanas sin entrar en la iglesia. Pasado ese 
tiempo, cuando la nueva madre podía entrar de nuevo, había una espe-
cie de acción de gracias, que incluía entre otras cosas una consagración 
a María. Con el tiempo, esta costumbre fue objeto de muchas críticas, 
porque se la consideraba unida a la idea de que las mujeres después del 
parto quedaban impuras por las pérdidas de sangre23. Las reformas li-
túrgicas del Concilio Vaticano II pusieron fin a ese rito, y ahora se echa 
en falta en la Iglesia católica una práctica litúrgica o pastoral que acom-
pañe las intensas experiencias de la maternidad. El acompañamiento 

22  S. K. Roll, «The Old Rite of the Churching of Women after Childbirth», en K. 
De Tryer et al. (eds.), Wholly Woman Holy Blood. A Feminist Critique of Purity and Im-
purity, Studies in Antiquity and Christianity, TPI, Harrisburg (PA) 2003, pp. 117-141.

23  Ibíd., p. 117.
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pastoral es particularmente idóneo durante las molestias del embarazo 
y en la introducción del niño en la fe. Aunque es totalmente necesario 
evitar la conexión con la noción de la impureza, la idea de un rito poco 
después del alumbramiento no era tan mala. En cualquier caso tendría 
mucho sentido un mayor acompañamiento pastoral de mujeres y hom-
bres en su estreno como padres24. La preparación para el bautismo brin-
da una buena ocasión en este sentido. Conviene, sin embargo, que du-
rante esa preparación se tome en serio la ambigüedad de las experiencias 
en torno al nacimiento y la paternidad, y que la atención no se dirija tan 
solo a la importante asunción de responsabilidad con respecto al hijo y 
su educación religiosa, sino también a los temores que acompañan al 
hecho de convertirse en padres y las cargas que esto comporta.

Es recomendable que, más allá del breve período inmediatamente 
posterior al nacimiento, se dedique atención a las experiencias rela-
cionadas con la paternidad y el modo y manera en que son vividas 
existencial y espiritualmente. Material con indicaciones sobre educa-
ción, como revistas, que algunas instituciones ofrecen incluso gratui-
tamente a los progenitores, suelen hacer hincapié en aspectos médi-
cos y pedagógicos relacionados con la responsabilidad de ser padres. 
El material de origen católico está orientado la mayoría de las veces a 
la educación religiosa de los niños. Menos frecuentemente se habla 
en esas publicaciones de la experiencia de la paternidad como fuente 
de sentido y de vivencias profundas, que están marcadas por el agra-
decimiento y la confianza, pero también por el temor y el afán de 
lograr una percepción adecuada de la responsabilidad. ¿Hago las co-
sas lo suficientemente bien? Esta es una pregunta que asedia a mu-
chos padres. Muy importante para ellos es, pues, transmitirles el 
mensaje de que no siempre se puede actuar «suficientemente bien», 
y que no hay que obsesionarse con la perfección25. A menudo, la 

24  A.-M. Korte, Female Blood Rituals, p. 186; Verena Wodtke-Werner, Geh hin, 
frag die Schwangere, pp. 163 y 175; B. Enzner-Probst, «Waiting the Delibery. 
Counseling Pregnant Women as an Issue for the Church», International Journal 
of Practical Theology 8 (2005) 2, 185-201.

25  Cf. Annemie Dillen, «Infinite Responsibility and ‘Good Enough Paren-
ting’. The Challenge of Levinas’ Thought for Familly Ethics», en R. Burggraeve 
(ed.), The Awakening to the Other. A Provocative Dialogue with Emmanuel Levinas, 
Lovaina 2008, pp. 89-112.
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tradición católica parece favorecer la tendencia hacia lo ideal incluso 
a través de un discurso intensamente normativo. Pero lograr una vida 
familiar «suficientemente buena» puede ser factible también a través 
de otros elementos. Pensemos, por ejemplo, en lo útil que puede ser 
fomentar el perdón, la flexibilidad, la buena disposición.

La reflexión sobre cómo se habla de la paternidad en amplios sec-
tores de la sociedad tiene gran significación desde el punto de vista 
teológico y pastoral. Conviene que sea considerada en serio la com-
plejidad de las experiencias relacionadas con la paternidad, para que 
los padres se sientan verdaderamente atendidos y escuchados, y se 
reconozcan en lo que se dice y escribe. Si la comunidad eclesial quie-
re brindar a los padres una mejor acogida, debe tener en cuenta en su 
discurso teológico y litúrgico la complejidad y ambigüedad de las 
experiencias relativas a la paternidad. Pero, por sí solo, un discurso 
matizado no basta. En las consideraciones siguientes trataremos de 
responder a la pregunta de cómo los padres pueden sentirse bien 
acogidos en la iglesia con sus niños.

Aunque muchos sectores de la vida occidental están marcadamente 
orientados a favorecer a los niños, es perceptible también una tenden-
cia a contar solo con los adultos26. Esto significa que, injustamente, los 
niños no son bien acogidos y que la adultez es considerada condición 
necesaria para una plena pertenencia a la sociedad. Esto se hace explí-
cito en muchos casos, por ejemplo, cuando las compañías aéreas se 
niegan a admitir niños en la clase business, cuando en hoteles y restau-
rantes no son bien recibidos los menores de cierta edad, o cuando una 
asociación de vecinos interviene incluso judicialmente contra proyec-
tos de zonas de juego infantiles o centros de acogida para niños, por 
miedo a posibles ruidos y otras molestias.

Pero muy a menudo esto sucede de manera «implícita», y los mis-
mos padres, asumiendo lo que otros esperan de ellos, apoyan la excesi-
va orientación de la sociedad hacia los adultos. «Mejor dejamos a los 
pequeños con otros padres o con una chica que los atienda, porque si 
no están todo el tiempo dando la lata», deciden muchos padres cuando 
piensan ir a unos grandes almacenes, a un restaurante o incluso a la 

26  B. J. Miller-McLemore, Let the Children Come. Reimagening Childhood from 
a Christian Perspecctive, Jossey-Bass 2003, p. 158.
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iglesia. La consecuencia es que en muchos lugares la presencia de niños 
se vuelve una rareza, y la gente acaba pensando que tales sitios son 
realmente solo para adultos. Sobre todo en la iglesia es importante que 
los padres sientan que sus hijos, lejos de estorbar, son bienvenidos.

No basta, sin embargo, con expresar esa bienvenida con simples pala-
bras o proveer a los niños de material de dibujo para que estén tranquilos 
durante la celebración de la misa. La inclusión y participación de matri-
monios jóvenes con niños en la comunidad eclesial son muy importan-
tes, pero en sí insuficientes, porque demasiado a menudo están condicio-
nadas por la exigencia tácita de que esas personas se adapten a las 
tradiciones vigentes. Un reto aún mayor es tomar en serio y escuchar 
verdaderamente a los padres y niños, y, en consecuencia, atreverse a po-
ner en cuestión las costumbres existentes. ¿Son, por ejemplo, posibles 
otras formas de oración y celebración comunitaria? ¿Son las formas de 
expresión tácitas y verbales las más importantes? ¿O pueden las comuni-
dades eclesiales y sobre todo las comunidades litúrgicas aprender algo de 
los niños y de los padres jóvenes? Concretamente, esto significa, por 
ejemplo, que una comunidad eclesial puede manifestar reconocimiento 
a los padres por el cuidado que dedican a los niños tanto en casa como 
durante la liturgia, y esto merece ser valorado como una forma específica 
de diaconía y, en consecuencia, también de culto27. En esto pueden servir 
de inspiración las palabras de Jesús en Mt 18,5: «El que acoge a un niño 
como este en mi nombre, a mí me acoge».

En este elogiable esfuerzo por buscar la participación de padres y 
niños, tomarlos en serio y reconocer su contribución se corre el peligro 
de descuidar otro gran grupo de la sociedad, el de las personas que, a 
su pesar, permanecen sin hijos (entre el 10 y el 20 por ciento). Vamos a 
indicar brevemente cómo las comunidades eclesiales pueden evitar que 
su trabajo en favor de los padres jóvenes resulte doloroso para quienes 
querrían tener hijos pero, por diversas razones, no han podido (aún) 
procrear. Cuando en un servicio religioso se ofrecen flores a las madres, 
quizá sería oportuno dar una flor a cada una de las mujeres presentes, 
porque el cuidado maternal no es exclusivo de las que son madres 
biológicas. Llevar a la oración la falta de hijos no deseada es reconocer 

27  Sobre el tema «la diaconía como culto» véase Henk Meeuws, Diaconie – Van 
grondslagenonderzoek tot een pleidooi vor een diaconale mystagogie, Gorinchen 2011.
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explícitamente el complicado carácter de esa experiencia. Pero no so-
lo se deben tocar los aspectos dolorosos de ella; los frutos aportados 
por las parejas sin hijos y las personas solteras también son dignos de 
mención. Se pueden encender velas no solo por los difuntos, sino 
también por los niños que nunca llegaron a nacer o que únicamente 
existieron en los sueños de una pareja. Hacer explícita culturalmente 
la falta de descendencia es importante. Eso se puede realizar durante 
la lectura de determinados textos bíblicos o mediante la narración de 
experiencias de personas sin hijos. El compromiso eclesial de estas no 
se debe dar por descontado y es tan digno de alabanza como la parti-
cipación de quienes son padres. Esta lista de sugerencias no es ex-
haustiva. Conviene insistir, sin embargo, en la necesidad de que el 
necesario reconocimiento de los padres jóvenes no haga ciega a la 
comunidad eclesial con respecto a quienes, por un motivo u otro, no 
han podido experimentar la paternidad. Y pensamos, por ejemplo, en 
determinadas formas de fecundidad disminuida o en el caso de quie-
nes no han logrado encontrar la pareja adecuada.

Observación final

Podemos decir en conclusión que la tradición teológica cristiana 
dispone de toda una serie de posibilidades para reconocer, mencio-
nar y, mediante ritos, poner de relieve la experiencia de los padres 
jóvenes. Es importante al hacerlo tener presente la ambigüedad de 
esa experiencia: no consiste siempre en un simple placer, ni tampo-
co siempre en preocupación y pena. Los jóvenes progenitores viven 
en su condición de padres su espiritualidad y la desarrollan. El prin-
cipal reto para ellos consiste en renunciar a controlarlo todo, atre-
verse a confiar y, al mismo tiempo, asumir responsabilidades. Por 
eso, la fe en Dios y el calor de una comunidad eclesial que los acoja 
les serán una ayuda inestimable.

Un discurso teológico que sirva de orientación en la complicada 
realidad de la vida cotidiana es la condición para que los padres, 
pero también quienes pese a sus esperanzas no han podido serlo, 
tengan la experiencia de que en la iglesia son bienvenidos.

(Traducido del alemán por Serafín Fernández Martínez)
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EL ANHELO DE MÁS
 La cultura universitaria del sexo esporádico  

y la recuperación cristiana de una humanidad plena

Este artículo reflexiona teológica y éticamente sobre los desafíos 
de los universitarios para llegar a ser plenamente humanos y 

experimentar la alegría y la realización en el contexto de la cultura 
universitaria actual del sexo esporádico. La comparación del «mo-
do de ser» intrínseco al ambiente social de la cultura del sexo ca-
sual con el «modo de ser» modelado por Cristo, según la descrip-
ción del teólogo católico Johannes Metz, aportará a los lectores un 
valioso instrumento para discernir sus deseos más profundos con 
respecto a la sexualidad y a las relaciones. Además, aprendiendo a 
realizarse diciendo «sí» a Dios y a su yo verdadero, serán atraídos 
a la «pobreza de espíritu», que constituye nuestro cometido y 
nuestra misión humana. 
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En este artículo reflexionamos teológicamente y éticamente 
sobre los singulares desafíos de los estudiantes universitarios 
en el contexto de la cultura del sexo esporádico para que 
lleguen a ser «plenamente humanos». En los estudios sobre 

el fenómeno se distingue entre los amigos con derecho a roce o «fo-
llamigos» y la búsqueda de sexo esporádico, porque entre los prime-
ros existe algún tipo de afecto positivo o amistad entre las dos per-
sonas. Por definición, quienes practican sexo esporádico no tienen 
emoción o relación de ningún tipo. Los estudios revelan que el sexo 
esporádico, definido como actividad sexual sin compromiso y sin 
implicaciones emocionales, se está extendiendo cada vez más entre 
los adolescentes y los jóvenes adultos en el mundo occidental, y, tal 
vez, también en algunos países no occidentales (pero carecemos de 
la suficiente investigación que corrobore este dato adecuadamente), 
especialmente donde está permitido el material sexualmente explíci-
to en los medios de comunicación1. La investigación realizada seña-
la que entre el 60% y el 80% de los universitarios norteamericanos 
han tenido relaciones sexuales ocasionales2. En la primera parte re-
curriré a las propias observaciones y análisis realizados por los uni-
versitarios para verificar que la cultura del sexo casual no logra satis-
facer las necesidades de los estudiantes y compromete su capacidad 
para ser felices y realizarse plenamente. En segundo lugar, comparo 
y contrapongo el «modo de ser» del fiestero universitario con el 
«modo de ser» de Cristo, tal como lo desarrolla Johannes Metz en su 
obra Pobreza de espíritu. Además de ofrecer una poderosa lente para 
comprender por qué las expectativas positivas de los jóvenes con 

1  S. Chia y W. Lee, «Pluralistic Ignorance about Sex: The Direct and the 
Indirect Effects of Media Consumption on College Students’ Misperception of 
Sex-Related Peer Norms», International Journal of Public Opinion Research 20 
(2008) 1-53; K. Omori et al., «Japanese College Students’ Media Exposure to 
Sexually Explicit Materials, Perceptions of Women and Sexually Permissive 
Attitudes», Journal of Intercultural Communication Research 2 (2011) 93-110; P. 
Yip et al., «Sex Knowledge, Attitudes, and High-Risk Sexual Behaviors Among 
Unmarried Youth in Hong Kong», BMC Public Health 13 (2013) 691; L. A. Palen 
et al., «Substance Use and Sexual Risk Behavior Among South African Eighth 
Grade Students», Journal of Adolescent Health 39 (2006) 761-763.

2  J. García et al., «Sexual Hookup Culture: A Review», Review of General Psy-
chology 16 (2012) 161-176.
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respecto a la cultura del sexo casual tienden a diferir tan radicalmen-
te de su experiencia vivida, el relato teológico que hace Metz de 
Cristo como ser humano pleno allana el camino para entender más 
profundamente las tentaciones de Jesús en el desierto (Mt 4,1-11) y 
nos permite desenmascarar las dinámicas de las análogas tentacio-
nes que los estudiantes encuentran en esa cultura. Pero aún más 
importante es, tal vez, que obtenemos criterios para promover nues-
tro discernimiento sobre lo que la mayoría de nosotros deseamos 
realmente con respecto a nuestra sexualidad, nuestras relaciones y 
nuestra vida en general.

I. El yo dividido y la realidad social de las fiestas universitarias

La explicación siguiente sobre las fiestas universitarias se basa en 
el análisis cualitativo de las investigaciones etnográficas realizadas 
por 126 universitarios estadounidenses entre 2010 y 20123. Al co-
menzar mi curso de ética, antes de examinar las teorías de la sexua-
lidad y del género, los estudiantes se disponen a actuar de serios 
etnógrafos observando y analizando a sus colegas durante 8 o 12 
horas de fiesta en las universidades privadas y públicas de siete esta-
dos. El hilo conductor era verificar si la cultura universitaria fomen-
ta una escisión profunda en la identidad de los estudiantes que de-
sean distinguirse académica y socialmente4. Durante el día los 
individuos se presentan como jóvenes adultos responsables que res-
ponden positivamente a las exigencias de las clases, los trabajos y las 

3  Obtuve la aprobación del IRB de la Xavier University en Cincinnati (Ohio) 
para recoger y analizar las notas etnográficas de mis estudiantes. De los 129 
etnógrafos, el 55% eran mujeres y el 45% hombres; el 93% eran caucásicos, el 
5% afroamericanos y el 1,5% asioamericanos. Los nombres se han cambiado 
por seudónimos, pero mantienen el género propio.

4  Sospecho que la relación entre las identidades «diurnas» y «nocturnas» de 
los universitarios es más compleja que la de simple contraposición percibida 
por etnógrafos. Por ejemplo, la atmósfera altamente competitiva que los estu-
diantes experimentan en sus universidades y en su preparación para tener éxito 
en sus futuras carreras también se manifiesta en las fiestas, pues sus protagonis-
tas compiten para ser mejores que sus colegas en cuanto al atractivo, al llamar 
la atención, la popularidad, la bebida y el sexo casual. 
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actividades extracurriculares. Al caer el sol sobre las noches de fies-
ta, sin embargo, adoptan una diferente personalidad basada en un 
guion social que encuentra la diversión, el humor y la relajación del 
estrés en las borracheras y en el sexo casual:

Las personas se pierden en las fiestas; no observan los valores y 
las normas que se exigen a sí mismos y a otros cuando están so-
brios y en el mundo real, y entran en el mundo de la fiesta compor-
tándose con un grado de irresponsabilidad que es impropio de 
ellos en la vida diaria (Katherine).

Según los etnógrafos, cuando los estudiantes llegan a las fiestas ya 
están borrachos, puesto que «nadie quiere aparecer sobrio o sobria 
en ellas». Después de beber y hablar, los estudiantes suelen bailar, 
contornearse eróticamente, comportarse de forma sexualmente ex-
plícita, irse a los dormitorios o a los baños para un polvete rápido, 
y/o abandonar la fiesta para irse a otro lugar. Las diferencias entre el 
modo de aparecer y comportarse en las fiestas los varones y las 
mujeres ocupaban un lugar dominante en las descripciones de los 
etnógrafos. Observaron que las chicas llevaban vestidos muy pro-
vocativos, realizaban actos sexuales como el contorneo erótico y el 
striptease, y accedían a la petición de los chicos que querían tener 
sexo con ellas:

Tenía la sensación de que las chicas se sentían obligadas a tener 
algún tipo de relación sexual con aquellos que les prestaban aten-
ción (Mike).

En cierto modo, estas chicas venden sexo. Usan sus cuerpos pa-
ra conseguir lo que quieren, casi como una especie de moneda de 
cambio (Brian).

Este tema de la aceptación activa por las mujeres del rol de ser 
objetos de seducción sexual y de intercambiar favores sexuales por 
la atención de los varones y la validación social, concuerda con la 
investigación sociológica más amplia5. En cambio, a los universita-

5  Véase P. Oppliger, Girls Gone Skank: The Sexualization of Girls in American 
Culture, McFarland and Company, Jefferson (CN) 2008; D. Freitas, Sex and the 
Soul: Juggling Sexuality, Spirituality, Romance, and Religion on America’s College 
Campuses, Oxford University Press, Nueva York 2008.
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rios se les describía como varones que habitualmente muestran se-
guridad, control y dominio en sus interacciones con las mujeres, y 
frecuentemente flirtean con las chicas más bebidas: «Los estudiantes 
se dirigen indecentemente a las chicas que parecen estar más bebi-
das, puesto que son el blanco más fácil para intentar tener sexo ca-
sual» (Jim). Semestre tras semestre, los etnógrafos describieron los 
polvetes en los que las mujeres estaban seriamente incapacitadas o 
desmayadas, y, por tanto, no podían dar su consentimiento a la acti-
vidad sexual que se realizaba. Si bien de acuerdo con los estatutos 
universitarios estos comportamientos se definen como agresión 
sexual, los etnógrafos raramente pensaban en ellos como casos de 
violencia sexual.

Al preguntarles por qué sus colegas actuaban así en las fiestas 
universitarias, solo unos pocos etnógrafos identificaron el deseo 
sexual como motivación principal. En su lugar, la inmensa mayoría 
ofrecieron tres razones para explicar ese comportamiento. En pri-
mer lugar, los universitarios actúan del modo que creen que se «es-
pera» de ellos durante la universidad. Gran parte de los etnógrafos 
comentaba que la mayoría de sus colegas se comportaban imitando 
y adecuándose a la idea que la cultura popular tiene del sexo y del 
género, y a la cultura universitaria que ha modelado la imaginación 
de los estudiantes desde la adolescencia. Los años universitarios se 
perciben como el tiempo para beber excesivamente, para estar des-
preocupados y comportarse salvajemente en las fiestas, y para expe-
rimentar sexualmente con tantas personas como sea posible.

En segundo lugar, el hecho de implementar las normas sociales, 
de género y sexuales de la cultura popular, les proporciona acepta-
ción social, un aumento de estatus y un breve incremento de auto-
estima. El incremento del ego de los varones no solo está unido a la 
conquista sexual personal, sino también a la validación social:

A la mayoría de los chicos les gusta que las chicas se vistan de 
fulanas y quieren ser los que se llevan a esa chica al huerto. No 
necesariamente porque quieran un polvo con ella, sino porque 
quieren fanfarronear y contarles a sus amigos lo fiera que era ella 
en la cama o lo facilona que era. A los chicos les encanta echar un 
polvo —no nos engañemos—, pero mucho de cuanto hacen tiene 
que ver con el aumento de su ego (Tom).
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Las mujeres también experimentan un aumento temporal de su 
ego, pues su autoestima está a menudo íntimamente vinculada a 
ser sexis y a ser reconocidas por ello: muchas chicas ansían que los 
chicos se fijen en ellas, por lo que se comportarán y se vestirán de 
tal modo que reciban la atención esperada, aunque ello incluya 
una intercambio de favores sexuales (Ashley).

En tercer lugar, los etnógrafos creían que el exceso de alcohol 
hace posible que sus colegas actúen de maneras que nunca harían 
tranquilamente de estar sobrios. Su análisis de cómo se usa y se 
abusa del alcohol intencionadamente revela que son conscientes de 
cómo este funciona a menudo como una espada de doble filo. Los 
universitarios saben que serán juzgados con menor dureza o incluso 
totalmente excusados por sus acciones si son percibidos como bo-
rrachos, lo cual les da vía libre para hacer lo que quieran; sin embar-
go, al intentar usar el alcohol en su beneficio, los etnógrafos reitera-
damente informaban de cómo llegaban a beber más de lo pretendido, 
hasta el punto de perder el conocimiento. Estas experiencias condu-
cían frecuentemente a la violencia sexual.

Al preguntarles si pensaban que sus colegas eran felices y se sen-
tían satisfechos en las fiestas, expusieron una de cuatro perspectivas 
principales. El 10% respondió afirmativamente, citando como prue-
ba que sus colegas se reían y claramente disfrutaban charlando, flir-
teando, bailando y teniendo sexo casual. El 29% opinó que algunos 
sí parecían felices pero otros no. El 33% percibía que los fiesteros 
eran felices momentáneamente, mientras bebían y tenían sexo ca-
sual, es decir, felices hasta despertar la mañana siguiente. Recurrien-
do a sus propias experiencias o las de sus colegas del polvete borra-
cho, las etnógrafas, en particular, conjeturaban que muchas fiesteras 
que habían tenido sexo casual experimentarían posteriormente re-
mordimiento, vergüenza, ansiedad, depresión y/o el sentimiento de 
haber sido usadas. Escribe Elizabeth:

Ha habido momentos en los que bebo demasiado y hago cosas 
que normalmente no haría estando sobria. Las cosas que hago me 
traen problemas y me hacen sentirme realmente mal conmigo mis-
ma, me hacen menos confiada y segura. Es duro vivir con remordi-
mientos el resto de tu vida, y puede dañar seriamente la autoestima 
y el respeto por una misma. Sé que muchas personas bromearán al 
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respecto y hablarán sobre la noche que pasaron con sus amigos. 
Hacen que suene como si no les importara haber tenido sexo ca-
sual con alguien que no conocen, pero en realidad no es así.

Con frecuencia, los etnógrafos escribían sobre el vacío, la vacui-
dad y la soledad que siguen al polvo ocasional:

Cuando voy a una fiesta, es casi un desafío o un «juego» intentar 
echar un polvo con una chica. Echar un polvo es algo que satisface 
mucho en ese momento y te sientes muy orgulloso de ti mismo, 
pero por la mañana te sientes muy apesadumbrado… Acabada la 
excitación y desvanecido el entusiasmo, no te sientes bien con lo 
que hiciste. No tienes sentido alguno de satisfacción o felicidad. Te 
sientes más vacío que cualquier cosa (Jordan).

Finalmente, el 27% creía que sus colegas no eran felices y que 
estaban claramente insatisfechos en el contexto de la cultura con-
temporánea de la fiesta:

Cuando las personas echan un polvete, al día siguiente todo lo 
que escucho son reproches. ¿Qué persona feliz y satisfecha incluye 
en su vida la resaca, la angustia y el sexo deplorable? Pienso que 
quienes van de fiesta y tienen sexo para pasar un buen rato, no 
están satisfechos con sus vidas. Algo falta en sus vidas e intentan 
llenarlo con las imágenes que la sociedad y los medios presentan 
como algo plenamente satisfactorio (Sami).

Al reflexionar sobre los cambios que les gustaría hacer en las diná-
micas de la fiesta para sentirse personalmente más felices, solo un 
etnógrafo varón expresó una satisfacción plena con la situación. El 
resto recomendaba cambios que pueden agruparse en cinco temas. 
Primero, muchos etnógrafos cambiarían la forma de vestir para que 
las mujeres estuvieran realmente cómodas y no sintieran la necesi-
dad de prepararse durante horas para superar a sus rivales y asegu-
rarse la aprobación de los hombres. Segundo, cambiarían el modo 
en que se relacionan hombres y mujeres: estas estarían más seguras 
y los primeros las tratarían con respeto e igualdad. Tercero, los etnó-
grafos expresaron el deseo de ser aceptados por quienes son y for-
mar parte de una comunidad que acoge la diversidad y es inclusiva. 
Cuarto, muchos etnógrafos querrían que se pusiera fin a la costum-
bre de emborracharse, expresando que se divertirían más si las fies-
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tas dejaran de estar centradas en consumir alcohol hasta perder el 
conocimiento, y, en su lugar, se centraran en beber ocasionalmente 
y disfrutar con los amigos. Quinto, los etnógrafos pensaban que se-
rían más felices si el sexo casual no fuera la norma socialmente espe-
rada. Reflexionemos sobre este comentario representativo:

[Si yo pudiera cambiar alguna dinámica social,] esta consistiría 
en hacer que todos nos respetáramos como iguales, tuviéramos 
una actitud inclusiva, y nos interesáramos en conocer a personas 
para relacionarlos con ellas o para ser amigos. Aboliría la cultura 
del polvete, porque esta es el resultado del deseo de muchos hom-
bres que quieren evitar las complejidades de la relación. Las muje-
res tendrían que ser tratadas como iguales… Cada persona sería 
valorada como un ser humano, no como una fuente de placer 
(Brad).

Mientras realizaba la codificación cualitativa de estas etnografías, 
me sentía impactada por el grado de infelicidad interior que envuel-
ve el comportamiento de los estudiantes y las interacciones con sus 
colegas en las fiestas. Esta insatisfacción con el sexo casual coincide 
mucho con los resultados de un importante cuerpo de investigacio-
nes sociológicas6. ¿Por qué se mantiene esta cultura si la mayoría de 
los universitarios están interiormente insatisfechos con las normas 
actuales de las fiestas? Los sociólogos la explican con lo que denomi-
nan el fenómeno de la ignorancia colectiva, que se inicia con la 
asunción de los universitarios de que sus colegas son más felices y lo 
pasan mejor que ellos cuando practican sexo casual. Al percibir 
erróneamente las preferencias de los demás, sobreestimando el nú-
mero de sus colegas que lo hacen, muchos se someten y finalmente 
siguen las normas sociales que en realidad son pocos quienes las 

6  Gran parte de la investigación científica corrobora los resultados de mi 
investigación, al señalar que el sexo ocasional puede producir consecuencias 
psicológicas negativas tanto en varones como en mujeres. Cf. M. Bersamin et 
al., «Risky Business: Is There an Association Between Casual Sex and Mental 
Health Among Emerging Adults?», Journal of Sex Research 51 (2014) 43-51. J. 
García et al., «Sexual Hookup Culture: A Review», Review of General Psychology 
16 (2012) 161-176; M. Lewis et al., «Predictors of Hooking Up Sexual Behavior 
and Emotional Reactions Among U.S. College Students», Archives of Sexual Be-
havior 41 (2012) 1219-1229.
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apoyan. En general, mi análisis cualitativo revela que la inmensa 
mayoría de los etnógrafos y de las etnógrafas desean mucho más de 
lo que sus fiestas entre colegas les ofrecen actualmente. Interiormen-
te hartos de las rígidas presiones sociales que se imponen entre sí 
para vestir de un cierto modo, beber de un cierto modo, actuar de 
un cierto modo y tener sexo casual de un cierto modo, ansían senci-
llamente estar relajados, expresar quiénes son en realidad y cons-
truir relaciones sinceras con sus colegas.

II. Llegar a ser plenamente humano

No obstante el entusiasmo que contiene la cultura actual del sexo 
esporádico, en muchos universitarios yace la promesa tácita de que 
la satisfacción les espera a la vuelta de la esquina. ¿Por qué falla al 
final esta promesa y qué sugerencias podría ofrecer la tradición cris-
tiana a las personas insatisfechas con el círculo del alcohol y del sexo 
esporádico, el arrepentimiento posterior y las repercusiones emocio-
nales de las decisiones tomadas en las noches de fiesta, para volver 
de nuevo a las mismas al siguiente fin de semana con el objetivo de 
aumentar su autoestima, etc.? Siguiendo el ejemplo de Jesús, Metz 
sugiere que muchos de nosotros nos hemos apartado de la humani-
dad plena, y nos urge a reivindicar el derecho de nacimiento a acep-
tar en nuestra vida diaria una «pobreza de espíritu».

La pobreza de espíritu implica, en primer lugar, tener consciencia 
de que las personas no son islas que se crean a sí mismas ni son 
autosuficientes. Somos creados por Dios, y nuestra propia existencia 
y prosperidad dependen de los demás y de las complejas redes de 
relaciones presentes en la creación. Durante nuestra vida podemos 
fundamentar nuestra identidad y autoestima en el seno del abrazo 
amoroso del Ser divino o en el egoísmo —en lo que hacemos y tene-
mos y en cómo somos percibidos por los demás—. En segundo lu-
gar, la posesión de la pobreza de espíritu exige un amor auténtico a 
uno mismo, lo que supone tanto la capacidad para aceptar con cari-
ño las limitaciones y las vulnerabilidades de nuestra condición hu-
mana, como la valentía para reconocer y respetar nuestra singulari-
dad. En consecuencia, es esencial que discernamos una vocación 
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auténtica a la luz de nuestros dones. En tercer lugar, manifestamos 
pobreza de espíritu al arriesgarnos a encontrarnos realmente con los 
demás. Al amar a nuestro prójimo como a nosotros mismos, nos 
encontramos con el ser misterioso de Dios y experimentamos el sa-
bor de la finalidad de nuestra vida —experiencia de comunión con 
Dios, con uno mismo y con los demás—. De hecho, según Metz, 
damos nuestro «sí» a la invitación que Dios nos hace a la relación y 
la comunión a través del amor al prójimo:

Nuestra relación con Dios se decide en nuestro encuentro con los 
demás seres humanos… El prójimo se convierte ahora en un «sacra-
mento» de la presencia oculta de Dios entre nosotros, un mediador 
entre Dios y la humanidad. Todo acto auténticamente religioso se 
dirige a la concreción de Dios en nuestro prójimo y su mundo7.

Aunque nuestra plenitud más profunda se encuentra, según Metz, 
en un «modo de ser» que acepta la interdependencia humana, la 
vulnerabilidad (incluyendo los riesgos de amar al prójimo) y la au-
tenticidad (discerniendo quiénes somos realmente y nuestra voca-
ción única), continuamente nos vemos tentados a huir de estos as-
pectos clave de una plena realización humana. Tengamos en cuenta 
que Jesús, después de ayunar cuarenta días y cuarenta noches, fue 
tentado a aprovecharse de su divinidad ordenando que las piedras se 
convirtieran en pan. Según Metz, «nuestras necesidades están siem-
pre más allá de nuestras capacidades»8, y la primera tentación de 
Satanás puede entenderse como la tentación para que Jesús huyera 
de su interdependencia inherente y de su necesidad humana tal co-
mo se experimenta en los apetitos, los deseos y las ansias. Al resistir 
esta tentación, Jesús acepta que ser humano implica la experiencia de 
necesidades y deseos (físicos, psíquicos, sociales y espirituales) y exi-
ge que a veces no se satisfagan. Un modo típico en nuestro tiempo 
para huir de nuestras necesidades y ansiedades o desconectarnos de 
nuestras necesidades y deseos relacionales más profundos, consiste 
en elegir un medio que los gratifica momentáneamente y superficial-
mente, a menudo a costa de los demás o, a largo plazo, de nuestra 
salud. Frecuentemente recurrimos para ello a los agentes de entume-

7  J. Metz, Poverty of Spirit, Paulist Press, Mahwah 1968, pp. 32-33.
8  Ibíd., p. 25.
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cimiento fácilmente disponibles, como el alcohol, las drogas, o bien 
otras formas de adicción. Esta dinámica se manifiesta en la vida de 
los universitarios cuando huyen de todas las formas de necesidad 
—incluida la de una afirmación y una relación auténtica— recurrien-
do a la dosis temporal de la gratificación instantánea mediante el al-
cohol, las drogas o el sexo casual. 

En su segunda tentación, Jesús se encuentra temblando en el pi-
náculo del templo, y Satanás le seduce para que sea salvado por los 
ángeles. Sin embargo, en lugar de refugiarse en su divinidad, Jesús 
acepta que ser plenamente humano conlleva afrontar el abismo —la 
inmersión plena, es decir, la inmersión en las experiencias vulnera-
bles del temor, la tristeza, la desesperación, y todas las variedades de 
sufrimiento que sienten las personas a lo largo de su vida—. La acep-
tación por Cristo de su humanidad, con toda la amplia gama de emo-
ciones y vulnerabilidades, culmina en su experiencia de la pasión:

Durante la pasión le quitaron todo, incluso el amor que le llevó 
a la cruz. Ya no saboreó su propio amor, ni sintió la menor chispa 
de entusiasmo. Su corazón desfalleció y le sobrevino un sentimien-
to de impotencia absoluta. Verdaderamente se vació de sí mismo 
(Flp 2,7). La mano misericordiosa de Dios dejó de sostenerle, y 
Cristo se abismó en la oscuridad de la nada y del abandono, donde 
Dios ya no estaba presente9.

Parece escandaloso imaginar que Jesús experimentara la falta de la 
presencia divina y la impotencia, abismándose en «la oscuridad de 
la nada y del abandono». Deliberadamente, Metz presiona a sus lec-
tores para que se enfrenten con Jesús como un ser totalmente vulne-
rable como nosotros, puesto que subraya que es la humanidad de 
Cristo la que nos salva y «nos da la valentía para ser sinceros con 
nosotros mismos»10.

Al igual que Satanás tienta a Jesús para que escape al abismo, la 
cultura de la fiesta actual tienta a los universitarios a evitar las mani-
festaciones de dolor y de sufrimiento. Como comentó un etnógrafo, 
además de querer escapar de los problemas personales y familiares, 

9  Ibíd., p. 13.
10  Ibíd., p. 14.
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muchos universitarios desean evitar el rechazo, la inseguridad, el 
dolor emocional y la angustia a casi cualquier precio. El alcohol y/o 
otras drogas vienen en su ayuda, puesto que les capacitan para olvi-
dar sus problemas de momento, les exoneran de culpa y les evitan la 
responsabilidad. Tener sexo con un extraño o un conocido mientras 
se está borracho es considerado como algo emocionalmente menos 
arriesgado que tener una cita formal o una relación, porque los estu-
diantes tienen pánico a manifestarse vulnerables entre sí. Las si-
guientes reflexiones ilustran bien este punto:

Si acudes a una cita, tienes que ir sobrio y te sientes incómodo. 
En cambio, cuando solo tienes sexo casual puedes mantenerte en 
guardia y no ser quien eres realmente. Es menos arriesgado (Derek).

Los chicos encuentran estresantes las citas. Si le pides a alguien 
que salga contigo cuando estás sobrio y te dice que no y te rechaza, 
te sientes una mierda y tus amigos te dan una patada en los huevos. 
En cambio, si te emborrachas y encuentras a alguien con quien 
echar un polvete, no vas a permitir que te conozca realmente; es 
una mera interacción física. Entonces te sientes bien contigo mis-
mo (por conseguir que alguien tenga sexo contigo) y tienes algo 
que contar a los amigos (Greg).

Estos comentarios representativos revelan cómo las normas socia-
les y de género actuales socavan las capacidades de los universitarios 
para ser vulnerables, revelan quiénes son, y amenazan el amor y el 
compromiso con el otro. Yo sostengo que lo que aviva y perpetua la 
cultura del sexo esporádico es la crisis de la autenticidad, de la vul-
nerabilidad y de la capacidad de relación.

En la tercera tentación de Jesús, Satanás desea ser adorado a cam-
bio del poder y del control absoluto sobre el mundo y sus habitan-
tes. Esto le habría permitido a Jesús no solo escapar a muchas limi-
taciones humanas, sino que también le habría proporcionado una 
invulnerabilidad ilimitada con respeto al daño o el sufrimiento infli-
gidos por los demás. Los etnógrafos universitarios describen en sus 
notas cómo los estudiantes, ante el rechazo personal, el sufrimiento 
emocional y la vergüenza social, hacen todo lo posible por ser invul-
nerables recurriendo para ello al poder y al control sobre los demás. 
Uno de sus temores principales es que si no te apoderas del otro, 
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este se apoderará de ti y te dominará, con el resultado probable de 
que te hará daño y perderás el control. Dado que los etnógrafos des-
criben la sociedad como un duro lugar en el que vivir, no sorprende 
que los atributos esenciales de la masculinidad —apariencia de in-
vulnerabilidad, posesión del control, evitación de emociones y la 
actitud de que no les importa nada— sean cada vez más aceptados 
tanto por varones como por mujeres.

Según Metz, detrás de todos nuestros esfuerzos por huir de una 
realización humana plena se encuentra la gran tentación de sacrifi-
carnos a nosotros mismos para mantener las cosas como están, ase-
gurándonos así la validación social y una vida cómoda y ventajosa:

«Sé como el resto de la humanidad», susurra Satanás, «alimén-
tate con pan, riqueza y fama —como el resto de nosotros—». Es 
una tentación que nos ronda a todos: renunciar a la pobreza de 
nuestra personalidad única y misteriosa para hacer simplemente lo 
que hacen «los demás»11.

Puesto que seguir a la masa y actuar «como se espera que se ac-
túe» es un tema que aparece reiteradamente en los análisis que ha-
cen los etnógrafos sobre el comportamiento de sus colegas, es evi-
dente que los universitarios entienden muy bien esta tentación 
formulada por Metz. Como decía Tyler: «Nadie es ya él mismo; la 
sociedad te dice que tienes que ser otro pues tu yo verdadero es 
aburrido». Al resistir la tentación de adoptar un falso yo, Jesús elige 
la autenticidad, la vulnerabilidad y la apertura de corazón en todas 
sus relaciones. Como describe Metz, Satanás teme concretamente 
«al caballo de Troya de un corazón abierto que se mantenga fiel a su 
pobreza original… y así salve a la humanidad»12. A lo largo de Po-
breza de espíritu, Metz entreteje frecuentemente los hilos de la inter-
dependencia, la vulnerabilidad y la autenticidad, que unidos consti-
tuyen el tipo de pobreza que estamos llamados a adoptar en nuestras 
relaciones: 

Debemos ser capaces de abrirnos a la otra persona, permitir que 
despliegue su personalidad específica —aunque esto a menudo 

11  Ibíd., pp. 39.
12  Ibíd., pp. 10-11.
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nos asuste o nos repela—. A menudo reprimimos a la otra persona 
y solo vemos en ella lo que queremos ver; de este modo, nunca 
encontraremos realmente el misterioso secreto de su ser, sino sola-
mente el nuestro. Al no asumir el riesgo de la pobreza del encuen-
tro, nos dejamos enredar en una nueva forma de asertividad y pa-
gamos el precio por ello: la soledad. Puesto que no arriesgamos la 
pobreza de la apertura (cf. Mt 10,39), nuestras vidas no se benefi-
cian de la plenitud cálida de la existencia humana. Nos quedamos 
solamente con una sombra de nuestro yo real13.

El análisis que hace Metz de la tentación que tenemos de prote-
gernos de la vulnerabilidad que implica encontrarnos con los otros 
tal como son realmente, concuerda en gran medida con los análisis 
que los etnógrafos universitarios hacen de las dinámicas del sexo 
casual y de las experiencias posteriores. Eric, uno de mis etnógrafos, 
famoso entre sus colegas por ser uno de los que más éxito tienen en 
el sexo esporádico, confesó que estaba luchando por poner fin a lo 
que él denominaba su adicción al sexo casual. Después de un mo-
mentáneo subidón provocado por la «apasionante cacería», siempre 
volvía a sentirse abrumado por el vacío, la soledad y la depresión. 
Eric se dio cuenta de que estaba atrapado en un círculo vicioso: tra-
taba de escapar a estas emociones negativas siendo uno de los fieste-
ros más populares de la universidad, bebiendo y teniendo sexo for-
tuito con mujeres diferentes cada fin de semana. Irónicamente, el 
comportamiento sexual que es sinónimo de la expresión máxima de 
intimidad puede representar el paradigma de lo que significa cerrar-
se por completo al otro. Después de todo, con los encuentros sexua-
les fortuitos se quiere, teóricamente, eliminar la emoción y la rela-
ción, al centrarse en la satisfacción de las propias necesidades y la 
conservación o la expansión del propio ego. La concepción teológica 
que Metz tiene del yo, del otro y de Dios, como realidades profun-
damente interdependientes, nos permite explicar por qué tantos 
universitarios experimentan vacío y soledad después de un polvo 
ocasional y por qué están tan interiormente insatisfechos con la cul-
tura fiestera universitaria y con el sexo esporádico. Como Metz deja 
claro, la elección de evitar encontrarse con el otro como un «otro» 
diferente no solo rompe las relaciones, sino que nos deja solamente 

13  Ibíd., p. 44.
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con una sombra de nuestro yo real, despojándonos de la riqueza de 
una existencia plenamente humana.

Para Metz, aferrarse a una divinidad ilusoria y contar con nuestra 
propia fuerza, seguridad y abundancia para obtener la invulnerabi-
lidad, es lo que precisamente nos distancia de Dios, de nosotros 
mismos y de los demás, y representa la raíz del pecado. El pecado 
implica nuestros intentos por huir de las incertidumbres y las vulne-
rabilidades de nuestra condición humana separándonos de nuestra 
dependencia de Dios y aferrándonos a nuestro ego. Lo que se juega 
en nuestra decisión de abrirnos y encontrar de verdad al otro es 
nuestra capacidad de encontrar y experimentar la presencia y el 
amor de Dios.

[La pobreza de espíritu] opera a través de las radicales profundi-
dades del mismo encuentro humano. En el total abandono de uno 
mismo14 y en el pleno compromiso con el otro llegamos a ser com-
pletamente pobres, y las profundidades del misterio infinito se nos 
abren a partir del interior de esta otra persona. En este orden es 
como llegamos a ser ante Dios. Si nos comprometemos con esta 
persona sin reservas, si la aceptamos y no intentamos usarla como 
instrumento de asertividad, nuestro encuentro humano acontecerá 
en el horizonte del misterio inagotable… Solo a través de la pobre-
za de espíritu nos acercamos a Dios; solo a través de ella Dios se 
acerca a nosotros. La pobreza de espíritu es… el lugar misterioso 
donde se encuentran Dios y la humanidad, el punto donde el mis-
terio infinito se encuentra con la existencia concreta15.

Al comparar a quien se dedica al sexo casual con éxito, socialmen-
te aplaudido, con el Jesús de Metz, emergen dos orientaciones exis-
tenciales completamente diferentes. Mientras que el jugador sexual 
intenta agarrarse a la inconsistencia de la independencia, la invulne-

14  Entiendo que Metz usa el término abandono de uno mismo para referirse 
al proceso de abandonar el propio ego con miras a abrirse genuinamente a la 
realidad del «otro», en contraste con limitarse a los propios juicios y proyeccio-
nes sobre el otro. Dado el énfasis que pone en la libertad humana para discernir 
y seguir nuestra vocación específicamente nuestra, Metz no puede estar sugi-
riendo que estamos llamados a abandonar nuestra propia singularidad. 

15  Ibíd., pp. 33-34, 21. 
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rabilidad y la imagen ficticia de sí mismo, Jesús se mantiene enraiza-
do en la relación, la vulnerabilidad y la autenticidad; mientras que 
el fiestero socialmente exitoso sigue el orden establecido y prioriza el 
poder y el control sobre los demás, Jesús sigue a su vocación aun 
cuando la autenticidad le lleva a la traición y al sufrimiento extremo; 
y mientras que el fiestero trabaja incansablemente para conservar y 
expandir su ego, Jesús ama al otro incondicionalmente. Cuando los 
universitarios eligen al dios de la popularidad y de la aceptación 
social, se ajustan a las normas y los valores sexuales y de género, 
socialmente dominantes, de la cultura fiestera universitaria, y, al ha-
cerlo, apoyan un ethos cultural que se divierte tratando a las perso-
nas como medios para sus propios intereses de gratificación. Si be-
ben mucho y tienen sexo ocasional, están perpetuando una cultura 
que convierte a las mujeres en objetos sexuales y justifica el compor-
tamiento predatorio y la violencia sexual «culpando al alcohol». 
Con su modo de relacionarse con los otros, priorizan el egoísmo 
sobre el amor al prójimo y se alejan de la experiencia de encontrarse 
auténticamente con los demás, consigo mismo y con Dios. Según las 
explicaciones de los etnógrafos universitarios, este estilo de vida ga-
rantiza contar con grupos de amigos superficiales y con la acepta-
ción social, pero con demasiada frecuencia desemboca en emocio-
nes negativas (por no mencionar las consecuencias físicas, como las 
infecciones de transmisión sexual, los embarazos no deseados y el 
aborto).

La invitación a comparar al consumado jugador sexual con el Je-
sús de Metz no es, por supuesto, una manifestación encubierta de 
un ejercicio paternalista y simplista en torno a la pregunta «¿qué 
haría Jesús?», sino que, más bien, sirve para desafiar a los universi-
tarios, y a todos nosotros, para que reflexionen profundamente so-
bre qué modo de ser y qué forma de relación con los demás nos 
ofrecen la mejor perspectiva para experimentar «la riqueza de la 
existencia». La reflexión sobre estos «modos de ser» opuestos puede 
incitar a un fecundo discernimiento sobre lo que verdaderamente 
deseamos con respecto a nuestra sexualidad, nuestras relaciones y 
nuestras prioridades en la vida.

Después de observar sistemáticamente en mis clases cómo abor-
dan los universitarios la propuesta de Metz, es evidente que se sien-
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ten atraídos por el modo de ser plenamente humano, valiente y sin-
cero de Cristo, pero al mismo tiempo temen los riesgos y la valentía 
que les exige tomar el camino menos transitado. Si bien el camino 
de Cristo no asegura la ruta mundanamente «segura» del control y 
de la invulnerabilidad ilusorios, sí que ofrece una vía para liberarse 
a uno mismo de las normas y de las presiones constrictivas que las 
personas se imponen irreflexivamente unas a otras. Es como si el 
Jesús de Metz, mediante su voluntad de ser plenamente humano, 
invitara a los universitarios a respirar profundamente proporcionán-
doles un descanso con respecto a sus presiones exteriores e interio-
res. Los estudiantes pueden reconocer así que la auténtica felicidad 
que merece la pena no reside en la perfección, la fuerza, la valida-
ción social y el éxito mundano, sino, más bien, en confiar en que su 
vida está cimentada en el Ser divino y es sostenida por él. Los uni-
versitarios pueden confiar en que sobrevivirán a las angustias de la 
vida y disfrutarán de las alegrías que derivan de aceptar su propia 
humanidad y la de los demás. En los debates de clase sobre el Jesús 
de Metz, los estudiantes intuyen perfectamente que al reprimir y 
amputarse las emociones de vulnerabilidad y de sufrimiento, se in-
capacitan para experimentar la amplia gama de las emociones más 
positivas de la vida. Y, viceversa, reconocen que el sendero del Jesús 
de Metz les ofrece la oportunidad de experimentar la autenticidad, 
la relación genuina y el amor que anhelan.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Armando Matteo *

LA PRIMERA GENERACIÓN INCRÉDULA: 
MILLENNIALS Y FE

El artículo pone de relieve y se pregunta por la gran dificultad 
de creer que caracteriza a los actuales jóvenes adultos de los 

países del Occidente secularizado. Se subrayan tanto el factor ge-
neracional del fenómeno, que afecta en igual medida a la parte 
masculina y a la femenina, como también la responsabilidad de la 
generación adulta, que ofrece cada vez menos aquel testimonio 
real del vínculo existente entre el deseo de felicidad humana y el 
mensaje del Evangelio, que es el verdadero fundamento en el que 
se apoya la transmisión de la fe a lo largo de la historia. 

Introducción

No parece tal vez excesivo describir con la categoría «pri-
mera generación incrédula» la relación entre los que, en 
los países del Occidente secularizado, tienen menos de 
treinta años y que, por consiguiente, cumplieron la mayo-

ría de edad después del 20001, y la fe cristiana? ¿No provoca una 

* Armando Matteo tiene 44 años y es sacerdote desde 1997. Licenciado en 
Filosofía y Teología. Enseña actualmente Teología Fundamental en la Pontificia 
Università Urbaniana de Roma. De 2005 a 2011 fue consiliario nacional de la 
FUCI (Federaziones Universitaria Cattolica Italiana). Se dedica desde hace 
tiempo al estudio de la relación entre jóvenes y fe. Su libro más famoso es La 
prima generazione incredula. Il difficile rapporto tra i giovani e la fede (2010).

Dirección: Pontificia Università Urbaniana, Via Urbano VIII, 16 - 00165 Ro-
ma (Italia). Correo electrónico: a.matteo@urbaniana.edu

1  Tal es el significado que normalmente se atribuye al término Millennials: cf. 
N. Howe y W. Strauss, Millennials Rising: The Next Great Generation, Vintage Books, 
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irritación inmediata caracterizar a toda la generación de los jóvenes 
de nuestro tiempo, o mejor, a los jóvenes adultos2 actuales, como 
incrédula, es decir, como hombres y mujeres cada vez menos marca-
dos interiormente por la referencia a la palabra del Evangelio, al Dios 
de Jesucristo y a la Iglesia de sus discípulos? ¿Por qué poner el acento 
en el carácter generacional de esta dificultad de creer de los jóvenes 
adultos actuales? ¿No es la fe la experiencia personal por excelencia? 
¿Y por qué subrayar el carácter inédito de esta situación religiosa 
—primera generación— cuando de todos es sabido que al menos 
desde los años sesenta del siglo pasado, al socaire de la revolución 
sexual y cultural de aquellos años, comenzó a abrirse un gap de comu-
nicación entre el mundo juvenil, tomado en su conjunto, y la realidad 
eclesial, también ella tomada en su globalidad? ¿Dónde se encontraría 
la novedad de nuestro tiempo? ¿Y, finalmente, no está precisamente 
caracterizada nuestra época por una intensa reactivación del interés 
por las cuestiones relacionadas con las religiones y por su posible es-
pacio en el debate público, así como por la búsqueda de alguna forma 
de experiencia religiosa que se expresa diversamente en la vida de 
muchas personas? ¿No despista, por consiguiente, el distintivo de in-
credulidad para hablar de la experiencia de fe de una parte de nues-
tros contemporáneos? ¿No sería deseable que la reflexión teológica y 
eclesial asumieran como paradigma de evaluación de la religiosidad 
actual la categoría de «espiritualidad», tan de moda en los estudios y 
debates recientes en el campo de la sociología de la religión3?

Las preguntas planteadas hasta ahora, que pueden surgir espontá-
neamente de una primera lectura del título del presente artículo, sue-

Nueva York 2000; T. Rainer y J. Rainer, The Millennials: Connecting to America’s 
Largest Generation, B&H Publishing Group, Nashville 2011.

2  El criterio de referencia general que compartimos para definir a un indivi-
duo como joven es el arco de edad extendido entre los 15 y los 34 años; en este 
contexto, con el término «joven adulto» nos referimos al segmento de mayor de 
edad del arco de edad mencionado. Cf. también el texto ya clásico de J. J. Ar-
nett, Emerging Adulthood: The Winding Road from Late Teens through the Twenties, 
University Press, Oxford 2004.

3  Cf. P. Heelas y L. Woodhead, The Spiritual Revolution. Why Religion is Giving 
Way to Spirituality, Backwell, Oxford 2005; G. Giordan y W. H. Swatos (eds.), 
Religion, Spirituality and Everyday Practice, Springer, Londres-Nueva York 2001.
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nan, también a quien escribe, totalmente legítimas, y, por consiguien-
te, dignas de abordarse convenientemente. Al mismo tiempo, sin 
embargo, pienso que puedo sostener como totalmente pertinente la 
definición de «primera generación incrédula» en referencia a los jóve-
nes adultos del Occidente secularizado, basándome para ello en nues-
tra larga experiencia con los jóvenes adultos italianos, en el análisis de 
las investigaciones sociológicas más relevantes, a nivel italiano, euro-
peo e internacional, sobre la relación entre los jóvenes y la fe4, y en los 
artículos y libros dedicados al estudio de los cambios que están afec-
tando a la dimensión religiosa en el mundo globalizado5.

Es una cuestión de fe

Todos conocemos, también el Papa, los siguientes datos: en Occi-
dente las iglesias se vacían cada vez más, las personas que las fre-
cuentan habitualmente son cada vez más mayores o ya muy ancia-
nas, los sacerdotes y los obispos se hacen cada vez más mayores, los 
grandes seminarios están semivacíos, la elección de la vida consagra-
da femenina está experimentando una caída vertiginosa en los últi-
mos decenios, las pocas ocasiones de encuentro entre la Iglesia y el 

4  Para el contexto italiano es actualmente de obligada referencia el Rapporto 
Giovani, promovido por el Istituto Giuseppe Toniolo de Milán: www.rapportogio-
vani.it; para el contexto europeo resulta muy útil consultar las bases de datos y las 
correspondientes publicaciones auspiciadas y vinculadas al proyecto de investiga-
ción denominado European Value Study: www.europeanvaluesstudy.eu; para una 
visión global, nuestra referencia privilegiada son las investigaciones realizadas 
por el Pew Research Center: www.pewforum.org. Para las referencias específicas 
a las investigaciones sociológicas que están en el trasfondo de las reflexiones 
sintéticas desarrolladas en el presente artículo, remitimos a dos textos nuestros: 
La prima generazione incredula. Il difficile rapporto tra i giovani e la fede, Rubbetti-
no, Soveria Mannelli 2010; L’adulto che ci manca. Perché è diventato così difficile 
educare e trasmettere la fede, Cittadella, Asís 2014. Más indicaciones y más am-
plias pueden encontrarse en F. Garelli, Religione all’italiana. L’anima del paese 
messa a nudo, il Mulino, Bolonia 2011, y M. Brambilla, Tu credi? Sguardo sull’i-
dentità religiosa dei giovani, Vita e Pensiero, Milán 2014.

5  Por mencionar a algunos autores: J. Casanova, Z. Bauman, D. Hervieu-Léger, 
J. Habermas, U. Beck, C. Taylor, G. Davie, R. Stark, P. Jenkins, O. Roy, H. Joas.
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mundo juvenil son las celebraciones, en años alternos, de las Jorna-
das Mundiales de la Juventud6, y entre la mentalidad extendida en 
gran parte del mundo juvenil con respecto al terreno sensible de 
muchas cuestiones éticas y la enseñanza del magisterio eclesial exis-
te un gran abismo. 

Benedicto XVI puso de relieve en efecto la disminución y el actual 
aumento de la edad de quienes participan en la vida de la comuni-
dad eclesial, junto a un estancamiento en las vocaciones sacerdota-
les7; mientras que Francisco ha propuesto una interesante actualiza-
ción del pasaje evangélico del pastor que deja al rebaño para buscar 
a la oveja perdida, ¡hoy debe salir para encontrar a las noventa y 
nueve que faltan!8

Pero ¿qué hay detrás de este fenómeno de desafecto a la vida ecle-
sial por parte sobre todo de tantos jóvenes adultos? Se encuentra su 
incredulidad.

Los jóvenes adultos que, terminada la iniciación cristiana, no fre-
cuentan más la comunidad creyente, expresan con esta decisión su 
ajenidad con respecto a la fe cristiana: ellos ya no manifiestan, como 
en tiempos atrás, un simple rechazo al aspecto institucional, moral y 
autoritario de la Iglesia. Pienso aquí particularmente en la cuestión 
de la gestión de la sexualidad, que hace tiempo que dejó de ser un 
problema. Ya no advierten la necesidad de huir de la supervisión 
adulta y del universo de sus convicciones políticas y religiosas para 
encontrar su propio espacio de expresión y realización. En la actua-
lidad, la acción más decisiva de apoyo a los jóvenes para el desarro-

6  Nos referimos sobre todo a la realidad de las diócesis y de las parroquias, 
mientras que es más viva la capacidad de muchas otras realidades eclesiales de 
entrar en contacto con el mundo juvenil; pienso en particular en algunos movi-
mientos, asociaciones y realidades monásticas.

7  Benedicto XVI, Discurso del Santo Padre Benedicto XVI a la Curia Romana con 
motivo de las felicitaciones de Navidad, 22 de diciembre de 2011, texto disponible 
en www.vatican.va. 

8  Papa Francisco, «No me avergüenzo del Evangelio». Discurso del Santo Padre 
Francisco a los participantes en la Asamblea Diocesana de Roma, 17 de junio de 
2013, texto disponible en www.vatican.va.
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llo singular de la propia personalidad procede precisamente de los 
mismos padres. 

Al abandonar la participación en la eucaristía dominical, una 
práctica estable de oración, las reuniones con un grupo de coetáneos 
para profundizar y analizar temáticas religiosas, ellos declaran más 
directamente que no reconocen ningún vínculo significativo entre 
cuanto viven y experimentan en el camino hacia la edad adulta, co-
mo descubrimientos pero también como dificultades, y lo que hace 
la Iglesia cuando celebra y vive la fe. De ahí que los datos que nos 
ofrecen las investigaciones sociológicas muestren enormes diferen-
cias entre los Millennials y las generaciones precedentes en relación 
con la práctica de la fe. Pero no solo esto, sino que además aumenta 
progresivamente el número de los jóvenes adultos que no se recono-
cen explícitamente en las posiciones oficiales de la Iglesia sobre múl-
tiples ámbitos y terrenos; más rápidamente sube el número de quie-
nes no se identifican ya como católicos o cristianos, aumentando la 
cantidad de quienes ha llegado a ser común llamarles «no afiliados». 
En un país con fuertes raíces católicas y con una fuerte presencia de 
la Iglesia como es Italia, por ejemplo, actualmente solo uno de cada 
dos jóvenes se identifica como católico: «La tendencia común en to-
dos los aspectos de la identidad religiosa es que los jóvenes, en par-
ticular los nacidos después de 1981, son, entre los italianos, los más 
ajenos a una experiencia religiosa. Van indiscutiblemente menos a la 
iglesia, creen menos en Dios, oran menos, tienen menos confianza 
en la Iglesia, se definen menos como católicos y piensan que ser 
italianos no equivale a ser católicos [...]. La diferencia entre la gene-
ración de 1981 [...] y la precedente en cuanto a la propia adhesión a 
la religión, sobre todo a la confesión católica y al modelo que ella ha 
realizado en el tiempo en nuestro país, es tan fuerte que no permite 
catalogarla en una especie de dimensión plana, en un proceso suave 
y linear de secularización. A la diferencia generacional hay que aña-
dir la reducción sustancial de la diferencia de género. No existen 
diferencias sustanciales entre hombres y mujeres»9.

9  P. Segatti y G. Brunelli, «Ricerca de Il Regno sull’Italia religiosa. Da cattolica 
a genericamente cristiana», Il Regno/attualità 55 (2010) 337-351, aquí 351. Co-
mo se sabe, Italia es considerada una feliz excepción en la historia de la secula-
rización europea. Precisamente por eso, los cambios significativos que en la 
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La incredulidad consiste en que a los jóvenes adultos les cuesta 
comprender o, más simplemente, no comprenden en absoluto el 
vínculo existente entre crecimiento humano y fe; les cuesta entender 
o no entienden en modo alguno la posible ayuda fecunda que el 
Evangelio ofrece a la búsqueda humana de una orientación decisiva 
en medio del mundo de las cosas y de las cosas del mundo.

La incredulidad es todo eso, y, precisamente por esta razón, es, de 
forma paradójica, totalmente compatible con aquella búsqueda de 
espiritualidad cuya presencia en nuestro tiempo no deja de resaltar 
la sociología de la religión. La ausencia de una referencia interior 
fuerte, como la que asegura la fe cristiana, y las condiciones contex-
tuales concretas, no siempre favorables, en las que frecuentemente 
viven los jóvenes adultos (piénsese en la cada vez más complicada y 
frustrante búsqueda de una ocupación estable), aumentan y justifi-
can de hecho las tensiones interiores a las que están sometidos y el 
deseo de encontrar un remedio eficaz. Por lo demás, es necesario 
reconocer también que detrás de esta búsqueda de espiritualidad se 
oculta muy a menudo una necesidad más genérica de bienestar psi-
co-físico o psico-religioso. Los puntos de contacto y de distancia con 
la fe cristiana no son pocos, en cuanto que esta tiene esencialmente 
un carácter de apertura al otro y al mundo, mientras que la búsque-
da de «bienestar espiritual» tiene, muy frecuentemente, un carácter 
autorreferencial y de concentración del sujeto en sí mismo. Podría-
mos decir que en el primer caso el bien del sujeto pasa por una re-
conciliación con la alteridad del mundo gracias a Dios, y en el se-
gundo por una reconciliación con uno mismo contra la alteridad del 
mundo y a menudo sin Dios. Sin embargo, desde el punto de vista 
eclesial la verdadera pregunta al respecto sería la siguiente: ¿por qué 
los jóvenes no llegan a intuir el potencial de espiritualidad presente 
dentro de la propuesta de vida que deriva del Evangelio y que du-
rante tiempo han tenido ocasión de conocer gracias a la participa-
ción en la vida de la Iglesia cuando eran niños y adolescentes? ¿Por 
qué, en suma, la fe cristiana se ha hecho ajena a los jóvenes adultos?

vertiente de su relación con la fe manifiestan los Millennials italianos pueden 
leerse como una orientación general de esta generación a escala más grande.
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La respuesta más directa y convincente nos viene del papa Fran-
cisco, que ha invitado a la comunidad creyente a reconocer la pre-
sencia de una ruptura, en las últimas décadas, en la transmisión ge-
neracional de la fe cristiana en pueblo católico (cf. Evangelii gaudium, 
n. 70). La incredulidad que, a nuestro parecer, caracteriza a la gene-
ración de los jóvenes adultos pone de relieve el hecho de que, a 
partir del cambio de milenio, no se ha dado aquel testimonio crucial 
que toda generación adulta debe asegurar a favor de los nuevos na-
cidos, a saber, que la elección de la fe cristiana tiene algo que decir a 
la realización de la propia humanidad. Que la fe sirve a la vida.

Las enseñanzas para vivir —aquellas que la familia y los ámbitos 
de la socialidad difusa transmiten directamente— se distanciaron, 
en efecto, muy precipitadamente y radicalmente, de aquellas que 
son las enseñanzas para creer: aquellas que todo pequeño recibe fre-
cuentando los ritos religiosos y en particular la formación catequéti-
ca. De aquí deriva el hecho de que la teoría del catecismo no encuen-
tre ya, desde hace mucho tiempo, ninguna respuesta ni confirmación 
en la praxis de vida de los adultos significativos con los que se rela-
ciona todo niño. De ahí deriva, inexorablemente, el hecho de que 
nuestros niños frecuenten la vida eclesial como una simple etapa de 
paso hacia la sociedad de los adultos y los adultos de la sociedad.

Antes de continuar con esta línea de reflexión es oportuno subra-
yar otro aspecto que caracteriza el carácter generacional de la incre-
dulidad de los jóvenes adultos occidentales.

Es una cuestión de mujeres

En un párrafo anterior se ha mencionado de forma rápida que en 
el seno de la generación actual de jóvenes adultos del Occidente 
secularizado no se encuentra ya ninguna diferencia de género en 
relación con la práctica de la fe. Esta es una gran novedad: las jóve-
nes no manifiestan, con respecto a sus coetáneos varones, elementos 
de diferenciación «sustancial» con respecto a la praxis de la fe. Las 
mujeres de la generación de los Millennials se caracterizan por la 
incredulidad en la misma medida que los varones de esta generación: 
en igual medida que sus coetáneos, por consiguiente, las jóvenes van 
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menos a la iglesia, creen menos, tienen menos confianza en la Igle-
sia, se definen menos como católicas, se reconocen menos en las 
indicaciones del magisterio, y, en fin, siguen menos una vocación 
religiosa. Les cuesta comprender o no comprenden en absoluto la 
relevancia del Evangelio para su recorrido de entrada en el mundo 
adulto.

Así pues, las investigaciones a nuestra disposición no registran 
solo una gran diferencia en el plano vertical de las generaciones, por 
el cual en nuestro tiempo cuanto más joven es uno más se aleja del 
universo eclesial, sino también una diferenciación interna en el 
mundo femenino: la tradicional distinción de una mayor adhesión a 
las creencias y a las prácticas de fe que siempre ha caracterizado a las 
mujeres con respecto a los hombres, y que en general está confirma-
da en las generaciones más adultas, tiende a disminuir con la apari-
ción de las mujeres que pertenecen a la generación de los Millen-
nials. Sin duda alguna, este es el punto más novedoso del actual 
escenario religioso occidental10.

Entre los primeros investigadores que pusieron de relieve este ele-
mento importantísimo se encuentra Alessandro Castegnaro, quien, a 
partir de sus numerosas investigaciones sobre el catolicismo italia-
no, no solo acentúa la presencia actual de «un problema específico 
en las relaciones entre las jóvenes y la Institución»11, sino que, a 
partir de cuanto ya ha sucedido por ejemplo en Francia, invita tam-
bién con determinación a no infravalorar esta cuestión pensando 
que más adelante las jóvenes volverán a relacionarse sin problemas 
con la dimensión institucional de la fe. No se trata simplemente de 
una cuestión de edad, sino, más indiscutiblemente, de una cuestión 
generacional. Dicho con sus palabras: «El distanciamiento del mun-
do de la religión, de la Iglesia y de la práctica en particular, se había 
producido ya en buena parte entre los varones, no aún en las muje-
res, que ahora se han sumado. Si se tratara solo del efecto edad de la 

10  Hemos reflexionado extensamente en nuestro estudio La fuga delle quaranten-
ni. Il difficile rapporto delle donne con la Chiesa, Rubbettino, Soveria Mannelli 2012.

11  A. Castegnaro, «Uno studio sulla spiritualità dei giovani», en Osservatorio 
Socio-Religioso Triveneto, C'è campo? Giovani, spiritualità, religione, Marcianum 
Press, Venecia 2010, pp. 17-60, aquí 28.
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vida y no del generacional, más duradero, no habría razón para que 
se manifestara esta distinción»12.

Es importante subrayar en este punto que la cuestión que está en 
juego es exactamente la de la transmisión de la fe, una tarea desde 
siempre asegurada, en el panorama general católico, sobre todo por 
la figura materna. Es ella la que precisamente junto con la leche 
ofrece también el germen de una fe religiosa, la que da junto con las 
enseñanzas para vivir también aquellas para creer, es en sus ojos, en 
suma, en los que el pequeño no solo descubre el primero y más efi-
caz mapa del mundo, sino también la presencia de un Tú invisible al 
que dirigirse confiadamente al apropiarse de su tarea de vivir. Esta es 
una de las verdaderas palancas de la fuerza de la Iglesia católica en 
su historia: la valiosa obra de catecumenado familiar asegurado por 
las mujeres, que ahora corre el riesgo de desaparecer justo por el 
desafecto al mundo eclesial por parte de las nuevas generaciones.

Nos parece que propiamente aquí se encuentra la razón de la par-
ticular insistencia con la que el papa Francisco está llevando al cen-
tro de las atenciones de la vida de la Iglesia la cuestión de la ubica-
ción de la mujer en ella. Son ya muy numerosas, y todas de gran 
impacto, sus intervenciones al respecto13, como también testimo-
nian expresivamente los números 103-104 de Evangelii gaudium14.

Podríamos decir que la cuestión de los jóvenes adultos y de su 
difícil relación con la fe cristiana encuentra exactamente en esta iné-
dita eliminación de las diferencias de género su perfil característico 
y, al mismo tiempo, su carga específica de preocupaciones con res-
pecto a la resistencia del catolicismo en los países del Occidente se-
cularizado. En el pasado, en efecto, una cierta cantidad (y a veces 
abundante) de varones jóvenes había manifestado ya un desafecto 
más o menos fuerte con relación a la vida eclesial, mientras que en 

12  Ibídem.
13  Pueden consultarse en L. Scaraffia y G. Galeotti (eds.), Papa Francesco e le 

donne, Il Sole 24 ore, en colaboración con L’Osservatore Romano, Milán 2014.
14  Para ampliar el horizonte téngase presente cuanto ha hecho recientemente 

notar José Casanova sobre la condición particular de la Iglesia católica en Brasil: 
«Nuovi movimenti religiosi. Fenomeno globale. Secolarizzazione, risveglio reli-
gioso, fondamentalismo», Il Regno/attualità 57 (2013) 317-329.
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el caso de las jóvenes se trataba de excepciones pocos significativas. 
Al no diferenciarse ya de sus coetáneos varones, las jóvenes forman 
parte hoy plenamente de la primera generación incrédula. Tras ha-
ber explicado su carácter y el factor generacional, nos queda por 
entender el sentido que tiene el hecho de ser primera.

Es una cuestión de adultos

La crisis de fe católica que hemos expuesto en las páginas anterio-
res no debe atribuirse a la generación de los Millennials, sino a la 
generación de los adultos que los han engendrado. Se trata realmen-
te de reconocer que los dinamismos fundamentales de la correa de 
transmisión de la fe, entre las generaciones, se han encepado. Es una 
realidad que le cuesta entender a la comunidad de los creyentes, 
debido al excesivo énfasis dado a la organización parroquial en los 
itinerarios de la iniciación cristiana, que, al final, pusieron en segun-
do plano la verdad (y su actualización concreta y su monitorización 
constante) de la contribución esencial de los padres a la obra de la 
transmisión de la fe. Algo que no ha ocurrido en modo alguno.

Así pues, no es posible reflexionar sobre la relación entre jóvenes 
adultos y fe sin una mirada que no tenga una adecuada considera-
ción sobre aquella relación esencial que vincula entre sí a las genera-
ciones. Se impone, por consiguiente, una reflexión más amplia so-
bre la consistencia efectiva de la experiencia religiosa de la generación 
de los babyboomers, los padres precisamente de nuestros jóvenes 
adultos. El escaso testimonio que fueron capaces de dar a sus hijos 
respecto a la cualidad verdaderamente humanizadora de la fe cristia-
na nos invita a vislumbrar, tras una pertenencia eclesial no solo no 
negada sino sustentada y apoyada, un profundo cambio de su senti-
miento de vida, que de hecho marginó en su existencia la referencia 
a la palabra del Evangelio. 

En efecto, ¿no es esta la generación que inventó y sigue cultivando 
abundantemente el mito de la juventud, de la renovación continua, 
del cambio, de la eficacia a toda costa, de la gran salud, del vigor 
sexual en toda etapa de la vida, del goce, de la libertad como dispo-
nibilidad a una continua renegociación de toda elección existencial? 
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¿Y no es esta generación la que, gracias al don de un alargamiento 
sin parangón en la historia de la humanidad de la propia esperanza 
de vida, exorcizó y censuró eficazmente del discurso doméstico y 
público toda referencia a la dureza de la vida, amasada de carencias, 
de límites, de enfermedad, de fragilidad y, finalmente, de muerte? ¿Y 
no son precisamente estas últimas aquellas articulaciones vitales sobre 
las que se construye el posible encuentro entre las generaciones y la trans-
misión de un saber de lo humano, tocado y fecundado por la palabra del 
Evangelio?

Por consiguiente, nos parece que podemos decir que los adultos 
de referencia de los Millenials pidieron ciertamente para estos los 
sacramentos de la fe pero sin ninguna fe en los sacramentos, los han 
llevado a la iglesia pero no les han llevado la Iglesia, han insistido en 
que dijeran las oraciones y leyeran el Evangelio pero nunca han ora-
do juntos ni han leído juntos el Evangelio, han favorecido incluso la 
enseñanza de la religión en las escuelas públicas y privadas pero fi-
nalmente han reducido la religión a una cuestión de la escuela ade-
más de la parroquia. Ha faltado un testimonio real de qué significa 
«ser adulto que cree» y precisamente esta falta es la que explica la 
incredulidad de los jóvenes adultos, de su dificultad para entender 
cómo y dónde colocar la experiencia de la fe en su cada vez más 
inminente ingreso en la edad adulta. Y todo esto no ha sido aún 
suficientemente meditado por la comunidad creyente.

Una tarea importante

El papa Francisco ha escrito: «La pastoral juvenil, tal como está-
bamos acostumbrados a desarrollarla, ha sufrido el embate de los 
cambios sociales. Los jóvenes, en las estructuras habituales, no sue-
len encontrar respuestas a sus inquietudes, necesidades, problemá-
ticas y heridas. A los adultos nos cuesta escucharlos con paciencia, 
comprender sus inquietudes o sus peticiones, y aprender a hablarles 
en el lenguaje que ellos comprenden. Por esa misma razón, las pro-
puestas educativas no producen los frutos esperados» (Evangelii gau-
dium, 105). Esta consciencia, unida a la conciencia de lo difícil que 
resulta a menudo acercarse a los jóvenes (Evangelii gaudium, 106), 
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debería llevar a un mayor compromiso de la comunidad eclesial con 
el mundo juvenil. No es ciertamente simple esbozar el rostro de la 
nueva pastoral juvenil que necesitamos, pero sí es fácil indicar el 
requisito necesario para que pueda ser eficaz: la necesidad de escuchar 
a los jóvenes con paciencia, de partir de sus inquietudes y peticiones, y de 
aprender a hablar su lenguaje. El intento desarrollado en estas páginas 
quisiera sintonizarse con esta frecuencia, por lo que el punto de 
llegada sería el siguiente: tenemos la tarea como Iglesia de mostrar prin-
cipalmente cómo puede articularse el discurso sobre la fe y el de la vida 
adulta y madura en las condiciones culturales actuales.

De todos es sabido, de hecho, que en Occidente no está ya de mo-
da «ser adulto o maduro»: «En este sentido no resulta excesivo ha-
blar de una liquidación de la edad adulta. Nos hallamos ante una 
disgregación de lo que significaba madurez [...] La edad del adulto no 
es actualmente más que una edad, sin un relieve particular o privile-
gio social. Nadie debe ya ser maduro, en el sentido de que no existe 
ya la obligación pública de la reproducción colectiva. La vida familiar 
y la procreación se han convertido en cuestiones puramente priva-
das. No existen ya modelos de existencia adulta definidos por la dis-
tinción de la creación de un núcleo familiar [...] mantenerse jóvenes se 
convierte en el ideal existencial si se descubre que se tiene mucho 
tiempo ante sí y se tiene toda la intención de aprovecharlo, es decir, 
de dejar para el futuro las cosas que hay que hacer. Una vida larga es 
una vida que puede vivirse de nuevo, en todos los planos»15.

Precisamente esta «liquidación de la edad adulta» ha provocado la 
ineficacia reciente de la transmisión de la fe. Si aquí es donde se ha 
originado la primera generación incrédula, la Iglesia tendrá que co-
menzar ahí a poner en marcha el camino de su escucha paciente, de 
la comprensión de sus inquietudes y peticiones, y del encuentro en 
su lenguaje. 

(Traducido del italiano por José Pérez Escobar)

15  M. Gauchet, Il figlio del desiderio. Una rivoluzione antropologica, Vita e Pen-
siero, Milán 2010, pp. 42-43.
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Katherine A. Greiner *

VISIONES DE ESPERANZA
Teólogos emergentes y el futuro  

de la Iglesia1

En marzo de 2012 se reunieron teólogos y teólogas jóvenes y 
estudiantes de Teología de todo el mundo en el Boston College, 

en Chestnut Hill (Massachusetts), para celebrar el cincuenta ani-
versario del comienzo del Concilio Vaticano II. El primer objetivo 
de este encuentro era permitir que los jóvenes teólogos/as de una 
amplia variedad de contextos culturales y eclesiales reflexionaran 
sobre el significado y la relevancia del Concilio a la luz de los desa-
fíos que afronta actualmente la Iglesia. El libro Visiones de esperan-
za: teólogos emergentes y el futuro de la Iglesia representa el fruto de 
esta empresa, y merece mencionarse que obtuvo el primer premio 
de la Catholic Press Association en 2014.

Visiones de esperanza se presenta como un signo de esperanza 
para el futuro de la Iglesia y de la teología católica por tres 
razones principales. En primer lugar, desafía la errónea 
idea de que a los católicos jóvenes de Europa, de Nortea-

mérica y de otras partes del mundo, ya no les interesa el Concilio 
Vaticano II. No todos son teólogos de la «Generación X» y «Millen-
nial», como sostienen algunos, ni «neoagustianos» (frase prestada 

* Katherine A. Greiner es doctoranda en Teología y Educación en el Boston 
College’s School of Theology and Ministry. Investiga sobre la identidad católica, 
el carisma y la misión en colegios y universidades católicas fundadas y patroci-
nadas por comunidades religiosas femeninas.

Dirección: Boston College School of Theology and Ministry, 9 Lake St. Brigh-
ton, MA 02135 (Estados Unidos). Correo electrónico: greineka@bc.edu

1  Tit. or.: Visions of Hope: Emerging Theologians and the Future of the Church, 
ed. Kevin J. Ahern Orbis, Maryknoll, Nueva York 2013, 261 pp.
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de Lisa Cahill) ni católicos de «Juan Pablo II». Visiones de esperanza 
muestra, teórica y prácticamente, lo relevantes que son el Vaticano II 
y la obra de Concilium para esta nueva generación de teólogos cató-
licos. En segundo lugar, ejemplifica el tipo de colegialidad y de co-
laboración que los católicos desean ver en nuestros responsables 
eclesiales. Los estudiosos jóvenes trabajan en diferentes campos teo-
lógicos, como la ética, la teología sacramental, la espiritualidad y la 
eclesiología, y proceden de diversos contextos sociales y políticos. El 
hecho de que se reúnan para comprometerse en un debate colegial 
y colaborativo es importante, pero rara avis en la Iglesia e incluso 
en la teología académica, donde el «individualismo» puede ahogar 
el diálogo auténtico entre los campos especializados de la investi-
gación teológica. En tercer lugar, el hecho de que la mayoría de 
estos jóvenes teólogos sean laicos —y numerosas mujeres entre 
ellos— y procedan de una gran variedad de contextos sociales y 
globales, ilustra lo mucho que ha cambiado la teología en estos 
últimos cincuenta años. Esta diversidad refleja una nueva vitali-
dad, pero también constituye un desafío crítico, puesto que los 
teólogos laicos no comparten, en general, la misma conexión lógi-
ca con la Iglesia institucional que los teólogos sacerdotes y religio-
sos. Los artículos de este libro afirman la importancia del Vaticano 
II y abren nuestros ojos a nuevos horizontes en medio de todos los 
complejos desafíos que afrontan nuestros diversos contextos ecle-
siales actualmente.

Este libro comienza con un artículo de Massimo Faggioli, uno de 
los más respetados y prolíficos especialistas en el Vaticano II de esta 
generación de estudiosos, sobre por qué continúa siendo relevante 
el Concilio en la actualidad. Faggioli realiza importantes conexio-
nes, a menudo pasadas por alto, entre la doctrina conciliar sobre la 
liturgia, el ministerio y la eclesiología, y su doctrina sobre temas 
externos, como la ética y el diálogo interreligioso. No pueden sepa-
rarse las dimensiones ad intra y ad extra —como a menudo se ha 
hecho en la disciplina de la investigación específica sobre el Vatica-
no II—. Sus observaciones sientan las bases para los catorce artícu-
los posteriores presentados por diferentes teólogos jóvenes de todo 
el mundo en los que abordan críticamente los documentos conci-
liares e indagan en sus implicaciones para la Iglesia del futuro.
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Ningún libro contemporáneo sobre el perdurable legado de la doc-
trina conciliar sobre el ministerio puede ignorar la realidad de la crisis 
provocada por los abusos sexuales. A la luz de esta tragedia, el análisis 
crítico de Anselma Dolcich-Ashley ayuda a desafiar las ideas de autori-
dad dentro de la Iglesia reconfigurándolas como relación. Las cuestio-
nes relativas a la autoridad aparecen también en los artículos relativos 
al sensus fidelium de Sandra Arenas, que examina la función de las co-
munidades no católicas para alcanzar el consensus ecclesiarum, de B. 
Kevin Brown, que se decanta a favor de estructuras y praxis eclesiales 
que respeten la naturaleza recíproca de la Iglesia universal y las iglesias 
locales, y de Amanda Osheim, que da un paso adelante en las enseñan-
zas de la Lumen gentium exigiendo unas estructuras más profundas pa-
ra el empoderamiento y el diálogo de los laicos con los obispos.

Otros artículos importantes tratan de situar el legado conciliar 
frente a nuevas cuestiones. Ellen Van Stichel ofrece una lectura trini-
taria de Gaudium et spes para el estudio del movimiento focolar. 
Gonzalo Villagrán, SJ, presenta una lectura crítica del Concilio a 
través de la teología pública y la obra de David Tracy. Krista Stevens 
realiza un análisis honesto de la doctrina de Gaudium et spes sobre el 
racismo en el contexto de una Iglesia norteamericana que es dirigida 
predominantemente por un clero blanco. Eduardo González re-
flexiona magistralmente, a la luz de la teología política y de la teolo-
gía de la liberación, sobre la suficiencia del Concilio para afrontar 
plenamente la inminente crisis ecológica.

Cada uno de los artículos de este libro exhibe una sólida investiga-
ción y un exhaustivo análisis teológico. No obstante, tres de ellos des-
tacan como ejemplos de este proyecto innovador. Abordan los temas 
del cuerpo y de la ecología con unas lentes teológicas innovadoras.

Merece especialmente destacarse el artículo de Elizabeth Antus 
titulado «Our Fragile Flesh: Sacramental Hospitality Toward Per-
sons with Intellectual Disabilities and Its Implications for Theology» 
[«Carne nuestra frágil: hospitalidad sacramental hacia personas con 
discapacidad intelectual y sus implicaciones para la teología»]. An-
tus critica las implicaciones teológicas y pastorales de Sacrosanctum 
Concilium desde la perspectiva de nuestros hermanos y hermanas 
con discapacidades intelectuales. Al colocar a los participantes en la 
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liturgia con estas discapacidades en el centro de la reflexión litúrgi-
ca, el análisis de Antus «interrumpe» la experiencia litúrgica norma-
tiva de los que carecen de discapacidad, desafía las nociones precon-
cebidas y erróneas de la realización y la experiencia ritual «normales», 
y, en última instancia, nos permite indagar más fecundamente y au-
ténticamente en el significado del Cuerpo de Cristo. Las cuestiones 
planteadas no solo conciernen a la eucaristía, sino también a la na-
turaleza del cuerpo humano y, más específicamente, a la tarea de 
incorporar los cuerpos de los miembros intelectualmente discapaci-
tados en la praxis sacramental de la Iglesia.

El tema de los cuerpos es además abordado por Gina Ingiosi, que 
examina la enseñanza conciliar sobre el Cuerpo Místico de Cristo a 
través de la obra de Judith Butler. En su artículo, «Mystical “Body”: An 
Ecclesiology Informed by Judith Butler» [«“Cuerpo” Místico: una 
eclesiología a la luz de Judith Butler»] Gina Ingiosi estudia cómo El 
género en disputa de Butler puede revitalizar la eclesiología del Cuerpo 
Místico. En primer lugar, Ingiosi traza el desarrollo de la idea del 
Cuerpo Místico en el siglo xx que alcanza su culmen en Lumen gentium 
y Sacrosanctum Concilium, y sostiene que el lenguaje sexista y hetero-
céntrico usado para este concepto (p. ej., esposo y esposa) continúa 
reprimiendo el significado pleno de este rico símbolo eclesial. Por eso, 
Ingiosi considera que la concepción que tiene Butler de la fluidez de 
lo corpóreo y las cualidades constructivas y performativas del género 
pueden liberar al cuerpo místico de las problemáticas interpretaciones 
modernas de la corporeidad. El énfasis puesto en lo performativo 
muestra que llegamos a ser el cuerpo místico a través de lo que ella 
denomina «performatividad eclesial». Dicho con otros términos, la 
Iglesia llega a ser lo que es mediante la acción. Tras mostrar cómo 
puede usar la eclesiología las ideas de Butler sobre el género y la per-
formatividad, Ingiosi analiza el énfasis dado por el Vaticano II al carác-
ter central de la liturgia como el lugar ideal para que actúe la comuni-
dad y se convierta en el cuerpo místico de Cristo. La integración que 
hace Ingiosi de Butler ejemplariza cómo los teólogos pueden asumir 
valientemente ideas y pensadores innovadores y potencialmente polé-
micos para revitalizar el futuro de los símbolos cristianos centrales.

El cautivador estudio de Eduardo González titulado «Timeless-
ness, Solidarity, and the Crucified Future: Attuning Ecclesial Praxis 
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to a Theology of Fragility» [«Atemporalidad, solidaridad y el futuro 
crucificado: sintonizar la praxis eclesial con una teología de la fragi-
lidad»] está muy bien colocado como artículo final. Poniendo en 
diálogos a eco-teólogos como Thomas Berry y Sallie McFague con 
Johann Baptist Metz, González desafía el supuesto básico de que 
nuestro futuro imaginado es en cierto modo inevitable. Seguimos 
hablando del futuro con un nivel de certeza muy segura de sí mis-
ma, aun cuando nuestra acción o inacción conduzca a lo que él lla-
ma el «futuro crucificado». La retórica sobre la esperanza cristiana y 
el futuro, sostiene González, se hace idolátrica cuando no llega a 
reconocer la realidad de la frágil naturaleza del futuro y nuestra in-
tervención en el sufrimiento futuro. A primera vista, el desafío pro-
fético de González contra la asunción del carácter inevitable del fu-
turo puede entenderse como una desaprobación de toda la premisa 
de Visiones de esperanza. Sin embargo, su crítica a toda actitud des-
preocupada con respeto al «futuro crucificado» nos obliga realmen-
te a arrojarnos en brazos de la misericordia de Dios. Puesto que 
conmociona nuestro propio sentido de lo que significa creer en las 
promesas del Dios crucificado, la crítica que hace González de nues-
tra visión idolátrica del futuro reordena nuestra imaginación ecle-
sial, convirtiéndose así su artículo en el más desafiante y al mismo 
tiempo esperanzador de nuestra obra.

Unos cuantos artículos analizan el contenido y la recepción de los 
documentos del Concilio, pero sin tener en cuenta su incidencia 
para imaginar un futuro nuevo para la Iglesia. Faltan en nuestro 
volumen el estudio de las cuestiones pastorales clave que suscitan 
una preocupación especial entre los jóvenes adultos actuales, como 
el papel de las mujeres en la Iglesia, los temas relativos al grupo 
LGTBQ y la ética sexual, la atención sanitaria y la bioética, y las re-
laciones entre fe y ciencia. Si bien algunos artículos los tratan breve-
mente, ninguno aborda las implicaciones pastorales concretas que 
presentan para los contextos eclesiales de nuestro tiempo. Estas 
omisiones resultan más notorias a la luz de la amplia divulgación 
mediática de las declaraciones del papa Francisco sobre la homo-
sexualidad y la evolución, del reciente Sínodo sobre la familia y de 
la crítica del Vaticano sobre las congregaciones religiosas femeninas 
de los Estados Unidos. Sin embargo, hay que recordar que esta reu-
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nión se celebró casi un año antes de la renuncia del papa Benedicto 
XVI y la elección de Francisco. Aunque solo cabe conjeturar, parece 
probable que si el simposio se hubiera tenido uno o dos años des-
pués, algunos de los más cautelosos participantes se habría sentido 
obligado y empoderado para abordar estas cuestiones más espino-
sas. Así pues, tal como constata por sí mismo, Visiones de esperanza 
nos ofrece una instantánea importante de dónde nos encontrábamos 
en vísperas del papado de Francisco y nos recuerda que la obra de la 
Iglesia peregrina no debería recaer en un Papa o en un cargo; más 
bien, es nuestro deber colectivo como miembros del cuerpo de Cris-
to pensar atenta y deliberadamente en la praxis y el compromiso 
eclesial en nuestros diversos contextos.

Durante los pasados cincuenta años, los teólogos, los sacerdotes y 
los historiadores de la Iglesia han forcejeado con el significado y la 
relevancia del Concilio Vaticano II. Sin embargo, teniendo en cuenta 
la amplia variedad de los desafíos que afrontan actualmente la Igle-
sia y el mundo, incluidas las complejidades de la cultura posmoder-
na, el avance vertiginoso de la tecnología y el aumento de la secula-
rización —complicadas por el recelo ante la religión institucional, 
una notable disminución en la participación eclesial entre los vein-
teañeros y los treintañeros, y una pérdida de confianza en la autori-
dad eclesial en medio de la crisis por los abusos sexuales—, algunos 
pueden preguntarse qué relevancia tiene actualmente el Concilio, 
sobre todo para los jóvenes adultos católicos. Nuestra obra constitu-
ye un testimonio de las formas en que el Concilio Vaticano II sigue 
nutriendo y modelando la visión de esta nueva generación de teólo-
gos. Con la mirada puesta en el futuro, los tres artículos resaltados, 
como también otros, ilustran cómo algunos teólogos desafían creati-
va y audazmente ciertos modelos de retórica y recepción del Conci-
lio para transformar la praxis eclesial contemporánea. En esta pers-
pectiva, Visiones de esperanza muestra cómo numerosos especialistas 
serios están asumiendo el testigo eclesial y teológico de sus prede-
cesores, y orientando con ilusión, inteligencia y oración a la Iglesia 
hacia un nuevo —y claramente frágil— futuro. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Norman Lévesque *

¿ACABAR DE UNA VEZ CON LA ECOLOGÍA… O 
CONSTRUIR IGLESIAS VERDES? 

Si bien la revista Concilium ha afrontado varias veces la cuestión 
ecológica y en estas últimas décadas se han desarrollado teolo-

gías de la creación y del medioambiente, es importante llamar la 
atención sobre el hecho de que muchos católicos de base temen 
siempre algunos de sus aspectos que les parece constituyen la ideo-
logía ecologista. Se cuentan por centenares los libros sobre la teo-
logía de la creación que llenan las estanterías de las bibliotecas. Lo 
que falta en este momento es que se mantenga en la vida de la 
Iglesia una actividad que demuestre una preocupación medioam-
biental: una pastoral de la creación. Este artículo reflexiona sobre 
las resistencias encontradas y presenta el programa pastoral Iglesias 
Verdes.

Antes de analizar el tema queremos señalar un problema 
corriente en la vida de las iglesias locales. El avance del 
ecologismo inquieta a numerosos católicos por las razo-
nes siguientes. Les parece que esta ideología transmite a 

veces valores que están directamente en contra de las enseñanzas 
de la Iglesia. Disuade del desarrollo económico apelando a su dis-

* Norman Lévesque, teólogo y ecologista, animador de pastoral de la crea-
ción en la diócesis de Saint-Jean-Longueuil. Es autor de Prendre soin de la Créa-
tion: un guide pastorale pour passer à l’action (Novalis 2014), y coautor con David 
Fines del libro Les pages vertes de la Bible (Novalis 2011). Es el coordinador del 
Programa Iglesia Verde del Centre canadien d’œcuménisme (en Montreal).

Dirección: Centre canadien d’œcuménisme, 2715 ch. Côte-Sainte-Catherine, 
Montréal (Québec) H3T 1B6 (Canadá). www.oikoumene.ca; Programme Église 
Verte: www.EgliseVerte.ca. Correo electrónico: nlevesque@oikoumene.ca; leves-
que.norman@yahoo.ca
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minución, mientras que la Doctrina social de la Iglesia lo alienta 
para luchar contra la pobreza (Compendio, cap. 9). El ecologismo 
sostiene la necesidad de reducir la población mundial, lo que im-
plica la promoción de la anticoncepción y el derecho a abortar. 
Algunos ecologistas no dudan en proclamar que no tendrán nunca 
hijos en un mundo que se está deteriorando, mientras que la Igle-
sia aboga por proteger a la familia, «célula fundamental de la socie-
dad» (Humanae vitae). El ecologismo radical, llamado DeepEcology, 
llega a afirmar incluso que el ser humano es un parásito de la Tie-
rra, que es un ser vivo, y que sería muy bueno que la humanidad 
desapareciera para que prosperaran todas las demás especies. Ade-
más de no ser solidarios con la humanidad de la que forman parte, 
se fundamentan en una creencia pagana, adorando a la Tierra-Ma-
dre, Gaya, una divinidad a la que deben darse las gracias y a la que 
hay que pedir perdón. Para algunos católicos la Iglesia tiene que 
alejarse de este neopaganismo, de estas espiritualidades autócto-
nas que están en contradicción con la doctrina monoteísta, la fe en 
un solo Dios creador, transgrediendo gravemente así el primer 
mandamiento.

¿Debería la Iglesia católica, en consecuencia, oponerse con más 
firmeza al ecologismo?

¿Puede implicarse la Iglesia en el movimiento ecológico?

Quiero explorar esta cuestión desde tres perspectivas: mi expe-
riencia en la ecología, los fundamentos teológicos de una ecología 
cristiana y las acciones planteadas por las iglesias.

Mi experiencia en la ecología

Las organizaciones medioambientales tienen una gran vitalidad 
en Canadá. En la provincia de Quebec he colaborado con Greenpea-
ce, la Association québécoise de lutte contre la pollution atmosphé-
rique (AQLPA), la Fondation David Suzuki, Eau Secours, Jour de la 
Terre, Nature Action, Sierra Club, y otros grupos locales. Frente a 
ciertos desafíos, como la construcción de una central térmica en Su-
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roit, la explotación de gas de esquisto o la construcción de un oleo-
ducto pan-canadiense, estos grupos unen su fuerza y forman coali-
ciones para sensibilizar mejor a la población.

La organización con la que he estado más implicado es Équiterre, 
fundada en 1993 (tras la Cumbre de la Tierra en Río de Janeiro), que 
se reúne en el sótano de una iglesia. Al afiliarme y participar en sus 
actividades, dando incluso conferencias sobre el clima en su nom-
bre, he adquirido un buen conocimiento de ella. Mi experiencia me 
permite afirmar lo siguiente: ninguno de los aspectos de la ideología 
ecologista descritos en la introducción se aplica a estos ecologistas.

El perfil general y común de los ecologistas quebequenses es el 
siguiente: no se oponen al desarrollo económico sino que apoyan un 
desarrollo sostenible que integre las consecuencias ecológicas en la 
evaluación de un proyecto. Algunos han fundado pequeñas empre-
sas que contribuyen a la vitalidad económica de Quebec. A menudo 
son padres jóvenes que enseñan a sus hijos a vivir en armonía con 
su entorno ambiental. No están en contra de la familia. La creencia 
en una Madre-Tierra, o Gaya, carece de importancia para la inmensa 
mayoría, sobre todo porque su visión del mundo es principalmente 
científica. La DeepEcology es una filosofía extraña para ellos, porque 
su motivación fundamental es asegurar un porvenir viable para la 
humanidad. Son muy altruistas y dan prioridad al bien común. Vi-
ven una espiritualidad basada en la interdependencia de todos los 
seres, pero, normalmente, no llegan a poner nombre a lo que viven. 
Una de mis amigas les habla a los animales llamándoles hermanos y 
hermanas. Esta mujer, que dice ser atea, me ha enseñado más sobre 
la actitud fraterna de san Francisco de Asís que mis amigos francis-
canos. Esta descripción está bien lejos de la presentada en la intro-
ducción.

¿A qué conclusión llegamos? A que algunos católicos atacan al 
ecologismo por aspectos que no son compartidos por la inmensa 
mayoría de los ecologistas. ¿No será el momento de abrir el diálogo 
más bien que de nutrir los prejuicios?

Propongo dos consideraciones para entablar el diálogo con los 
ecologistas:

331
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1. La premisa de su acción no es una idea, sino la observación de 
la realidad. Han tomado conciencia del deshielo de los glaciares, de 
la erosión inhabitual de las costas, de las violentas tormentas y de la 
extinción masiva de especies, e intentan proponer soluciones. No 
están motivados por una teoría, sino por la observación de la reali-
dad. El papa Francisco nos recuerda este principio en Evangelii gau-
dium (nn. 231-233).

2. Los valores que están en el centro de su acción son precisamen-
te las virtudes cardinales: la prudencia, la templanza, la justicia y la 
fortaleza. Aun sin conocerlas, transmiten estas virtudes que se defi-
nen en el Catecismo de la Iglesia Católica (nn. 1805-1809). 

 ¿Debería la Iglesia oponerse a este movimiento o más bien cola-
borar con él aportando la riqueza de su tradición? Si decide colabo-
rar, ¿cuál es el fundamento de una respuesta cristiana ante la crisis 
ecológica?

Fundamentos teológicos de una ecología cristiana

Las enseñanzas recientes de la Iglesia, sobre todo del papa Benedic-
to XVI, han trazado el camino hacia una ecoteología que puede moti-
var a todo cristiano a actuar para proteger la creación. Veamos ochos 
temas centrales inspirados por la Conferencia Episcopal de Canadá1:

– Los seres humanos son criaturas hechas a imagen de Dios (Gn 
1,26). Esto implica dos cosas: en primer lugar, no somos simple-
mente una criatura sometida a nuestros instintos, sino que los tras-
cendemos por nuestra conciencia y nuestra creatividad. En segundo 
lugar, nosotros no somos Dios, así que no somos los propietarios de 
la Tierra (Sal 24,1) y no la controlamos en absoluto (Job 38–40). 

– La creación tiene un orden intrínseco. El universo no es el resul-
tado del azar, sino el fruto del amor de Dios. Los equilibrios de los 
ecosistemas han sido creados con sabiduría, pues mediante ellos 
Dios asegura el sustento a todas sus criaturas (Sal 104,24). 

1  CECC, 2014. Bâtir une nouvelle culture: Thèmes centraux dans l’enseignement 
récent de l’Église sur l’environnement. 
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– El respeto a la vida. Puesto que toda vida procede de Dios (Gn 
2,19) a todos se nos exige respetarla en todas sus formas, incluida la 
vida humana, desde su concepción hasta su muerte natural (Jr 1,5; 
Sal 104,29). 

– El dominio responsable. El ser humano tiene la capacidad, dada 
por Dios, de dominar a las demás criaturas (Gn 1,28), pero no con 
un fin egoísta, sino con un acto de intendencia que favorece la vida, 
la cultiva y la cuida (Gn 2,15). El sentido original del término pasto-
ral es precisamente un dominio benévolo del rebaño (Sal 23).

– El medio ambiente es un desafío moral. A pesar del aspecto 
político, económico o tecnológico de la crisis medioambiental, esta 
es principalmente de índole ética, puesto que la destrucción del me-
dio ambiente significa romper la alianza con Dios (Éx 24,5). Cum-
plir las leyes de Dios (sociales y naturales) mejora la fertilidad de la 
tierra (Dt 11,13-15).

– La solidaridad. Nuestro mundo no es un conjunto de seres in-
dependientes, sino interdependientes. Los sujetos de la alianza noái-
ca son Dios, la humanidad y la creación (Gn 9,9-10). Esta alianza 
exige una solidaridad entre los ciudadanos y las naciones (Lc 10,25-
37), pero también una solidaridad intergeneracional (Sal 37,25-26).

– La admiración y la alabanza. El redescubrimiento de una ecoes-
piritualidad auténticamente cristiana comienza con la admiración 
(Is 6,3) y se convierte en alabanza con las demás criaturas (Sal 148). 
La contemplación (Rom 1,20) precede a la admiración. Solo cono-
ciendo nuestro mundo podremos amarlo y, así, protegerlo.

– Una respuesta urgente. La crisis medioambiental está provocada 
por las actividades humanas. ¿Hasta cuándo se seguirá destruyendo la 
tierra (Jr 12,4)? Todos somos responsables de las causas y todos somos 
víctimas de sus impactos. Sin embargo, los pobres son quienes sufren 
las consecuencias más graves de la degradación medioambiental.

 Los fundamentos teológicos de una ecología cristiana son sólidos. 
La Biblia hebrea afirma que Dios creó con sabiduría y que sostiene a 
las criaturas que ama. En el Nuevo Testamento, Jesús comienza su 
ministerio en la naturaleza, con los animales salvajes (Mc 1,13), se 
inspira en ella para sus parábolas (p. ej., Mt 6,25-34), y pide a sus 
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discípulos que anuncien «la buena noticia a todas las criaturas» (Mc 
16,15). Pablo escribe un himno cósmico en el que confiesa que todo 
ha sido creado por Cristo y para Cristo, y que todo se mantiene en 
él (Col 1,15-20). Por consiguiente, Jesús nos exige proteger la crea-
ción. No faltan los elementos bíblicos e históricos para nutrir una 
teología profunda y rica de la ecología. Lo que sí falta es una pastoral 
sólida, sencilla y accesible de la ecología.

Una pastoral innovadora: el Programa Iglesias Verdes 

La pastoral de la creación se desarrolla en Canadá según una pers-
pectiva denominada Iglesias Verdes. Se trata de una práctica eclesial 
dirigida a cuidar el medio ambiente mediante la acción y la sensibi-
lización, una práctica que permite cultivar una espiritualidad cristia-
na ecológica. Implica tres ejes de intervención:

Espiritualidad: Las parroquias reservan tres domingos al año para 
desarrollar el tema de la creación; el sacerdote subraya los valores 
ecológicos de las lecturas en la homilía, los catequistas enseñan la 
importancia de proteger la creación y la comunidad es invitada a 
tener retiros en la naturaleza. 

Sensibilización: Las parroquias insertan una sección ecológica en 
sus agendas, organizando talleres, invitando a un conferenciante o 
proyectando un documental para explicar un desafío ecológico. Al-
gunas cooperan incluso con los grupos ecologistas durante las cam-
pañas de sensibilización. 

Acción: Las parroquias cambian ciertos hábitos para reducir el im-
pacto ecológico de la comunidad, como el ahorro energético del 
edificio, la conservación del agua, la alimentación responsable, la 
disminución de residuos, el transporte duradero y el cuidado ecoló-
gico del exterior.

Los testimonios de las comunidades cristianas que cuidan de la 
creación son alentadores:

– la parroquia de San Francisco de Asís, en Montreal, ha conver-
tido una parte de su aparcamiento en un jardín comunitario; 
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– la parroquia de San Gabriel, en Toronto, ha reconstruido su 
edificio de forma totalmente ecológica, incluida una pared vegetal 
interior;

– la parroquia de San Carlos Garnier, en Kelowna, ha construido 
unas instalaciones para que sus feligreses puedan ir en bicicleta;

– la parroquia de Santa Ana, en Chicoutimi, ha organizado una 
marcha por el clima;

– los monjes premonstratenses de Saint-Constant invitan a sus con-
ciudadanos a una vigilia de oración durante la «Hora por la Tierra».

Estas parroquias son una muestra de una red que integra a cin-
cuenta «Iglesias verdes» de Canadá. El Programa Iglesia Verde, ofre-
cido por el Centro Ecuménico Canadiense, apoya a las iglesias de 
todas las confesiones que quieren cuidar de la creación. Las iglesias 
que se inscriben en la red crean un «comité verde», encargado de 
desarrollar una política medioambiental y un plan de acción. Un 
amplio abanico de recursos está disponible en la web EgliseVerte.ca.

Existen otros grupos semejantes en el mundo: Grøn Kirke en Di-
namarca, Oeku Église et environnement en Suiza, EarthMinistries en 
los Estados Unidos, Réseau Bible et Création en Francia, Eco Congre-
gation en el Reino Unido, European Christian Environmental Network 
y A Rocha International. En los próximos años el programa Iglesia 
verde espera intercambiar sus recursos con estos grupos afines.

¿Podrá entonces la Iglesia acabar de una vez con la ecología?

Yo pienso más bien que una Iglesia misionera, llena de un impul-
so de nueva evangelización, sabrá integrar en el núcleo de su misión 
la importancia de la protección de la creación. Sería contraprodu-
cente rechazar el ecologismo, pues los valores ecológicos pertenecen 
a la esencia de la tradición judeocristiana. Según las palabras del 
papa Francisco (19 de marzo de 2013), «nosotros somos los guar-
dianes de la creación».

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)



Concilium 2/153 337

Dorothea Sattler *

EN MEMORIA DE OTTO HERMANN PESCH

En esta contribución rendimos homenaje a la obra de Otto Her-
mman Pesch (1931-2014), teólogo católico dedicado al estudio 

de la historia de los dogmas y al ecumenismo. Fue catedrático entre 
1975 y 1998 de Teología de la Controversia en la Facultad de Teo-
logía Evangélica de la Universidad de Hamburgo. Mundialmente 
famoso como especialista de la teología de Tomás de Aquino y de 
Martín Lutero, como también por su obra principal en varios tomos 
titulada Katholische Dogmatik aus ökumenischer Erfahrung (2008-
2010) [La dogmática católica desde la experiencia ecuménica].

El 8 de septiembre de 2014 concluyó la historia de vida de un 
hombre que desde el inicio de su época de estudios tuvo una 
orientación ecuménica. Hermann Pesch nació en 1931 en 
Colonia, entró a comienzos de los años cincuenta a la orden 

dominicana y estudió Teología y Filosofía en Walberberg (Bonn) y en 
Múnich. La teología de Heinrich Fries (1911-1998) lo marcó profun-
damente. Con Fries vivió el Concilio Vaticano II (1962-65) como un 

* Dorothea Sattler es profesora de Teología Ecuménica y Dogmática en la 
Facultad de Teología Católica de la Universidad de Münster. Es directora del 
Instituto de Ecumenismo de esta facultad y miembro de diversos grupos de 
trabajo en el ámbito del ecumenismo (Conferencia Episcopal Alemana; Comi-
té Central de Católicos alemanes y Asociación de Teólogos protestantes y ca-
tólicos). 

Publicaciones recientes: Erlösung? Lehrbuch der Soteriologie, Friburgo-Basilea-
Viena 2011; Kirche(n), Paderborn 2013; y editora con Volker Leppin de Refor-
mation 1517 – 2017. Ökumenische Perspektiven, Friburgo -Gotinga 2014. 

Dirección: Ökumenisches Institut der Kath.-Theol. Fakultät, Hüfferstr. 27, 
D-48149 Münster (Alemania). Correo electrónico: dorothea.sattler@uni-
muenster.de
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tiempo importante de reforma. En compañía de Fries surgió su tesis 
doctoral titulada Theologie der Rechtfertigung bei Martin Luther und 
Thomas von Aquin [Teología de la justificación en Martín Lutero y en To-
más de Aquino] (1967). Muy pronto se previó a Pesch para la ense-
ñanza de la Teología Sistemática en su orden. El encuentro con su 
posterior esposa Hedwig Schwarz modificó esos planes. Pesch se re-
tiró de la orden y contrajo matrimonio. La hija de ambos, Anja, si-
guió siendo hasta el fin de su vida su gran motivo de felicidad. En los 
últimos años gustaba de contar acerca de sus nietas, afincadas en 
Noruega —demasiado lejos, se lamentaba—. Su esposa, de gran ta-
lento artístico, murió prematuramente, a los 61 años. Recibió sepul-
tura en Hamburgo, en la misma ciudad en la que Pesch tuvo de 1975 
a 1998 la cátedra de Teología Controversista en la Facultad de Teolo-
gía Evangélica. En ese tiempo surgieron importantes obras de Pesch 
sobre la historia de la Reforma y sobre el Concilio Vaticano II.

Tras su retiro de la docencia, Pesch regresó a su patria de elección, 
Múnich, y llevó como jubilado una vida sin descanso: publicó una 
dogmática de orientación ecuménica en varios volúmenes y fue un 
orador solicitado tanto en círculos reducidos como amplios en Ale-
mania y también a nivel mundial. Varias facultades le confirieron el 
doctorado honoris causa. Pesch fue miembro del círculo de trabajo 
ecuménico de teólogos evangélicos y católicos desde los años ochen-
ta: de forma determinante había preparado él la convergencia lute-
rano-católica hoy alcanzada en las cuestiones fundamentales de la 
doctrina de la justificación.

Pesch aportó también con buena disposición su arte musical a 
celebraciones de la eucaristía o de la santa cena tocando el órgano. 
Frente a las convergencias ecuménicas alcanzadas, él consideraba 
bien fundamentada la posibilidad de una comunidad eucarística de 
todos los bautizados. Sería coherente con su modo de pensar afir-
mar que lo único que impedía todavía esa posibilidad en la actuali-
dad eran las negativas al pensamiento. Tanto más consideraba con 
preocupación el hecho de que en la Iglesia católica romana casi no 
se encontraran ya personas jóvenes dispuestas a investigar la historia 
de la Reforma.
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Otto Hermann Pesch tenía grandes dotes retóricas: sus libros se 
leen con gusto incluso cuando presentan asuntos complejos. Una y 
otra vez aparecen en ellos anécdotas que interrumpen su exigente 
discurso. Siempre se esforzó por publicar sus conocimientos teoló-
gicos en un lenguaje comprensible para muchas personas. Sus obras 
son informativas y, aun con todo el esfuerzo por precisión, siguen 
siendo al mismo tiempo entretenidas en el buen sentido de la pala-
bra, a la vez que cautivantes, porque podía hacer sus exposiciones 
de forma ilustrativa y llena de humor. En particular por ese motivo 
muchos de sus libros tuvieron varias ediciones. A continuación pre-
sentaremos y valoraremos algunas de esas obras.

Sobre la base de los conocimientos adquiridos en su extensa tesis 
doctoral sobre la doctrina de la justificación de Martín Lutero y de To-
más de Aquino, Pesch se planteó en su obra Freisein aus Gnade1 [Ser 
libre por gracia] el desafío de poner en diálogo los testimonios de la 
tradición con los accesos modernos a cuestiones de la antropología. 
Junto a las retrospectivas a Lutero y Tomás introduce también en su 
discurso los tiempos de Agustín. De ese modo logra entrar en diálogo 
con pensadores teológicos de tres épocas: la Antigüedad (Agustín), la 
Edad Media (Tomás de Aquino) y la incipiente Edad Moderna (Martín 
Lutero). La tensión entre libertad del hombre y gracia de Dios que se 
insinúa en el título fue escogida conscientemente sobre el trasfondo de 
la aspiración a autonomía que es propia del hombre moderno. Pesch 
muestra que las preguntas formuladas en la Edad Moderna no eran en 
modo alguno ajenas a los conceptos conocidos de la historia de la tra-
dición. Al mismo tiempo logra llevar a sus tres interlocutores a un 
diálogo ecuménico (ficticio) sobre la comprensión del pecado, de la 
justificación, de la gracia, de la libertad y de la certeza de salvación. En 
todo ese desarrollo están siempre presentes en el trasfondo las afirma-
ciones del Magisterio, en especial el posicionamiento teológico del 
Concilio de Trento. Con esta obra Pesch realizó una importante labor 
de pionero con vistas al posterior entendimiento ecuménico sobre 
cuestiones fundamentales de la doctrina de la justificación al aportar de 

1  Otto Hermann Pesch, Frei sein aus Gnade. Theologische Anthropologie, Her-
der, Friburgo-Basilea-Viena 1983.
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manera innovadora a esa controversia dos coordenadas: la fe en Dios y 
la ética.

Otto Hermann Pesch fue uno de los más renombrados estudiosos de 
Lutero en la Iglesia católica romana después del Concilio Vaticano II 
(antes de él y, en parte, simultáneamente con él actuaron también en 
esa área Joseph Lortz, Erwin Iserloh y Peter Manns). De su pluma pro-
viene una muy lograda obra introductoria a Lutero titulada Hinführung 
zu Luther2 [Introducción a Lutero]. En su «Advertencia previa al lector» 
da a entender Pesch qué es lo que le importa: en primer lugar, una 
exposición de la inquietud fundamental de Lutero que sea al mismo 
tiempo teológicamente especializada y comprensible por la generali-
dad; en segundo lugar, una exposición de las inquietudes de Lutero 
más allá de las líneas de controversia confesionales. Pesch satisfizo am-
bas inquietudes. Ya al comienzo informa acerca del estado de la inves-
tigación sobre Lutero y ofrece reiteradamente acceso, en las notas al 
pie, observaciones y anotaciones al margen, a sus amplios conocimien-
tos; los detalles de información importantes para la investigación los 
coloca en el anexo designándolos como mero discurso de especialistas. 
Al mismo tiempo, sobre todo mediante datos biográficos ofrece un 
acceso al aspecto existencial de la vida de Lutero, que hace aparecer de 
manera simpática a este hombre en sus dificultades y esperanzas. A las 
partes orientadas cronológicamente por los tiempos de vida de Lutero 
agrega capítulos de concentración temática en los que trata todos los 
interrogantes que en la teología ecuménica revisten importancia para el 
diálogo con Lutero hasta el día de hoy: la pregunta por la «libertad del 
cristiano», el discurso sobre el hombre como «justo y pecador a la 
vez», la doctrina de los «dos reinos», la relación entre fe y amor, la 
comprensión del anuncio de la palabra y de la celebración de los sacra-
mentos. Al final, Pesch concentra su exposición con vistas a la doctrina 
de la justificación. Su deseo es descubrir de nuevo a Lutero para el 
ecumenismo cristiano: el reformador es un maestro común relaciona-
do con la doctrina cristiana común. Para muchos cristianos católicos 
romanos esta «introducción a Lutero» fue una lectura muy importante, 
y lo sigue siendo también en la actualidad.

2  Otto Hermann Pesch, Hinführung zu Luther, Grünewald, Maguncia 1982.
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Rememorando la historia de sus publicaciones, Pesch recordaba a 
veces en conversaciones personales que, a comienzos de los años 
noventa, había tenido dificultades para colocar en el mercado su ex-
posición de la historia y de los contenidos del Concilio Vaticano II3. 
Al principio no se encontraba ninguna editorial para el proyecto. No 
obstante, a la publicación de la primera edición siguieron pronto 
otras. La base de esta publicación son lecciones que Pesch había dic-
tado en Hamburgo. En aquellos tiempos en que todavía no se estaba 
bajo el signo de los jubileos de los cuarenta y cincuenta años del 
Concilio, presentó con su libro una panorámica de la cronología y de 
los contenidos del Concilio que fue de gran importancia para toda 
una generación: quien no había vivido el Concilio personalmente, se 
veía introducido en la atmósfera de ese tiempo de cambio. Al mismo 
tiempo aparece con claridad frente a qué desafíos ve Pesch a la Iglesia 
católica romana en los años noventa del siglo xx. No pocas de las 
dificultades que él formula siguen todavía hoy en pie: por ejemplo, la 
búsqueda de formas adecuadas de colegialidad episcopal o respues-
tas a la cuestión abierta de Dios en el diálogo con hombres que pre-
fieren una profesión de convicciones atea.

El gran deseo de Pesch fue poder publicar antes del fin de su vida 
una visión de conjunto de sus conocimientos teológicos. Él alcanzó 
la realización de tal deseo en su obra Katholische Dogmatik. Aus öku-
menischer Erfahrung4 [Dogmática católica: desde la experiencia ecuméni-
ca]. El primer tomo, subtitulado Die Geschichte der Menschen mit Gott 
[La historia de los hombres con Dios], solo pudo publicarse subdividido 
en dos volúmenes; al primer tomo siguió un segundo subtitulado Die 
Geschichte Gottes mit dem Menschen [La historia de Dios con el hombre]. 
Pesch sigue el camino familiar en la dogmática y ordena sus ideas 
según tratados: la doctrina de la Palabra de Dios, cristología, antropo-
logía, doctrina de la creación, teología de la Trinidad, eclesiología, 
doctrina de los sacramentos y escatología. De forma consecuente in-
troduce en sus consideraciones referencias antropológicas, fuentes 

3   Otto Hermann Pesch, Das Zweite Vatikanische Konzil. Vorgeschichte – Ver-
lauf – Ergebnisse - Nachgeschichte, Echter, Wurzburgo 1993.

4  Otto Hermann Pesch, Katholische Dogmatik. Aus ökumenischer Erfahrung. 
Tomos 1/1, 1/2 y 2, Grünewald, Ostfildern 2008-2010.
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bíblicas y testimonios de todas las tradiciones confesionales. De rico 
contenido son los enlaces literarios que trae la obra, que seguirá to-
davía en vigencia durante mucho tiempo como fuente de conoci-
miento teológico en el marco de la responsabilidad ecuménica.

Otto Hermann Pesch me escribió una dedicatoria en el último de 
los tres volúmenes de su Katholische Dogmatik: «Ab jetzt gilt Koh 
12,12» [«A partir de ahora rige Ecl 12,12»]. Dice en ese versículo: 
«Escribir muchos libros no tiene fin y el excesivo estudio fatiga el 
cuerpo». En el sentido de Hermann Pesch agrego el versículo si-
guiente: «Conclusión del discurso: Todo está oído. Teme a Dios y 
guarda sus mandamientos» (Ecl 12,13). Otto Hermann Pesch deseó 
para el final de los días de su vida terrena un tiempo sereno en el 
seno de su familia más allegada. A menudo dijo haberlo planeado 
todo para el caso de su muerte. No deseaba extensos discursos junto 
a su tumba. Ciertamente corresponde a su deseo conservar un re-
cuerdo suyo a través de la lectura de sus escritos teológicos. En pla-
nificaciones para el año 2017 solía decir que no sabía si viviría toda-
vía. En tal sentido, en su último año de vida estaba todavía lleno de 
certidumbre y de impulso afán de acción.

Para Otto Hermann Pesch fue muy importante hacer que la pala-
bra de Martín Lutero se escuchase también en la Iglesia católica ro-
mana. En el prefacio a su libro Hinführung zu Luther recordó que, 
hacia el fin de sus días, Lutero despidió a sus lectores enviándolos a 
su lectura con un «Gottbefohlen» [literalmente: «A Dios te encomien-
do», o, simplemente: «Adiós»]. La posibilidad de formarse libre-
mente la opinión bajo la bendición de Dios es un bien elevado —no 
solo en eso estaban de acuerdo Pesch y Lutero—. Que Otto Her-
mann Pesch descanse en paz y encuentre la plenitud de su vida: «¡A 
Dios lo encomendamos!».

(Traducido del alemán por Roberto H. Bernet)
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Alberto Melloni *

PERIPATEITE EN AGAPI.  
AMBULATE IN DILECTIONE

Este artículo analiza los discursos del Patriarca Ecuménico y del 
Papa durante el encuentro en Constantinopla con ocasión de la 

fiesta de San Andrés, los días 29 y 30 de noviembre de 2014. En el 
intercambio de saludos y compromisos surgió la cuestión de la par-
ticipación de las otras iglesias en el Concilio Pan-ortodoxo de 
2016, así como la solemne repetición del compromiso a usar y re-
conocer el ejercicio del ministerio petrino en la forma del «primer 
milenio», pero una adición sobre la unidad de fe —en cuyo tras-
fondo se encuentra la celebración del centenario del Primer Conci-
lio de Nicea— nos obliga a reflexionar sobre el valor teológico de 
las unidades existentes y sus consecuencias.

El intercambio de visitas entre el Obispo de Roma y el Patriar-
ca de Constantinopla es una costumbre que se ha consolida-
do a lo largo del último medio siglo1. Menos el papa Luciani, 
debido a su breve pontificado, todos los papas del Vaticano II 

* Alberto Melloni (Reggio Emilia 1959) es titular de Cristianismo en la Univer-
sidad de Modena/Reggio y dirige la Fundación para las Ciencias Religiosas. Se ha 
ocupado de la edición italiana de la Storia del concilio Vaticano II, dirigida por G. Al-
berigo (Bolonia 1995-2001), actualmente reeditada; ha publicado Papa Giovanni. 
Un cristiano e il suo concilio (Einaudi), Tutto e niente. I cristiani d’Italia alla prova della 
storia (Laterza) y Quel che resta di Dio. Un discorso storico sulle forme della vita cristiana 
(Einaudi). Para la Treccani, de la que es consejero científico, ha dirigido la Enciclo-
pedia Costantiniana en 3 volúmenes y la monografía Il conclave di papa Francesco.

Dirección: Via Università 4, 41121 Modena (Italia). Correo electrónico: alber-
to.melloni@tin.it

1  Visits of Ecumenical Patriarchs to Rome and Popes to the Ecumenical Patriar-
chate, el folleto distribuido a los participantes en la liturgia se encuentra tam-
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han visitado el Fanar, y todos los arzobispos de la Nueva Roma han 
ido al Vaticano para encontrarse con el sucesor de Pedro y con la 
exhortación paulina a «caminar en el amor», la frase usada para in-
dicar su sentido y su horizonte2. Se trata de unos viajes que proce-
den de dos episodios profundamente entrelazados con la historia 
del Concilio.

El primero fue el abrazo de Jerusalén entre Pablo VI y Atenágoras 
en 1964. De hecho, cuando Pablo VI decidió hacer una peregrina-
ción a Tierra Santa, al abrigo de la aceleración del paso reformador 
del Concilio que ya había concluido su segunda etapa3, no tenía en 
mente un viaje «ecuménico»; se trataba más bien de una exigencia 
profundamente sentida de volver a centrarse en el misterio de Cristo. 
Fue Atenágoras quien, para reivindicar la primacía cronológica de la 
ortodoxia en la ciudad santa, decidió ir, estableciendo un principio 
—«los jerarcas hacen, los teólogos explican»— de vitalidad inagota-
ble4, y con su presencia transformó la visita a Jerusalén en un viraje 
hacia la credibilidad ecuménica del catolicismo romano y del diálogo 
entre las iglesias5. La conversación entre Pablo VI y el patriarca, son-
sacada por los micrófonos de la Rai y recientemente reeditada, mues-
tra la gran dificultad que supuso retomar el lenguaje de la fraternidad 
a partir de «estudios» (así afirma Pablo VI) que habían cambiado el 
modo de situarse de la Iglesia de Roma ante su historia6.

bién en la web patriarchate.org bajo el título «/meetings-between-ecumeni-
cal-patriarchs-and-popes-of-rome-through-history».

2  Era este versículo de Ef 5,2 el que usó Pablo VI como título de la carta 
apostólica que en la versión italiana tenía como subtítulo «en la que se da un 
testimonio de caridad con la iglesia de Constantinopla», en vatican.va ad vocem.

3  Cf. A. Melloni, «Procedure e coscienza conciliare al Vaticano II. I 5 voti del 30 
ottobre 1963», en A. Melloni, D. Menozzi, G. Ruggieri y M. Toschi (eds.), Cristia-
nesimo nella storia. Saggi in onore di Giuseppe Alberigo, Bolonia 1996, pp. 313-396.

4  Cf. V. Martano, Athenagoras il patriarca (1886-1972), Bolonia 1996, y A. 
Melloni, L’ altra Roma. Politica e S. Sede durante il Concilio Vaticano II (1959-1965), 
Bolonia 2000.

5  V. Martano, L’abbraccio di Gerusalemme, Cinisello Balsamo 2014.
6  D. Agasso, «Paolo VI e Atenagora fuori onda», en vaticaninsider.lastampa.it 

3 de enero de 2014.
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El segundo fue el levantamiento de las excomuniones que daban 
cuerpo y sustancia al principio fundamental de Unitatis redintegratio 
(quizá una de las grandes aportaciones teológicas del Vaticano II) 
sobre la jerarquía de las verdades7, aquella articulación de una 
«doctrina» concebida como monolitos en una «historia» entendida 
como un camino, permitía también revocar las excomuniones de 
1054. Aquel fraternitatis christianae testimonium, como la denomi-
na, es definido por la carta apostólica de Pablo VI Ambulate in dilec-
tione del 7 de diciembre de 1965, correspondida por la cátedra de 
Andrés, suponía el paso, e incluso un paso rápido, de la excommu-
nicatio a la genérica fraternitas y de esta, posteriormente, a la com-
munio8.

Durante el intercambio de visitas entre Pablo VI y Atenágoras, el 
diálogo posterior entre Dimitrios y Juan Pablo II, y de Bartolomé con 
Benedicto XVI, se ha desarrollado paralelamente un diálogo teológi-
co en el que han tenido un gran peso las divergencias en el seno de 
la ortodoxia. La teología de John Zizioulas, metropolita de Pérgamo 
y quizá el más grande teólogo cristiano vivo, que muestra la impli-
cación recíproca de la sinodalidad y el primado a nivel local y la 
función de un prótos en la activación de la sinodalidad alimentada 
por la celebración eucarística en el espacio-tiempo de la iglesia local 
e iluminado por el éschaton de la perijóresis trinitaria9, ha sido dura-
mente criticada en el plano teológico por Hilarión Alféyev, metropo-
lita de Volokalamsk, sutilísimo lector de Basilio10, que no quiere do-
blegarse a este argumento, no por antagonismo hacia la Primera 
Roma, sino por temor a que la diaconía de la homofonía ortodoxa 

7  G. H. Tavard, «‘Hierarchia Veritatum’: A Preliminary Investigation», Theo-
logical Studies 32 (1971) 278-289, y W. Henn, The Hierarchy of Truths According 
to Yves Congar, O.P., Roma 1987.

8  G. Alberigo, Nostalgie di unità, Génova 1989, y Breve storia del concilio Vati-
cano II, Bolonia 20123, pp. 128-129.

9  Cf. M. Vgenopoulos, Primacy in the Church from Vatican I to Vatican II: An 
Orthodox Perspective, Chicago 2013.

10  H. Alfeev, Orthodox Theology on the Fringe of Two Centuries, Moscú 1999 
(en ruso) y One city, one Bishops, en la web orthodoxytoday.org/articles6/Hilario-
nOneBishop.php.
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atribuida a la Nueva Roma ensombrezca el protagonismo que el pa-
triarcado de Moscú tiene y ejerce también en el ámbito público11.

El catolicismo romano no solo no ha indagado casi nunca en esta 
dialéctica interna12, que a menudo se convierte en polémica, sino 
que ni siquiera ha sido capaz de «proteger el diálogo» con una crea-
tividad adecuada, haciendo sentir en el seno y a través de las cues-
tiones técnicas una pureza de amor por las tradiciones de Oriente. 
Era un recorrido que Benedicto XVI no podía emprender por los lí-
mites de su posición teológica personal: de hecho, fue precisamente 
el uso del plural traditions la acusación principal hecha contra AR-
CIC 113, y su convicción personal de una anterioridad ontológica y 
cronológica de la Iglesia universal sobre las iglesias particulares, ob-
jeto de un interminable duelo teológico entre colegas con Walter 
Kasper, no le permitía salir del esquema de las «cercanías» (aposto-
licidad, episcopado) que en los años sesenta había erosionado y no 
aumentado las capacidades de diálogo de la iglesia de Roma.

Francisco, en cambio, es capaz de expresar, con la libertad que 
procede de su frescor evangélico, una intensidad: viene de una larga 
experiencia de ecumenismo «diocesano» en Buenos Aires, no ha vi-
vido el frustrante itinerario de los diálogos eurocéntricos, no ha ma-
durado el antagonismo hacia el nuevo protestantismo pentecostal y 
profético típico de la visión romana de las «sectas», cuyo éxito en 
América Latina formaba parte también de un plan geopolítico de la 
América de Reagan contra la teología política del catolicismo libera-
cionista. La seriedad con la que ha asumido tanto las funciones de 
«obispo de Roma» (siempre se había usado esta expresión, pero sin 

11  La acusación de una elefantiasis de cuño otomano ya había sido expresada 
en estudios como el de K. E. Skurat, «The Constantinople Patriarchate and the 
Problem of the Diaspora», Journal of the Moscow Patriarchate 9 (1989) 50-53.

12  Cf. W. Kasper, Il ministero petrino, cattolici ed ortodossi in dialogo, Roma 
2004, p. 28; para la situación en el pasado cf. D. Salacahas, Il dialogo teologico 
ufficiale tra La Chiesa Cattolico-Romana e la Chiesa Ortodossa, Bari 1994.

13  J. Ratzinger, Iglesia, ecumenismo y política. Nuevos ensayos de eclesiología, 
BAC, Madrid 1987; para una interpretación cf. P. Hofmann, Benedikt XVI. Ein-
führung in sein theologisches Denken, Paderborn-Múnich-Viena-Zúrich 2009, pp. 
101-143.
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darle peso) como la de guía de la iglesia que «preside en la caridad» 
(tema clave de la eclesiología ignaciana), impresionó en Oriente. 
Bartolomé —que estaba en Kiev durante el habemus papam de 
2013— entendió inmediatamente que esta era la clave. Y, rompien-
do todo protocolo, se presentó en la misa de comienzo de pontifica-
do de Francisco, abriendo un diálogo directo en el que estos dos 
creyentes ancianos se comportan con dulzura correspondida y sin-
cera estima espiritual. Exagera poco, quizá nada, quien dice que 
Francisco ha elegido a Bartolomé como su padre espiritual, y no se 
equivoca quien ve en la confianza de Bartolomé hacia Francisco algo 
que va más allá de la «política» ecuménica.

Se ha visto en Jerusalén, en la visita que recordaba el cincuenta 
aniversario del primer abrazo; en el microbús donde iban quienes 
participaron en la oración por la paz en Oriente Medio en junio de 
2014. Se ha visto en Estambul los días 29 y 30 de noviembre, donde 
Francisco ha pronunciado algunas palabras de cierta importancia, 
detrás de las cuales —Bergoglio oculta intencionadamente las hue-
llas y las fuentes de sus posiciones— se encontraba tanto la voluntad 
de no dar marcha atrás en las aperturas de las últimas cinco décadas 
como la de seguir adelante con la propia responsabilidad apostólica.

La tarde del día 29, en las vísperas de San Andrés, se produjo un 
intercambio de saludos en una oración común, durante la que el 
Papa pidió al Patriarca que le bendijera a él (lo que no es poco) y 
también a «la iglesia de Roma»: expresión a la que, como siempre, 
Francisco no le dio peso literario, pero que transformó lo que podía 
ser también un gesto banal de humildad personal —sospechable 
incluso en su escenificación mediática— en un acto eclesiológico 
que puso a las iglesias —el primado simétrico de las dos Romas, la 
función simétrica con respecto a la comunión de las iglesias loca-
les— como sujetos que en la oración recíproca se reconocen necesi-
tadas entre sí para llevar a cabo una función que no es de poder sino 
de servicio, la unidad que ambos patriarcas, el de Oriente y el de 
Occidente (título este que ha sido eliminado en el Anuario Pontificio 
pero que no puede eliminarse de la historia), reconocen como exi-
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gencia y fundamento14. Francisco, haciendo suya una reflexión ecu-
ménica que ha durado más de veinte años, no relacionó la razón de 
la unidad con una cierta eficacia —quizá también de tipo misione-
ro—, sino que habló de ella a partir de su fundamento, un funda-
mento que «está en la base de nuestro asomarnos entre un hoy y un 
mañana» y que consiste en la «fidelidad de Dios». Bartolomé, en 
cambio, desde el «Primer Trono de las Santísimas Iglesias Ortodoxas 
Locales»15, señaló, según un lenguaje consolidado, el «restableci-
miento de la comunión completa entre nuestras Iglesias» como ob-
jetivo común, proponiendo el principio de la plena communio adop-
tado en el Vaticano II como horizonte dinámico16.

Al día siguiente, al terminar la divina liturgia, se produjo un inter-
cambio de mensajes más comprometido: Bartolomé dijo que des-
pués del abrazo de Jerusalén «el curso de la historia cambió de di-
rección» y que desde ahí

los caminos paralelos y a veces contrapuestos de nuestras Iglesias 
se han encontrado en el sueño común del reencuentro de su uni-
dad perdida, el amor enfriado se ha vuelto a encender y se ha res-
tablecido nuestra voluntad de hacer todo cuanto podamos para 
que despunte de nuevo nuestra comunión, en la misma fe y en el 
cáliz común. 

Un camino que incluye, por consiguiente, la comunión litúrgica y 
que «no tiene vuelta atrás»; con respecto a esta posición que es co-
nocida, pero que siempre hay que ratificar, el Patriarca identificó 

14  Cf. J.-M. Tillard, Église d’Églises. L’écclésiologie de communion, París 1987 (trad. 
esp.: Iglesia de Iglesias. La eclesiología de comunión, Sígueme, Salamanca 1991).

15  Cf. el estudio de J. Meyendorff, «The Council of 381 and the Primacy of Cons-
tantinople», en Catholicity and the Church, Crestwood, Nueva York 1983, p. 136.

16  El derecho canónico de la Iglesia latina había usado la expresión communio 
ecclesiastica y no la conciliar: percibían en esta un dinamismo W. Aymans, K. 
Mörsdorf, E. Eichmann, Kanonisches Recht, I, Paderborn 1991, p. 292; sobre 
esto véase también R. Borras, «Appartenance à l’Église, communion ecclésiale et 
excommunication. Réflexions d’un canoniste», NRT 10 (1988) 806-814; sobre 
el principio teológico cf. Tillard, Église d’Églises, op. cit., pp. 323-397, acerca de 
la comunión plena como fruto del dinamismo de las iglesias.
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una condición nueva. Un «tiempo de Francisco» en el que se da un 
intercambio de dones:

Entre otras cosas, ofrecéis a vuestros hermanos ortodoxos la es-
peranza de que durante vuestro tiempo seguirá edificándose el 
acercamiento de nuestras dos grandes Iglesias antiguas sobre los 
fundamentos sólidos de nuestra tradición común, que siempre res-
petaba y reconocía en el cuerpo de la Iglesia un primado de amor, 
de honor y de servicio, en el marco de la sinodalidad, para que con 
una sola boca y un solo corazón se confiese a Dios Trinidad y se 
efunda su amor en el mundo.

Todos pensaban que si el Patriarca y el Sínodo hubieran añadido 
a estas afirmaciones la invitación al Papa para que participara en el 
concilio pan-ortodoxo de 2016, el Papa la habría aceptado. Y aquí 
apareció una resistencia a separar comunión eucarística y comunión 
sinodal, que depende no solo del juicio del patriarca, sino del con-
senso (que falta) dentro de la synodos endemousa para dar un paso de 
este alcance:

Lamentablemente, la ruptura milenaria de la comunión euca-
rística entre nuestras Iglesias no permite aún la convocatoria de 
un gran Concilio Ecuménico común. Oremos, por tanto, para 
que, restablecida la plena comunión entre ellas, no tarde en surgir 
también este día grande e importante. Hasta ese bendito día, la 
participación de nuestras Iglesias en la vida sinodal de la otra se 
expresará mediante el envío de observadores, como ya se hace, 
gracias a su gentil invitación, durante los Sínodos de vuestra Igle-
sia, y como —esperamos— queremos que suceda, con la ayuda 
de Dios, también durante la realización nuestro Santo y Gran Sí-
nodo. 

La respuesta de Francisco fue de gran trascendencia: ninguna re-
criminación directa (como es normal en estas circunstancias), pero 
tampoco recriminaciones alusivas. Repitió verbatim el horizonte del 
camino ecuménico hacia el «restablecimiento de la plena comunión 
a la que tendemos»; reconoció la función fundamental del «diálogo 
teológico». Pero adoptó un compromiso solemne que constituía una 
hermenéutica acrecentada del texto de Unitatis redintegratio ya usada 
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por muchos teólogos, incluido el joven Ratzinger17, por cuanto con-
cierne quoad modum al ministerio petrino y quoad substantiam a la 
«profesión de fe común», con una extensión de las consecuencias 
detonantes y —en perfecto estilo Bergoglio— sin recurrir a enuncia-
dos alusivos:

Quiero aseguraros a cada uno de vosotros que, para llegar a la 
meta anhelada de la plena unidad, la Iglesia católica no quiere im-
poner ninguna exigencia, sino la de la profesión de la fe común, y 
que estamos dispuestos a buscar juntos, a la luz de la enseñanza de 
la Escritura y de la experiencia del primer milenio, las modalidades 
con las que garantizar la unidad necesaria de la Iglesia en las cir-
cunstancias actuales: lo único que la Iglesia católica desea y que yo 
busco como Obispo de Roma, la Iglesia que preside en la caridad, 
es la comunión con las Iglesias ortodoxas.

Una declaración comprometida e incrementada posteriormente 
por el discernimiento sobre las tres «voces» que piden la unidad: la 
voz de los pobres, la voz de las víctimas y la voz de los jóvenes (cuya 
imagen vio en el ecumenismo de Taizé). En la conclusión, como una 
cita implícita de Karl Rahner, dijo el Papa: «Estamos ya en camino, 
en camino hacia la plena comunión, y podemos vivir ya señales elo-
cuentes de una unidad real aunque aún parcial»: un principio este, 
real/parcial, que emplea el principio bergogliano de la superioridad 
del tiempo con respecto al espacio. 

El alcance efectivo de esta visita se expresa de modo muy sencillo 
por las palabras usadas —en primer lugar aquellas dichas con de-
senvoltura sobre la única profesión de fe— y por las no dichas18. 
Dos obstáculos resultan aún insuperables para los interlocutores 
que celebraban la fiesta de San Andrés: el Patriarca no ha podido 
invitar a Francisco al concilio pan-ortodoxo de 2016; lo cual poster-
ga la posibilidad de que el Papa pueda participar en las celebracio-

17  J. Ratzinger, Die oekumenische Situation, Múnich 1982, p. 209 (trad. esp.: 
«Sobre la situación del ecumenismo» (1995), publicado en Convocados en el 
camino de la fe, Cristiandad, Madrid 2004).

18  La declaración común firmada en el Fanar al terminar la liturgia recuerda 
varios aspectos de la situación actual; véase en patriarchate.org bajo el título de 
joint-declaration del 30 de noviembre. 



PERIPATEITE EN AGAPI. AMBULATE IN DILECTIONE

Concilium 2/167 351

nes del centenario de Nicea (325), que el patriarcado ha decido co-
menzar invitando a las iglesias a encontrarse allí donde la fe adquirió 
su primera forma y encontró su primera inculturación, clave y legi-
timación de todas las que se han hecho y se harán19: ¿se refiere a 
esta propuesta aquel inciso sobre la profesión de fe? El Papa no ha 
querido romper la estúpida eliminación del título de patriarca de 
Occidente, que se produjo por una decisión de Benedicto XVI tras 
leer un estudio del padre Garuti20, unas objeciones que decidió ha-
cer suyas y a las que precisamente Walter Kasper añadió razones de 
oportunidad política vinculadas al significado de la palabra occidente 
en el escenario cultural-diplomático, pero sin darse cuenta de que 
sustraer al sucesor de Pedro ese título no es un modo de proteger al 
papado de los posibles retornos de la pentarquía, sino un paso falso 
que lo quita de la oración de los patriarcas: ¿es un aplazamiento o 
una renuncia? 

(Traducido del italiano por José Pérez Escobar)

19  Al menos para esa ocasión sería plausible pensar en una nueva traducción 
del símbolo que funcione de «editio typica» para el misal romano: como las 
traducciones de la Biblia, en efecto, entran en los leccionarios nacionales y se 
convierten en patrimonio de la fe y de los fieles, así la nueva traducción del 
símbolo podría liberarlo de una deuda métrico-lingüística con la venerable ver-
sión latina cuya adición sobre la procedencia del Espíritu Santo ha sido desde 
siempre un tema de controversia entre Oriente y Occidente.

20  El estudio se encuentra entre los recogidos en un volumen por A. Garuti, 
Il Papa Patriarca d’Occidente? Studio storico dottrinale, Roma 2007, que fue criti-
cado por su falta de rigor y fundamentación por H. Légrand, «Il papa patriarca 
in occidente: attualità di un titolo inattuale», Nicolaus 34 (2007) 19-42.
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Georg Evers *

VISITA DEL PAPA  
A SRI LANKA Y FILIPINAS

El hecho de que el papa Francisco haya emprendido en enero 
de 2015 un viaje a Asia para visitar Sri Lanka y Filipinas 
antes que Iglesias locales europeas o norteamericanas es un 
signo de la especial atención e importancia que el Papa asig-

na al gran continente asiático y a las Iglesias locales de Asia. El papa 
Francisco ya había mostrado interés por Asia siendo un joven jesui-
ta cuando se apuntó para ser enviado como misionero al Japón. No 
obstante, por problemas de salud no fue enviado. Con excepción de 
Filipinas y Corea del Sur, en la mayoría de los países asiáticos los 
cristianos son una pequeña minoría. No obstante, de las Iglesias lo-
cales asiáticas han provenido en los últimos decenios valiosas apor-
taciones en los ámbitos de la evangelización, la inculturación, el 
diálogo interreligioso y, sobre todo, del compromiso social por los 
pobres. Todas estas son inquietudes que el papa Francisco considera 
como los temas y tareas centrales de su ministerio papal. Sri Lanka 
y Filipinas, los dos países asiáticos que fueron destino de su viaje, 
son típicos con relación a la multiplicidad de situaciones en las que 

* Georg Evers nació en Emmerich en 1936. Estudió Filosofía en Múnich 
(1956-1961), Lengua, historia y cultura japonesas en Kamakura (1962-1964), 
y Teología en la Universidad Sophia de Tokio (1965-1969). Hizo estudios de 
doctorado entre 1969 y 1972 en Münster bajo la dirección de Karl Rahner. Fue 
director entre 1979 y 2001 de la Sección Asia del Instituto de Misiones «Mis-
sio» en Aachen (Aquisgrán). Ha realizado numerosos estudios en el campo de 
la teología contextual, el diálogo interreligioso y la teología de las religiones. Es 
editor de la revista de bibliografía Theology in Context y autor del libro The Chur-
ches in Asia (Nueva Delhi, ISPCK 2005). 

Dirección: Roetgenerstrasse 42a, 4730 Raeren (Bélgica).
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se encuentran las Iglesias locales asiáticas, aunque ciertamente de 
forma muy distinta uno del otro. Aun así, dan al papa Francisco la 
posibilidad de manifestarse también de forma fundamental acerca 
de los desafíos que enfrentan las Iglesias asiáticas más allá de las 
peculiaridades locales. Seguramente, en el trasfondo se encuentra 
siempre presente la situación de los cristianos en la República Popu-
lar China. Muchas veces ha puesto de relieve el papa Francisco qué 
importante es para él la construcción de relaciones normales con el 
gobierno chino y cuánto le preocupa el destino de los cristianos 
chinos. Como ya lo hiciera en ocasión de su visita a Corea, al sobre-
volar, durante el viaje de regreso de Filipinas, el territorio chino, 
envió un telegrama al presidente Xi Jinping con deseos de bendición 
y expresando su estima por el pueblo chino. Ante los periodistas que 
viajaban con él en el avión el Papa expresó su disposición a visitar 
en cualquier momento la República Popular China si llegase una 
correspondiente invitación.

Visita a Sri Lanka, 13 a 15 de enero de 2015

En el tiempo de preparación de la visita del papa Francisco a Sri 
Lanka hubo protestas de círculos radicales budistas que creaban 
ambiente en contra de la visita e invitaban al papa Francisco a dis-
culparse por la difamación del budismo por parte de misioneros 
cristianos. Después hubo intentos del entonces presidente Mahinda 
Rajapaksa de instrumentalizar la visita papal para sus objetivos polí-
ticos anticipando a corto plazo las elecciones presidenciales, que se 
realizaron el 8 de enero de 2015, solo 5 días antes de la fecha pla-
neada para la llegada del Papa a Sri Lanka. Por ese motivo hubo 
muchas voces que se manifestaron a favor de una cancelación o pos-
tergación del viaje papal. Tanto más sorprendente resultó que la ree-
lección, a la que arrogantemente aspiraba, terminó con una gran 
sorpresa, pues el candidato presentado en común por todos los par-
tidos de la oposición, Maithripala Sirisena, ganó de manera convin-
cente las elecciones presidenciales con un 52,49% de los votos. 
Igualmente sorprendente fue que el vencido Mahinda Rajapaksa re-
conoció su derrota y, de ese modo, hizo posible que la transmisión 
del mando a su sucesor se diera sin asperezas y que, afortunadamen-
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te, no se produjeran los temidos enfrentamientos violentos. Estos 
sorprendentes desarrollos políticos hicieron un tanto más fácil la 
visita del papa Francisco a Sri Lanka del 13 al 15 de enero. Así, en 
su primer discurso en el cargo, el nuevo presidente Maithripala Siri-
sena pudo dar la bienvenida al Papa tras su aterrizaje en Colombo. 
En su respuesta a las palabras del saludo del presidente dijo el Papa 
sobre el objetivo de su viaje que venía «para conocer, animar y rezar 
con los fieles católicos de esta isla». La ocasión principal de su viaje, 
dijo el Papa, era la canonización de José Vaz, que podía ser un ejem-
plo también para los no católicos. Con ello, el papa Francisco ponía 
claramente de relieve el aspecto prioritariamente pastoral de su via-
je. No obstante, en su primer discurso se refirió también a las heri-
das abiertas que quedaban a raíz de las violaciones de los derechos 
humanos ocurridas en el contexto de la guerra civil que durante 
décadas se vivió en Sri Lanka, aún no elaboradas. Según el Papa, 
este amargo legado de injusticias, hostilidad y desconfianza solo 
puede superarse mediante la reconciliación, la solidaridad y los es-
fuerzos por la paz. Siempre según las palabras del Papa, el requisito 
fundamental para ello es la búsqueda de la verdad, no con el fin de 
abrir viejas heridas, sino como exigencia de justicia, para traer con-
sigo la recuperación y fomentar la unidad. El primer punto del pro-
grama era el encuentro con representantes de las comunidades reli-
giosas budista, hindú y musulmana afincadas en Sri Lanka. En ese 
país, los budistas son la comunidad religiosa más fuerte, con un 
70% de la población, mientras que los hindúes, con el 12,6%, los 
musulmanes, con el 9,6%, y los cristianos, con el 7,4%, representan 
minorías religiosas. Hace casi exactamente veinte años, también 
Juan Pablo II se había encontrado con representantes de las comu-
nidades religiosas en Colombo. En aquel entonces el encuentro ha-
bía quedado totalmente a la sombra de una controversia que se 
había desatado como consecuencia de afirmaciones críticas hechas 
por Juan Pablo II acerca del budismo en una entrevista con un pe-
riodista italiano. En dicha entrevista, el Papa había sostenido que el 
budismo no constituía tanto una religión cuanto más bien una «filo-
sofía negativa», ante lo cual algunos monjes budistas no acudieron 
al encuentro con Juan Pablo II. Aun cuando, veinte años más tarde, 
algunos monjes budistas habían creado nuevamente ambiente en 
contra de la visita en vísperas de su realización, el papa Francisco 
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fue recibido con gran apertura y respeto por los representantes de 
las comunidades religiosas de Sri Lanka. En su discurso el Papa se 
refirió no tanto a las características específicas de las religiones, sino 
que puso de relieve la tarea común de todas las fuerzas religiosas del 
país de empeñarse por la recuperación y la unidad a fin de superar 
las heridas del conflicto y la división en la sociedad de Sri Lanka. 
Dijo el Papa que, con deferencia hacia las tradiciones religiosas del 
país, la Iglesia católica está dispuesta a colaborar con todos los hom-
bres de buena voluntad en el trabajo interreligioso común, respetan-
do las diferentes convicciones de fe, tradiciones y costumbres. Y 
afirmó: «Tenemos que exigir a nuestras comunidades, con claridad 
y sin equívocos, que vivan plenamente los principios de la paz y la 
convivencia que se encuentran en cada religión, y denunciar los ac-
tos de violencia que se cometan».

En una gran celebración eucarística en Colombo el papa Francis-
co procedió a canonizar a José Vaz, a quien destacó como un sacer-
dote y misionero que trabajó por la reconciliación y el entendimien-
to. El nuevo santo, nacido en 1651 en Benaulim, en la colonia 
portuguesa de Goa, había desarrollado primeramente su acción 
apostólica en India como vicario general y fundó después una con-
gregación religiosa en la tradición del oratorio de Felipe Neri. En 
1687, vestido de simple trabajador, partió hacia Ceilán, hoy Sri 
Lanka, a fin de apoyar allí apostólicamente a los católicos que vivían 
en la isla, que se veían obstaculizados en la práctica de su fe por los 
holandeses calvinistas. Por ese motivo, la canonización de José Vaz 
es un hito importante para la Iglesia local de Sri Lanka en su historia 
misional y eclesiástica.

Otro punto saliente fue la visita del papa Francisco al santuario de 
Nuestra Señora del Rosario en Madhu, en el norte del país, en la 
diócesis de Mannar, donde la población está constituida mayorita-
riamente por tamiles. El santuario se encuentra en medio de un área 
que fue escenario de lucha durante la guerra civil y que sigue estan-
do todavía caracterizado por las repercusiones de ese sangriento en-
frentamiento. Han pasado ya poco más de cinco años desde que la 
guerra civil concluyera cruentamente en 2009. El motivo principal 
por el cual sigue aún pendiente la reconciliación entre los grupos 
étnicos de tamiles y cingaleses es la negativa del gobierno a permitir 
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una investigación independiente de las numerosas violaciones de los 
derechos humanos que se cometieron sobre todo en la fase final del 
conflicto. El papa Francisco llamó a los miembros de la población 
tamil y cingalesa a ayudar a restañar las heridas abiertas por el odio, 
la violencia y la destrucción a través de un auténtico remordimiento 
y arrepentimiento a fin de generar así reconciliación y unidad. Dijo 
el Papa que María es en ello un modelo, pues perdonó a los verdu-
gos de su hijo.

A raíz de los acontecimientos políticos del momento, la visita del 
Papa llegó, aun sin que se esperara, en el «momento justo». En efec-
to, el llamamiento del Papa a la reconciliación y a la unidad cayó en 
terreno fértil en el ambiente de puesta en marcha que se había sus-
citado por la elección del nuevo presidente Maithripala Sirisena y 
dio así impulso al proceso de la reconciliación nacional. Conciliador 
fue también un breve encuentro con el presidente saliente, Mahinda 
Rajapaksa, a quien el Papa agradeció por la invitación a Sri Lanka. 
La donación de 7.000 dólares estadounidenses que hizo el papa 
Francisco a la Iglesia católica de Sri Lanka para su empeño a favor de 
los pobres es un signo de que los viajes papales no tienen que resul-
tar, como era antes, una carga para las Iglesias locales, sino que de-
ben redundar en una ganancia para los pobres, tan queridos por el 
Papa. En Filipinas fue mucho más difícil mantener bajos los costes 
de la visita papal. El gobierno de Aquino gastó mucho dinero para la 
seguridad en barricadas y barreras.

Visita a Filipinas, 15 a 18 de enero de 2015

La primera visita de un Papa a Filipinas había tenido lugar del 27 
al 29 de noviembre de 1970, cuando Pablo VI visitó el país. Aparte 
de la apertura de Radio Veritas fue importante aquella vez sobre todo 
el encuentro con los obispos de las Iglesias locales asiáticas, que ha-
bían convergido en Manila para la ocasión, un encuentro del que 
surgió como instrumento para una ulterior cooperación permanente 
la Federación de Conferencias Episcopales Asiáticas (Federation of 
Asian Bishops’ Conferences, FABC). Posteriormente, Juan Pablo II 
visitó en dos ocasiones Filipinas: la primera de ellas del 17 al 22 de 
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mayo de 1981, y la segunda, en ocasión de la Jornada Mundial de la 
Juventud, del 12 al 16 de enero de 1995. La misa con los jóvenes en 
Manila, con sus cuatro millones de participantes, entró en la historia 
como la mayor misa de todos los tiempos hasta ese momento. En la 
actual visita del papa Francisco los organizadores intentaron conte-
ner la afluencia a la misa solemne en el Rizal Park mediante transmi-
siones simultáneas a las iglesias parroquiales. A pesar de esas medi-
das se llegó finalmente a un nuevo récord con una participación de 
seis o siete millones. En la recepción por parte del presidente Aquino 
en el palacio Malacañán el Papa mencionó como objetivo de su visita 
el encuentro con las víctimas del tifón que había azotado la isla de 
Leyte el año anterior. En ese contexto designó la solidaridad con esas 
personas como una tarea nacional, tal como lo habían hecho también 
los obispos de Filipinas con su llamamiento a un «Año de los Po-
bres». El Papa recordó al gobierno y a los políticos que es su tarea 
escuchar la voz de los pobres y romper las cadenas de la injusticia y 
la opresión, que, según afirmó, dan lugar a desigualdades sociales 
flagrantes e incluso escandalosas. La exhortación a comprometerse 
por los pobres se extiende a casi todas las afirmaciones del Papa. 
Características del pensamiento y de la acción del Papa resultan las 
palabras que pronunció en la misa con sacerdotes y religiosos en la 
catedral de Manila: «Los pobres están en el centro del Evangelio, son 
el corazón del Evangelio: si quitamos a los pobres del Evangelio no se 
comprenderá el mensaje completo de Jesucristo». Según afirmó el 
Papa, hay que constituir redes de solidaridad para acometer contra la 
escandalosa corrupción y desigualdad en Filipinas. El pontífice mos-
tró su amor a los pobres en su visita al barrio pobre de Pasay City, 
donde, apartándose del programa oficial, se encontró con niños de la 
calle en un orfanato.

La visita a los familiares de las víctimas del tifón Haiyan en Taclo-
ban, en la isla de Leyte, solo pudo realizarse de forma abreviada por 
la aproximación de una tormenta. En la misa con los familiares de las 
más de 7.000 víctimas del tifón, que se realizó en medio de la lluvia 
y del fuerte viento, el Papa expresó su profunda compasión pero, al 
mismo tiempo, también su inseguridad acerca de lo que debía y po-
día decirles como consuelo en su dolor. Según les dijo, al enterarse 
de la catástrofe había querido acudir de inmediato, pero que ahora, 
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con algo de retraso, estaba con ellos y solo le quedaba hacer silencio 
con los que están sufriendo sus pérdidas y remitirlos a la cruz de 
Cristo, que les responde desde allí. Con la cuestión del sufrimiento se 
vio enfrentado el papa Francisco una vez más de forma directa cuan-
do una niña que había crecido en la calle relató al Papa entre lágrimas 
su historia y le preguntó por qué Dios permite de ese modo su sufri-
miento, en respuesta a lo cual Francisco la abrazó y le dio por «res-
puesta» que ella estaba planteando una pregunta para la que no hay 
respuesta. La visita a las víctimas del tifón se vio ensombrecida por la 
muerte de una mujer que resultó herida por la caída de un poste a 
causa de la tormenta. Típico en el papa Francisco, se encontró des-
pués con el padre de la fallecida para expresarle personalmente su 
sentimiento por la muerte de la joven. La misa del domingo 18 de 
enero en el Rizal Park con una participación de entre seis y siete mi-
llones de personas estuvo totalmente bajo el signo del «Santo Niño», 
el Niño Jesús, que desempeña un papel central en la piedad popular 
filipina. En esa ocasión, como también en otras, el papa Francisco 
mostró su estima por las múltiples formas de la piedad popular.

La visita del Papa a Filipinas fue un acontecimiento histórico para 
todo el país. En los días de la visita papal podía tenerse la impresión 
de que en Filipinas late el corazón de la Iglesia católica. Fue impresio-
nante el modo en que los filipinos expresaron su veneración por el 
Papa en todos los estratos sociales. Al mismo tiempo, sin embargo, 
todo aquel que visite Filipinas tendrá claro rápidamente qué grande es 
la brecha que existe allí entre ricos y pobres y qué importante impedi-
mento para un sano desarrollo representan los miembros de la peque-
ña clase dirigente a causa del enriquecimiento y la corrupción. Por eso 
sigue en pie la pregunta: ¿cómo puede ser que el país más católico de 
Asia sea al mismo tiempo uno de los más corruptos? En una mirada 
retrospectiva a la visita del Papa, Karl Gaspar, religioso, poeta y acti-
vista comprometido, hace esta sobria constatación: «Si contemplamos 
al papa Francisco y su irradiación como un auténtico líder por su 
edad, su compasión y su carisma, tomaremos consciencia de cuán 
débil es actualmente nuestra elite dirigente social y política».

(Traducido del alemán por Roberto H. Bernet)


	CONTENIDO
	EDITORIAL
	Solange Lefebvre. JUVENTUD Y FE CRISTIANA ¿Hacia una dinámica de coeducación intergeneracional en la Iglesia católica?
	Kevin Ahern. DE ESPECTADORES A PROTAGONISTAS. Movimientos juveniles en una Iglesia global
	Rosa Aparicio, Andrés Tornos y Diego R. Azcárate. JÓVENES EN LAS UNIVERSIDADES CATÓLICAS. Encuesta internacional 2014
	Cesar Kuzma. IGLESIA, ESPERANZA Y JUVENTUD. Espacio para la osadía en la intención de un joven teólogo
	Hermano Maxime. VEN A TAIZÉ, SIÉNTETE EN TU CASA. La experiencia de la comunidad de Taizécon los jóvenes adultos
	Annemie Dillen. «TREMENDUM ET FASCINOSUM» Experiencias de padres y madres jóvenes como un desafío para la teología
	Jennifer Beste. EL ANHELO DE MÁS. La cultura universitaria del sexo esporádico y la recuperación cristiana de una humanidad plena
	Armando Matteo. LA PRIMERA GENERACIÓN INCRÉDULA: MILLENNIALS Y FE
	Katherine A. Greiner. VISIONES DE ESPERANZA. Teólogos emergentes y el futurode la Iglesia
	FORO TEOLÓGICO
	Norman Lévesque. ¿ACABAR DE UNA VEZ CON LA ECOLOGÍA… OCONSTRUIR IGLESIAS VERDES?
	Dorothea Sattler. EN MEMORIA DE OTTO HERMANN PESCH
	Alberto Melloni. PERIPATEITE EN AGAPI. AMBULATE IN DILECTIONE
	Georg Evers. VISITA DEL PAPA A SRI LANKA Y FILIPINAS




