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EDITORIAL

| afio 1517 marca el comienzo de la llamada Reforma: el

monje agustino aleman Martin Lutero publico 95 tesis con

las que queria provocar una controversia sobre las indulgen-

cias y el sacramento de la penitencia. Las tesis muestran que
los deseos teologicos de Lutero afectaron también inmediatamente
a las estructuras de poder de la Iglesia. En efecto, no se limitaban a
la disputa sobre las indulgencias, sino que planteaban otras cuestio-
nes: ;Como podia proclamarse la gracia gratuita de Dios con respec-
to a la culpa de los pecados si podia ser comprada con las bulas de
las indulgencias, que los altos dignatarios de la Iglesia ayudaban a
quitarse de forma econémica? Pero también habia mas. Por ejemplo,
icomo podia irle a la Palabra de Dios en una Iglesia en la que el
Pueblo de Dios estaba excluido de la interpretacion de la Sagrada
Escritura, del testimonio de la Palabra de Dios, y ni siquiera tenia
acceso a la Biblia en su lengua materna? Los procesos que se pusie-
ron en marcha con estas preguntas tuvieron efectos que no permane-
cieron dentro de los limites eclesiales, haciendo de la Reforma un
acontecimiento que cambio el mundo, al impulsar la formacion de los
Estados nacion, el nacimiento de las diferentes concepciones de la
separacion entre la Iglesia y el Estado, la tolerancia religiosa (aun
con todas las sangrientas guerras de religion) y el reconocimiento de
la libertad del individuo. Frente a una larga tradicion en la que el
catolicismo se definio en clara contraposicion y diferenciacion con
respecto al protestantismo, el Concilio Vaticano II marcé un punto
de inflexion, porque ahora ganaba en importancia el acceso al ecu-
menismo y se retomaban las urgentes cuestiones teologicas y practi-
cas que eran comunes a todas las confesiones cristianas. Se puede
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tener realmente la impresion de que los deseos centrales de Lutero
—Ila primacia de la Palabra de Dios, la accesibilidad a la Sagrada
Escritura traducida a numerosas lenguas del mundo, el sacerdocio
de todos los fieles, la comprension del ministerio como un servicio
en la Iglesia, por solo mencionar algunos— han sido finalmente
aceptados en la Iglesia catolica.

El presente numero de Concilium se inscribe en esta linea ecumé-
nica y quiere extenderla en una perspectiva global e inclusiva. Las
tres primeras contribuciones tratan de la Reforma como aconteci-
miento histérico y de sus consecuencias. Heinz Schilling (Berlin)
sittia al reformador de Wittenberg en el contexto historico de su in-
tervencion, una época que contrasta fuertemente con la sensibilidad
actual del mundo posmoderno occidental. Como consecuencias de
la Reforma describe una antagonizacion confesional, pero, al mismo
tiempo, gracias a ¢él, el desarrollo de una diferenciacion religiosa y
cultural. Erik Borgman (Tilburgo) revisa las reconstrucciones histo-
ricas de la Reforma y sus consecuencias desde el ambito anglosajon.
Aprovecha este pasaje para extraer cuestiones de teologia funda-
mental, que actualmente deberian ser de nuevo revisadas. Tiene un
particular interés por recordar a los revolucionarios radicales que
han contribuido notablemente al problema de un mundo lleno de
violencia y por eso irredento. Daniel Jeyaraj (Liverpool) esboza la
historia de la mision protestante en la India, ilustrando con ella, en
cierto modo, un ejemplo de las consecuencias de la Reforma fuera
de Europa. Jerayaj pone un especial acento en la historia de una re-
lacion respetuosa de los misioneros europeos con las tradiciones del
lugar y las variadas formas de inculturacion del cristianismo en el
subcontinente indio.

Otros tres articulos abordan la teologia de Lutero. Manuel Santos
Noya (Tubinga) se dedica a estudiar algunos versiculos de las cartas
paulinas en los que la traduccion alemana de Lutero discrepa del
original griego y latino, y sitta el nuevo texto en relacion con la
nueva certeza que tenia Lutero del sentido mas profundo de la Escri-
tura, pero también advierte de los posibles problemas de la tradicion
textual. Lidija Matogevi¢ (Zagreb) retoma el tema de las indulgencias
desde la perspectiva de la teologia sistematica. Muestra que en la
critica de Lutero al sistema de indulgencias de su tiempo pueden
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EDITORIAL

descubrirse de nuevo dos perspectivas innegociables de la teologia
medieval, la idea de la Iglesia como una comunidad de santos y la
solidaridad, vinculada con ella, con los hombres que viven comple-
tamente en la miseria real. Ulrich Duchrow (Heidelberg) aboga en-
faticamente por radicalizar la Reforma. Si se recopila la critica radi-
cal de Lutero al capitalismo temprano a partir de sus diversos escritos
y se une con la critica social de la Biblia, puede obtenerse una critica
radical de la economia desde la perspectiva protestante que ademas
es compatible con el discurso interreligioso. Con la mirada puesta
en las opiniones tan negativas de Lutero sobre los judios y los mu-
sulmanes, es necesario realizar una critica radical también del refor-
mador.

Las Iglesias luteranas del mundo estan unidas en la Federacion
Luterana Mundial (FLM). El presidente actual de la FLM, el obispo
Munib Younan (Jerusalén), describe las estructuras fundamentales
de esta comunion de Iglesias, sefiala sus actuales desafios y comenta
la importancia que puede tener la diferenciacion del cristianismo en
sus diferentes confesiones también de cara al futuro. Como un as-
pecto central de la realizacion de la justicia, que se sigue de la justi-
ficacion por la fe, menciona la justicia de género y la declaracion al
respecto realizada por la FLM en 2015. En este punto enlaza el ar-
ticulo de Elaine Neuenfeldt (Ginebra). Presenta en primer lugar los
resultados de una investigacion que la FLM llevo a cabo entre las
Iglesias miembro durante 2015 y 2016, en la que se indago en la
inclusion de las mujeres en el ministerio ordenado y en la disposi-
cion de las diversas Iglesias con respecto a este tema. Se observan
claramente desarrollos esperanzadores en muchas Iglesias como
también la persistencia de obstaculos estructurales e incluso de pa-
sos atras en la disposicion a posibilitar la plena participacion de las
mujeres en el ministerio ordenado.

Los articulos de Dorothea Sattler (Munster) y de Jurgen Moltmann
(Tubinga) pueden leerse como como una disputa relativa al ecume-
nismo. Dorothea Sattler esboza los desarrollos acontecidos en el dia-
logo luterano-catdlico (romano) desde el Concilio Vaticano I como
representante catolica de una teologia ecuménica, resume los resulta-
dos fundamentales logrados en el didlogo entre la FLM y el Pontificio
Consejo para la Promocion de la Unidad de los Cristianos, y aboga

Concilium 2/9 161



MARIE-THERES WACKER, FELIX WILFRED Y ANDRES TORRES QUEIRUGA

por una continuidad de los didlogos a diferentes niveles. Jurgen
Moltmann recuerda que Lutero no invité a un didlogo, sino que inci-
t6 a la disputa, y defiende, desde una perspectiva protestante, que las
grandes cuestiones abiertas, que planted contra la Iglesia catolica ro-
mana, pero también entre las Iglesias surgidas de la Reforma, se pro-
longuen sin temor a las controversias.

El Foro teologico de este numero contiene dos articulos que se
ocupan del tema actual del diaconado de las mujeres en el seno de
la Iglesia catolica romana, y muestran, cada uno a su modo, que el
tema de la justicia de género posee dimensiones ecuménicas. El es-
tudio histérico de Sarah Rottger nos recuerda la existencia de muje-
res que poseian plenos poderes episcopales; el articulo de Phyllis
Zagano, escrito desde la perspectiva de la teologia practica, conside-
ra que la ordenacion sacramental de las mujeres como diadconas es
una necesidad pastoral urgente. Para terminar, presentamos una no-
ta necrologica sobre el arzobispo de Sdo Paulo y renombrado tedlo-
go de la liberacion Evaristo Arns, que murio en diciembre de 2016.

Agradecemos los consejos recibidos de Luiz Carlos Susin, Hubert
Wolf, Zoran Grozdanov, Simone Sinn y Susan Ross.

(Traducido del aleman por José Pérez Escobar)
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Heinz Schilling *

REFORMA, ANTAGONIZACION CONFESIONAL,
DIFERENCIACION RELIGIOSA Y CULTURAL
Reflexiones de un historiador sobre la relevancia
de la historia de la Iglesia de inicios de la modernidad
para el presente y el futuro'

a iniciada conmemoracion del V Centenario de la Reforma nos

da la oportunidad para analizar de forma histéricamente obje-
tiva la vida y la obra del reformador de Wittenberg. Para ello es
necesario situar a Lutero, su pensamiento teoldgico y su objetivo
reformador, en su propio tiempo y horizonte intelectual, ajenos a
los nuestros, y ponerlos en relacion con sus partidarios y sus adver-
sarios. Descubriremos asi que las consecuencias de la Reforma no
fueron, como se piensa habitualmente, una renovacion triunfal ni
tampoco una ruptura herética, sino un distanciamiento en el deseo
de reforma, profundamente arraigado en la cristiandad occidental,
en dos ramas igualmente validas de las reformas eclesiales de ini-
cios de la modernidad, que, con el paso de las generaciones, se
constituyeron antagonicamente y desarrollaron una intensa ene-
mistad. La causa fue la pretension absoluta de la verdad de ambas
ramas a principios del siglo xvi1, con actitudes no raramente funda-

* HEINZ SCHILLING, catedratico con numerosos doctorados honoris causa, na-
ci6 en 1942. Ha sido profesor de Historia Moderna de Europa hasta 2012 en la
Universidad Humboldt de Berlin. Es miembro de la Berlin-Brandenburgischen
Akademie der Wissenschaften, de la Koninklijke Nederlandse Academie van
Wetenschappen, de la British Academy y de la Academia Europea. En 2002
recibi6 el premio Dr. A. H. Heineken en la categoria de Historia. Es autor de
numerosas publicaciones traducidas a diversos idiomas.

Direccion: Klopstockstr. 7 A; D-14163 Berlin (Alemania). Correo electronico:
klopstockschilling@gmzx.de

! El autor de este articulo expresa la necesidad de decir que es especialista en
Historia General y protestante, concretamente un protestante socializado en Co-
lonia, ciudad mayoritariamente catolica.
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mentalistas. Sin embargo, con los cambios culturales y sociales que
se produjeron a finales del siglo xvii, esa pretension perdio cada
vez mas fuerza y perdieron importancia los antagonismos confesio-
nales provocados en una situacion historica especifica, lo que tiene
una consecuencia relevante del analisis historico para el presente y
el futuro.

I. Situacion politica conmemorativa en 2017 y el «extrafio Lutero»

1 dia 31 de octubre de 2017 nos da la oportunidad de obte-

ner una imagen histéricamente real de Lutero y de la Refor-

ma, y, al mismo tiempo, abrir, de este modo, nuevas vias de

comunicacion. En efecto, ya ha pasado el tiempo en el que
unos hacian un héroe al monje agustino de Wittenberg instrumen-
talizandolo de forma nacionalista o ideologica, y otros le condena-
ban y le responsabilizaban de todos los fenomenos indeseables de su
época respectiva. E1 V Centenario de la Reforma, que en Alemania ya
se inicio en 2008, cuando el obispo Wolfgang Huber, entonces pre-
sidente de la EKD [Iglesia evangélica de Alemania], inauguro la de-
nominada Década de Lutero, estd caracterizado por tres particulari-
dades que recuerdan su calado politico:

— Por una cultura del recuerdo democratica en lugar de monar-
quica, e incluso mayoritariamente monarquica.

— Por una sensibilidad ecuménica en lugar de la enemistad o in-
cluso la hostilidad confesional que ha dominado durante siglos.

— Por una imagen global de la historia en lugar de las perspectivas
nacionales o eurocéntricas, dominantes hasta hace poco, que atribu-
yen la Edad Moderna y la modernidad solo al logro de Europa o del
protestantismo aleman.

Para esbozar una imagen realista de Lutero y de la Reforma es
necesario en primer lugar liberar al de Wittenberg como también a
sus adversarios de una historia de la recepcion dominada durante
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siglos por intereses, para poder entenderlos a partir de su propia
época’. A finales del siglo xv e inicios del siglo xv1 se produjeron
cambios radicales y transformaciones tan aceleradas que provoca-
ron un profundo desconcierto y la busqueda de una verdad mas
segura. Desde hacia generaciones existia en la cristiandad latina un
intenso deseo de una reforma eclesial fundamental, de las institu-
ciones como también de la cura de almas y de la fe; una reforma
que produjera profundos cambios politicos y sociales con respecto
a la entonces asfixiante alianza entre la Iglesia y el Estado.

Predominaba un ambiente psicosocial que a nosotros nos parece
casi familiar en la actualidad. No obstante, las estructuras politicas y
sociales eran esencialmente diferentes a las que nosotros estamos ha-
bituados, como también las formas de pensar y las emociones de las
personas, sus angustias y sus esperanzas. En efecto, la época de la
Reforma y el presente se separaron entre si mediante el cambio radi-
cal producido en el Siglo de las Luces. De ahi que nos resulten ex-
tranas las estructuras sociales y politicas de aquella época, como
también muchos de los principios esenciales del pensamiento y de
la accion de sus protagonistas: la magia y la creencia en una inter-
vencion directa de las brujas, los demonios y los diablos, estaban
extendidas no solo entre amplias capas sociales, sino también entre
los eruditos, las cortes y las cancillerfas. La historia del momento era
al mismo tiempo una historia de salvacion, lo que significa que las
posiciones politicas se experimentaban como la lucha escatologica
entre Dios y el Diablo, entre los hijos de la luz y los hijos de las ti-
nieblas, como la lucha por el orden o el desorden en este mundo y
en el mas alla, en el que las fuerzas del bien y del mal combatian por
hacerse con el poder de cada alma. A la religion se le atribuia una
competencia plena. Religion y sociedad, Iglesia y orden politico, es-
taban estructuralmente entrelazadas. Las instituciones estatales en el
sentido moderno solo surgieron de forma rudimentaria, y tuvieron
que imponerse mediante contundentes confrontaciones con las
fuerzas mas antiguas, pre-estatales, entre las que destacaban la Igle-
sia y sus clérigos como «primer estamento».

? La siguiente exposicion se basa en mi monografia titulada Martin Luther,
Rebell in einer Zeit des Aufbruchs, Muanich *2016.
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[1. El «extrafio» Lutero en un tiempo «extrafio»

Para comprender a Lutero y a sus adversarios a partir de un
mundo que nos resulta totalmente extrano, tenemos que dejar
emerger los elementos contingentemente histéricos de sus motivos
y objetivos. El Lutero que manifesté sus opiniones el dia 31 de
octubre de 1517 no era ningun revolucionario, sino un monje y un
pastor de almas que queria servir con humildad a su Iglesia. Y, asi,
no clavo sus tesis sobre las indulgencias en la puerta de la Schloss-
kirche, sino que se las mando a sus obispos para pedirles que termi-
naran con los errores que él habia indicado. Después de que estos se
negaran y se divulgaran impresas las tesis sin el apoyo del reforma-
dor, fue la primera vez, en la discusion sobre la reforma que desde
hacfa tiempo preocupaba a la cristiandad, que se amplio el circulo
de los intelectuales que eran criticos con la Iglesia, incluyendo en la
controversia a «Herr omnes», es decir, a todos. A los que no sabian
leer, los que sabian les leian las octavillas de la reforma en las plazas,
en las cantinas o en los albergues. Al gran acontecimiento de la «Re-
forma» impulsada por los medios de comunicacion, le siguio la re-
forma como movimiento popular de apoyo. Pues el cristianismo
comunitario reformador se dirigia a las personas de la ciudad y del
campo. Y justo cuando por todas partes del Imperio y mas alla de
este surgieron mas reformadores —en particular Ulrico Zuinglio en
Zurich y apenas una generacion después Juan Calvino en Ginebra—
se rompieron definitivamente los diques que Roma habia levantado
contra la marea de la reforma que habia logrado impulsar la volun-
tad de renovacion. La consecuencia fue la creacion de Iglesias evan-
gélicas propias.

[1l. Dos ramas de igual valor de las reformas eclesiales
en la Edad Moderna

La dindmica de transformacion que con ello se desencadeno llego a
arrastrar también finalmente a Roma. El hecho de que Lutero fuera
protegido por los Estados mas fuertes de comienzos de la modernidad,
y por lo que no fue silenciado como los criticos anteriores de la Iglesia,
lo convirti¢ en la espina en la carne contraria a la reforma del papado
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del Renacimiento. El Papa se vio forzado a convocar un concilio de
reforma, que se reunio en la nortena ciudad italiana de Trento. Pero fue
un concilio ecuménico solo de nombre, puesto que casi un tercio de la
cristiandad latina habia rechazado obedecer al Papa. Los decretos pro-
mulgados entre 1545y 1563 fueron la respuesta de la Iglesia papal a la
Reforma evanggélica previa. Con ellos se pusieron los fundamentos de
la Iglesia confesional catolica de la Era Moderna, que no podia ser co-
mo las Iglesias de la Reforma, sino una Iglesia nueva. El modo en el que
esta funcioné como un sistema cultural e ideologico de inicios de la
modernidad fue muy parecido a la forma en que los sistemas protes-
tantes influyeron en el camino de Europa hacia la Era Moderna, pero
de un modo diferente, propio.

Cuando el agustino de Wittenberg protesto a finales de octubre de
1517 contra el comercio de indulgencias, estaba tan generalizado el
deseo de reforma que parecia totalmente posible una «Reforma» de la
Iglesia en su totalidad. Pero la oportunidad se malogro, porque la je-
rarquia alemana y romana no dieron una respuesta adecuada a la pe-
ticion teologica de Lutero, y, en consecuencia, este se radicalizo en sus
hechos y pronto también polemizé verbalmente. Solo como conse-
cuencia de la incapacidad de cambio de la Iglesia y de la radicalizacion
de los reformadores, el movimiento de reforma global de la Iglesia
tardomedieval se separ6 en dos caminos alternativos: en el sistema de
ruptura radical de los reformadores «evangélicos» de Wittenberg, Zu-
rich y Ginebra, por un lado, y en el sistema conformista y estabiliza-
dor de la Reforma tridentina de la Iglesia romana, por otro. El ano
1517 se convertiria en el eje de separacion dentro de la historia de la
cristiandad. Esto provoco contraposiciones que, en la perspectiva del
ano 1517, estaban injustificadas desde su contenido objetivo.

La sucesion, clasica en los manuales de historia, de la «Reforma» y
la «Contrarreformar, no se corresponde, por tanto, al desarrollo de lo
que sucedio. Mas bien, se trata de dos manifestaciones o concrecio-
nes del deseo de reforma que habia estallado hacia ya tiempo, antes
de Lutero, en el seno de la cristiandad latina, que, bajo la presion de
los acontecimientos —de las determinaciones y decisiones equivoca-
das de ambas partes—, se tradujo en desarrollos antagonicos de un
orden nuevo en la Iglesia y en la sociedad. Las consecuencias fueron
sistemas antagénicos en competencia y una enemistad radical entre
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las Iglesias confesionales de inicios de la Era Moderna, que tuvieron
en vilo a los Estados y las sociedades europeas durante generaciones.

IV. Proceso de antagonizacion entre la confesion catolica
y la protestante

La escision de la doctrina de la gracia muestra como se produjo
concretamente el desarrollo teolégico. Precisamente en aquellos mis-
mos afios, en Italia, como en Alemania, el camino de la reforma habia
llegado a tener su impacto. Las corrientes reformadoras italianas se
concretaron en la fraternidad del Oratorio del Divino Amore, inicial-
mente en Génova, pero después también en Roma y en otros lugares.
Este grupo de reforma, en su mayor parte formado por clérigos, no
situo en el centro las obras de piedad como medio para lograr la sal-
vacion de la propia alma, sino el ideal de la persona que vive inundada
de caritas, que concibe como una gracia recibida de Dios; una distan-
cia, por consiguiente, con respecto a la dominante piedad de las obras,
tal como en el mismo afio encontrd también su expresion en las tesis
sobre las indulgencias del agustino de Wittenberg. Sin embargo, de su
correspondiente doctrina de la gracia, el monje de Wittenberg y los
oratorianos sacaban consecuencias diferentes: los italianos se centra-
ban en el clero, pensando que, mejorando su formacion, su piedad y
su disciplina, inspirarian asi a los laicos a mejorar su vida, y volverian
todos a restaurar la pureza de la Iglesia sacerdotal. Lutero, en cambio,
desarrollo a partir de su doctrina de la gracia la tesis del sacerdocio de
todos los bautizados, haciendo superflua, de este modo, la mediacion
de la salvacion divina mediante el ministerio sacerdotal’.

Sin embargo, como demuestra la reciente «Declaracion conjunta
sobre la doctrina de la justificacion» de luteranos y catolicos, la
doctrina sobre la gracia y la justificacion, que constituye el ntcleo
teologico mas profundo del mensaje de la Reforma, no fue objetiva-
mente lo que determiné de forma absoluta la separacion eclesial. La
presion que condujo a la separacion de las Iglesias se debio, en no
pequena medida, a las contingencias historicas, por consiguiente,

> Mas desarrollado en Schilling, Luther, pp. 153-156.
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no en primer lugar a cuestiones teoldgicas, sino a las circunstancias
del momento historico. En su oposicion las dos confesiones se
mantuvieron estrechamente relacionadas entre si —cuanto mas ra-
dicalmente atacaban los reformadores evangélicos a la Iglesia papal,
con mayor contundencia recurrian los reformadores catdlicos a di-
sociarse de los primeros imponiendo vias alternativas de renova-
cion institucional y espiritual—. El modo en el que esta dinamica
antagénica produjo contraposiciones, que no existian en absoluto
en 1517, aparece ya en la valoracion de la Biblia*. Pocos meses an-
tes de las tesis sobre las indulgencias de Lutero se habia concluido
la llamada Biblia Poliglota Complutense en la universidad espafola
de Alcala de Henares. Se trataba de una edicion completa de la Bi-
blia en sus lenguas originales que habia sido ordenada y promovida
por Francisco Jiménez de Cisneros (1436-1517), arzobispo de To-
ledo, el eclesiastico mas poderoso en Espana y cabeza de los refor-
madores. Los circulos reformistas espanoles habian producido la
primera gran edicion de la Biblia contando con los conocimientos
filologicos mas recientes, todo un hito en la investigacion biblica de
inicios de la modernidad. Si entre los eruditos europeos se hubiera
hecho una encuesta en 1517 sobre donde se encontraba entonces el
centro de la moderna investigacion biblica, ciertamente hubieran
respondido que se hallaba en Alcald, no en Wittenberg, conjunta-
mente, claro esta, con Basilea, donde Erasmo habia publicado el
Nuevo Testamento en griego’. Los reformistas promovieron tam-
bién el uso de ediciones en lengua vernacula para el culto, como lo
confirma un decreto promulgado por Leon X cuando subi6 al trono
pontificio en 1513 y que habia sido elaborado por dos prestigiosos
tedlogos camaldulenses®.

No obstante, como consecuencia de la mencionada antagoniza-
cion se extendio el gran aprecio a la Biblia solamente en el protestan-
tismo, llegando a convertirse en su emblema. «Lutero llevo la Biblia

* Sobre cuanto sigue con las pruebas necesarias, cf. Heinz Schilling, 1517 —
Weltgeschichte eines Jahres, Munich 2017.

> Martin Wallraff et al., Basel 1516: Erasmus’ Edition of the New Testament,
Tubinga 2016.
¢ Schilling, Luther, p. 269.
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a los cristianos»: este elogio se oye incluso en labios catolicos en
relacion con la celebracion del V Centenario de la Reforma. Con la
mirada puesta en la Biblia Poliglota espafiola terminada en 1517,
debemos matizar esta afirmacion: Lutero dio la Biblia a una parte de
la cristiandad latina, pero se la quito a la otra parte. Pues la interrup-
cion en el ambito catolico de la alta estima de la Biblia se produjo en
primer lugar como una reaccion a la Reforma.

El ejemplo de la Biblia nos permite reconocer un patrén general en
la relacion de las confesiones posteriores a la Reforma, a saber, la fun-
cion de los antagonismos y de los vasos comunicantes. Como en la
valoracion de la Biblia, también se deja percibir este antagonismo en
la valoracion de Maria: la devaluacion de la Madre de Dios no comen-
z6 con Lutero (basta recordar su interpretacion del Magnificat”). La
identificacion, que tengo ain muy presente, que se hacia en la Colo-
nia de las décadas de 1950 y 1960, de los protestantes como aquellos
para quienes Marfa no tiene ninguna funcion, era solamente la reac-
cion antagonica al apogeo de la piedad mariana en el catolicismo del
Barroco. Sin embargo, hace ya tiempo que la teologia protestante, y,
con ella, muchas comunidades protestantes, han redescubierto a Ma-
ria como modelo de vida cristiana. No obstante, la dicotomizacion de
la época confesional sigue teniendo su influencia (por ejemplo, en una
comunidad de Oberhessen, que recientemente puso reparos a un ta-
piz con la imagen de Maria que le habia hecho llegar como regalo un
grupo de mujeres de las comunidades catdlicas vecinas).

De forma parecida encontramos el problema del matrimonio de los
sacerdotes. Antes de la Reforma, la vida marital, por asi decirlo, en la
casa parroquial era casi la norma, y apenas puede evaluarse como se
habria desarrollado posteriormente sin la intervencion de Lutero. El
celibato como ntcleo duro de la Iglesia catolica le parece al historia-
dor de los siglos xv1 y xvil una reaccion al matrimonio de los pasto-
res protestantes, y, viceversa, la casi presion hacia el matrimonio y la
familia representa entre los protestantes el medio para manifestarse
como tal el pastor protestante y diferenciarse asi del catolico.

" Cf. la investigacion mas reciente sobre este aspecto en la obra del te6logo
protestante Christoph Burger titulada Marias Lied in der Deutung Luthers, Tubin-
ga 2007.
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Incluso la constitucion de las Iglesias sucumbio a este mecanismo:
la constitucion papal de la Iglesia romana se consolidé con mucha
mas fuerza que antes por la influencia de Lutero. Pensemos sola-
mente en los duros ataques de Erasmo de Roterdam no solo contra
el papa guerrero Julio II, sino contra el papado en general, aun cuan-
do los hacia en reuniones clandestinas en Basilea. Solo los soeces
ataques de Lutero contra el «Anticristo» romano, que repugnaron a
un espiritu cultivado como Erasmo por su «groseriax», produjeron
que el entonces indiscutido lider de opinién de la Europa latina
echara marcha atras para solidarizarse con la constitucion papal de
la Iglesia romana. Fue Lutero quien aseguré al Papa la supervivencia
del titulo de soberano pontifice, incluso mas alla de la ruptura con
el sistema que supuso la Revolucion francesa.

Y, finalmente, la doctrina del solus Christus, un nucleo dogmatico
de la Reforma. Asimismo, no llego a ser exclusivamente protestante
hasta mediados del siglo xv1, cuando de hecho formaba parte de la
tradicion catolica. Asi se pone de manifiesto en el lecho de muerte
del emperador Carlos V, el gran adversario de Lutero®. Como el ar-
zobispo Carranza, su confesor, Carlos vivia aun en la piedad cristia-
na preconfesional, que también era el nticleo fundamental de la doc-
trina de Cristo para Lutero. Carranza le acercd al moribundo con
toda logica un crucifijo, para que le diera consuelo y esperanza. Solo
el proceso de herejia, que aguzo el clero espafiol de la nueva genera-
cién con un pensamiento confesionalista, inmediatamente después
del sepelio, contra Carranza y casi contra el emperador difunto, hizo
patente la dicotomia moderna protestante-catolica en la piedad cris-
tiana. Puesto que el emperador y su confesor, como también Lutero,
vivian la piedad cristiana del tardomedievo, para ellos era totalmen-
te comprensible recurrir al crucifijo como tltimo consuelo para un
moribundo. Solo llegé a ser sospechoso para aquellos que se habian
formado en el antagonismo confesional del siglo xv1 y tenian sumo
cuidado en diferenciarse de la doctrina y de las formas de piedad
protestantes —para mantener alejada la «pestis Germaniae» del cuer-

8 Mas extensamente desarrollado en Heinz Schilling, «Karl V. und die Reli-
gion», en Hugo Soley (ed.), Karl V., Amberes-Colonia 1999, pp. 285-363 (tra-
duccion en inglés, neerlandés y francés, Mercatorfonds, Amberes 1999).
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po de la Iglesia y de la nacion espaniola—. (Unos anos antes de la
conmemoracion del V Centenario de la Reforma, un papa aleman
escribi6 como su obra teoldgica principal una exposicion cristologi-
ca en varios volumenes’, cabe esperar que se entienda como una
referencia al fundamento comun de la piedad cristiana tardomedie-
val que comparten tanto los catdlicos como los protestantes).

V. «Division de las Iglesias» versus diferenciacion
cultural e ideoldgica

La consecuencia mas importante de la Reforma, que marco pro-
fundamente la modernidad europea y posteriormente la mundial, y
de la que apenas nadie quiere prescindir, es, quiza, la diferenciacion
cultural e ideologica. Pero la diferenciacion no fue un resultado de la
teologia de Lutero. Esta se mantenia aferrada al marco de pensamien-
to de la unidad de la comunidad eclesial confesional y la sociedad
civil. Lo decisivo fue simplemente el hecho de que, a diferencia de los
reformadores anteriores, Lutero pudo consolidarse con la ayuda de
nuevas autoridades que estaban dispuestas a romper con Roma, o,
mejor dicho, que podian crear iglesias cristianas alternativas.

En la perspectiva de la historia de la cristiandad, la «division de las
Iglesias» tiene una connotacion negativa; sin embargo, en la perspec-
tiva de la historia general, se considera como un poderoso empuje
hacia la diferenciacion, y, por tanto, se valora positivamente. La plu-
ralizacion eclesial fue una condicion previa esencial para el impulso,
mas alla del ambito religioso y eclesial, de la diferenciacion ideologi-
ca, cultural y politica de Europa —hasta llegar a la sociedad civil
pluralista y secular del presente—. Sin embargo, no fue este el resul-
tado que se habia imaginado ninguno de los telogos del siglo xv1. Lo
decisivo fue que, con la creacion de iglesias mas amplias junto con la
romana, los tedlogos de ambas partes reivindicaron que tenian la ver-
dad absoluta, por lo que la idea de la unidad religioso-ideologica que

° Nos referimos, logicamente, a la trilogfa sobre Jests de Nazaret escrita por
el papa Benedicto XVI, Jests de Nazaret, Prologo: La infancia de Jesus (2012);
vol. 1: Desde el Bautismo a la Transfiguracion (2007); vol. 2: Desde la Entrada de
Jerusalén a la Resurreccion (2011).
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se mantenia resulto ser una ficcion, y los habitantes de Europa —o de
la cristiandad, que aun eran sinénimos— se habituaron progresiva-
mente a vivir en la realidad con mas verdades y a sustituir la idea de
unidad obligatoriamente normativa por la idea de la libertad.

VI. «Mundanizacion» de la religion y secularizacion

Sin embargo, hubo también una profunda caracterizacion de con-
tenido en la cultura e identidad europeas como consecuencia de la
Reforma, no solo en los territorios protestantes, sino también en los
catolicos, de Europa y de otros continentes. Con Lutero se produjo
una reactivacion de la religion como fe de orientacion histérico-sal-
vifica, vivida existencialmente, y, por ello, profundamente operativa
en la sociedad. Con la Reforma no se plante6 —como los criticos,
sobre todo del ambito catélico, afirman ocasionalmente atun hoy—
la laicizacién moderna en el sentido de irreligion. Mas bien, la reli-
gion regreso con gran fuerza como orientadora en la vida privada y
publica de Europa.

La fe cristiana se «mundanizo», es decir, se adentré en el mundo.
En él tenfa que acreditarse mediante la actividad cotidiana de los
cristianos'®. El lugar mas importante y mas noble para la fe, y para la
accion generada por ella, no eran ya los monasterios, las abadias, los
conventos y otros lugares imbuidos con una sacralidad separada,
sino la vida cotidiana en el mundo. Puesto que la teologia escatolo-
gica de Lutero une la fe y el mundo, y el mundo se comprende como
lugar de salvacion, lo mundano se convirti6 en una parte del orden
salvifico. El matrimonio, la sexualidad, la profesion, la politica, se
revalorizaron y adquirieron una nueva legitimidad. Esto liberé un
dinamismo en la vida privada y publica, que habia sido sustraido
por el predominio de la piedad medieval, centrada en las obras efi-
caces para el mundo. La fe sin actuar en el mundo era un pecado
igual que actuar en el mundo sin fe. Sobre este fundamento la reli-
gion se convirtio, durante siglos, en una fuerza configuradora de la
modernidad, cultural, social y politica.

10 Schilling, Luther, Epilog.
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De esta concentracion luterana en la religion se aprovecho tam-
bién, finalmente, la Iglesia romana. En la Reforma tridentina, la rama
papal del cristianismo moderno, que habia crecido a partir de la Igle-
sia medieval, se convirti6 en una Iglesia «nueva», en la Iglesia confe-
sional catolica. También en ella volvié a ocupar el centro la religion,
de modo que la Iglesia confesional romana, de una forma muy seme-
jante a las Iglesias protestantes con las que competia, pudo hacer
eficazmente una contribucion especifica al dinamismo de inicios de
la Era Moderna. La prueba se encuentra en las congregaciones maria-
nas de los jesuitas como también en el culto catodlico a la Sagrada
Familia, con los que se adentraba, de modo muy semejante a la fami-
lia parroquial o al espiritu civil de los protestantes, «en la familia y la
sociedad como en la vida religiosa de forma bastante novedosa», pa-
ra fundar «un cristianismo moderno», que también en las regiones
catolicas de Europa «promociono el origen de la cultura civil»'.

No cabe duda de que esta mundanizacion moderna del catolicis-
mo sigui6 el principio, establecido por Arnold Toynbee para la histo-
ria general, del desafio y la respuesta —del desafio de la Reforma y la
respuesta romana—. Pero también fue una continuacion de la reli-
gion del Renacimiento, previa a la Reforma, y su vinculacion entre el
cristianismo y el mundo antiguo, en concreto, el «desencantamiento
del mundo», que no solo fue una cuestion estética, sino que también
habia producido una temprana racionalizacion del cristianismo'?.

El caracter profundamente cultural y social de la cotidianidad
moderna, mediante el cristianismo, fue sobre todo impulsado por
las Iglesias confesionales modernas, por la protestante como tam-
bién por la catolica. La «modernidad», por consiguiente, no puede
seguir considerandose como un monopolio del protestantismo,
como una y otra vez, siguiendo a Max Weber, leemos en las obras
de socidlogos y de periodistas. Y, viceversa, no puede seguirse res-
ponsabilizando a los protestantes, como si fuera su pecado origi-
nal, de la «secularizacion» y sus consecuencias, pues estas son el

' Louis Chatellier, CEurope des dévots, Paris 1987, pp. 127, 151.
12 Bernd Roeck, «Uber die Entzauberung des Raumes in der europiischen

Renaissance», en Staatliche Kunstsammlung Dresden (ed.), Luther und die Fiirs-
ten, Aufsatzband, Dresde 2014, pp. 47-64.
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resultado de la historia general del cristianismo. De hecho, miran-
do el asunto mas acertadamente, la secularizacion de inicios de la
modernidad no es un proceso que desterro a la religion del mun-
do. Al contrario, como consecuencia de la marcada mundanidad
del cristianismo moderno, la religion se convirtié en un actor prin-
cipal y un disefiador del mundo, tanto en el ambito catélico como
en el protestante.

VII. Consecuencias para 2017

Los grandes éxitos que los papas, desde Juan Pablo II, celebran con
sus escenificaciones de lo religioso sobre todo entre la juventud, se-
rfan apenas imaginables sin la insistencia de Lutero contra el papado
del Renacimiento a volver a la religiosidad existencial del cristianis-
mo. Lutero como garante de la religiosidad moderna: bajo esta pers-
pectiva pueden sentirse invitadas la Iglesia catolica y otras Iglesias
cristianas a la celebracion de 2017 del reformador conjuntamente
con los luteranos, y si no se celebra, al menos que se le valore.

A la luz de nuestro analisis historico, no deberia tratarse solo
negativamente como una «curacion de la memoria». Mas bien, se
trata de una buena ocasion para una valoracion positiva y un agra-
decimiento por el estimulo y el impulso para el desarrollo —por
ejemplo, en relacion con la apasionada lucha de Lutero para que el
papado se separara del poder politico y militar—. En opinion de un
especialista en Historia General, seria un importante paso ecumeéni-
co que la Iglesia catdlica romana asumiera positivamente la moder-
na diferencialidad de Europa, que surgio a raiz de la Reforma. La
diferenciacion de la cristiandad que se produjo en el siglo xvi en su
nucleo estructural, por consiguiente, en sus fundamentos teologi-
cos, espirituales y canonicos, no deberia seguir calificandose como
un accidente provocado por pecadores. Ni tampoco como el co-
mienzo de la secularidad moderna como una historia de decaden-
cia. La liberacion de la enemistad confesional de siglos anteriores
nos permite comprender hoy la diversidad de la fe cristiana, de la
cultura cristiana y de los modos de vida, como libertad, que era y
es constitutiva del cristianismo.
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También nos libera de la utopia de pensar el ecumenismo moder-
no como «busqueda de la unidad de la fe perdida»*’. Al contrario,
la diferenciacion también de la fe y de las iglesias constituye una
sefial de modernidad europea cristiana, que ha dado a los cristianos
libertad de opinién y de autodeterminacion, y que pertenece irre-
nunciablemente a nuestra cultura religiosa. Comprendiendo a par-
tir de este fundamento la historia ecuménica, el lamento por la se-
paracion da paso a la alegria por la riqueza espiritual y cultural de
la cristiandad europea —Ila alegria que sienten los catélicos al oir a
Johan Sebastian Bach y los canticos o himnos protestantes, o la que
sienten los protestantes por la veneracion barroca de Marfa—. Este
punto en comun, aun cuando haya fuerzas que lo oculten, se nos
pone de relieve en una obra de arte: una representacion muy famo-
sa de Maria, la imagen milagrosa de «Maria del Socorro» en la cate-
dral de Innsbruck, propagada en numerosas copias por toda la zona
alpina del sur, fue pintada nada menos que por Lukas Cranach, es
decir, por el pintor protestante por antonomasia'*.

A'la luz de nuestro analisis historico general, la alegria catolico-pro-
testante por la riqueza de la vida cristiana podria aplicarse ya a la
union entre los miembros de ambas Iglesias como el germen mas va-
lioso del futuro ecuménico. Es mas, podrian incluso superar las gran-
des diferencias entre el celibato sacerdotal y la ordenacion protestante
de mujeres, con tal de que ambas partes renuncien a propagar su co-
rrespondiente comprension como la tnica posible interpretacion del
encargo pastoral de Cristo.

(Traducido del aleman por José Pérez Escobar)

13 Cf., por ejemplo, Walter Kardinal Brandmuiller, «Zum Reformationsgeda-
chtnis», en Die neue Ordnung, Institut fur Gesellschaftsgeschichte Walberberg,
67, agosto de 2013, pp. 269-274.

!4 Este cuadro, que a finales de 1530 se encontraba en Wittenberg, fue rega-
lado a comienzos del siglo xvi1 por el principe elector de Sajonia al archiduque
Leopoldo V, que inicialmente lo llevo a Passau y posteriormente a la parroquia
de St. Jakob (actualmente catedral) en Innsbruck.
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CONSTELACIONES DE LA REFORMA
La cultura religiosa contemporanea
en el espejo de la historia de la Reforma

ste articulo interpreta las recientes explicaciones historicas de

la Reforma como indicios sobre como se considera la situacion
religiosa contemporanea. Muestra como la Reforma remite a una
pluralidad de acontecimientos que conducen a una profunda mul-
tiplicacion de contextos y visiones del mundo que tenemos que
afrontar. La paradoja se encuentra en que la lucha de los reforma-
dores por un regreso al cristianismo verdadero provoco finalmente
una secularizacion social y cultural que a la vez tenemos que acep-
tar y rechazar. El articulo lamenta también que no se haya podido
prestar atencion a la Reforma radical, que tan creativamente inten-
t6 comprender la novedad de los acontecimientos del momento a
la luz de la narratividad biblica.

ualquier turista que viaje a Ginebra es probable que al me-
nos vea el Monumento de la Reforma, construido hace mas
de un siglo. El monumento es conocido también como el
Muro de la Reforma, y las imagenes muestran claramente
como algunos calvinistas pensaron que Ginebra debia ser una forti-
ficacion para la fe reformada. Por consiguiente, no sorprende que el
monumento se erigiese en 1909, afio de la conmemoracion del IV

* ERIK BORGMAN pertenece a la orden tercera de los dominicos. Es profesor de
Teologia Publica y director académico del Tilburg Cobbenhagen Center. Desde
2015 es profesor visitante en el Seminario Menonita de la Universidad Libre de
Amsterdam. Se dedica a investigar la presencia de la religion en la esfera publi-
ca y las implicaciones publicas de la doctrina cristiana.

Direccion: PO Box 90153, NL-5000 LE Tilburg (Paises Bajos). Correo elec-
trénico: e.p.n.m.borgman@uvt.nl
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Centenario del nacimiento de Juan Calvino (1509-1564) y del 350
Aniversario de la Universidad de Ginebra fundada por él. En el mu-
ro aparece la inscripcion Post Tenebras Lux y delante de €l se encuen-
tran diez esculturas, obviamente concebidas para impresionar al
espectador y al transeunte. En el centro hay un grupo de cuatro es-
culturas, de 5 m de altura, que representan a Guillaume Farel (1489-
1565), Juan Calvino, Teodoro de Beza (1519-1605) y John Knox
(ca. 1513-1572). A la derecha y a la izquierda encontramos un gru-
po de esculturas, de 3 m de altura, que representan a los defensores
politicos del calvinismo en Europa: Guillermo el Silencioso (1533-
1584), Gaspar de Coligny (1519-1572) y Federico Guillermo de
Brandeburgo (1620-1688), en un lado, y Roger Williams (1603-
1684), Oliver Cromwell (1599-1658) y Stephen Bocskay (1557-
1607), en el otro. Es significativo que no esté representado el refor-
mador suizo Ulrico Zuinglio (1484-1531) como tampoco Martin
Lutero (1483-1546). Los dos son conmemorados, pero simplemen-
te con un bloque cuadrado, situados en el extremo derecho e iz-
quierdo del Muro, sin ninguna ornamentacion y con la escueta ins-
cripcion de sus apellidos. El mensaje del conjunto monumental es
claro: el calvinismo, no «la Reforma», fue el que puso de nuevo al
cristianismo en su verdadero fundamento, engrandeciendo asi a Eu-
ropa como luz para el mundo. En el pedestal sobre el que estan si-
tuados Farel, Calvino, Beza y Knox, aparecen grabadas las letras
griegas que significan Jesucristo.

Es solo una indicacion, entre muchas otras, de que, probablemen-
te desde los mismos tiempos de la Reforma, es objeto de una gran
controversia qué se entiende exactamente por «la Reforma». En este
ano de 2017 se conmemora el V Centenario de la Reforma, porque
el 31 de octubre de 1517 es la fecha en la que, segin una historia
que al menos es parcialmente apocrifa, Lutero clavo sus 95 tesis en
la puerta de la iglesia de Todos los Santos en Wittenberg, cuestio-
nando el poder y la legitimidad de las indulgencias. Lo que solo era
una disputa teoldgica mas entre las muchas que se dieron en el siglo
XVI, se convirtio rapidamente en una guerra de panfletos a favor y en
contra de las indulgencias, y sobre el poder de la Iglesia y de sus
ministros para concederlas. Posteriormente, las tesis, que contenfan
una disputa de un modo que era habitual entonces, desencadenaron
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un proceso que conduciria a la ruptura de la cristiandad occidental.
Asi pues, tiene cierta logica presentar la fecha de su publicacion co-
mo punto de partida de lo que ahora llamamos Reforma. Pero, al
mismo tiempo, resulta un tanto arbitrario.

I. «<En el comienzo existia la Palabra»

Porque ;qué ocurrio exactamente en «la Reforma»? A veces la res-
puesta procede de un lugar inesperado. Con ocasion del V Centena-
rio, los fabricantes de juguetes de Playmobil han hecho un murieco
con la imagen de Martin Lutero. En el folleto que acomparia a la
estatuilla se lee:

«En el comienzo existia la Palabra», se nos dice en el evangelio
de san Juan. De ser asi, entonces el comienzo de la Reforma fue una
tesis. En efecto, las 95 tesis que Martin Lutero clavo en la puerta de
la iglesia fortaleza de Wittenberg el 31 de octubre de 1517 en pro-
testa contra la venta de las indulgencias (una practica de la Iglesia
catolica por la que se ofrecia la absolucion de los pecados a cambio
de dinero). Martin Lutero y la Reforma cambiaron Alemania y el
mundo, y su impacto aun puede sentirse actualmente'.

A continuacion, se proporciona una direccion de correo electrénico
para reservar viajes que recorren los lugares emblematicos de la his-
toria de la Reforma en Alemania. El folleto ha sido elaborado por el
Congress- und Tourismuszentrale de Nuremberg. Esta claro que,
independientemente de lo que signifique la conmemoracion de la
Reforma en otros aspectos, se la vincula con un éxito comercial.

Parece que el personal de la compania Playmobil se dejo llevar un
tanto por el entusiasmo al escribir «En el comienzo existia la Palabra»,
vinculando asi el evangelio de Juan y la Reforma. La estatuilla de Lu-
tero de 7,5 cm lo representa con una pluma en la mano escribiendo
en un libro abierto, en aleman, «Libros del Antiguo Testamento — El
final», en la pagina de la izquierda, y «Nuevo Testamento — traducido
por el Dr. Martin Luther» en la pagina derecha. Aunque es una copia
del monumento a Lutero en Wittenberg, que lo representa escribien-

! Véase en https://www.youtube.com/watch?v=M4jwPYa2z0E at 3:52
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do, Playmobil parece sugerir, como a veces lo hacia el mismo Lutero,
que la Iglesia catolica estaba viviendo aun regida por una compren-
sion del Antiguo Testamento determinada por la obediencia a la Ley, y
que la Reforma, iniciada por él, abrio finalmente la puerta a la fe del
verdadero Evangelio. Probablemente, los disefiadores querian simple-
mente reforzar la idea de que Lutero hizo accesible la Biblia a quienes
no sabian leer latin, algo que supuestamente prohibia la Iglesia catoli-
ca para mantener su autoridad. Sin embargo, antes de que Lutero hi-
ciera su traduccion ya existian otras traducciones en lengua vernacula.
La decision de distribuirlas libremente a todos los que pudieran per-
mitirse pagar el precio era ampliamente disputada, y no solo por los
miembros de la jerarquia catélica. Muchos eruditos se oponfan a la
idea. A Lutero no le preocupaban tanto las cuestiones de la democra-
tizacion y de la autonomia. No estaba tan interesado en la libertad del
pueblo para leer la Biblia, sino que queria que la Biblia hablara a cada
uno directamente. Segun su conviccion, Dios no necesitaba la media-
cion y la fe, en definitiva, no toleraba ninguna. Esta idea resulto ser a
la postre verdaderamente revolucionaria, con consecuencias que lle-
garian a desconcertar al mismo Lutero.

[l. Las Reformas

Asi pues, contamos con numerosas buenas razones para titular el
libro correspondiente Las Reformas, no La Reforma. Asi lo ha hecho
recientemente el historiador estadounidense Carlos Eire’. Ya a finales
del siglo xx, James D. Tracy hablaba de las Reformas en Europa. Tracy,
que es un historiador especializado en los comienzos de la Edad Mo-
derna, iniciaba su libro afirmando que partia de una doble premisa. La
primera era que «la Reforma» no debia verse como un acontecimiento
aislado y sin precedentes, sino como parte de «una serie de reformas
que convulsionaron a la cristiandad latina u occidental desde el siglo
X1 hasta el siglo xvii». La segunda era su conviccion de que «la creen-
cia religiosa es una fuerza motriz en la historia, pero una entre mu-
chas, de modo que las consecuencias de un movimiento religioso

2 C. M. N. Eire, Reformations: The Early Modern World, 1450-1650, Yale Uni-
versity Press, New Haven 2016.
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nunca pueden explicarse exclusivamente a partir de su fundamento
religioso»?. Por consiguiente, defendia una amplia aproximacion cul-
tural al fenémeno religioso, que ha llegado a ser admitida por todos
los historiadores. Pero conduce a una cuestion que habitualmente se
pasa por alto. Si la Reforma no es un acontecimiento estrictamente
religioso, ¢qué es entonces? No obstante, por cuanto sé, se trata de
una cuestion que es dificilmente abordada de forma abierta y plena en
la investigacion histérica contemporanea. Probablemente la causa sea
que la mayoria de los historiadores no creen ya en las caracterizacio-
nes esencialistas de los acontecimientos histéricos —tampoco existe
un verdadero debate sobre qué constituye la Edad Media o el Renaci-
miento—, pero la diferencia es que «la Reforma» ha sido siempre una
categoria altamente ideologica. ;Qué tenia exactamente que ser refor-
mado y lo fue, y por quién? ;Fue el Concilio de Trento un aconteci-
miento fundamental en la Contra Reforma, indicando asi que la Iglesia
catolica se opuso agresivamente a ser reformada, o fue un aspecto de
la Reforma catdlica, indicando que la Iglesia catolica paso por su pro-
pio proceso de reforma, que se diferencio de lo que acontecio en las
diferentes ramas del protestantismo?

Parece justo decir que la palabra «Reformax» ya no remite en la in-
vestigacion dominante a una posicion teologica especifica, sino a un
periodo historico. En los acontecimientos que marcan el aniversario
resulta dificil poner el acento en la celebracion de la liberacion de la
libertad religiosa de la opresion clerical —aunque ahora y entonces
algunos aspectos de esta indole emergen en las caracterizaciones po-
pulares— o en lamentar el acto herético de Lutero por el que aban-
dono a la «Iglesia una, santa, catolica y apostdlica». Diferentes partes
y grupos solian llegar a saber lo que habia ocurrido en la Reforma y
después reflexionaban periodicamente sobre las consecuencias —
cuales fueron de hecho y cudles tendrian que haber sido—. Actual-
mente, tendemos a partir de la experiencia de las consecuencias y,
suponiendo que tienen alguna relacion con lo acontecido a princi-
pios del siglo xv1, nos preguntamos qué fue exactamente lo que las
produjo. Esto implica también un cambio en lo que consideramos

* J. D. Tracy, Europe’s Reformations, 1450-1650: Doctrine, Politics, and Commu-
nity, Rowan & Littlefield, Lanham 1999, ed. revisada 2006, p. 3.
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exactamente como consecuencias. Es habitual pensar en la Reforma
como un momento decisivo no solo en la historia de las Iglesias cris-
tianas, sino también en la historia politica, cultural e intelectual de
Europa, y, por extension, del mundo. Curiosamente, esta concepcion
implica que el modo de ver la Reforma depende en gran medida de
como cada uno ve su influencia en la situacion europea contempora-
nea. Por consiguiente, no solo hay una variedad de Reformas en los
inicios de la modernidad, sino una pluralidad de Reformas que nos
presenta la investigacion histérica actual sobre la Reforma.

Con lo anterior no estoy sugiriendo que el modo en que se descri-
be, se analiza y se entiende la Reforma dependa totalmente de la opi-
nion y de las convicciones sobre la situacion actual. Al menos, no es
asi como yo lo veo. Yo tiendo a adherirme a la sugerencia hecha por el
filologo y filosofo aleman Walter Benjamin (1892-1940), a saber, que
el presente y el pasado estan en una cierta constelacion. Esta constela-
cion abre lo que Benjamin llama un Jetztzeit, un «ahora» de compren-
sion, que nos proporciona ideas especificas sobre ciertos aspectos del
pasado, y, asi, mediante el pasado y el modo en que se le permite ha-
blar, de aspectos especificos del presente*. Como tedlogo sistematico
esta perspectiva me ofrece una razon importante para considerar co-
mo algo interesante los debates historicos sobre la Reforma. Deberia
estar claro ya que Lutero, Calvino y todos los demas forman parte de
la historia de la teologia y que sus ideas no pueden ni deben ser dese-
chadas como heréticas por la teologia catolica. De igual modo, por
ejemplo, la doctrina luterana de la justificacion por la fe solamente y
el énfasis tridentino en la fe y en los méritos no constituyen una con-
tradiccion excluyente, tal como fue oficialmente afirmado por la Fede-
racion Luterana Mundial y el Pontificio Consejo para la Promocion de
la Unidad de los Cristianos en su declaracion conjunta de 1999, des-
pués de multiples dialogos y acuerdos’. Pero para que el dialogo ecu-

* Véase «Uber den Begriff der Geschichte», ptiblicado péstumamente, en
Gesammelte Werke, ed. H. Schweppenhauser/R. Tiedemann, vol. I/2, Suhrkamp,
Francfort 1991, pp. 690-708.

> Cf. Declaracion conjunta sobre la doctrina de la justificacion, en http://www.vati-
can.va/roman_curia/pontifical_councils/chrstuni/documents/rc_pc_chrstuni_
doc_31101999_cath-luth-joint-declaration_sp.html. Las reuniones y los docu-
mentos sobre los que se apoya la declaracion se resumen en el preambulo.
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ménico no sea «simplemente un intercambio de ideas», sino un «in-
tercambio de dones», como dijo Juan Pablo II°, no debemos
meramente lamentar que las diferencias conduzcan a los conflictos
innecesarios del pasado. Debemos ser capaces de aprender de lo que
ocurrio, no solo a pesar de lo ocurrido, sino contando con ello.

1. La pluralidad

El estudio histérico que probablemente estd mas en sintonia con
nuestra vision contemporanea sobre Europa y sus crisis es Reforma-
tion: Europe’s House Divided 1490-1700, de Diarmaid MacCulloch’.
Con un magistral tour de force, el historiador britanico, profesor en
Oxford y productor en la BBC, MacCulloch muestra en este libro
como el deseo de una reforma de la Iglesia en una amplia diversidad
de contextos nacionales y habitualmente por objetivos politicos pro-
voco que los reyes, los principes y los magistrados invitaran a los re-
formadores a sus territorios. Como resultado general, Europa dejo de
estar unida en lo que era tanto un orden feudal comin como una
cultura religiosa conjunta, para convertirse en una amalgama de esta-
dos nacionales rivales que perseguian su propia identidad politica,
social y religiosa. La fuerte tendencia hacia el compromiso religioso
personal, que habia comenzado a finales del siglo x1v con la Devotio
Moderna, carecia de un deseo equilibrado por evitar la violencia y
construir comunidades mas religiosas que superaran las lineas divi-
sorias de la religion. La peticién hecha por Erasmo de Roéterdam
(1466/1467/1469-1536) en su opusculo Querela Pacis (Lamento de la
paz, 1521) para salvaguardar la paz con el objetivo de que prosperara
la cultura humanista, fue considera ampliamente como traicion co-
barde a la necesidad de luchar por la verdad, con Lutero a la cabeza.

;Diremos, por tanto, que Lutero y su reforma provocaron la violencia
que acabaria finalmente desembocando en las guerras de religion euro-
peas, comenzando con la Guerra de los Campesinos en Alemania (1524-

® Juan Pablo 11, Ut Unum Sint, n. 28.
" D. MacCulloch, Reformation: Europe’s House Divided 1490-1700, Allen Lane,
Londres 2003. Reimpreso con el titulo Reformation: A History.
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1525), que tanto llego a conmocionar a Lutero mismo, y que solo llega-
rian a su final con la Paz de Westfalia en 1648? Esta tesis se convertiria
en un topos recurrente de la polémica catdlica contra la Reforma, que
conectaba la ruptura de Lutero con la autoridad de Roma directamente
con la violencia excesiva de la Revolucion francesa de 1789.

MacCulloch esboza simplemente el mecanismo histérico, mostran-
do de hecho que la Reforma como acontecimiento historico hizo
plausible considerar la religion, si no como una institucion totalmente
inclinada hacia la violencia, si al menos como incapaz de poner fin a
la violencia resultante de un choque de posiciones religiosas diferen-
tes. En consecuencia, seria el Estado el que supuestamente podria
salvaguardar la paz. Esta es atn la interpretacion dominante de los
desarrollos que condujeron al Tratado de Westfalia: el Estado, dejando
al margen la cuestion de la verdad religiosa, fue capaz de detener la
violencia que la busqueda religiosa solo suscitaba. Sin embargo, de
hecho, como MacCulloch muestra también, la promulgacion del prin-
cipio cuius regio illius et religio («la religion de un territorio sera la de su
soberano») dificilmente fomentaria la tolerancia religiosa. Declaraba
que la soberania politica era mas fundamental que la libertad religiosa,
legalizando de hecho la represion de las minorias religiosas por razo-
nes politicas. Podria considerarse un caso de propaganda virtuosa: la
represion violenta se vendia como defensa virtuosa de la tolerancia®.

Sea como fuera, MacCulloch sugiere que después de la Reforma y
a causa de ella Europa como continente y también cada una de las
naciones europeas tuvieron que hacer frente a diferentes visiones del
mundo fundamentalmente diferentes entre sus habitantes. Esto im-
plica una falta de consenso sobre qué se consideraba fundacional en
la cultura comun y sobre qué era en definitiva importante en la so-
ciedad. Asi pues, MacCulloch comenta que la Reforma fue respon-
sable de lo que resultaria ser el principal problema en Europa desde
entonces y hasta el presente. Entre lineas, refuerza la idea de sentido
comun segun la cual todo seria mucho mas facil si todos estuvieran
dispuestos a renunciar a las aspiraciones universalistas de las tradi-
ciones religiosas que profesan.

8 Cf. W. T. Cavanaugh, The Myth of Religious Violence: Secular Ideology and the
Roots of Modern Conflict, Oxford University Press, Oxford 2009.
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IV. Consecuencias imprevistas

Ahora bien, nosotros vivimos actualmente en una Europa alta-
mente secularizada. En The Unintended Reformation (La Reforma im-
prevista), Brad Gregory, el historiador estadounidense especializado
en los inicios de la Edad Moderna, analiza también la Reforma desde
este punto de vista. Explica en su libro como la Reforma en cuanto
movimiento para restaurar el cristianismo verdadero en el continen-
te europeo provoco la secularizacion en este continente’. Gregory
tiene una vision mas bien amplia y matizada de lo que conlleva real-
mente la secularizacion, un tema estudiado con gran maestria por
Charles Taylor en La era secular, pero sin por ello haberlo resuelto'.
En su andlisis Gregory se centra tanto en los resultados historicos
contingentes de la Reforma en cuanto proceso —el hecho, por ejem-
plo, de que, al cuestionar las opiniones religiosas recibidas, los refor-
madores mostraron que era posible debatir sobre los fundamentos y
que un fundamento religioso estable no era al parecer necesario para
la existencia de una sociedad— como también en los aspectos es-
tructurales de los modos de pensar de los reformadores. Gregory
titula su conclusion «Contra la nostalgia». Pero este parece remitir,
al menos en parte, a una propia advertencia. Tiende a presentar la
secularizacion como una serie de pérdidas que, en su opinién, no
eran necesarias. Reprueba el rechazo del clero a vivir a la altura de
los criterios del Evangelio que, segtin su vision, suscito la llamada a
la reforma que condujo a la Reforma. Se queja de la incapacidad de
los intelectuales religiosos para pensar en una forma de liderazgo
que contuviera la violencia y llamara, de acuerdo con Jests, a la ca-
ritas. Y no le pasa inadvertida la ironia de los reformadores, que
predicaban la liberacion del poder imperial y suplicaban el apoyo de
los lideres seculares locales, terminando asi mucho mas vinculados
a los poderes politicos de lo que la Iglesia lo estaba antes de la Refor-
ma. Pero él también se centra en aspectos particulares de la inicial
filosofia moderna. Por eso sugiere que la secularizacion no es solo
un aspecto de la cultura, sino también un estado mental.

° B. S. Gregory, The Unintended Reformation: How a Religious Revolution Secu-
larized Society, Harvard University Press, Cambridge 2012.

10 Ch. Taylor, La era secular, 2 vols., Gedisa, Barcelona 2014 y 2015.
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Gregory explica la fuerte influencia que tuvo el nominalismo en
el pensamiento renacentista y de la reforma, desconectando el
mundo material y secular de un significativo vinculo con lo divino.
No sigue completamente al historiador de las ideas aleman Hans
Blumenger (1920-1996), que en 1966 presentd la secularizacion
moderna como un acto de defensa necesario contra el Dios arbitra-
rio del nominalismo!'. El nominalismo acentta la voluntad y el po-
der, y, segiin el modo en que lo imaginaba, Dios podia decidir de un
momento a otro, por su voluntad soberana y todopoderosa, hacer
algo absolutamente irracional y arbitrariamente violento, y nunca
tenia que rendir cuentas de sus actos, porque estar obligado al juicio
moral iria en contra de su omnipotencia. Dios no tendria que some-
terse a la moralidad, sino ser capaz de decidir qué es moral para ser
verdaderamente divino, segtn los criterios nominalistas. Por cierto,
los «nuevos ateos», como Richard Dawkins y Christopher Higgins,
dirigen claramente sus criticas contra esta imagen de Dios, sin tener
en cuenta lo mucho que se ha criticado esta imagen desde un punto
de vista religioso y ha sido debatida teologicamente hasta ser corre-
gida. Recientemente, Michael Allen Gillespie, un historiador de las
ideas de los Estados Unidos, ha demostrado con qué fuerza contun-
dente influyo la problematica nominalista en los debates filosoficos
de inicios de la modernidad'?. Este aspecto de la secularizacion es el
que Taylor casi ignora en su importante explicacion: el hecho de que
la primera modernidad desarrollara una nueva comprension revolu-
cionaria de Dios, que, supuestamente, era una entidad separada que
actuaba desde el exterior, en lugar de estar siempre participando
como creador en la existencia de las cosas y como redentor de los
deseos y los empenos por las cosas, sin ser reconocido nunca co-
mo una entidad separada independiente, sino siempre percibido
como una presencia oculta dentro y detras de cada causa que hace
que algo ocurra, como sostenian el platonismo y el aristotelismo
medievales. En consecuencia, Taylor no puede explicar convincen-
temente la lucha necesaria para hacer espacio a la presencia de Dios
en el pensamiento moderno. Sugiere que meramente necesitamos

' H. Blumenberg, Die Legitimitdt der Neuzeit, Suhrkamp, Francfort 1966.

2 M. A. Gillespie, The Theological Origins of Modernity, University of Chicago
Press, Chicago 2008.
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modos auténticos y convincentes de vida espiritual que respondan a
las paradojas y las ambigtiedades de la vida moderna.

Gregory, sin embargo, resalta claramente que los reformadores eran
nominalistas. Por consiguiente, estaban atrapados en una metafisica
que, en definitiva, era incapaz de ayudarles a lograr lo que esperaban
conseguir: el reconocimiento de Dios y de la necesidad del ser huma-
no de someterse a su voluntad para poder llevar una vida plenamente
humana. Asi, al reflexionar sobre la Reforma, deja claro como la reno-
vacion filosofica y la recuperacion teologica de la modernidad debe-
rian contar entre las prioridades para que ganara relevancia la religion
y el cristianismo®. Necesitamos, de una u otra manera, un antidoto
contra el desencantamiento al que sustancialmente contribuyo la Re-
forma, como Max Weber ya sospechaba. Esto conlleva la necesidad de
implicarnos no solamente en el dialogo ecuménico, sino de volver a
conectar con las cosmovisiones premodernas y previas a la Reforma.
Como realizar esto sin proponer un retorno a un pasado idealizado no
recuperable me parece a mi que constituye uno de los mayores desa-
fios de la teologia contemporanea. Pero Gregory comenta acertada-
mente, creo, que los efectos del periodo de la Reforma podrian ser
mucho mas problematicos de lo que habitualmente se piensa.

V. La invisibilidad de los radicales

Cuando estudiaba grado en Teologia a mediados de la década de
1970y posgrado en la primera mitad de la década de 1980 en la Uni-
versidad Catolica de Nimega (actualmente Universidad Radboud),
existia un gran interés por los reformadores radicales, especialmente
cuando combinaban el radicalismo religioso con un compromiso pro-
fético social. Alentados por el filosofo marxista Ernst Bloch (1889-
1977), que por entonces era centro de atencion entre los tedlogos y
que escribié un libro sobre él, estudiamos los escritos de Thomas
Muntzer (1478-1525), el lider de la insurreccion del campesinado

13 Cf. mi estudio «Retrieving Gods Contemporary Presence: The Future of
Edward Schillebeeckx’s Theology of Culture», en L. Boeve et al. (eds.), Edward
Schillebeeckx and Contemporary Theology, Bloomsbury, Londres 2019, pp. 235-252.
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que muchos consideraban como un protorrevolucionario'®. Los estu-
dios recientes, sin embargo, no parecen prestar mucha atencion a lo
que el historiador de la Iglesia George Williams (1914-2000) ha lla-
mado The Radical Reformation (La Reforma radical)'®. La relacion entre
estos grupos y la corriente dominante, denominada por Williams la
«Reforma Magisterial», ha sido siempre objeto de fuertes controver-
sias. Se les llamo «los hijastros de la Reforma», indicando tanto el
modo en que fueron tratados por la corriente dominante y el camino
separado que tomaron, independientemente de Lutero, Calvino o
Zuinglio, sin estar muy impresionados por su sofisticacion teologica y
por su cautela politica'®. Los campesinos de la revuelta y los anabap-
tistas con persistente perseverancia veian a Lutero basicamente como
un cobarde o un traidor, que huia de las consecuencias de un retorno
al Nuevo Testamento que él mismo habia iniciado.

Podemos decir que es verdad, aunque de un modo ligeramente di-
ferente al de los contemporaneos de Lutero. Segun la cosmovision
medieval, el mundo fue creado como un orden. Este orden fue afecta-
do por la caida, pero fue también redimido en Cristo, y los dirigentes
eclesiales y seculares eran los sirvientes que estaban al servicio de este
orden. El significado de esto era predicado por la tradicion de la Igle-
sia. En el periodo de la Reforma, reflejando un profundo malestar
social y fortalecida por el nominalismo, la realidad empezo a ser vista
como esencialmente arbitraria, un campo de batalla de fuerzas en
choque, en el que el orden solo podia establecerse imponiéndose so-
bre el caos que siempre amenazaba con regresar. Lutero, Calvino y
Zuinglio desacreditaron, los tres, la legitimacion religiosa de la autori-
dad, tanto en la Iglesia como en el Estado y en la sociedad civil. Sin
embargo, para que la sociedad funcionara se necesitaba un orden,
pero este solo podia legitimarse entonces probando que tenia real-
mente el poder de ser efectivo. Asi, el poder se convirtié de hecho en

% Cf. E. Bloch, Thomas Miintzer als Theologe der Revolution, Kurt Wolff, Mu-
nich 1921.

> G. H. Williams, The Radical Reformation, Truman State University Press,
Lirksville 1992 (primera edicion 1962).

16 Véase L. Verduin, The Reformers and Their Stepchildren, Eerdmans, Grand
Rapids 1964.
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su propia legitimacion, y exigia el sometimiento solo porque tenia el
mando. Sin embargo, durante el periodo de la Reforma, algunos gru-
pos habian aprendido a leer el Nuevo Testamento como un texto alta-
mente revolucionario, criticando a los poderosos de las esferas socia-
les y religiosas y afirmando la libertad de no obedecerles en nombre
de Dios, que era el tnico que tenia que ser obedecido. Vieron los te-
rribles acontecimientos de su época —guerras, epidemias, grandes
grupos de personas que abandonaban sus casas y vagaban sin rum-
bo— como senales de que estaban viviendo el final de los tiempos. En
lugar de adherirse al orden establecido, intentaron desprenderse de lo
que habian llegado a ver como un orden falso y comenzaron a vivir el
tipo de vida que ellos creian que era el ensefiado por los Evangelios,
apartandose de la riqueza, del poder y de la violencia®”.

Estos grupos han sido siempre marginales y fragmentarios. Sus
herederos viven aun en parte, pero la mayoria de ellos apenas se
identifican con las opciones radicales de sus antepasados. Ser ética-
mente radical puede resultar atractivo, pero la idea de que ser ame-
nazados y en ocasiones incluso torturados y matados muestra que
uno ha sido verdaderamente elegido por Dios como parte de su pue-
blo, como era corriente en muchos circulos menonitas, resulta dura
de entender actualmente, por los menonitas como por muchos cris-
tianos de otras confesiones, al menos en Europa. Esto explica proba-
blemente, al menos en parte, por qué los reformadores radicales son
tratados como hijastros en las explicaciones contemporaneas de la
historia de la Reforma. La razon principal parece ser, sin embargo,
que la historia de la Reforma se centra en los cuadros generales, tanto
de lo que ocurri6 en los siglos xvi y xvit como del impacto actual de
aquellos acontecimientos. Y tendemos, en nuestro tiempo, a conside-
rar a los radicales como descarriados y marginales que no deben to-
marse demasiado en serio, es decir, siempre que no constituyan una
amenaza para lo que consideramos la verdadera civilizacion. La cues-
tion es, no obstante, si no se trata de un prejuicio altamente proble-
matico tipico de la modernidad liberal. Si es verdad, como ha sugeri-

7 Para una vision de conjunto sobre los resultados de la investigacion re-
ciente, cf. B. S. Gregory, «The Radical Reformation», en P. Marshall (ed.), The
Oxford Iustrated History of the Reformation, Oxford University Press, Oxford
2015, pp. 115-151.
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do recientemente el papa Francisco, en linea con la tradicion de la
teologia de la liberacion, desde finales de la década de 1960, que el
principio hermenéutico segiin el cual «la realidad se entiende solo
cuando se la mira desde la periferia, y no cuando nuestro punto de
vista es equidistante de todo», puede que estos radicales tengan algo
que decirnos'®. No porque encarnen un cristianismo verdadero y re-
volucionario, como muchos de nosotros probablemente esperaba-
mos en secreto durante las décadas de 1970 y 1980, sino porque han
sido obstinados con dos cuestiones que son de nuevo muy nuestras,
o deberfan serlo. La primera: ; Qué hacemos con nuestro mundo vio-
lento y amenazador que esta rompiendo espiritualmente y matando
fisicamente a muchas personas, a la luz del mensaje del Evangelio de
que el reino de Dios esta cerca? ;Como podriamos leer los aconteci-
mientos de hoy dia como «signos de los tiempos» y qué significan
exactamente? Y la segunda: ; Como vivir esta situacion de un modo
no violento? ;Como traspasar realmente las fronteras de nuestras
identidades sin fantasear con una diversidad inocente que solo puede
conseguirse a costa de ignorar los problemas que son de hecho cues-
tion de vida y muerte, al menos para algunos? ;Cémo podemos hacer
frente a la violencia de un modo que no la perpetue, sino que consti-
tuya un comienzo del establecimiento de la paz justa?'® En estas dos
cuestiones, aunque no necesariamente en las respuestas que dieron,
considero antepasados nuestros a los reformadores radicales.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

'8 A. Spadaro, «Entrevista al papa Francisco», en https://w2 .vatican.va/content/
francesco/es/speeches/2013/september/documents/papa-francesco_20130921
intervista-spadaro.html.

19 Evidentemente, ambas cuestiones son abordadas desde una variedad de
puntos de vista, tanto tedrica como practicamente, y no necesitamos que la Re-
forma radical nos lo enserie. Sin embargo, la nueva investigacion sobre la Refor-
ma radical podria ayudarnos a reflexionar sobre la relacion entre las acciones de
una minoria radical y el cambio social y cultural.
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EVALUACION DEL IMPACTO DE LA REFORMA
EN LA INDIA

ste articulo investiga como los cristianismos reformados, intro-

ducidos en la India por misioneros europeos occidentales y
norteamericanos, impactaron en los indios en general y en los in-
dios cristianos en particular. Los cristianos indios recibieron las
cuatro ideas fundamentales de la Reforma: solo Cristo, sola Escri-
tura, sola Gracia y sola Fe, interpretandolas mediante sus espiritua-
lidades y costumbres ancestrales, y expresandolas no tanto en la
arquitectura, la liturgia y la musica de sus iglesias, sino en sus can-
tos propios, en sus relatos, proverbios y opciones de vida. La arti-
culacion de este proceso contintia siendo parcial, pero no deja de
progresar.

* El profesor DANIEL JEYARAJ, doctor en Teologia (Halle, Alemania) y en Filo-
sofia (Mumbai, India), es un cristiano tamil que pertenece a la Iglesia del Sur de
la India. Es un gran especialista en las relaciones indo-alemanas del siglo xvi,
el nacimiento del cristianismo luterano tamil y su impacto entre los europeos.
En sus publicaciones investiga cuestiones relacionadas con la inculturacion, los
estudios textuales, las religiones, la gramatica, la ética y los canticos littrgicos
tamiles, asi como el impacto de los escritos jesuiticos sobre los primeros misio-
neros luteranos en la region de Tamil. Ensenia Cristianismo Mundial en la Hope
University de Liverpool (Inglaterra), supervisa los trabajos de un equipo inter-
nacional de estudiantes de doctorado y dirige el Centro Andrew Walls para el
estudio del cristianismo africano y asiatico.

Direccion: Liverpool Hope University, Liverpool L16 9JD (Inglaterra). Co-
rreo electronico: jeyarad@hope.ac.uk
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. Cristianismos de la Reforma

1 complejo fenomeno de la Reforma en la Europa del siglo

XVI se apoyaba en una nueva comprension de cuatro ideas

fundamentales interconectadas entre si, a saber, solo Cristo,

sola Escritura, sola Gracia y sola Fe. Encontraron eco en di-
rigentes politicos, comerciantes y gente comutn de Alemania, Suiza,
Holanda e Inglaterra. Las ensefianzas de Martin Lutero (1483-1546)
en Alemania, de Ulrico Zuinglio (1484-1531) y Juan Calvino (1509-
1572) en Suiza, del rey Enrique VIII en Inglaterra (1491-1547) y de
John Knox (1513-1572) en Escocia, enmarcaron el destino de sus
paises. Sus seguidores formularon diferentes confesiones, credos y
teologias. Después de ser introducidas en Norteamérica, produjeron
nuevas formas de cristianismo. A comienzos del siglo xvii, Europa
occidental y Norteamérica llegaron a ser sinonimos de cristianismos
de la Reforma, que eran territoriales y no tenian un caracter misio-
nero.

En cambio, la llegada de Vasco de Gama a Calicut (1498) hizo
posible el surgimiento de diferentes formas del cristianismo catélico
en lugares costeros. Los jesuitas, que compartian el ethos del Conci-
lio de Trento, destacaron entre los misioneros catdlicos romanos:
Henrique Henriques (11600), Roberto de Nobili (1656), Heinrich
Roth (11668), Jean Venant Bouchet (1732), Johan Ernst Hanxle-
den (11732), Constanzo Beschi (11747), por ejemplo, convencie-
ron a sus seguidores indios para que adoptaran el catolicismo roma-
no. Su trasfondo feudal europeo los condujo probablemente a
tolerar varias practicas cuasirreligiosas, por ejemplo, las castas, co-
mo una costumbre social inevitable. La controversia sobre los ritos
mermo la energia de los cristianos catélicos romanos en la India.
Ademas, la competencia entre los misioneros pertenecientes a los
sistemas misioneros del Padroado portugués y de la Propaganda pa-
pal (1662) impidi6 en gran medida el crecimiento del cristianismo
catolico romano en la India.

Cuando llegaron al subcontinente indio protestantes procedentes
de Holanda, Inglaterra y Dinamarca, el cristianismo catélico romano
estaba implantado desde hacia unos doscientos afios. La Compania
Holandesa de las Indias Orientales, por ejemplo, operaba desde Surat
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(1604), Pulicat (1609), Nagapatnam (ca. 1660), Kochi (ca. 1673) y
otros lugares. Asimismo, la Compania Britanica de las Indias Orien-
tales (EIC en inglés) consolido sus centros de comercio, administra-
cion territorial y militar en Surat (1612/1619), Chennai (1639),
Mumbai (1688), Kolkata (1690) y varios puertos maritimos. Final-
mente, la Compania Danesa de las Indias Orientales se establecio en
Tranquebar (1620), Masulipatnam (1625), Calicut (1752), Serampo-
re (1755) y en otros lugares. Estas colonias europeas estaban dedica-
das solamente al comercio. Sin embargo, a partir de ellas comenzaron
a propagarse diversas formas del cristianismo reformado.

[1. Cristianismo de la Reforma en la India

Los predicadores holandeses como Abraham Roger (11649) y
Philip Baldaeus (11671) mostraron una notable apertura al estudio
interreligioso; sus obras reflejan una profunda comprension de la
vida sociocultural y religiosa de aquellos indios con quienes se en-
contraron. Los colonizadores britanicos construyeron la iglesia de
Santa Maria (1680) en Chennai; hasta la creacion de la diocesis in-
glesa en Kolkata en 1814, los capellanes anglicanos atendian a las
necesidades de los britanicos en la India.

En este contexto, la llegada de los pietistas luteranos alemanes
Bartholomaus Ziegenbalg (t1719) y Henry Plitschau (11752) a
Tranquebaron el 9 de julio de 1706 dio comienzo a un nuevo capi-
tulo en la historia del cristianismo reformado en India. Su concep-
cion pietista del cristianismo les llevo a traducir la Biblia al tamil, a
crear escuelas, y a formar a sus seguidores en la lectura, la escritura
y las matematicas. Su trasfondo ilustrado los equip6 para estudiar la
vida sociocultural y religiosa de sus seguidores y presentar su cristia-
nismo como un modo alternativo de repensar, vivir y organizar su
vida. Unos pocos tamiles, que estaban excluidos del reconocimiento
social y de su cambio de estatus, abrazaron con valentia sus ense-
fanzas y se unieron a la congregacion luterana. El éxito de estos
misioneros luteranos alemanes y de sus seguidores tamiles molesto
a los administradores coloniales daneses, que temian que esta obra
misionera arruinara su negocio con comerciantes no cristianos, es-
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pias y mercenarios. Sin embargo, las obras ejemplares de misioneros
luteranos como Christian Friedrich Schwartz (11798), Christoph
Samuel John (11813) y Philip Rottler (11836) llevaron adelante el
legado del luteranismo en la India.

Después de que la Compania Britanica de las Indias Orientales
introdujera la «pious clause» en su constitucion de 1813, 1833 y
1853, los protestantes europeos, norteamericanos y australianos en-
viaron a miembros de sus iglesias para que crearan centros de mision
en la India. Competian entre si para conseguir seguidores de las mis-
mas zonas geograficas. Las competencias eran un dispendio de ener-
gia y de recursos, por lo que, finalmente, se unieron para dirigir co-
legios, hospitales y seminarios. La constitucion de la Iglesia del Sur
de la India (1947), la Iglesia del Norte de la India (1970) y la union
de instituciones cristianas en el nordeste manifiesta signos visibles de
unidad. Después de 1947, unos pocos cristianos indios fundaron or-
ganismos misioneros autoctonos; en la actualidad, el Consejo Nacio-
nal de Cristianos (1914) y la Conferencia Episcopal catolica (1944)
trabajan con mujeres y jovenes dalit o intocables y con la poblacion
adivasi, ayudandoles a recuperar su dignidad humana.

Desde mediados del siglo xx se propagaron rapidamente varias
formas de cristianismo pentecostal. Actualmente, los cristianos que
no estan de acuerdo con una iglesia institucional pueden formar su
propia congregacion y llamarse pastores e incluso obispos. Estos
cristianismos fragmentados complican las expresiones confusas de
los cristianismos de la Reforma. Sin embargo, simultaneamente, un
gran numero de indios admiran la persona de Jesucristo; aceptan su
mensaje y su estilo de vida; no pertenecen a ninguna iglesia visible,
sino que lo viven en el seno de sus propias tradiciones ancestrales.
Estas multiples expresiones nos ayudan a evaluar hasta qué punto se
han encarnado en el tejido sociocultural los cuatro absolutos de la
Reforma, a saber, solo Cristo, sola Escritura, sola Gracia y sola Fe.

[11. Cristianismos de la Reforma y su impacto en la India

Los cristianos constituyen actualmente el 3% de la poblacion de la
India. La mayoria son catélicos romanos. No obstante, sus valores se
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han filtrado en la sociedad india como sal y luz. Muchos indios, que
eran excluidos incluso de oir sus escrituras sagradas, leian la Biblia en
su lengua materna, pensaban en su mensaje, hacian sus elecciones
como cristianos y reorientaban su vida. Desarrollaron sus capacidades
para pensar y articularon sus pensamientos teologicos. Previamente,
los misioneros catolicos romanos tradujeron los textos biblicos a las
lenguas vernaculas; pero no se los dieron a los cristianos indios para
su lectura privada. En contraste, los protestantes leian estas traduccio-
nes catdlicas romanas, actualizandolas segtn sus tradiciones y entre-
gandoselas a los cristianos indios para su lectura y edificacion perso-
nal. Quitaron el estigma a los dialectos de varios pueblos adivasi, les
dieron forma escrita, preservaron sus memorias socioculturales y ase-
guraron su supervivencia. Los protestantes tradujeron la Biblia a va-
rias lenguas del norte de la India, escribiendo también importantes
diccionarios, vocabularios y gramaticas. A lo largo del tiempo se revi-
talizaron lenguas como el bengali y el hindi. La literatura cristiana
impresa ayudo a estandarizar las escrituras y promovio la divulgacion
del conocimiento. Las revistas y los periddicos protestantes proporcio-
naron a sus lectores informaciones sobre personas que vivian en otras
partes de la India y del mundo. Los lectores comprendieron que per-
tenecfan a algo que era mas grande que ellos mismos.

La forma protestante de leer e interpretar la Biblia apoy¢ el pensa-
miento independiente y la libertad de conciencia. No estaban tan
interesados sobre las cuestiones y las respuestas de sus reformadores
protestantes europeos. Entendieron las doctrinas de la Reforma so-
bre la justificacion de la fe, la ley y el Evangelio, y el sacerdocio de
todos los creyentes, con categorias propiamente autoctonas, y ex-
presaron su teologia mediante canciones y biografias. No dieron
mucha importancia a los mundos hebreo, griego y latino, sino que
se mantuvieron fieles a sus ricas herencias socioculturales indigenas.
Por ejemplo, el tetragrama hebreo YHWH es traducido por Parapa-
ravastu («el ser mas supremo»), Satcitananda («verdad-sabiduria-fe-
licidad»), Kadavul («el que atraviesa todo y reside dentro») y Deva
(«el ser resplandeciente»). Los protestantes indios entendieron la
salvacion como liberacion (mitpw) y como don de la gracia de Dios
(arul). Sorprendentemente, percibieron a Jesucristo como el Sefior
victorioso, que podia romper el poder del karma, aniquilar el ciclo
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eterno de nacimientos y de muertes, perdonar el pecado (papa), y
dar la salvacion aqui y ahora. El hecho de que Jesus tocara a los en-
fermos y los curara atrajo a muchos dalit a la fe protestante; anterior-
mente eran excluidos inhumanamente como intocables. El hecho de
que Jesus eligiera a pescadores como sus discipulos, alimentara a las
muchedumbres, escuchara el grito de los oprimidos y les diera una
vida mas plena, prepar6 el camino para que muchos indios acepta-
ran el cristianismo protestante.

Los misioneros protestantes promovieron el conocimiento de las
tradiciones religiosas de la India: Ziegenbalg hizo un comentario
sobre la literatura bhakti tamil. William Carey (11834) y Joshua
Marshman (11837) tradujeron el Ramayana (1806-1810) al inglés.
En union con la Asiatic Society of Bengal, recuperaron los estudios del
sanscrito. La traduccion al aleman de Saiva Siddhante (1912) realizada
por Hilko-Wiardo Schomerus contintia siendo un clasico de referen-
cia obligada. Los indios protestantes vincularon frecuentemente su fe
ancestral con el cristianismo. Aparentemente, rechazaban su pasado,
pero de hecho negociaban y reinterpretaban su fe ancestral. También
entendian el cristianismo mediante sus memorias y experiencias ante-
riores. Las canciones de Henry Alfred Krishnapillai (+1900) y Nara-
yan Waman Tilak (11919) constituyen un ejemplo excelente de esta
realidad.

Los cristianos protestantes recibieron sus valores espirituales y so-
cioculturales de misioneros procedentes en su mayor parte del norte
de Europa, el Reino Unido, América del norte y Australia. En el siglo
xix, el norte de Europa ya habia experimentado las fuerzas de la
Tlustracion, los movimientos anticlericales y antiautoritarios. En ge-
neral, los misioneros protestantes asumieron los conceptos dinami-
cos de individualismo, racionalismo, igualdad, libertad y fraterni-
dad. La mayoria de los misioneros britanicos y norteamericanos que
trabajaron en la India procedian de los estratos mas bajos de su so-
ciedad. Ellos mismos cuestionaban las autoridades, las tradiciones y
los habitos heredados de su iglesia y de su sociedad. Durante su obra
misionera entre los indios, les dieron lecciones de la Biblia y de las
tradiciones eclesiales; ademas, también transmitieron los valores so-
cioculturales y politicos mencionados, que apreciaban aun sin ser
conscientes de ello.
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En consecuencia, los misioneros protestantes percibieron el cua-
druple varna («categorias sociorreligiosas») y los innumerables jati
(«grupos por nacimiento») como castas. Las abordaron como una
entidad religiosa deshumanizante que robaba a las personas su dig-
nidad e incluso su humanidad. Ziegenbalg las combatié con los re-
latos biblicos de la creacion, la muerte expiatoria de Cristo en la cruz
y el perdon por él otorgado a todos los seres humanos. También re-
curri6 a los escritores tamil de la antigtiedad que activamente se
oponian a las discriminaciones provocadas por el sistema de las cas-
tas. Posteriormente, luteranos, como Karl Graul, y anglicanos, como
G. U. Pope, tuvieron una vision diferente de las castas. La lucha
protestante contra las castas obtuvo un éxito parcial, pero la batalla
no ha terminado.

Cristianos protestantes como William Carey se unieron a reforma-
dores sociales indios para combatir los males sociales como el rito
sati («la mujer de verdad», es decir, la viuda que se inmola en la
pira del marido), el infanticidio de las ninas y el matrimonio infantil.
Alentaron a sus seguidores a abandonar el culto a las imagenes, las
peregrinaciones y otras costumbres costosas asociadas con los ritos
de paso; estos habitos empobrecian mas a los pobres. Los misione-
ros protestantes introdujeron el calendario para evitar que la pobla-
cion tuviera que consultar a los sacerdotes pagando una fuerte suma
por ello y obtener informacion sobre los tiempos propicios para fijar
matrimonios o poner nombres a los nifios o bien comenzar cual-
quier negocio.

Los misioneros trataron a sus seguidores holisticamente. Alimen-
taban sus almas con verdades religiosas, sus mentes con curiosidad
intelectual y sus cuerpos con alimento solido y trabajo. Dignificaron
todos los trabajos, alentaban a asumir riesgos, a mantenerse en mo-
vimiento y a probar con nuevas ideas. Cuando los indios excluian a
los conversos cristianos, los misioneros los formaban en la lectura,
la escritura, la contabilidad, la sastreria y la carpinteria. Les daban
préstamos sin intereses para que abrieran negocios; educaban a sus
hijos y les daban empleo en escuelas, hospitales, sanatorios y en in-
dustrias. Progresivamente, los cristianos llegaron a ser un grupo so-
cial dignificado con modos especificos de culto comunitario, estilo
de vida e identidad.
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Después de la independencia (1947), muchos cristianos protes-
tantes del sur y del nordeste de la India fundaron organismos misio-
neros que se autofinanciaban. En la actualidad, sus misioneros evan-
gelizan en las zonas rurales y en los lugares montanosos del centro,
norte y noroeste. Su predicacion coherente y sus servicios presencia-
les dan fruto. Por ejemplo, gracias a sus esfuerzos, tribus enteras,
como los maltos de Bihar, se han salvado de la ruina.

Los misioneros y los cristianos protestantes influyeron en los inte-
lectuales indios mediante sus instituciones educativas. Actualmente,
ya con cargos publicos, o bien toleran a los cristianos o se les opo-
nen a diferentes niveles. Los organismos misioneros no cristianos
han incorporado notablemente los valores cristianos en sus servicios
sociales, religiosos, educativos, médicos y de otro tipo. Asi pues, los
numerosos impactos de la Reforma en la India no han terminado.
Siguen adelante; parecen débiles e invisibles; pero abarcan mas e
infunden confianza; sus olas cada vez mayores llegan a los indios
mas que nunca.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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SIGNIFICADO TEOLOGICO
DE LAS MODIFICACIONES DE LUTERO
DEL TEXTO GRIEGO Y LATINO
EN LAS CARTAS PAULINAS

n su Sendbrief vom Dolmetschen (Carta abierta del traductor)

formula Lutero dos importantes principios de su modo de pro-
ceder como traductor. Primero, su biblia ha de hablar aleman en
vez de griego o latin. No debe, pues, atenerse servilmente a la letra
del texto. Segundo, su traduccion ha de hacer aflorar el profundo
sentido teolégico implicito en el texto; o sea, el significado teologi-
co es mas importante que el sentido literal. De ahi que su Nuevo
Testamento, sobre todo en las primeras ediciones, difiera no pocas
veces del texto griego y de la Vulgata. La mayoria de estas divergen-
cias son de caracter estilistico y absolutamente irrelevantes. En
cambio, unas pocas (por ejemplo en 1 Cor 7,8 y Gal 5,5-6) son
verdaderas modificaciones del texto paulino. De estas trata espe-
cialmente este articulo.

* MANUEL SANTOS NOYA. Nacido el 1944 en Antes-Mazaricos (A Corufia,
Espania), es doctor en Teologia Catdlica y licenciado en Historia por la Univer-
sidad de Tubinga (Alemania). Colabor6 en la edicion de diversas obras teologi-
cas y filosoficas medievales: Gregorio de Rimini, Lectura super primum et secun-
dum  Sententiarum, Berlin-Nueva York 1979-1987; Marsilius de Inghen,
Quaestiones super quattuor libros Sententiarum, Leiden-Boston-Colonia 2000;
Albertus Magnus, Super Porphyrium De V Universalibus, Munster 2004; id., De
praedicabilibus, Munster, 2013. Coeditor del catalogo Die Bibelsammlung der
Wirttembergischen Landesbibliothek Stuttgart. Lateinische Bibeldrucke, Stuttgart-
Bad Canstatt 2002.

Direccion: Eschenweg 42, D-72076 Tubingen (Alemania). Correo electroni-
co: m.santos-noya@t-online.de
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n las primeras ediciones del Nuevo Testamento aleman de

Lutero se encuentran una serie de pasajes en los que la tra-

duccion difiere tanto del texto griego como de la Vulgata. La

inmensa mayoria de estas divergencias son de caracter esti-
listico y se deben al empefio de Lutero en expresarse en un aleman
lo mas claro posible, asequible al lector o lectora corriente y normal.
Esto no se logra si la traduccion se cifie estrechamente al texto origi-
nal o, como él dice, si se pregunta a la lengua latina como hay que
hablar en aleman, sino que es necesario aprender del pueblo, de la
madre en la casa, de los nifios en la calle, del hombre corriente en el
mercado, observando como se expresan («mirarles a la boca»), y
formular en ese lenguaje el texto biblico. Asi la gente lo entendera,
porque se da cuenta de que se le esta hablando en aleman'. Conse-
guir que la biblia hable aleman, en vez de griego o latin?, es lo que
Lutero no solo se propuso, sino que logré en alto grado. Por eso su
Nuevo Testamento es no solo un excepcional documento teologico
que marco profundamente la vivencia religiosa de innumerables ge-
neraciones de fieles, sino también un monumento lingtistico que
influyo decisivamente en la evolucion de la lengua alemana.

Otras divergencias del texto aleman respecto al texto griego y a la
Vulgata se deben a que Lutero, como él mismo dice, no se propuso
traducir la letra sino el significado del texto biblico («die meinung des
textes»?), es decir, hacer aflorar el profundo sentido teologico implici-
to en el correspondiente pasaje. Lo que supone que para ser fiel al
contenido pueda ser necesario desviarse de la letra del texto. La mas
conocida de estas desviaciones es la traduccion de Rom 3,28 con la
adicion del adverbio «solo»: «Sostenemos que el hombre es justifica-
do “solo” por la fe sin obras de la Ley». Cierto, dice Lutero, que el
término «solum» o «sola» no se encuentra ni en el texto griego ni en
el latino, pero a pesar de ello su inclusion en la traduccion alemana es
no solo legitima, sino incluso necesaria, porque asi lo requieren tanto
el estilo de la lengua alemana como la coherencia del pensamiento de

! Cf. M. Lutero, Sendbrief vom Dolmetschen (Carta abierta del traductor). Ed.
K. Bischoff, Tubinga 21965, p. 16.

? Cf. ibid.: «Me propuse hablar aleman, y no latin ni griego».

> Cf. ibid.
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san Pablo, que aqui trata del punto central de la doctrina cristiana, es
decir, de la justificacion por la fe en Cristo sin obras de la Ley*.

En torno a esta traduccion de Rom 3,28 se desaté inmediatamen-
te una acerba controversia. Los papistas, como Lutero llamaba a sus
adversarios, le acusaban de haber falseado el texto biblico en este y
en otros muchos pasajes del Nuevo Testamento. Hieronymus Emser
publico al ano siguiente de la aparicion del Nuevo Testamento de
Lutero una obra extremadamente polémica con el significativo titulo
«Razones por las que se ha de prohibir a la gente sencilla la lectura
de la traduccion de Lutero del Nuevo Testamento»’ , en la que acu-
saba a Lutero nada menos que de 1400 errores heréticos y falsifica-
ciones®. Pero en esa larga lista de presuntos errores falta, sorpren-
dentemente, la traduccion de Gal 5,5-6, que, como mas abajo se
vera, es la mas problematica de las divergencias entre la version ale-
mana de las cartas paulinas y el texto griego y latino de las mismas.

Al enumerar y describir a continuacion algunas de estas modifica-
ciones del texto paulino, no se pretende de ningtin modo renovar
aquella polémica, hoy dia felizmente superada, sino que se trata sim-
plemente de constatar un hecho innegable, que, a pesar de su enorme
importancia para comprender el modo de proceder de Lutero como
traductor de la Biblia, apenas tiene repercusion en la investigacion
actual sobre el tema. Una de las principales causas del desconocimien-
to de estas divergencias de la version alemana con respecto al texto
griego y al latino es sin duda el hecho de que, a partir de la sexta edi-
cion (1526"), Lutero las fue eliminando, de forma que a partir de la
edicion 1530" practicamente solo quedan diferencias de caracter esti-

* CI. ibid.: «Ciertamente, yo sabia que» en la Carta a los Romanos cap. 3 «no se
encuentra el término (solum) ni en el texto latino ni en el griego». Cf. ademas loc.
cit., p. 24: «Pero el “solum” (solamente) lo he anadido (...) no solo por motivos
lingtiisticos, sino porque el texto y el pensamiento de san Pablo lo (...) exigen for-
zosamente, dado que se trata del articulo fundamental de la doctrina cristiana, es
decir de que somos justificados por la fe en Cristo sin las obras de la Ley».

> Cf. Hieronymus Emser, AufS was grund und ursach Luthers dolmatschung
uber das nawe testament dem gemeinen Man billich verboten worden sey, Wolffgang
Stockel, Leipzig 1523.

® E. Iserloh, Emser, en LThK, Friburgo de Brisgovia 1959, vol. 3, col. 855s.
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listico. Otra de las causas es probablemente el hecho de que Emser y
otros apologistas catolicos con su desaforada polémica antiluterana
desacreditaron para siempre toda critica de la traduccion de Lutero.

A continuacion nos limitaremos a describir algunas de estas «co-
rrecciones», sin la pretension de ofrecer un estudio detenido de las
mismas. Basta con darlas a conocer. Quiza de este modo puedan
encontrar algtin eco en futuros estudios sobre el Nuevo Testamento
de Lutero. Pero antes de seguir conviene aclarar que con la publica-
cion de esta breve lista de discrepancias entre el texto aleman y el
griego no se pretende haber descubierto nada nuevo. Para constatar-
las basta una lectura atenta de las variantes textuales de las distintas
ediciones del Nuevo Testamento de Lutero’.

Como ya queda indicado, la mayoria de estas discrepancias son mas
bien de caracter estilistico, sin la menor repercusion en el sentido del
texto. Por ejemplo, Lutero anade con frecuencia un «namlich» («a
saber») para dar mas fluidez al texto. En otras ocasiones da un nuevo
matiz al texto paulino, pero sin llegar a alterar gravemente su conteni-
do teologico. Tal es el caso de la traduccion de 1 Cor 7,198y Col 2,4°.

" Para este proposito es recomendable, por ejemplo, la edicion del Nuevo Tes-
tamento de Lutero preparada por Hans-Gert Roloff: Das Neue Testament in der
deutschen Ubersetzung von Martin Luther. Studienausgabe, vols. 1-2, Stuttgart 1989.
Asimismo son sumamente informativas las notas y aclaraciones sobre el Nuevo
Testamento de Lutero elaboradas por Albert Freitag para la edicion Weimariana
del Nuevo Testamento aleman: Albert Freitag, «Anmerkungen und Erlauterungen
zum Neuen Testament. 1522-1546», en Martin Luther, Deutsche Bibel, 7. Band,
Weimar 1931, pp. 545-688. Citado a continuacion como A. Freitag. Sin embargo,
ha de tenerse en cuenta que con estas notas Freitag pretende, como ¢l mismo
confiesa (loc. cit. p. 545), demostrar que la «Biblia de Lutero es una traduccion
del texto original» («Die Lutherbibel ist Ubersetzung des Urtextes ... Die folgen-
den Anmerkungen legen Wert darauf, das allenthalben nachzuweisen»). Esto le
lleva a minimizar las discrepancias del texto aleman con el griego, asi como a
minusvalorar el influjo de la Vulgata en la traduccion.

5 En las primeras ediciones el texto aleman reza: «Erfillung der Gebote» en
vez de «Beachtung...». Es decir «cumplimiento de los mandamientos» en vez de
«observacion...», como debiera ser de acuerdo con el texto griego y la Vulgata.

° En vez de «lenguaje capcioso» Lutero traduce «lenguaje racional», dando
asi a entender que lo peligroso no son las razones sofisticas sino la misma razon.
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Teologicamente mas graves son las «correcciones» del texto pau-
lino llevadas a cabo por Lutero en la traduccion de 1 Cor 7,8 y de
Gal 5,5-6. En estos casos ya no se trata de matizaciones mas o menos
discutibles del pensamiento paulino, sino de auténticas desviaciones
respecto del texto original y de la Vulgata, que implican una correc-
cion de la doctrina paulina sobre temas tan importantes como la
virginidad y la justificacion.

I. Traduccion de 1 Cor 7,8:
Nueva valoracion del matrimonio y de la virginidad

En el capitulo séptimo de su primera Carta a los Corintios, san
Pablo responde a las preguntas que la comunidad le habia planteado
sobre el matrimonio. De entrada les dice que en si es mejor no casar-
se, pero por evitar la fornicacion es preferible hacerlo. Y después de
unas instrucciones sobre las obligaciones de los conyuges prosigue
(1 Cor 7,7-9): «Quisiera que todos los hombres fuesen como yo;
pero cada uno tiene de Dios su propia gracia (...). Sin embargo, a los
no casados y a las viudas les digo que les es mejor permanecer como
yo. Pero si no pueden vivir en continencia, casense, que mejor es
casarse que abrasarse». El texto es meridianamente claro y no deja
ningtn lugar a dudas: para san Pablo la virginidad es superior al ma-
trimonio y por eso aconseja «a los solteros y a las viudas» que perma-
nezcan como él, es decir, que no se casen. Pero el consejo paulino va
diametralmente en contra de la alta opinion que Lutero tenia del
matrimonio y de su desprecio del celibato. Por lo cual cree oportuno
reducir la recomendacion del celibato «a los viudos y viudas» y tra-
duce: «Cierto que digo a los viudos y a las viudas que les es bien si
permanecen como yo...»'%. A Hieronymus Emser, el acérrimo adver-
sario del Reformador, no le paso desapercibida esta correccion —él la
llama falsificacion— del texto paulino, que atribuye al desdén que
Lutero sentia por la virginidad''. Pero, a pesar de todas las criticas,

101 Cor 7,8: «Ich sage zwar den widwehern und witwynnin / Es ist jnen gut
/ wenn sie auch bleiben wie ich».

"' Cf. H. Emser, loc. cit., Freitag, p. 575, menciona la critica de Emser pero
soslaya pronunciarse sobre la falsa traduccion del pasaje en las primeras edicio-
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este mantuvo su peculiar version del consejo paulino en las nueve
primeras ediciones (1521'-1527%) de su Nuevo Testamento, y solo a
partir de la edicion 1530 se avino a traducir correctamente el pasaje.

[I. Traduccion de Gal 5,5-6: La justificacion por la fe

Esta es sin duda la mas problematica y grave de las discrepancias
del texto aleman con el texto original. Porque no se trata de una mati-
zacién mas o menos legitima en la traduccion de un término, sino de
la version de dos versiculos completos de la Carta a los Galatas en
claro disenso tanto con el texto griego como con la Vulgata y el Eras-
mus Latinus, y ademas en un tema de suma importancia teolégica.

El Apostol dice aqui que «en el espiritu y por la fe esperamos con
seguridad la justificacion. Pues en Cristo Jesus ni vale la circuncision
ni el prepucio, sino la fe que es efectiva por la caridad». El pasaje
apenas es reconocible en las primeras ediciones del Nuevo Testa-
mento aleman. Porque Lutero se vale de una combinacion con Rom
3,28 para traducir Gal 5,5, con el siguiente resultado: «Nosotros
tenemos en el espiritu la firme esperanza de que somos justificados
por la fe»'?. De esta forma san Pablo, en vez de expresar la esperanza
en la justificacion, ya formula aqui la doctrina de la justificacion por
la fe, que expondra en Rom 3,28. Pero esto no es todo. Puesto que,
por una sorprendente permutacion de los términos «fe» y «caridad»
en Gal 5,6, también el otro dicho paulino de que la fe ha de ser ac-
tuada por la caridad queda totalmente desfigurado en el texto ale-
man, que reza asi: «Pues en Cristo Jesus ni vale la circuncision ni el
prepucio sino la caridad que actaa por la fe»".

No cabe la menor duda de que la discrepancia con el texto original
en la traduccion de Gal 5,5 es intencionada. Lutero estaba, al parecer,

nes del Nuevo Testamento aleman, al mismo tiempo que resalta que Lutero (en
la edicion 1530") se atiene como siempre al texto original.

2 Gal 5,5: «Wyr aber wartten ym geyst der hoffnung, das wyr durch den
glawben rechtfertig seyens.

3 Gal 5,6: «Denn in Christo Jhesu gilt weder Beschneidung noch Vorhaut
etwas, sondern die liebe, die durch den glawben thettig ist».
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tan convencido de la legitimidad de la traduccion del pasaje en combi-
nacion con Rom 3,28, que no la corrigié hasta la edicion 1530". Pero
¢se puede decir lo mismo de la traduccion del versiculo siguiente? Te-
niendo en cuenta que esta sentencia paulina, segiin la cual «relevante
en Cristo es la fe actuada por la caridad», era uno de los textos biblicos
preferidos de los catolicos en su controversia contra Lutero'*, parece
que de entrada haya que excluir toda intencion en la transposicion de
los dos términos «fe» y «caridad». Mas bien habra que atribuir el fallo
aun lapsus calami, por lo demas muy explicable dada la rapidez con la
que Lutero llevo a cabo su traduccion del Nuevo Testamento'.

Sin embargo, por muy improbable que parezca, no se puede des-
cartar totalmente que la transposicion de los dos términos haya po-
dido ser intencionada. En primer lugar, porque al fin y al cabo ese es
el texto de las seis primeras ediciones del Nuevo Testamento aleman
(1522' 15222, 1524, 15247, 1524°, 1525), algunas de ellas cuida-
dosamente corregidas y enmendadas. Ademas hay que tener en
cuenta que el texto de Gal 5,6 resultante de la transposicion de los
dos términos («fe» y «caridad») concuerda perfectamente con el
nuevo sentido que Lutero le habia dado al versiculo anterior. E in-
cluso se puede decir que la traduccion de Gal 5,5, en collage con
Rom 3,28, exige un cambio en Gal 5,6. De lo contrario el texto ven-
dria a decir que esperamos ser justificados (solo) por la fe, porque lo
decisivo en Cristo es (solo) la fe que obra por la caridad. Lo que
evidentemente no es muy coherente.

No se pretende aqui resolver esta espinosa cuestion, sino solo dar-
le un nuevo enfoque a la luz del sorprendente hecho —hasta ahora
apenas tenido en cuenta— de que algunos seguidores coetaneos de
Lutero hayan sido de la opinion de que la permutacion de «fe» y
«caridad» en la traduccion de Gal 5,6 no se debia a ningtn error,
sino a una decision expresa del traductor. De este parecer fueron el

' En su Nuevo Testamento aleman advierte H. Emser en nota marginal a este
pasaje: «Toma nota de que la fe sola y a secas sin caridad y obras no salva a nadie.
Y guardate de los herejes que dicen que la fe sola y desnuda y sin las obras nos
salva, porque san Pablo aqui dice otra cosa muy distinta sobre el tema».

!> Esta es la interpretacion de Freitag, ibid.: «un lapsus calami de Lutero co-
mo indicio del apresuramiento» de su traduccion.
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traductor del Nuevo Testamento aleman de Lutero al bajo aleman
(un dialecto del norte de Alemania) y el autor de las anotaciones
manuscritas al ejemplar de la Vulgata editada en Lyon (1519), con-
servado en la Wirttembergische Landesbibliothek Stuttgart.

La traduccion del Nuevo Testamento al bajo alemdn

Como es conocido, el Nuevo Testamento de Lutero ha sido el
mayor éxito editorial de la primera mitad del siglo xvi. No solo se
hicieron necesarias varias ediciones y numerosas reimpresiones, si-
no que también fue traducido a algunos dialectos alemanes. Theo-
dor Smedecken'® fue probablemente el autor de la traduccion al
bajo aleman, editada por Melchior Lotter (Dat nyge Testament tho
dude, Wittenberg 1523) y reimpresa un aio mas tarde en Colonia.
La traduccion de Gal 5,5-6 reproduce exactamente el texto de las
primeras ediciones del Nuevo Testamento de Lutero, incluida la per-
mutacion de «fe» y «caridad» en Gal 5,6'7. Al tratarse de un pasaje
tan conocido, es casi imposible que el traductor no se haya percata-
do de que la version alemana suponia un cambio sustancial de la
sentencia paulina. Y si a pesar de ello la tradujo, es porque estaba
convencido de que el cambio no se debia a ningun error, sino que
era intencionado.

Las anotaciones a la Vulgata (Lyon 1519)

El ejemplar de la Vulgata de Jacques Mareschal (Lyon 1519) conser-
vado en la Wirttembergische Landesbibliothek Stuttgart contiene nu-

16 Cf. Martin Brecht, «Theodoricus Smedecken, die Reformation in Goslar
und die Ubertragung des Luther-Testaments ins Niederdeutsche», en Hansgeorg
Engelke (ed.), Goslar von der Reformation zur Revolution, Verlag fur Regionalges-
chichte 2005, pp. 9-26. Martin Brecht, «Robert Peters: Theodor Smedeckens
niederdeutsche Ubertragung von Luthers Neuem Testament», en Lutherjahrbuch
72, Jahrgang 2005, Gotinga 2006, pp. 49-76.

7" «En el espiritu de la esperanza confiamos en que somos justificados por la
fe. Pues en Cristo Jestis nada valen ni la circuncision ni el prepucio sino la cari-
dad (“de leue”) que hace obras por la fe (“dorch den ghelau”)».
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merosas anotaciones manuscritas, la mayoria de las cuales estan estre-
chamente relacionadas con la traduccién alemana de Lutero del
Nuevo Testamento'®. Las notas mas numerosas e importantes se en-
cuentran en las cartas paulinas. Aqui la interpuncion fue cuidadosa-
mente corregida en consonancia con la de la traduccion alemana. So-
bre las lineas o en los margenes se encuentran anotadas las palabras
clave para la traduccion. La mayoria de estas estan en latin, es decir,
son el equivalente latino al texto aleman. En aleman por regla general
solo estan aquellos términos y expresiones que por ser tipicos de la
lengua alemana son irreproducibles en latin. Esta predileccion por el
uso del latin es una prueba de que el autor piensa en esta lengua y de
que se expresa con mas soltura en ella que en aleman. Por eso tiende
a fijar en latin los términos clave de la traduccion alemana. También
hay anotaciones del texto original, pero en menor nimero que las la-
tinas y alemanas.

Algunas anotaciones estan sefialadas con una M (= Martinus), con lo
que el anotador pone de relieve que estas se deben directamente a Lu-
tero. Una tal atribucion expresa al Reformador pudiera parecer en un
primer momento totalmente superflua, dado que también cabria atri-
buirle la inmensa mayoria de las otras notas que de una u otra forma
coinciden con su traduccion del Nuevo Testamento o estan estrecha-
mente relacionadas con ella. Sin embargo, basta un breve examen de las
«anotaciones de Martin» para darse cuenta de su extraordinaria impor-
tancia. Puesto que todas ellas se refieren a pasajes en los que la traduc-
cion de Lutero diverge significativamente tanto del texto original como
de la Vulgata. Con ello el anotador pretende, al parecer, dejar claro que
el mismo Martin habia propugnado expresamente esa traduccion.

'8 Debido a esta estrecha relacion de las anotaciones con la traduccion de
Lutero del Nuevo Testamento asi como a la especial relacion que una serie de
notas y glosas delatan con la figura y la obra del Reformador, sostuve en un pri-
mer momento que este podria haber sido uno de los autores de las anotaciones.
Cf. Manuel Santos Noya, «Luthers Wartburg-Bibel. Ein Fund aus den Bestanden
der Wurttembergischen Landesbibliothek Stuttgart», en Siegfried Meurer (ed.),
«Was Christum treibet». Martin Luther und seine Bibeltibersetzung, Stuttgart 1996,
pp. 101-115. Sin embargo, en un excelente y exhaustivo estudio paleografico la
profesora Herrad Spilling demostré convincentemente que las notas no pueden
proceder de la mano del Reformador, por lo que reconozco mi error.
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Entre estas «anotaciones de Martin» se encuentran, a excepcion
de 1 Cor 7,9, todas las discrepancias de la traduccion de Lutero con
el texto original y la Vulgata que acabamos de comentar. Pero sin
duda alguna las mas importantes de las «anotaciones de Martin»
son las que se refieren a la traduccion de Gal 6,5-6. Porque en ellas
el anotador le atribuye directamente a Lutero tanto la traduccion de
Gal 5,5 en combinacién con Rom 3,27 como el cambio sustancial
del texto paulino en el versiculo siguiente, debido a la transposi-
cion de los términos «fe» y «caridad». Esto se deduce del «M(ar-
tinus)» inscrito entre las dos notas marginales correspondientes a la
traduccion alemana de los dos versiculos, a saber: «ut per fidem
iustificati sumus» (Gal 5,5) y «sed charitas quae per fidem opera-
tur» (Gal 5,6). Significativamente esta ultima anotacion esta tacha-
da, lo que pudiera deberse al hecho de que el anotador se hubiese
percatado de que la falsa traduccion de Gal 5,6 habia sido corregida
en la edicion 1526

Cierto que una cosa es que el autor de las anotaciones le atribuya
a Lutero las modificaciones del texto paulino, y otra que lo haga con
conocimiento de causa. Lo primero es indudable, lo segundo no,
puesto que hasta ahora no se ha podido dilucidar la personalidad
del anotador. Lo tinico que de él sabemos con seguridad es que era
un entusiasta adepto de Lutero y que sus anotaciones a las cartas
paulinas guardan una tan estrecha relacion con la traduccion alema-
na, que solo pueden proceder de alguien que de algin modo haya
sido testigo presencial del trabajo de Lutero y Melanchthon en la
revision del texto aleman', o de alguien que haya intentado repro-
ducir el proceder de ambos en su revision de la traduccion.

En resumen, la traduccion de Gal 5,6 en las primeras ediciones
del Nuevo Testamento aleman supone una discrepancia tan grave

9 Especialmente significativa a este respecto es la anotacion a Gal 3,16,
segun la cual Lutero mismo propuso que en vez del «quasi» («como si») de la
Vulgata se ha de leer un «ut» («como»): «pro quasi lege ut in uno, ut in multis
M(artinus)», es decir: «en vez de “como si” lee “como en uno como en muchos”».
Evidentemente se trata de una nota tipica del corrector, en este caso de Martin
Lutero, de la que solo pudo tener noticia alguien que haya seguido de cerca la
revision del texto.
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con el texto griego y la Vulgata, que parece totalmente imposible que
se trate de un cambio intencionado del texto paulino. Habria, pues,
que hablar de una errata del traductor o del impresor. Pero por otra
parte queda el hecho desconcertante de que tanto el traductor del
Nuevo Testamento al bajo aleman como el autor de las anotaciones
a la Vulgata 1519 de Stuttgart no solo hayan atribuido las correccio-
nes de Gal 5,5-6 directamente al Reformador, sino que le hayan se-
guido en este punto, a pesar de que sabian que la version alemana
diferia gravemente del texto paulino. En el contexto del V Centena-
rio de la Reforma el proceder de estos dos seguidores de Lutero es
un elocuente testimonio de la extraordinaria autoridad de la que
este gozaba entre sus fieles.
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Lidija MatoSevic *
«LA IGLESIA ENTERA ESTA LLENA
DEL PERDON DE LOS PECADOS»'
El discurso de la Reforma sobre las indulgencias

y el tesoro de gracia de la Iglesia, que se distribuye
entre los necesitados y los sobrecargados de deudas

Este articulo esboza inicialmente la doctrina eclesial de las indul-
gencias habitual en tiempos de la Reforma en su vinculacion
con el sacramento de la penitencia y la confronta con la critica que
Lutero hizo sobre ella como también con su respuesta teoldgica, a
saber, que la justificacion se obtiene solo por la fe. Distinguimos, en
un segundo momento, tras la doctrina de las indulgencias, dos te-
mas que estan unidos entre si en la teologia y en la praxis, a partir
de los cuales pueden desarrollarse también impulsos ecuménicos.
El primero es el de la Iglesia concebida como comunidad de santos,
a la que pertenecen los difuntos y también quienes aqui y ahora si-
guen el camino de la fe, aun cuando constantemente forcejeen con
el pecado. El segundo tema concierne al sufrimiento y la miseria
concreta de la persona, que debe ser acogida por la comunidad de
los santos con una activa «compensacion de bienes».
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Theological Promise. Desde 2003 enseria Teologia Dogmatica y Ecuménica en la
Facultad de Teologia Matthias Flaccius Illyricus de la Universidad de Zagreb. Des-
de 2004 es también vicedecana. En 2017 publicara un manual de Dogmatica.
Lidija Matogevic vive en Rijeka, esta casada y es madre de cuatro hijos.

Direccion: Ivana Lucica 1a, 10000 Zagreb (Croacia). Correo electrénico: lidija.
matosevic@tfmvi.hr

! M. Luther, Weimarer Ausgabe, Metzger Verlag, Graz 1882-2001, 2,722,25.
En adelante: WA.
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as notas de Lutero sobre las etapas de su vida, que precedie-

ron a su viraje reformador, nos muestran a una persona que

durante tiempo pas6 periodos de sufrimiento animico de

gran intensidad y duracion. Este sufrimiento estaba esen-
cialmente provocado por la cuestion de cémo obtener la certeza
escatologica, es decir, la certeza de que nuestra existencia y el es-
fuerzo de toda nuestra vida no resultarian ante Dios y su juicio fi-
nal, en el que todo se pone al descubierto, algo sin valor, inutil y
malogrado.

Se han propuesto muchas hipotesis para explicar las turbulen-
cias mentales de Lutero, desde su perfil psicologico especifico,
en parte supuestamente anéomalo, o recurriendo a la influencia
que tuvo el ockhamismo sobre él. Actualmente se parte del he-
cho de que el temor y el terror, que se habian apoderado de
Lutero, eran una experiencia compartida por muchas personas a
finales de la Edad Media, con mayor o menor fluctuacion en
intensidad, y casi una caracteristica de esta época. Esta tenden-
cia se expresa también en la importancia que habia adquirido el
ars moriendi en la practica contemporanea de la cura de almas,
pues estaba relacionada, precisamente con su consolacion, con
las personas que se encontraban ante la dolorosa cuestion de si
serian salvadas y encontrarian el alivio o caerian en la condena-
cion eterna’.

Por otra parte, es verdad también que Lutero se diferenciaba
en este punto de su época. La diferencia residia, sin embargo, en
su respuesta al temor y el terror escatologicos, que él compartia
con sus contemporaneos. Debemos tener en cuenta que las im-
presionantes notas de Lutero sobre su sufrimiento animico estan
insertas en aquellos escritos en los que critica la praxis de las
indulgencias: las Funfundneunzig Thesen (1517) y las Resolutiones
disputationum de indulgentiarum virtute (1517/1518). La razén
para ello es que la busqueda de Lutero de otra respuesta, para

2 Cf. B. Lohse, Luthers Theologie in ihrer historischen Entwicklung und in ihrem
systematischen Zusammenhang, Vandenhoeck & Ruprecht, Gotinga 1995, pp.
102-104. Cf. también B. Lohse, Martin Luther. Eine Einfithrung in sein Leben und
sein Werk, Verlag C. H. Beck, Manich 1997, pp. 38-39.
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salirse del miedo y del terror escatologicos —la busqueda que
implico de hecho el comienzo de la Reforma—, se correspondia
con su critica a la doctrina medieval de las indulgencias y a la
teologia, que subyacia en ella, como también a la practica, que
derivaba de la primera.

Precisamente por esta razon adquiere la problematica de la doc-
trina de las indulgencias un lugar importante en la discusion sobre
el perfil reformador de Lutero como también sobre el sentido y la
extension de la Reforma. No obstante, la cuestion de las indulgen-
cias rebasa el marco de las reflexiones sobre el desarrollo y la his-
toria de la Reforma. Pese a que el tema de las indulgencias no se
menciona en los documentos del Concilio Vaticano II°, y pese a
que en el dialogo ecuménico de las ultimas décadas se ha llegado
a un importante grado de consenso entre la teologfa catdlica roma-
na y la evangélica, la practica de las indulgencias sigue estando
presente en el catolicismo, por lo menos en la piedad popular, aun
cuando se encuentra de una forma revitalizada y reformada. Por
eso la critica de Lutero contra las indulgencias contiene todavia
una dimension relevante para la problematica ecuménica, y, con
ella, la dimension de un planteamiento del problema que sigue
teniendo una enorme importancia para la propia imagen de la fe
cristiana.

En relacion con las cuestiones mencionadas, abordaré esta temati-
ca antigua y al mismo tiempo actual bajo los siguientes aspectos. En
primer lugar, me ocuparé brevemente de la problematica de las in-
dulgencias durante la época de la Reforma como también de las li-
neas principales y del sentido de la critica de Lutero contra su prac-
tica. A continuacion, intentaré esbozar los posibles limites de esta
critica y poner de relieve la persistente relevancia o la autenticidad
del problema que representa la controvertida doctrina de las indul-
gencias desde un punto de vista ecuménico, para terminar reflexio-
nando sobre el potencial que tiene para aportar una mayor com-
prension entre las Iglesias cristianas.

> No obstante, el tema de las indulgencias estuvo totalmente presente en los
debates conciliares.
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. Doctrina de las indulgencias previas a la Reforma
y la critica de Lutero

En el fondo de la doctrina de las indulgencias de finales de la
Edad Media se encontraba una triple comprension del sacramento
de la penitencia. El que pecaba tenia primero que arrepentirse y
confesar sus pecados, y solo después recibia el perdon del sacerdote.
Pero puesto que el pecado no solo exigia el reconocimiento de la
culpa, sino también la pena consiguiente, el que habia pecado tam-
bién habia fallado, de un modo u otro, en su condicién, y, por eso,
no era suficiente la confesion y el perdon de los pecados. Si todo
debia producirse de nuevo en la relacion entre el hombre y Dios en
su lugar, entonces se tenia que experimentar también el proceso de
expiacion. Esta consistia en la pena o la satisfaccion, que debia cum-
plirse en la vida terrenal o en el purgatorio; en este tltimo caso po-
dfan adquirir dimensiones imprevisibles.

El concepto de indulgencia* se desarrollo en el siglo X1 como un
medio mediante el que la Iglesia lo ofrecia como alivio para mitigar el
terror escatolégico vinculado con la expiacion. Surgié acompanado
con el desarrollo de la doctrina del tesoro de gracia de la Iglesia: exis-
tian méritos «sobrantes» de Cristo y de los santos, que eran adminis-
trados por la Iglesia y a los que podia «echar mano» en todo momen-
to para ayudar a aquellos que tropezaban en el camino de la expiacion
y la pena. Mediante esta accion, la satisfaccion prescrita por el pecado
era sustituida por una forma mas sencilla. No lleg6 a pasar mucho
tiempo y estos «alivios» fueron comprados y la carta de la indulgen-
cia se convirti6 en un documento que certificaba este descuento’.

Lutero realiz6 una dura critica contra el comercio de las indulgen-
cias, pues él lo consideraba un grave abuso por parte de la Iglesia del
temor escatologico. En el marco de esta critica—la disputa sobre las

* Lat. indulgentia; cf. indulgere: indulgente, tratar con consideracion o con
dulzura.

> T. Schirmacher, Indulgences. A History of Theology and Reality of Indulgences
and Purgatory. A Protestant Evaluation, Verlag fur Kultur und Wissenschaft, Bonn
2011, pp. 25ss. Las indulgencias eran inicialmente concedidas por los obispos,
pero con las cruzadas llegaron a ser competencia exclusiva del Papa.
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indulgencias fue el primer gran conflicto entre Lutero y la Iglesia
romana— desarrollo él su posicion alternativa, que tan determinan-
te seria para el despliegue de la Reforma. A la idea de que el hombre
tenia que sufrir expiatoriamente de alguna manera (segun el modo y
la duracion establecidos por la Iglesia) para completar su reconcilia-
cion con Dios, contrapuso la idea de la justificacion mediante la fe.
Esto significa que Dios es aquel que salva al hombre y que solo la jus-
ticia de Dios y la justicia de Cristo realizan la justificacion en la existen-
cia humana. Esta justicia de Dios se revela, por otra parte, en su
promesa irrevocable de ayudar incondicionalmente al hombre, por
lo cual se mantiene siempre como iustitia aliena o iustitia passiva. Es
una justicia que llega al hombre como una justicia ajena extra, o co-
mo una iustitia imputa —dice Lutero refiriéndose a Romanos 4°—.
El cristiano debe depender toda su vida de esta justicia. Por consi-
guiente, su reconciliacion con Dios no depende de ningtin modo ni
tiempo de sus acciones propias, de su expiacion, pena o satisfaccion.
Solo se logra mediante la aceptacion en la fe de la promesa irrevoca-
ble de Dios (Rom 1,17: «per solam fidem qua Dei verbo creditur»?).

Aungque el uso que hace Lutero del concepto imputacion/imputa-
tio puede recordar a la transferencia, vinculada a la praxis de las in-
dulgencias, de los méritos del tesoro de gracia (con la diferencia de
que ahora esta transferencia acontece solo por la fe, perdiendo asi la
Iglesia su monopolio como mediadora), hay que subrayar al respec-
to que Lutero excluye toda interpretacion cuantitativa o impersonal
de la justicia, que pudiera realizarse mediante una transferencia de
cualquier tipo de los méritos de Cristo a los creyentes. Con esta in-
terpretacion rompid plenamente Lutero con la aplicacion del con-
cepto de justicia distributiva a la relacion entre Dios y el hombre,
oponiéndose no solo a la idea de que se podia y se debia comprar la
salvacion de Dios, sino también, en general, a la idea de que se podia
y se debia hacer uso de los méritos de los demas. La justificacion,
segin Lutero, no se realiza mediante una transferencia de los méri-
tos de Cristo a los creyentes, sino, mas bien, como una comunion de

® WA 391, 83,37; cf. 39 1, 83.35; 40 111, 350, 4; 97,18 - 40 I, 229,29; 39 1,
109, 1.
T WA 56, 172.
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los creyentes con Cristo. La justificacion llega a ser asi un «intercam-
bio maravilloso», admirabile commercium®, en el que todo lo que per-
tenece a los creyentes también es propiedad de Cristo, y todo lo que
pertenece a Cristo es de los creyentes. Por consiguiente, Lutero pue-
de también decir que la participacion de los creyentes en la justicia
extra nos se revela como una forma de paso del creyente a Cristo y
que el creyente existe asi extra se. En esta perspectiva, encontramos
con toda probabilidad en la doctrina de la justificacion de Lutero
una conexion con la tradicion mistica, que describe la existencia del
creyente como una existencia extatica’.

Podria decirse, por tanto, que la doctrina de Lutero sobre la justi-
ficacion por la fe constituye un polo contrario absoluto a la vision del
hombre como un coleccionista de méritos religiosos y un amortiza-
dor de deudas, que bajo la opresion de la inseguridad se concentra
absolutamente en si mismo y asi permanece encerrado en su propia
jaula religiosa —incurvatus in se'®—. Es una vision del hombre que se
entiende rodeado por las manos de Dios y sobre esta base considera
todo su pasado, su presente y su futuro como justificados y altamen-
te dignos de ser vividos. En esta perspectiva, no resulta totalmente
inadecuada una interpretacion finlandesa de la comprension de Lu-
tero de la justificacion mediante la fe, que la describe como una con-
cepcion cercana a la divinizacion de la teologia ortodoxa''.

[I. Significado permanente y autenticidad de las cuestiones
que estan en el fondo de la doctrina de las indulgencias

Lutero critico la doctrina de las indulgencias catalogandola como
una creacion de la teologia medieval y como una innovacion muy

8 WA 7,25, 28.

° B. Lohse, Luthers Theologie, p. 81. Cf. V. Leppin, Die fremde Reformation.
Luthers mystische Wurzeln, Muanich 2016.

10 WA 56, 324, 24-32.

"' Cf. Carl E. Braaten y Robert Jenson (eds.), Union with Christ: The New
Finnish Interpretation of Luther, W. B. Eerdmans Publishing Company, Grand
Rapids, Michigan-Cambridge 1998.
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perjudicial que era utilizada por la Iglesia para mantener a los hom-
bres en un estado cuidadosamente dosificado, denominado precisa-
mente «estado intermedio», de inseguridad'?, asegurandose me-
diante este su propio poder institucional.

En este sentido, la Reforma de Lutero debia producir como resul-
tado una comunidad de personas que —iluminada y fortalecida me-
diante la experiencia de la justificacion por la fe asi como liberada
del miedo escatologico— dedicaran sus fuerzas al trabajo y a la acti-
vidad creativa.

Pese a todo, también el que estaba de acuerdo, en general, con el
enfoque sobre las indulgencias de Lutero y de la teologia reformada,
no debia ser ciego e insensible al hecho de que esta creacion origi-
nalmente medieval respondia a una problematica auténtica y nota-
ble de la fe cristiana, aunque ocultara algo. Lo mas notable que se
vislumbra en ella, y que debemos resaltar aqui, es, por un lado, el
hecho del sufrimiento y de la miseria real humana —podria decirse,
de la existencia de las penas temporales reales, en la medida en que
se entienda el sufrimiento y la miseria real en el sentido de penas
temporales—. Por otro lado, se encuentra la idea de que en el pro-
ceso de redencion de las penas temporales —que, al fin y al cabo,
era una importante novedad que la doctrina de las indulgencias
aportaba con respecto a la concepcion de la penitencia de la Alta
Edad Media'>— se atribuye una funcion importante a la comunidad
de los creyentes. Tanto mds notable es que Lutero vinculo precisa-
mente estos aspectos de la creacion medieval incorporando en ella
su propia teologia.

'2 Esta posicion de los seres humanos en el «estado intermedio» de la inse-
guridad escatologica formaba parte también de la critica principal de Lutero a la
doctrina del purgatorio que estaba vinculada con las indulgencias, aun cuando
a €l no le resultaba ajena la idea paulina de una metamorfosis redentora me-
diante el fuego purificador (cf. 1 Cor 3,10-15), cf. WA 1, 555, 36. El se distan-
ciaba de la tradicion criticada por su insistencia en la seguridad y la confianza
con las que el creyente avanza hacia su dltima purificacion. Cf. P Althaus, Die
letzten Dinge, Bertelsmann Verlag, Gtitersloh 1933, pp. 202-222.

3 Bibliografia en T. Schirmacher, Indulgences, pp. 26ss.
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Por consiguiente, Lutero no critico el concepto fundamental de
expiacion ni tampoco la existencia de alguna forma de penas tempo-
rales. Lo que para él resultaba cuestionable era la forma y el modo
en el que se vinculan entre si el pecado y la pena temporal. Lutero
entiende el pecado como una constelacion de fracasos en la relacion
entre el hombre y Dios, o consigo mismo o bien con otros hombres.
Este fracaso trae consigo el sufrimiento del ser humano tanto indivi-
dual como socialmente'*. Sin embargo, no debe entenderse este su-
frimiento como una condicién prescrita por Dios para llevar a cabo
su plena reconciliacion con el hombre, sino como consecuencia de
los extravios en las relaciones entre los hombres.

Asimismo, Lutero tampoco critico la idea que se expresaba en su
opinion en la controvertida doctrina de las indulgencias, a saber,
que toda la comunidad de los creyentes estuviera implicada en el
proceso de expiacion de cada uno de los miembros. Lo problematico
en la doctrina no residia para él en la participacion de la comunidad
de los creyentes como tal, sino, mas bien, en la forma en que se en-
tendia esta participacion. La funcion de la comunidad no debia ser
determinar en nombre de Dios la penitencia o las penas temporales,
para asegurarse —con su importante funcion un posible beneficio
econéomico— mediante las indulgencias el apaciguamiento, sino
proclamar el perdon incondicional de Dios y solucionar al mismo
tiempo las situaciones reales que habian llegado a ser el resultado de
una serie de acciones fallidas en la relacion del hombre con Dios,
consigo mismo y con los demas. Puede decirse, por tanto, que Lute-
ro no reprochaba a la Iglesia de su tiempo que tergiversara y abusara
de esa autoridad legitima, imponiendo penas a los hombres, que
Dios no habia exigido en absoluto, para terminar diciendo que po-
dian abolirse o mitigarse mediante las indulgencias. Remitiéndose al
nombre de Dios, la Iglesia cargaba a los hombres con exigencias ar-

% En relacion con esto resalta Lutero su concepcion radical de la esencia del
pecado, que se refleja en primer lugar en la perspectiva segin la cual una per-
sona «se encorva en si mismax (incurvatus in se) de tal manera que sus acciones
pecaminosas individuales se producirian como un resultado colateral de este
«encorvamiento» fundamental. Cf. WA 56, 304, 25-29; WA 56, 355, 28-356,
6. En este sentido, Lutero se diferencia de la concepcion del pecado de la tradi-
cion teologica antigua. Cf. B. Lohse, Luthers Theologie, pp. 82-84, 264ss.
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tificialmente inventadas, al tiempo que apartaba la mirada del verda-
dero sufrimiento y de la verdadera miseria del ser humano®.

Precisamente por eso puede decir Lutero que el trabajo, la creati-
vidad y las buenas obras —aun cuando no son mas que pecados
mortales si con ellas se busca la reconciliacion con Dios o se reali-
zan para que otros las aprovechen para reconciliarse con Dios—
son absolutamente necesarias. Sin embargo, Dios nos las necesita
para que los hombres se reconcilien con él, sino para que se recon-
cilien con el projimo, al que debe servirse «con la predicacion, la
ensenanza, el vestido y la comida», como si fuera el mismo Cristo'®.
En esta perspectiva, percibimos que Lutero aplica la idea tomada
(muy probablemente) de la mistica, de la existencia extatica del
individuo justificado por la fe, a la existencia de este en el servicio
al préjimo, cuando dice: «Un cristiano no vive en si mismo, sino en
Cristo y en su projimo; en Cristo mediante la fe, en el projimo me-
diante el amor. Con la fe sale de si mismo hasta Dios, y de Dios
entra de nuevo en si mismo mediante el amor, y permanece, no
obstante, siempre en Dios y en el amor divino»'’. Asi, el hombre
justificado por la fe y redimido de la mortal incurvitas in se, es acom-
paniado por la realidad de una comunidad de creyentes, que no es
ajena a la idea de la «transferencia» de las acciones buenas a favor
del préjimo, que se encuentra en la necesidad y en la miseria de
cualquier tipo. Esto es independiente de si la necesidad y la miseria
del préjimo han sido provocadas por su propia culpa o si son una
consecuencia de circunstancias sociales, historicas o de otro tipo.

> Es importante advertir que Lutero, al comienzo de su actividad reforma-
dora, no exigia la eliminacion de las indulgencias, sino su reforma, sobre todo
con respecto a su vinculacion con la doctrina del purgatorio, y su anexa insegu-
ridad del «estado intermedio». En este sentido, estaba inicialmente de acuerdo
incluso con la existencia de las penas temporales, entendiéndolas solamente,
sin embargo, como penas eclesiales. Pero se distancio pronto también de la
pretension de la Iglesia de imponer penas en general. Cf. B. Lohse, Luthers Theo-
logie, pp. 117-119.

16 WA 20, 513, 8.32. Cf. WA 1, 356, 16s; 40 11, 452, 18, y también P Al-
thaus, Die Theologie Martin Luthers, Gutersloher Verlagshaus, Gutersloh 1983,
pp. 111ss.

WA 7, 38, 6.
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Las culpas —tanto si son «fruto del pecado» o «de otras causas»—
llegan sencillamente, dice Lutero en las Fiinfundneunzig Thesen, a
ser perdonadas «por el amor mas santo y la necesidad mas elevada
de las almas». Es decir, las culpas son perdonadas para poner fin al
insoportable «estado intermedio» de la inseguridad en que se en-
cuentra el préjimo: «... es el pobre al que nosotros debemos servir
con nuestros bienes; es el deshonrado al que nosotros debemos
cubrir con nuestro honor; es un pecador al que nosotros adorna-
mos con nuestra justicia y piedad»'s.

En este sentido, para Lutero el verdadero tesoro de la Iglesia no es
una camara del tesoro que contiene los méritos de Cristo y de los
santos, sino el Evangelio del honor y de la gracia de Dios mismo, es
decir, la fuerza dispensadora de vida de la fe, que tiene su origen en la
confianza en el Evangelio de la justificacion por la fe y se revela en
vivir juntos y sufrir juntos con el projimo'. Lutero tenia claro que
un hombre justificado o una comunidad de personas justificadas
por la fe, es aquel o aquella que con todo lo que tiene —sus propios
talentos, su fortaleza o sus posesiones— debe servir al projimo, y
todo lo que no es compartido «se posee injustamente y es un robo
ante Dios, pues ante Dios se es culpable cuando se deja de dar, de
prestar y de ayudar»®°. Por consiguiente, podria decirse que Lutero
«secularizo» la doctrina de las indulgencias y «transfirio» el tesoro
de gracia de la Iglesia al mundo real de los seres humanos.

La secularizacion de la doctrina de las indulgencias, por otra patrte,
fue de la mano con una «secularizacion» de la idea medieval de la
Iglesia como communio sanctorum. En oposicion a la teologia medie-
val, que la entendia, por un lado, en el sentido de una comunidad de
los santos, y, por otro, en el sentido de una participacion (con la
ayuda de la Iglesia como mediadora) de los creyentes vivos en la vida
de los santos o en sus méritos®!, para Lutero, gracias al admirabile
commercium, todos los cristianos son santos: solamente distingue en-

8 WA 10111, 217, 7.
" WA 1, 607, 38.
2 WA 10 111, 275, 8.

21 Cf. P. Althaus, Communio sanctorum, Chr. Kaiser Verlag, Mtnich 1929, pp.
10ss.
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tre los santos que viven en la tierra y aquellos que ya han muerto (los
perfectos)®. En este sentido, la communio sanctorum significa para
Lutero ante todo una comunidad de cristianos vivos unidos con Cris-
to y entre si. Por eso esta comunidad es un pueblo concreto y una
asamblea concreta, tanto como comunidad de personas como comu-
nidad de bienes, que se realiza poniéndose en lugar del hermano,
como solidaridad con su esclavitud y medio de su liberacion*’. En
esta perspectiva, podemos decir que Lutero bajo a los santos del cielo
a la tierra**. Sin embargo, Lutero no dudé que existiera un punto en
el tiempo durante la existencia de una comunidad transhistérica de
todos los creyentes, y no excluyo la posibilidad de una comunion
entre la Iglesia actual, viva, y la Iglesia celestial —por ejemplo, en la
oracion o en la eucaristia, en donde toda la Iglesia esta siempre pre-
sente, o, en general, en la fuerza de los testimonios de fe, que extraor-
dinariamente habian legado los cristianos de los tiempos antiguos de
la Iglesia viva—?". Pero estaba absolutamente convencido de que la
verdadera comunidad de los santos se realiza ante todo en los santos
que viven. Ademas, acentuaba que una comunidad de santos, tal
como la concebia la Iglesia medieval, podia convertirse rapidamente
en un egoismo piadoso, en la que cada uno aspirase solamente a ob-
tener la gracia para su propia salvacion. Este estilo de vida cristiano,
donde solo aumenta el amor «hacia uno mismo», conduce de hecho
a una contradiccion de la comunidad®. En este sentido se permitia
Lutero hacer una dura critica a la veneracion de los santos: «Pero a
nosotros, erréneamente, nos parece bien despreciar a los santos vi-
vos, que necesitan de nosotros, mientras que nos dirigimos y busca-
mos a los santos muertos para que atiendan nuestras necesidades»?.

Con su «secularizacion» abrio Lutero de nuevo la puerta a las
imponentes y auténticas ideas cristianas de la solidaridad, de la
intercesion y de la compasion en la communio sanctorum (Gal 6,2;

2 WA 10 111, 407, 29.

2 WA 6, 131, 4.

#* P Althaus, Die Theologie Martin Luthers, p. 260.
2 WA 50, 210, 10; 15, 789, 21.36; 2.742-58.
WA 56, 390, 26.

WA 1711, 49, 34.
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1 Cor 12,22ss), una idea que se vislumbra detras de la doctrina me-
dieval de las indulgencias y del tesoro de gracia de la Iglesia, aunque
de una forma mas bien ambigua. La idea de la solidaridad de todos
los creyentes en la communio sanctorum habia llegado a deformarse
en una historia de la transferencia de los méritos de la cuenta de un
creyente a la cuenta de otro, en una forma de banco de crédito celes-
tial, por lo cual las necesidades artificialmente creadas y no las situa-
ciones reales de los hombres podian cargarse en la cuenta de otro, y,
asi, Lutero fue a buscar esta idea de solidaridad de todos los creyen-
tes al lugar al que pertenecia y donde tenia que realizarse: en la tie-
rra, donde ella debia ser activa entre los hombres concretos, verda-
deros, vivos. A saber, como solidaridad con aquellos que tenian que
sufrir las torturas del purgatorio en su vida presente, terrenal, en un
«estado intermedio» de sus relaciones personales y sociales no re-
sueltas.

Conclusion: {Una perspectiva ecuménica?

Podriamos decir que la traduccion de Lutero de la comprension
medieval de la communio sanctorum en el sentido de su «indole terre-
nal» y de la recuperacion de sus dimensiones de solidaridad, inter-
cesion y compasion entre personas vivas y concretas, tenia el poten-
cial de poner en marcha una amplia renovacion del cristianismo, y
que de hecho llego a realizarse con el desarrollo de las Iglesias refor-
madas. Se podria decir también que Lutero —sobre todo con su
doctrina del sacerdocio de todos los creyentes— volvid a descubrir
y a expresar la verdadera fuerza y potencia de la comunidad de los
santos como la comunidad de todos los cristianos unidos con Cristo
y entre si. Sin embargo, es seguro que esta legitima recuperacion de
la idea de la comunidad de los santos formada por personas concre-
tas y vivas se extravia, en parte, en una concentracion no carente de
problemas en la communio sanctorum en la tierra, en el sentido de una
concentracion en lo concreto. Asi han surgido en el protestantismo
—si bien mediante un procedimiento teoldgico que no se seguia de
forma completamente lineal y facilmente explicable partiendo de la
Reforma, sino también, en parte, como resultado de unas especificas
circunstancias historicas en las que el protestantismo se desarrollo
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en una serie de iglesias nacionales ligeramente vinculadas entre si—
unos elementos que no se encontraban en la intencion original de la
Reforma. En este sentido, por ejemplo, se ha olvidado a menudo
que la communio sanctorum es una comunion de todos los «santos»
con Cristo y entre si; de todos los «santos» en la tierra, pero también
de los «perfectos», como decia Lutero.

También se olvida a veces que la fuerza de la communio sanctorum,
que se encuentra en la proclamacion de una reconciliacion y de la
solucion de situaciones insolubles, es la propia fuerza de la Iglesia
como una comunidad transhistorica, cuya gloria se expresa en efecto
en el hecho de que ella esta en su totalidad «llena del perdon de los
pecados»®’. Finalmente, en ocasiones se olvida que la nube de testi-
gos, que tenemos en torno a nosotros (Heb 12,1), nunca debe per-
derse de vista como una comunidad que también esta presente,
cuando la comunidad viva se demuestra insuficiente en un determi-
nado lugar o en un tiempo determinado a partir de cualquier base,
pues esta pérdida de vista puede significar en cierto sentido una re-
nuncia a la fuerza de esta comunidad. Y precisamente esta concien-
cia de la fuerza de la communio sanctorum sin limitaciones de ningtin
tipo la ha mantenido mejor la Iglesia catolica romana, pese a su
doctrina sobre el tesoro de gracias de la Iglesia, que continua siendo
problematica desde la perspectiva de la teologia evangélica®™. Por
esta razon, la doctrina de las indulgencias sigue siendo un tema de
relevancia ecuménica constante como lo es también para la propia
imagen de la fe cristiana y de su mision en este mundo cargado de
conflictos de dificil solucion.

(Traducido del aleman por José Pérez Escobar)

2 WA 10 111, 407, 29.

2 WA 2,722, 25.

0 Cf., por ejemplo, P Buhler, Ablass oder Rechtfertigung durch Glauben: Was
brauchen wir zum Jubildumsjahr 2000?, Pano Verlag, Zurich 2000.
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«RADICALIZANDO LA REFORMA»!

Un grupo internacional de investigacion ha puesto de relieve, con
el lema «Radicalizando la Reforma», recurriendo a la Biblia (y
también a las religiones axiales) y teniendo en cuenta la crisis actual, la
ambivalencia de Lutero. Su critica, biblicamente fundamentada, al ca-
pitalismo temprano como pseudorreligion y sistema de robo puede
retomarse directamente en la actualidad. Sus violentos panfletos con-
tra los judios y los musulmanes son un retorno a la cristiandad cons-
tantiniana y han provocado efectos historicos espantosos hasta la épo-
cade Hitler. Puesto que actualmente en todas las religiones se producen
resurgimientos teologicos de liberacion y también el ecumenismo
mundial oficial rechaza la civilizacion imperial capitalista, lo que ahora
se impone es una alianza interreligiosa para una cultura de la vida.

* ULRICH DUCHROW, profesor adjunto de Teologfa Sistematica en la Universidad
de Heidelberg, se dedica al estudio de las relaciones entre teologia y economia, y
entre teologfa social y ecuménica. Desde 1969 trabaja en el movimiento ecuméni-
co, en el campo de la justicia, la paz y la creacion (1970-1977, director del Depar-
tamento de Estudios en la Federacion Luterana Mundial; 1977-1978, profesor in-
vitado en el Instituto Ecuménico de Bossey; 1985-1986, consejero del Consejo
Mundial de Iglesias para llevar a cabo el proceso conciliar; 1997-2004, consejero
de la Alianza Reformada Mundial para el desarrollo del Processus Confessionis con-
tra la injusticia economica y la destruccion de la naturaleza). Es cofundador y
presidente de la red ecuménica de base Kairos Europa, y miembro del consejo
cientifico de ATTAC. Como preludio al aniversario de la Reforma, coedit6 una serie
de cinco volumenes titulada Die Reformation radikalisieren (Lit, Munster 2015).
Algunas de las contribuciones se han publicado en inglés y espanol.

Direccion: Alfred-Jost-Str. 7, D-69124 Heidelberg (Alemania). Correo elec-
tronico: ulrich.duchrow@wts.uni-heidelberg.de

! El titulo del proyecto internacional de investigacion interdisciplinar de varios
anos para la celebracion del V Centenario de la Reforma en 2017, al que me refiero,
se denomina «Radicalizando la Reforma, provocada por la Biblia y la crisis». Los
resultados del proyecto se encuentran publicados en cinco volimenes en aleman e
inglés, y de forma abreviada en 94 tesis (véase bibliografia bajo el nombre Du-
chrow y también en http://www.radicalizing-reformation.com/index.php/de/).
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os intentos por reformar y renovar la Iglesia de Jesucristo ante

los nuevos avances en la historia real no comienzan en modo

alguno con el cartel de las tesis de Martin Lutero en Witten-

berg en 1517, catalogado como punto de inicio para la cele-
bracion del V Centenario de la Reforma en 2017. Los intentos de refor-
ma se produjeron ya al principio, pero sobre todo desde el ajuste de la
Iglesia al Imperio romano, el denominado «giro constantiniano» en el
siglo v d.C. Ya entonces protestaron los movimientos monacales con-
tra la mundanizacion de la Iglesia. En la Edad Media se produjeron
otros intentos, como los de los movimientos de pobreza (franciscanos,
etc.), los de los valdenses y los cataros, los de los husitas en Bohemia,
el wyclifismo en Inglaterra, y muchos mas. Todos ellos recurrian a la
radicalidad de Jests y de su movimiento atestiguada en las Escrituras.
Ad fontes, una vuelta a las fuentes, asi es como se llamaba en la época de
la Reforma. Lo que significa que la renovacion se nutria del recurso a
las fuentes biblicas originales como potencial critico contra la tradicion
(sola Scriptura). Pero todos los movimientos de renovacion se encontra-
ban siempre con el peligro de volver de nuevo a adaptarse al modelo
constantiniano de la union de la Iglesia con el poder mundano vy la ri-
queza de los actores economicos. En este sentido, no existe Reforma
como propiedad segura, sino solamente como vuelta siempre a su raiz
(lat. radix), a la radicalidad de Jesus, pero también a la radicalidad de
sus fuentes: los profetas y la Tora del Antiguo Testamento. Esto nos
vale también para abordar actualmente el personaje de Lutero.

Pero jpor qué merece la pena dedicarse al estudio de la Reforma y de
Martin Lutero fuera del ambito estrictamente erudito? La crisis multi-
ple (de la economia, del clima y de las especies, de la migracion forzo-
sa, de la cohesion social, etc.), que amenaza actualmente a la humani-
dad y la Tierra, puede entenderse como una crisis de la modernidad. Si
bien esta civilizacion ya comenzo en la Edad Media, adquirié un nota-
ble impulso en la época de la Reforma. ;Qué railes se pusieron enton-
ces que conducen hasta nuestra crisis contemporanea? ;Existian pers-
pectivas que pueden contribuir hoy a su superacion? §Existian bloqueos
que contintian causando efectos actualmente? Quiero resaltar dos as-
pectos centrales de estas cuestiones, que —radicalizados— pueden,
por un lado, fortalecer las contribuciones actuales de la Iglesia para el
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futuro, y, por otro, ayudar a superar los prejuicios bloqueadores de
aquel tiempo:

1. La critica global de Lutero al capitalismo temprano y la relevan-
cia de esta critica para el presente.

2. La recaida de Lutero en el modelo eclesial constantiniano con
sus terribles ataques contra los judios y los musulmanes.

Basandome en lo anterior, fundamentaré y desarrollaré, en una
tercera parte, la posibilidad de la solidaridad interreligiosa para con-
seguir la justicia en nuestro tiempo.

. ¢{Qué significa radicalizar actualmente la critica global
de Lutero al capitalismo temprano?

Cuando Lutero critica en sus 95 tesis de 1517 el comercio de las
indulgencias, por consiguiente, la amortizacion de las penas por los
pecados en el purgatorio mediante el pago de una cantidad de dine-
10, no atacaba solamente la falsa piedad de unos individuos. Mas
bien, él encuentra, con su critica a la venalidad de la salvacion y con
su llamamiento a emplear el dinero mas bien en superar la pobreza,
el centro del nuevo nivel de la civilizacién monetaria, que denomi-
namos capitalismo. Por entonces se decia «Si el dinero [por las in-
dulgencias] en la caja suena, el alma en el cielo salta». A esta afirma-
cién contrapone su tesis 28: «En cuanto el dinero en la caja suena,
la ganancia y la codicia aumentan». En esta civilizacion todos los
ambitos de la vida deben someterse a la acumulacion del capital.
Cuando el dinero somete a la religion y a la Iglesia, que era el poder
dominante por entonces, queda ya sometido todo, pues la religion
da el sentido al todo. Esto lo refleja expresamente Lutero posterior-
mente en su interpretacion del Ersten Gebots im Grofsen Katechismus®:

Es ist mancher der meinet, er habe Gott und alles genug, wenn er
gelt und gut hat, verlest und bruestet sich drauff so steiff und sicher,
das er auff niemand nichts gibt. Sihe dieser hat auch einen Gott, der

? Las citas de Lutero las tomo de la Weimarer Ausgabe (WA), aqui 301, 132ss.
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heisset Mammon, das ist gelt und gut, darauff er alle sein hertz setzet,
welchs auch der aller gemeynest Abgott ist auff erden [cursiva nuestral’.

«El idolo mds universal en la tierra» traducido en nuestros términos
significa que toda la civilizacion esta orientada hacia el aumento de capi-
tal. El aumento de capital en la modernidad se convierte en un mecanis-
mo funcional, en una «megamaquina»*. Todo beneficio es enseguida
reinvertido para acumular mas. Esto significa que todo el sistema politi-
co-economico, pero también el afan de los individuos, se dirige al incre-
mento de capital. Al dinero se debe toda la lealtad. El dinero manda. Por
eso habla Karl Marx del fetichismo de las mercancias, del dinero y del
capital, y el filésofo Walter Benjamin del «capitalismo como religion»°.

En su interpretacion del primer mandamiento, Lutero no tiene so-
lamente en cuenta a los individuos con grandes vicios, sino el desa-
rrollo del sistema capitalista temprano como tal, como queda claro
cuando en la siguiente interpretacion del séptimo mandamiento,
«No robaras», describe a partir de la idolatria todas las consecuencias
sociales, que afectan a todos los niveles, es decir, a la economia, la
politica y la Iglesia, al hacer del dinero un instrumento para robar®:

Denn es sol ... nicht allein gestolen heissen, das man kasten und
taschen reumet, sondern umb sich greiffen auff den marckt, yn alle kre-
me, scherren, wein und byr keller, werckstete und kuertzlich, wo man
hantieret, gelt umb wahre oder arbeit nimpt und gibt. ... Summa das ist
das gemeinste handwerck und die groste zunfft auff erden, und wenn
man die welt itzt durch alle stende ansihet, so ist sie nicht anders denn
ein grosser, weitter stall vol grosser diebe [cursiva nuestra]’.

’> «Hay quien opina que tiene a Dios y todo lo suficiente cuando tiene dinero
y bienes, (él) confia y se vanagloria de ello con tanta contundencia y seguridad,
que a nadie nada da. Mirad, este tiene también un Dios, que se llama Mammon
y es el dinero y los bienes en los que pone todo su corazén, y que también es el
idolo mas universal en la tierrax.

* Asi en el titulo del libro de Scheidler, 2015.

> Benjamin, 1972.

® WA 301, 164s.

" «Pues no solo debe llamarse robo a lo que se coge de las cajas y de los bolsillos,
sino a todo lo que se rapina en el mercado, en todas las tiendas, barberias, bodegas
y cervecerias, y dicho brevemente, donde quiera que se use el dinero para comprar
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La cumbre del sistema general de robo del mercado capitalista la
ocupan, segin Lutero, los «ladrones redomados». Con este término
se refiere a las grandes sociedades bancarias y mercantiles transna-
cionales, como la familia Fugger. En el capital de los comerciantes se
manifiesta la idolatria y el robo sobre todo en la desregulacion del
mercado mediante el control de los precios®:

Erstlich haben die kauffleut unter sich ein gemeyne regel, das ist
yhr heubtspruch und grund aller fynantzen, da sie sagen ‘Ich mag
meyne wahr so thewr geben alls ich kan’... Es kan damit der kauffhan-
del nichts anders seyn, denn rawben und stelen den andern yhr
gutt [cursiva nuestral®.

Es importante ver que Lutero no trata aqui solamente de una cri-
tica a un comportamiento personal moralmente incorrecto. En con-
secuencia, reacciona a esta situacion de un modo triple:

1) El aconseja a los comerciantes cristianos que, después de deducir los
gastos en el precio de su tiempo de trabajo, lo multipliquen con el jornal
de un jornalero y reciban esta suma como su propia remuneracion':

Wie hoch aber deyn lohn zuschetzen sey, den du an solchem han-
del und erbeyt gewynnen sollt, kanstu nicht besser rechen und ab-
nemen, denn das du die zeyt und groesse der erbeyt uberschlahest und
nemest eyn gleychnis von eym gemeynen tagloner ... und sihest, was der
selb einen tag verdienet, darnach rechene, wie viel tage du an der
wahre zu holen und zu erwerben dich gemuhet, und wie grosse er-
beyt und fahr darynnen gestanden habst [cursiva nuestra]'’.

y vender mercancias o trabajo... En suma, este es el oficio mas universal y el gremio
mas grande en la tierra. Y cuando se mira hoy al mundo en todos los estratos, este
no es sino el establo grande y amplio que esté lleno de grandes ladrones».

8 WA 15, 294s. Esto lo explica detalladamente Lutero en Von Kaufshandlung
und Wucher (1524).

° «En primer lugar, los comerciantes se ponen una regla general, que es su
pretension principal y fundamento de todas sus financias, y que reza: “Yo quie-
ro vender mis mercancias tan caras como pueda”. Por eso, el comercio no puede
ser otra cosa que robar, robando los bienes a los demas».

10°WA 15, 297.

' «Con respecto al modo de calcular tu salario, dado que debes ganar por tu

comercio y tu trabajo, nada mejor que contar y deducir, es decir, calcula aproxi-
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Este texto tiene importancia también a nivel teorético. Es decir, el
valor de una mercancia se calcula segun el tiempo de trabajo (de
acuerdo necesariamente con el promedio social), un método que
Adam Smith y Karl Marx desarrollaron mas tarde en la denominada
teoria del valor-trabajo; Marx, por lo demads, remitia expresamente
a Lutero, al que valoraba como el «primer economista aleman» y
citaba a menudo. Este enfoque significa para Lutero al mismo tiem-
po que el comerciante no debe sacar de la circulacion de las mer-
cancfas ninguna plusvalia para su beneficio, sino que debe actuar
como puro intercambio, por consiguiente, segin el modelo mer-
cancia-dinero-mercancia. Por consiguiente, debe ser considerado
como un trabajador entre otros, que trabaja para sustentar a su fa-
milia, pero no como un propietario capitalista que se apropia de las
plusvalias.

2) Como otra medida contra la explotacion mediante el capitalis-
mo de mercado, exige Lutero la intervencion de la autoridad en el
mercado, por ejemplo, con la creacion de una comision de precios'.
No obstante, es interesante notar que es escéptico con respecto a la
esperanza de la intervencion y regulacion del mercado por la autori-
dad, al ver reforzarse ain mas el capital monetario o usurero, puesto
que la autoridad es sistematicamente corrupta®:

Wie sollt das ymmer muegen Goettlich und recht zugehen, das eyn
man ynn so kuertzer zeyt so reych werde, das er Konige und Keyser
auskeuffen mochte? ... Konige und Fuersten sollten hie dreyn sehen und
nach gestrengem recht solchs weren. Aber ich hoere, sie haben kopff und teyl
dran, Und geht nach dem spruch Esaie .1 [Jes. 1, 23]. «Deyne Fuers-
ten sind der diebe gesellen worden» [cursiva nuestra]'*.

madamente el tiempo y el volumen del trabajo y comparalos con lo que gana un
simple jornalero... y veras qué gana este al dia. Después, calcula cuantos dias
has dedicado a conseguir y comprar las mercancias, y cuanto has invertido en
el trabajo y en los peligros que conlleva.

12 WA 15, 296.

3 Ibid., 312s.

% «;Como deberia actuarse con justicia humana y divina cuando un hombre
se enriquece rapidamente de manera que podria comprar a reyes y a emperado-
res?... Los reyes y los principes deberian presta atencion a esto y protegerse con
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3) Esta perspectiva le lleva finalmente a Lutero a oponerse al siste-
ma general de las empresas capitalistas transnacionales (actualmente
bancos y empresas multinacionales)*”:

Von den (Bank- und Handels-)Gesellschafften sollt ich wol viel sagen.
Aber es ist alles grundlos und bodelos mit eyttel geytz und unrecht, das
nichts dran zu finden ist, das mit gutem gewissen zu handeln sey.
... Darumb darff niemant fragen, wie er muge mit guetem gewissen
ynn den gesellschafften seyn. Keyn ander rad ist Denn: Las Abe, Da
wird nicht anders aus. Sollen die gesellschafften bleyben, so mus
recht und redlickeyt untergehen. Soll recht und redlickeyt bleyben,
so mussen die gesellschafften [Jes. 1, 28] unter gehen [cursiva
nuestral'°.

Este juicio se corrobora de nuevo e incluso se intensifica en cuan-
to se examina la posicion de Lutero sobre el capital financiero. Como
ejemplo citemos su escrito tardio An die Pfarrherrn, wider den Wucher
zu predigen, Vermahnung (1540) [Exhortacion a los pastores para que
prediquen contra la usura]'”:

Deudschland wird mit fursten, herrn, landen vnd leuten der
Wucherer leib eigen werden, ... Also mocht ein stulreuber sitzen zu
hatise vnd eine gantze welt ynn zehen iaren fressen’®.

Lutero critica el nucleo de la economia financiera capitalista, a
saber, que el dinero no se utiliza como un medio provechoso, sino

una dura legislacion. Pero oigo que son tantos los que participan en estos asun-
tos, y sucede lo que dice Is 1,23: “Tus principes se han aliado con el ladron”».
15 Ihid., 312s.

16 «Es mucho cuanto deberia decir sobre las companias (bancarias y comercia-

les). Pero esta todo tan irracionalmente lleno de pura avaricia e injusticia que no
hay nada en ellas que pueda comprarse con buena conciencia... Por eso nadie
debiera preguntarse como participar con buena conciencia en estas companias. El
unico consejo que puede darse es este: abandonarlas, no cabe otra posibilidad. De
mantenerse estas companias, la justicia y la honradez se hunden. De mantenerse
la justicia y la honradez, entonces se hunden las companias [Is 1,28]».

7 WA 51, 364as.

'8 «Alemania, con sus principes, sefiores, tierra y gente, se convertira en es-
clava de la usura... Un ladron de capital puede estar tranquilamente en casa y
devorar un mundo entero en diez aos».
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que exige la acumulacion como su objetivo, de tal modo que la
«plusvalia» generada se les quita a los trabajadores. Por eso dice
también claramente «que un usurero es un asesino», y prosigue'?:

Die Heiden haben konnen aus der vernunfft rechen, das ein wuche-
rer sey ein vierfeltiger dieb vnd ein morder... Denn wer einem andern
seine narung aufsaugt, raubt vnd stielet, der thut eben so grossen
mord ... als der einen hungers sterbet vnd zu grund verderbet*.

De igual modo, declara con toda razon en la actualidad Jean Zie-
gler: «Un nifo que muere de hambre es un nifio asesinado»*!. Pues
hay bastante comida para todos.

Con todo lo anterior podemos abordar las consecuencias de la
religion y la civilizacion del capitalismo en la actualidad radicalizando
aun mas la cuestion planteada por Lutero. En el capitalismo todo
beneficio debe invertirse de nuevo inmediatamente. A esto se le
llama transformar el dinero en capital. El dinero puede cumplir to-
dos los objetivos posibles: como medio de pago y de compra, co-
mo medio para tener poder adquisitivo, etc. Pero el capital solo
cumple un objetivo: incrementarse. De ahi que se reinvierta per-
manentemente: como capital mercantil, como capital usurero para
producir intereses o puramente especulativo, y, posteriormente,
como capital industrial. Es decir, la antigua acumulacion de rique-
za se ha convertido en la modernidad en un mecanismo funcional,
en una maquina de aumento de capital como fuerza motriz central
no solo de la economia, sino de la civilizacion en su totalidad —in-
cluida la religion—. Puesto que el capital debe aumentar, deben
aumentar el consumo y la economia en su totalidad. Esta fuerza de
crecimiento no solo amplia cada vez mas la brecha entre ricos y
pobres, sino que destruye el clima y la Tierra. Esta situacion impli-
ca que la teologia, la Iglesia y la sociedad deben vencer por razones
de supervivencia al capitalismo a medio y a largo plazo. A diferen-

1 WA 51, 361as. Cf. Marx, Das Kapital, MEW 23, 619, nota 34.

" «Los paganos han podido deducir mediante la razén que un usurero es un

ladron y un asesino cuadruple... Pues quien quita la comida a otro, quien roba
y hurta comete un asesinato... como aquel que deja morir de hambre [a unos
hombres]| y los arruinax.

21 Ziegler, 2012.
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cia de la época de Lutero, hoy es ya una cuestion de vida o muerte.
Por eso debemos radicalizar aun mas la posicion radical que él
adopto en su tiempo.

En cambio, en otro ambito es necesario distanciarse claramente
de Lutero, si queremos superar los bloqueos que surgieron de su
posicionamiento.

[I. Recaida de Lutero en el modelo eclesial constantiniano
con repercusiones inefables para los judios y los musulmanes

Lutero rompe en sus comienzos con la idea medieval de que el
ministerio clerical debe comprenderse bajo la categoria de «poder»
(potestas)**. Todos los ministerios eclesiales y todas las actividades de
los cristianos en todos los niveles sociales son servicios, no instru-
mentos de poder: «... pues en la Escritura ninguna autoridad espiri-
tual es un poder, sino solamente un ejercicio de servicio y de inferio-
ridad»*’. En correspondencia, actiian solo con la palabra sin poder,
no con poder («non vi, sed verbo»). Y, viceversa, el poder del mundo
no puede gobernar en las almas**:

... die seele ist nicht unter KeyfSers gewalt, Er kan sie wider leren
noch furen, widder toedten noch lebendig machen, widder binden
noch loeflen, widder richten noch urteylen, widder hallten noch
lassen, wilchs doch seyn mueste, wo er gewalt hett uber sie zt1 ge-
pieten und gesetz zii legen. Sondern uber leyb, gut und ehre hat er
wol solchs zit thun, Denn solchs ist unter seyner gewalt®.

22 Cf. Duchrow, 1983, pp. 481ss; 570ss.

2 WA 7, 578. Cf. «... sacerdotium aliud nihil es quam ministerium» (WA
6, 564).

#* En el escrito «Von weltlicher Obrigkeit, wieweit man ihr Gehorsam schul-
dig sei»; WA 11, 266.

» «... el alma no esta bajo el poder del emperador. No puede instruirla ni
orientarla, ni matarla ni darle la vida, ni atarla ni soltarla, ni gobernarla ni juz-
garla, ni aferrarla ni liberarla, que, sin embargo, deberia serle dado si él tuviera
el poder de mandar sobre ella o imponerle sus leyes. En cambio, tiene compe-
tencia sobre el cuerpo, los bienes y la honra, pues estos estan bajo su poders.
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Esta clara posicion fundamental, mediante la que ¢l supera el mo-
delo eclesial constantiniano-medieval con su enfoque sobre las rela-
ciones de poder, fue abandonada por Lutero y la tergiverso en sus
escritos contra los judios y los musulmanes. Bien es cierto que en un
primer escrito titulado DafS Jesus Christus ein geborner Jude sei (1523)
[Jesucristo naci6 judio], cuando atin queria evangelizar a los judios,
critico las relaciones sociales discriminatorias contra ellos, que por
entonces eran lo habitual®®. Pero al ver que estos no se «convertian»,
sino que misionaban por su parte, los atacé con enorme violencia en
un escrito posterior titulado Von den Juden und ihren Liigen (1543)
[Sobre los judios y sus mentiras]. Dado el espacio disponible no nos
es posible examinar detalladamente cada uno de sus argumentos
teologicos. Ahora bien, no debe silenciarse ni minimizarse cémo
aconseja proceder contra los judios. Hace propuestas al respecto a
las que podian remitirse Hitler y sus esbirros*":

Erstlich, das man jre Synagoga oder Schule mit feur anstecke und,
was nicht verbrennen wil, mit erden uber heuffe und beschuette, das
kein Mensch ein stein oder schlacke davon sehe ewiglich... Zum an-
dern, das man auch jre Heuser des gleichen zerbreche und zerstoe-
re... Zum dritten, das man jnen neme alle jre Betbuechlin und Thal-
mudisten, darin solche Abgoetterey, luegen, fluch und lesterung
geleret wird... Zum vierden, das man jren Rabinen bey leib und le-
ben verbiete, hinfurt zu leren... Zum fuenfften, das man den Jueden
das Geleid und Strasse gantz und gar auffhebe, Denn sie haben ni-
chts auff dem Lande zu schaffen, weil sie nicht Herrn noch Ampt-
leute noch Hendeler, oder des gleichen sind, Sie sollen da heime
bleiben... Zum sechsten, das man jnen den Wucher verbiete und
neme jnen alle barschafft und Kleinot an silber und Gold, und lege
es beseit zu verwaren. ... Zum siebenden, das man den jungen star-
cken Jueden und Juedin in die hand gebe flegel, axt, karst, spaten,
rocken, spindel, und lasse sie jr brot verdienen...*®

2 WA 11, 307ss.

T WA 53, 417ss, aqui particularmente pp. 523ss.

8 «En primer lugar, que se prenda fuego a sus sinagogas o escuelas, y, lo que
no se quiera quemar, se llene y se rellene con tierra, para que nadie vea piedra
alguna o escombros... En segundo lugar, de igual modo, que se rompan y se
destruyan también sus casas... En tercer lugar, hagase lo mismo con sus libros
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La infamia particular en estas propuestas de Lutero reside en el
hecho de que ya se les habia prohibido a los judios tener profesiones
normales, de modo que se vieron obligados a dedicarse al mercado
monetario. La Tora les prohibia cobrar intereses a los miembros de
su pueblo, pero no a los de fuera (Dt 23,20s). Es verdad que ha sido
habitual discriminar a los judios en toda época, pero con Lutero se
anadieron a las recomendaciones inhumanas elementos teologicos
que intensificaron su ataque. Nos hemos ocupado detalladamente
de este problema en nuestro proyecto de investigacion «Radicalizan-
do la Reforma»®.

Segun nuestra perspectiva, el centro lo ocupa la concepcion que
tiene Lutero de la «ley», que conduce a estimaciones y decisiones
gravemente falsas. El admite que tiene una doble funcién o un do-
ble uso: por un lado, el teoldgico, por otro, el politico o «civil». El
uso teologico sirve exclusivamente para probar la culpabilidad del
hombre ante Dios, que nunca puede ser perdonada por sus propias
obras, sino solo mediante la fe en Cristo. Esta concepcion la desa-
rrollé Lutero contra la Iglesia y la teologia catélicas, pero después
aplico este patron a todos sus enemigos teologicos: los judios, los
anabaptistas, los campesinos sublevados y los musulmanes. A to-
dos estos puede, en todo caso, aceptarlos o incluso juzgarlos posi-
tivamente segin la segunda acepcion de la ley, es decir, si satisfacen
las exigencias de la justicia civil o politica. Considerada de este mo-
do, él situa la Tora («el Espejo Sajon judio») al mismo nivel que,
por ejemplo, la ley romana.

de oracion y los talmudes (mejor, ediciones de talmudes), en los que se aprenden
idolatria, mentiras, maldiciones y blasfemias. .. En cuarto lugar, que se prohiba a
sus rabinos, bajo pena de muerte, seguir ensenando... En quinto lugar, que se
les quite completamente a los judios el salvoconducto para circular libremente
por calles y caminos. Pues no tienen nada que crear en el pais, porque no son
sefiores ni funcionarios ni comerciantes ni nada semejante. Deben permanecer
en casa... En sexto lugar, que se les prohiba la usura y se les quite todo el dinero
en metalico y los objetos valiosos de plata y de oro, y se aparte todo para custo-
diarlo. .. En séptimo lugar, que se provea a los judios y las judias jovenes y fuer-
tes de trillos, hachas, azadas, layas, ruecas y husos para que se ganen el pan...».
2 Cf. especialmente el articulo de Brigitte Kahl en el vol. I, como los de
Nessan y Amjad-Ali en el vol. IV de la serie Die Reformation radikalisieren.

Concilium 2/83 235



ULRICH DUCHROW

Lutero piensa que puede fundamentar esta concepcion en Pablo y
su critica a la ley —entendida como Tora—. Pero mientras tanto, las
interpretaciones sociales e histéricas, es decir, las que prestan aten-
cion al contexto histérico, muestran que la Tord, comparada con los
paralelos extraisraelitas de todo su entorno, quiere exponer un dere-
cho alternativo®. También Pablo la considera asi, pues afirma que la
Ley es santa, aunque se queja de que bajo las relaciones imperiales
romanas esta sometida al dominio del pecado. Por eso solo puede
cumplirse con la ayuda del espiritu mesianico, que de los judios y de
los hombres de todos los pueblos crea una nueva comunidad, en la
que se superan las relaciones de dominio étnico-religioso, social y de
género (Gal 3,28). Pablo no critica el judaismo, sino, al contrario,
quiere precisamente que el verdadero Israel aproveche la oportuni-
dad mesianica —en contra de otros judios contemporaneos que se
amoldan al Imperio romano—. Lutero no llega a entender este punto
antiimperialista de la concepcion dialéctica de la Ley que tiene Pablo.

Analogamente podria decirse lo mismo sobre sus escritos contra
los musulmanes (turcos). No obstante, encontramos aqui una dife-
rencia importante con respecto a su trato de los judios, pues los
ataca por pertenecer a una religion falsa. Los turcos estaban enton-
ces en guerra con «el Sacro Imperio Romano de la Nacion Alema-
nax. Si se prescinde de las cruzadas precedentes y de la Reconquista
antimusulmana en Espanfia, Lutero y sus contemporaneos podian
considerar la guerra contra los turcos como una guerra de defensa.
También insistia en una diferencia: no se trataba de una guerra de
religion —que por principio rechazaba—, sino de la defensa de una
comunidad atacada mediante una «guerra justa». No obstante, po-
lemiz6 también teologicamente con la doctrina del islam, aun cuan-
do apenas conocia el Coran’. Y la diferencia establecida entre gue-
rra de defensa y guerra de religion se difumina cuando argumenta
apocalipticamente y convierte al enemigo militar en enemigo reli-
gioso. Precisamente en este punto las Iglesias de la Reforma deben
pedir perdon por sus muchas injusticias cometidas, en particular
contra los judios, pero también contra los musulmanes (sobre todo

0 Cf, p. ¢j., Crusemann, 1992, y Veerkamp, 2012.
1 Cf. Charles Amjad-Ali, op. cit. en nota 28.
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en el marco del colonialismo «cristiano» y del neocolonialismo).
También deben examinar hasta qué punto determina probablemen-
te Lutero su estructura prejuiciosa —por ejemplo, en la extendida
islamofobia actual—. Pero ante todo deben comprender que todas
las religiones deben, y pueden también, apoyandose en sus fuentes
originales, unir urgentemente su fuerza a favor de la vida para hacer
frente a la amenaza que se cierne sobre la Tierra.

[11. Solidaridad interreligiosa para establecer la justicia
en la actualidad

Las recientes investigaciones han mostrado que, desde finales del
siglo vir a.C., el contexto social e histérico en el que surgieron y se
acunaron las grandes religiones y las filosofias del mundo, en la de-
nominada era axial (Jaspers) —del antiguo Israel, Grecia, India y
China hasta el islam en Arabia—, fue determinado esencialmente por
la introduccion del dinero en la vida cotidiana de los seres huma-
nos*?. Este monetarismo estuvo probablemente relacionado con la
profesionalizacion del ejército, por consiguiente, con los mercena-
rios. Los soldados debian ser remunerados y robaban metales precio-
sos que, reducidos a piezas como objetos de valor, eran faciles de
llevar. El monetarismo, intensificado por la introduccion de la mone-
daenel 600 a.C., tuvo graves consecuencias sociales, provocadas por
procesos de endeudamiento debido a los intereses y a la consiguiente
hipoteca de las tierras de cultivo. Los campesinos, que después de
una mala cosecha habian pedido a crédito las semillas y no podian
devolver el préstamo con los intereses, perdian su tierra hipotecada y
cafan, con su familia, en la esclavitud por deudas. Al mismo tiempo
cambio la forma de pensar. El calculo originado con el dinero (junto
y en analogia con el lenguaje) condujo a un pensamiento calculador
egocéntrico, disminuyendo la solidaridad e intensificando el indivi-
dualismo. El culmen de esta primera fase de la civilizacion del dinero
se encuentra en los Imperios helenista y romano.

32 Ademas de Scheidler, nota 3, cf. Muller, 1981; Seaford, 2004; Graeber,
2012; Duchrow, 2013.
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A la concatenacion de los cambios socioecondmicos, politicos y
psicologicos-antropolagicos, y los sufrimientos provocados por ellos,
responden todas las religiones y las filosofias de la era axial, desde el
Mediterraneo hasta China:

1) En Israel y Juda exigen justicia y derecho los profetas (desde
Amos) criticos con el poder y la Tord (especialmente Dt 15y Lv 25).
El objetivo es prevenir la pobreza (Dt 15,4, directamente recogido
en Hch 4,34). Los medios son prohibir los intereses, la condonacion
de la deuda y la liberacion de los esclavos por deudas cada siete
anos, la periodica redistribucion igualitaria de la tierra, la limosna,
etc.; en Hechos de los Apostoles se menciona el reparto voluntario
de la propiedad.

2) En la India, Buda busca superar los tres venenos, la codicia, el
odio y la ilusién del ego, mediante la atenta inspeccién de la depen-
dencia reciproca de todo cuanto existe y el nuevo ser comunitario
que surge de ella.

3) En China, Lao-Tse explica la primacia de retirarse ante lo duro
con el sentido de lo inefable, y por eso la no manipulabilidad del tao
(Camino); Confucio exige la permanente insercion necesaria en el
orden social hasta el derecho de rebelion del pueblo contra un poder
injusto (ambos segun el principio del equilibrio social).

4) Socrates proponia la primacia de la idoneidad intelectual (areté)
sobre la riqueza y la fama; Platon, la justicia en la comunidad, y Aris-
toteles intenta superar la forma economica reducida a la acumula-
cion de dinero (crematistica) mediante la ética y la politica de la
economia natural del trueque.

5) Jesus agudiza la decision entre Dios (el Reino de Dios y su jus-
ticia) y Mammon (el dios del que acumula tesoros) como también la
primacia de los pequetios (Mt 6,19ss y 25,31ss) con las consecuen-
cias de que en su movimiento la propiedad se comparte y por eso
nadie es pobre ni sufre escasez (Hch 4,32ss).

6) Mahoma condena la ilusion de un acopio ilimitado de riqueza
y acentua la prohibicion de los intereses, vinculadas a la limosna
(zakat) y a una economia de participacion.
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Con la mirada puesta en Lutero lo anterior tiene dos implicaciones:
cuando recurre en su critica sistematica al capitalismo de su época a la
Sagrada Escritura, hace totalmente justicia, desde el punto de vista so-
cio-histérico, tanto al Antiguo Testamento como al Nuevo Testamento®.
Sin embargo, con su polémica contra los judios y los musulmanes desa-
provecha la oportunidad de contar con sus fuentes y aliarse con ellos
para resolver los graves problemas econdmicos y sociales de su tiempo.

Precisamente esto ha cambiado actualmente. En todas las religio-
nes se han producido movimientos teologicos o filosoficos de libera-
cion. Existe una teologia de la liberacion judia, cristiana y musulma-
na, una red internacional de budistas comprometidos e incluso,
desde hace poco, posiciones de esta indole en China*. Todas ellas
trabajan con movimientos sociales en alternativas y estan aliadas
contra el capitalismo imperialista destructor que ha alcanzado la ci-
ma de su amenaza contra la vida en el capitalismo financiero globa-
lizado®. Desde el lado cristiano, la Federacion Luterana Mundial, la
Alianza Reformada Mundial, el Consejo Ecuménico de las Iglesias y
el papa Francisco se han posicionado claramente contra el imperio
del capitalismo®®. Todos afirman también claramente que solo todas
las religiones y los movimientos humanistas conjuntamente crearan
la nueva cultura de la vida. Parece una ironia de la historia: Martin
Lutero se alegraria de que el papa Francisco agudice, en su Exhorta-
cion Apostolica Evangelii gaudium (nn. 55-60), el consenso ecuméni-
co e interreligioso para nuestro tiempo, y, con ello, también radica-
liza la Reforma hoy dia con las palabras:

Esta economia mata...

No a una economia del descarte...

No a una nueva idolatria del dinero...

No a un dinero que domina en lugar de servir...
No a la desigualdad social, que produce violencia.

» Cf., como ejemplo, Rainer KefSler sobre la interpretacion de Lutero del
libro de Qohelet, en el vol. 2 de la serie Die Reformation radikalisieren.

** Cf. la detallada exposicion en Duchrow, 2013, pp. 123ss.

» Por ejemplo, en Peace for Life (www.peaceforlife.org), World Forum on
Theology and Liberation o International Movement for a Just World JUST).

% Cf. el documento en KAIROS EUROPA (ed.), 2005 y 2013.
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REFLEXIONES SOBRE LA «(REFORMAY

ste articulo muestra la presencia de las Iglesias luteranas en el

mundo, su desplazamiento hacia el Cono Sur y la compren-
sion propia de la Federacion Luterana Mundial como una comu-
nion de Iglesias, que respeta las diferencias y esta comprometida
con la justicia, especialmente con la justicia de género. Se abor-
dan dos grandes desafios, la familia y el matrimonio, por un lado,
y el cambio climatico, por otro. Se resaltan tres aspectos en los
que Lutero continta siendo relevante para las Iglesias de la comu-
nion luterana. Las diferencias confesionales entre los cristianos se
consideran como algo enriquecedor y valioso, y, al mismo tiem-
po, las Iglesias deben estar abiertas a las dimensiones ecuménicas
e interreligiosas, admitiendo la diakonia y la martyria de formas
diferentes.

* El Dr. MuNiB A. YOUNAN, un palestino que nacio en Jerusalén en 1950, es
obispo de la Iglesia Luterana Evangélica de Jordania y Tierra Santa, y, desde
2010, es el presidente de la Federacion Luterana Mundial. Estudio Teologia en
Helsinki (Finlandia), y ha sido pastor de diversas iglesias luteranas en Palestina
y Jerusalén. Fue consagrado obispo en 1998. Entre sus numerosas actividades
relacionadas con el movimiento Just Peace in the Holy Land se encuentra la
fundacion del grupo Jonah, que inici6 en 1991 una serie de grupos informales
de didlogo que sirven de foro para la reflexion conjunta de cristianos y judios
del lugar. El Jerusalem Post (octubre 2000) catalogé esta actividad como «ecu-
menismo silencioso». Ha recibido numerosos premios nacionales e internacio-
nales, entre ellos el doctorado honoris causa por la Universidad de Munster en
2014 (Facultad de Teologia Protestante).

Direccién: Evangelical Lutheran Church in Jordan and the Holy Land, PO-
Box 14076, Muristan Road, Jerusalem 91140 (Israel). Correo electronico: admi-
nistration@elcjhl.org
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. Breve descripcion de la Comunion Luterana en la actualidad

scrito en calidad de presidente de la Federacion Luterana

Mundial (FLM), que esta formada por 145 Iglesias distribui-

das en siete regiones del mundo. La FLM fue fundada en

1947 con sede en Lund, Suecia, para dar una respuesta lute-
rana coordinada a la crisis de los refugiados en Europa. Por enton-
ces, después de la IT Guerra Mundial, uno de cada dos alemanes era
refugiado. Desde aquella época hasta hoy, las Iglesias miembro de la
FLM han estado comprometidas en la diakonia, es decir, en vivir la
fe sirviendo a los pobres, los refugiados y los oprimidos.

La historia de la Iglesia luterana es de hecho una historia misional.
Muchas de las Iglesias globales del Sur fueron fundadas por misio-
neros del Norte. Sin embargo, en la segunda mitad del siglo xx se
comenzo a trabajar para que estas Iglesias fueran independientes. En
la Asamblea de Evian se apoy¢ a estas Iglesias de mision para que se
convirtieran en Iglesias auténomas con dirigentes autoctonos. Este
impulso ha transformado nuestra federacion. Cuando se fundé en
1947, la FLM apenas incluia a las Iglesias del Sur. En la actualidad,
estamos en todos los continentes, y cada Iglesia tiene su propia re-
presentacion y su voz. Ahora somos mas que una federacion: somos
una Comunioén de Iglesias luteranas. Y, de hecho, pronto la mayor
cantidad de cristianos se encontrara en la parte sur del planeta. ;Ve-
remos algtn dia venir a los misioneros del Sur al Norte?

Pertenecemos a muchas culturas, pero todas las Iglesias de la
FLM tienen en comun la Biblia y la Confesion de Augsburgo. A
partir de la teologia de la justificacion por la fe, compartimos los
valores de la igualdad, incluyendo la justicia intergeneracional y de
género. Estamos comprometidos con el trabajo ecuménico y el dia-
logo interreligioso, como también con la mitigacion del trabajo y
con el desarrollo. Nuestro servicio de diaconia se lleva a cabo en
treinta y seis paises. No todos somos iguales, pero en estos aspectos
importantes somos mas que una federacion de Iglesias indepen-
dientes, es decir, somos una comunion de Iglesias que comparti-
mos el pulpito y el altar. En nuestras relaciones reciprocas, entre
continentes y culturas, reflejamos las palabras que le gustaba decir
al obispo Samuel Kabira (uno de mis predecesores):
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No hay Iglesia tan pequenia, tan pobre y tan reciente en el tiem-
po, que no tenga nada que aportar a las otras Iglesias; ni tampoco
hay Iglesia tan grande, tan rica y tan antigua en tradicion e historia,
que no dependa de los dones de las otras.

Se han logrado varios hitos importantes en la historia de la FLM.
Uno de ellos es la firma de la Declaracion Conjunta sobre la Doctri-
na de la Justificacion por parte de la FLM y la Iglesia catdlica romana
en 1999

Otro ha sido la peticion oficial de perdon en 2010 a la Iglesia me-
nonita, reconociendo la persecucion de los anabaptistas por los lu-
teranos en el siglo xvi?. Parte de este proceso de reconciliacion se
expreso en una celebracion en la que nos lavamos los pies unos a
otros, pidiendo el perdon en el nombre de Cristo.

Y mas recientemente hemos experimentado una reconciliacion
historica con la Iglesia catolica romana en una celebracion de la Pa-
labra realizada en Lund (Suecia)’. Esta celebracion, patrocinada por
la FLM y el Vaticano, y presidida por el papa Francisco, por el secre-
tario general de la FLM y por mi mismo, no llamaba a la uniformi-
dad, sino a una era de unidad. Cuando Su Santidad el papa Francis-
co y yo hablamos después del evento, coincidimos en que la nueva
fase del ecumenismo debe buscar la unidad a través de la diaconia,
es decir, viviendo nuestra fe mediante el servicio a los pobres y los
oprimidos, exactamente igual que cuando la FLM se fundo en 1947.

Este evento historico posee también el potencial para reformar el
movimiento ecuménico en los anos venideros. La relevancia de este
acontecimiento para nuestras respectivas Iglesias nos ha mostrado
que el ecumenismo del futuro debe depender no solo del didlogo
teologico, sino también de la confianza y de la amistad.

La uniformidad o la ignorancia de nuestras diferencias teologicas
y tradicionales nunca deberia ser nuestro objetivo en el didlogo ecu-
meénico o interreligioso. Incluso en la Comuniéon Luterana podemos

! hups://www lutheranworld.org/content/resource-joint-declaration-doctri-
ne-justification

* https://www.lutheranworld.org/content/lutheran-mennonite-dialogue

*> https://www.lutheranworld.org/lund2016
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tener diferencias. La cuestion para nosotros no es «;Como podemos
llegar a resolver todas estas diferencias?», sino mas bien «;Como
podemos comprometernos conjuntamente para llevar a cabo la mi-
sion en el mundo?». Por esta razén hablamos a menudo sobre mi-
sion en cada contexto y sobre la teologia del acompanamiento. No-
sotros mantenemos nuestro compromiso de ser una comunion de
las Iglesias en la que cada una es autocéfala (posee su propia autono-
mia) y tiene derecho a tomar sus propias decisiones.

Una cuestion importante para todas nuestras Iglesias es la justicia
de género. Me siento orgulloso de decir que la FLM se ha estado
comprometiendo en este ambito durante muchos afios. En 2015 pu-
blicamos un documento manifestando nuestro compromiso como
Comunion de Iglesias para lograr la justicia de género. Lo hemos
hecho porque Dios cre6 a todos los seres humanos iguales. Cristo nos
redimio a todos por igual en la cruz. La tedloga catolica romana Eli-
sabeth Schiissler-Fiorenza habla al respecto del «discipulado de
iguales». Subraya que los-las discipulos-as poseen «una igualdad en
la diversidad. Tienen el mismo rango, valor, dignidad y acceso a los
dones (del Espiritu), aunque aportan voces, experiencias, vocacio-
nes y talentos diferentes a tal comunidad de discipulado»*. Rini Ral-
te, teologa de la Iglesia presbiteriana de Mizoram (India), ha dicho
que, si bien los hombres pueden contarnos que las mujeres no son
discipulos, Jests no limito el discipulado solamente a los hombres.
El criterio para ser discipulo es ante todo la llamada de Jesus. Esta
llamada es inclusiva, independientemente del sexo, la raza y la cla-
se’. La justicia de género no es un tema que solo concierna a las
mujeres, sino que forma parte integral de nuestra identidad teologi-
ca. Si la justicia de género no se practica en las Iglesias, ;como espe-
ramos que se practique en el mundo?

* Elisabeth Schussler-Fiorenza, «Discipleship of Equals», en Letty M. Russell
y J. Shannon Clarkson (eds.), Dictionary of Feminist Theologies, Westminster John
Knox Press, Louisville 2004, p. 70. Véase también Elisabeth Schiissler-Fiorenza,
Discipleship of Equals: A Critical Feminist Ekklesia-logy of Liberation, Crossroad,
Nueva York 1993.

> Cf. Lalrinawmi Ralte, «Discipleship of Equals», en L. Ralte et al. (eds.),
Envisioning a New Heaven and a New Earth, AICCW/NCCI, Nueva Delhi 1999.
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Al mismo tiempo, somos conscientes de que no todas nuestras
Iglesias ordenan a las mujeres en el ministerio de la Palabra y del
Sacramento. Es algo que no imponemos. Pero, a la luz de nuestra
forma de entender la justicia de género, alentamos a nuestras Igle-
sias a que reflexionen sobre la teologia de la justificacion por la fe.
Seguimos creyendo que nuestra fe nos llama a trabajar conjunta-
mente —hombres y mujeres— en la vifia del Serior. De hecho, todo
ser humano, salvado por la gracia mediante la fe en Jesucristo, posee
la llamada a proclamar el Evangelio de amor al mundo.

Cuando las Iglesias tomamos decisiones sobre cuestiones de ética
social se producen tensiones. La FLM se dedic6 en 2007 a estudiar
conjuntamente los temas de la familia, el matrimonio y la sexualidad
humana. Es evidente que entre las Iglesias existen muchas opiniones
diferentes sobre estas cuestiones. Debemos seguir discutiendo, estu-
diando y discerniendo dénde Dios llama a cada Iglesia. Por esta ra-
zon, en 2012, en Bogota (Colombia), el consejo de la FLM comenzo
la «Conversacion Emaus». Los cristianos estamos llamados a cami-
nar unos con otros y a escucharnos. Estamos orgullosos de ser una
comunion que es lo suficientemente madura como para tratar temas
en los que estamos en profundo desacuerdo. Al mismo tiempo, para
mi es importante que recordemos qué los une: la justificacion por la
fe mediante la gracia. Esta conviccion es apreciada por todos. Esta es
la teologia que nos mantiene unidos. Nuestra pasion por Cristo y
nuestra pasion por servir a nuestro préjimo deben superar las dife-
rencias con respecto a las formas en que vemos las cuestiones éticas
y sociales.

Un tema de especial urgencia para la Iglesia, y el mundo, es el
cambio climatico. Me quedé muy impresionado al ver la presencia
de muchos lideres eclesiales jovenes en Paris, con ocasion de las
reuniones de la COP21 sobre el cambio climatico. El compromiso al
respecto de los jovenes de la FLM, del Consejo Mundial de Iglesias
y de muchas otras instituciones religiosas, es un mensaje a la totali-
dad de la Iglesia. Nuestras instituciones se estan convirtiendo lenta-
mente gracias a las voces jovenes, a la gran preocupacion por el
medioambiente y el cambio climatico. Estamos empezando a enten-
der que el mundo no es propiedad nuestra, y sobre todo no lo es de
las empresas y de los gobiernos. Como dice el salmista, «la Tierra»

Concilium 2/95 247



MUNIB YOUNAN

es del Setior, «el mundo y todo cuanto contiene» (Sal 89,11). El
cambio climatico es un problema que atenta contra la justicia de la
creacion de Dios, y, en ultima instancia, estd vinculado a todas nues-
tras luchas por la justicia y los derechos humanos.

[I. La importancia de Lutero en la actualidad

El reconocimiento de Lutero no es solo un fenémeno aleman. En
todas partes —especialmente durante este V Centenario— se admi-
ra lo que Lutero y otros reformadores hicieron para la reforma cons-
tante de la Iglesia. Me gustaria resaltar, en particular, tres aspectos en
los que Lutero goza de relevancia para todas las Iglesias de la FLM:

1. Lutero nos dio el frescor del Evangelio. Nos ensefi¢ la impor-
tancia de leerlo en nuestras propias lenguas e interpretarlo en el
marco de nuestros contextos. Oir la Buena Noticia en lengua ver-
nacula y sentirnos empoderados para vivir la fe en nuestro lugar y
tiempo es un don de la Reforma que prolonga la tradicion del Dia de
Pentecostés (Hch 2).

2. Lutero nos dio una extraordinaria libertad de conciencia. El
cristiano es liberado por la fe y es capaz de interpretar el Evangelio
y de actuar libremente como respuesta. Esta comprension ha pro-
porcionado a los cristianos luteranos los medios para liberarse de las
estructuras medievales y buscar la llamada del Sefior en la Iglesia en
el contexto actual.

3. Lutero nos ayudo a comprender que el cristiano es aquel que es
«un senor totalmente libre de todo y no sometido a nadie; es un
siervo, al servicio de todo y a todos sometido» (La libertad del cristia-
no). Esta es la idea que impulsa a las Iglesias luteranas de todo el
mundo a promover los derechos humanos, la justicia de género, la
libertad de conciencia, la libertad de expresion y la libertad religiosa.
La teologia de Lutero nos saca de la iglesia para llevarnos al espacio
publico, al mundo, y ofrecerle el amor y la dignidad que nos dan
mediante la cruz.

Del mismo modo que los luteranos nos dedicamos a dialogar con
la Biblia, también dialogamos con la Iglesia y con Martin Lutero.
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Especialmente en nuestro tiempo, tenemos que conversar con aque-
llos textos de Lutero escritos contra el Papa, los judios y los musul-
manes. La FLM se distancio en 1984 de los escritos de Lutero contra
el pueblo judio. En nuestro dialogo luterano-catélico también nos
hemos apartado de sus escritos sobre el Papa y la Iglesia catolica. Ya
ha llegado la hora de que también nos distanciemos de sus escritos
contra el islam. No se trata de un repudio de Lutero en su conjunto,
sino de un reconocimiento de que como ser humano también tenia
su lado oscuro. No todas sus ideas eran reflejos del Evangelio de
Jesucristo. Pero la teologia que nos dio —somos liberados solo por
la gracia de Dios— nos proporciona una base solida para asumir la
parte constructiva de Lutero y al mismo tiempo estar en desacuerdo
con él.

[1l. {Nos encontramos en una era posconfesional?

Como cristiano que vive en el Proximo Oriente, me resulta difi-
cil decir que estamos en una «era posconfesional». No veo ningun
beneficio real en esta afirmacion, en parte porque creo que un
buen luterano es un cristiano ecuménico. Yo solo puede entender
mi fe mediante las doctrinas de mi confesion. No considero la con-
fesion como una desventaja, sino como una ventaja. Modela mi
propia identidad. Me da un fundamento solido para interpretar la
Escritura y vivir mi fe. Yo lo veo como una proteccion contra un
cristianismo difuso; una fe que estd en todas partes, pero de hecho
no esta en ninguna.

Una identidad confesional no es fanatica, o extremista o introver-
tida. Una identidad confesional me empodera con una comunidad,
una historia y un marco para entender mi lugar en el cristianismo.
No me impide, sino que me impulsa al mundo para caminar y tra-
bajar con cristianos de otras confesiones, denominaciones y tradi-
ciones. Me ayuda a darme cuenta de que lo que nos une es mucho
mas que lo que nos separa.

Cuando trabajamos con la Iglesia catélica romana sobre el docu-
mento «Del conflicto a la comunion», investigamos la Reforma desde
el punto de vista catélico y luterano. Reconocimos nuestras diferen-
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cias con respecto a la teologia y la tradicién. Y juntos llegamos a la
conclusion de que estamos injertados en el Cuerpo de Cristo por el
bautismo. Nuestro bautismo —no nuestras afirmaciones sociales o
tradiciones litargicas— nos envia al mundo con un testimonio co-
mun.

En la declaracion conjunta firmada por el papa Francisco y yo en
la Conmemoracion de Lund, hemos abordado también la profunda
necesidad de sanar en nuestro didlogo ecuménico, especialmente en
el tema de la comunion:

Muchos miembros de nuestras comunidades anhelan recibir la
Eucaristia en una mesa, como expresion concreta de la unidad
plena. Sentimos el dolor de los que comparten su vida entera,
pero no pueden compartir la presencia redentora de Dios en la
mesa de la Eucaristia. Reconocemos nuestra conjunta responsabi-
lidad pastoral para responder al hambre y sed espiritual de nues-
tro pueblo con el fin de ser uno en Cristo. Anhelamos que sea sa-
nada esta herida en el Cuerpo de Cristo. Este es el propdsito de
nuestros esfuerzos ecuménicos, que deseamos que progresen,
también con la renovacion de nuestro compromiso en el didlogo
teologico®.

Mi confesion es para mi un instrumento que me ayuda a mostrar
el amor de Cristo a los demas. Me ayuda a ver la imagen de Dios no
solo en los individuos, sino también en otras Iglesias y en otras con-
fesiones cristianas.

Puedo entender que haya lugares en el mundo donde el cristia-
nismo esta creciendo rapidamente independientemente de una
identidad confesional. Debemos en verdad bendecir estos esfuerzos
misioneros. Al mismo tiempo, me pregunto: si eres un cristiano de
primera generacion, ;como una identidad posconfesional te conec-
ta con la comunidad global? ;Como te lleva hacia el futuro? Solo
planteo una pregunta, no una conclusion.

® https://press.vatican.va/content/salastampa/es/bollettino/pubblico/2016/10/31/
decl.html
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IV. El futuro de la Iglesia

Esta es una cuestion muy importante en la actualidad, en una
época en que las cepas extremistas de todas las religiones estan ga-
nando popularidad. Expreso unos cuantos pensamientos sobre el
futuro de la Iglesia.

En primer lugar, la Iglesia del futuro tendra que ser ecuménica.
Esto no significa que tengamos que soslayar las diferencias en teolo-
gia y tradicion, sino que debemos aprender a trabajar juntos en nom-
bre de Cristo y por el bien de nuestro préjimo. Asi esta escrito: «En
esto sabran todos que sois mis discipulos, si 0s amdis unos a otros»
(Jn 13,55). Cuando estamos encerrados en nuestros pequenos mun-
dos y confesiones, no somos efectivos en la proclamacion del Evan-
gelio del amor. Hoy mas que nunca, debemos entendernos no como
Iglesias independientes, sino como miembros interdependientes del
mismo Cuerpo de Cristo. Esta interdependencia nos dara la fuerza
de fe para llevar el Evangelio a un mundo cada vez mas hostil. Por
esta razon, el didlogo ecuménico no es un fin en si mismo, sino un
instrumento para comunicar la Buena Noticia.

En segundo lugar, la Iglesia del futuro se centrara también en un
testimonio comun mediante la diaconia (el trabajo conjunto para
servir a los pobres y a los oprimidos). Para este fin, Caritas y el Ser-
vicio Luterano Mundial han firmado una carta en la que se compro-
meten a trabajar conjuntamente en el servicio de la diaconia. Con-
juntamente, trabajaremos para mitigar la pobreza, combatir las
enfermedades contagiosas (incluyendo el VIH/sida), ayudar en si-
tuaciones de emergencia y fomentar el desarrollo, en el nombre de
nuestro Senor Jesucristo. En la medida en que hagamos juntos este
trabajo evangélico, lloveran las bendiciones, no solo sobre aquellos
a quienes servimos, sino sobre quienes ven a Cristo en nuestras ac-
ciones. Quiza diran como el primer gran teélogo norteafricano Ter-
tuliano (160-220 d.C.) cuando se imaginaba a las muchedumbres
refiriéndose a los cristianos con estas palabras: «Mirad como se
aman unos a otros y cémo estan dispuestos a entregar su vidax.

En tercer lugar, el futuro de la Iglesia pasa por ser una presencia
profética en el mundo. Nuestra gente esta deseando oir una palabra
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de consuelo, una palabra de fortaleza y una palabra de empodera-
miento, algo que no obtiene de los lideres politicos. Como decia
nuestro hermano luterano Dietrich Bonhoeffer:

El cristianismo se mantiene o cae con su protesta revolucionaria
contra la violencia, la arbitrariedad y el orgullo del poder, y con su
solicitud por los débiles. Los cristianos estan haciendo muy poco
para clarificar estos puntos... La cristiandad se adapta demasiado
facilmente al culto al poder. Los cristianos deberian sacudir y con-
mocionar més al mundo de lo que ahora estan haciendo’.

No se trata de una estrategia para conseguir mas poder o aumen-
tar el numero de asistentes a las celebraciones del domingo. De lo
que se trata es de recuperar nuestra credibilidad como voces por la
paz, la justicia y la reconciliacion en el mundo. Como Iglesia de Je-
sucristo en el mundo, debemos atrevernos a ser proféticos, por amor
a nuestros projimos.

En cuarto lugar, el futuro de la Iglesia es también un futuro inte-
rreligioso. En el mundo actual, entendemos que el cristianismo no
es la tnica religion: es una religion que existe junto a otras tradicio-
nes de fe. Comprendemos que nuestra fe nos exige estar en relacion
necesaria con otras tradiciones, y preocuparnos no solo del sufri-
miento de los cristianos, sino del sufrimiento de todos los seres hu-
manos. Por esta razon, el didlogo interreligioso —como el dialogo
ecuménico— no es un fin en si mismo. No puede ser un medio para
compartir unas sonrisas y de hacernos la foto. El dialogo lo hacemos
para poner nuestros valores comunes al servicio de la justicia, la paz
y la vida en comtn. Lo hacemos para poder salvar a la humanidad
de su autodestruccion.

Finalmente, el futuro de la Iglesia esta en la martyria. Es el aspec-
to mas desafiante del futuro que afrontamos. Los cristianos estan
siendo perseguidos en numerosos lugares del mundo —en Nigeria,
Pakistan, Bangladesh, Siria, Egipto, y en muchas otras partes—, y
ellos son los martires actuales de la fe. No solo necesitan nuestras

" Dietrich Bonhoeffer, 2 Cor 12:9 (sermon en inglés; Londres 1934), en id.,
Gesammelte Schriften vol. IV (Auslegungen, Predigten 1933-1944), Kaiser, Mu-
nich 1965, pp. 179-182, 180s.
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oraciones, sino también nuestra acciéon. No solo debemos orar por
ellos y admirarlos, sino apoyarlos y defenderlos.

Ademas, estos cristianos perseguidos deben ser nuestro modelo pa-
ra el testimonio futuro del Evangelio. La era de una cristiandad pode-
rosa alineada con los poderes politicos del mundo pertenece al pasa-
do. Nuestro futuro esta en apoyar a los pobres y a los oprimidos, aun
cuando esto implique persecucion y ridiculizacion. Nuestro futuro
esta en proclamar a Cristo con valentia, aun cuando nuestra cultura lo
niegue. Nuestro futuro esta con Cristo, en la cruz, por amor al mundo.
Como escribio san Pablo: «Pues yo no me avergtienzo del Evangelio;
es el poder de Dios para la salvacion de los que creen, primero para el
judio, pero también para el griego» (Rom 1,16).

En una conversacion que tuve con Su Santidad el papa Francisco
no hace mucho tiempo, me dijo: «Esto es lo que el mundo necesita
ahora: una martyria ecuménica». Para entenderlo mejor, le pregun-
te: «;A qué se refiere? ;A la martyria blanca (dar testimonio compar-
tiendo el Evangelio) o a la roja (dar testimonio mediante la muer-
te)?». El me respondio: «Por supuesto, preferimos la blanca, y no
buscamos la roja. Pero si es necesario, estamos preparados»®.

Conclusion

Para mi tradicion de fe, el V Centenario de la Reforma es una lla-
mada a recordar que la Iglesia es una «Ecclesia Semper Reformanda»
(la Iglesia siempre en reforma). Debemos preguntarnos constante-
mente: «;Cual es la llamada de Cristo por amor a nuestro projimo?».
Si el Espiritu Santo nos renueva, revivifica, y nos reforma, entonces
es para que manifestemos el amor de Dios por cada ser humano.

En este ano del V Centenario de la Reforma pido a Dios que se
haga verdad la «Ecclesia Semper Reformanda», no por amor a la
Iglesia, sino por amor al mundo.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

8 «Of course we prefer the white, and we do not seek the red. But if it is
necessary, we are ready».
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LA PARTICIPACION DE LAS MUJERES
EN EL MINISTERIO ORDENADO
Y EN LOS CARGOS DIRECTIVOS
DE LA FEDERACION LUTERANA MUNDIAL
Movimiento de mujeres en una Reforma permanente

n este articulo analizamos una evaluacion reciente realizada en

la Federacion Luterana Mundial (FLM) sobre la participacion
de las mujeres en el ministerio ordenado y en los cargos directivos
en seno de las 145 Iglesias que pertenecen a la Federacion en todo
el mundo. La FLM adopt6 en 2013 una politica de justicia de gé-
nero. La ordenacion de mujeres y su promocion para cargos direc-
tivos es un paso muy importante y un espacio abierto en el que son
posibles los cambios. El articulo proporciona informacion estadis-
tica y una reflexion teologica pertinente.

* La Dra. ELAINE NEUENFELDT es secretaria ejecutiva de la seccion Iglesia y
Sociedad/Mujeres y Género en el Departamento de Teologia y Testimonio Pu-
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Teologia Feminista entre 2005 y 2008 en la Escola Superior de Teologia de Sao
Leopoldo (Brasil), ejerciendo previamente el ministerio en varias parroquias
de Brasil, especialmente trabajando con grupos de mujeres y organizando ta-
lleres de estudio de la Biblia. Se licencio y se doctoro en Teologia en el Insti-
tuto Ecumeénico de P6s-Graduacao con sede en Sao Leopoldo. La Dra. Neuen-
feldt es invitada en todo el mundo para dictar conferencias sobre la justicia de
género.

Direccion: Department for Theology and Public Witness, 150, Route de Fer-
ney — 1211 Geneva (Suiza). Correo electronico: ene@lutheranworld.org
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. ¢En camino hacia una justicia de género?

En el ano 2017 se cumple el V Centenario de la Reforma. La Fe-
deracion Luterana Mundial (FLM), como asociacion de Iglesias, ce-
lebrara este hito en la historia de las Iglesias luteranas en su XII
Asamblea en Vinjuc, capital de Namibia, bajo el lema «Libres por la
gracia de Dios». El camino hacia la celebracion del centenario es
también una ocasion para comprobar en qué lugar se encuentra la
comunidad con respecto a algunos de sus compromisos centrales,
como la inclusividad, las obligaciones reciprocas y la renovacion en
el espiritu de la Reforma, a saber: semper reformanda.

Este articulo se basa en una investigacion realizada en la Federa-
cion Luterana Mundial sobre la cuestion de la participacion de las
mujeres en el ministerio ordenado y en las tareas de gobierno de
las iglesias miembro de la FLM, que se realiz6 durante los afos
2015y 2016°. La FLM es una comunion de 145 Iglesias estableci-
das en noventa paises y siete zonas del mundo: Africa, Asia, Amé-
rica Latina y el Caribe, Norteamérica, Europa oriental, Europa oc-
cidental y los paises nordicos’.

Para la investigacion se envié un cuestionario a todas las iglesias.
En él se preguntaba por la situacion actual, concretamente por la
praxis en relacion con la participacion de las mujeres en el ministerio
ordenado, por la fecha en que se tomo¢ la decision al respecto, por el
nombre de las primeras mujeres ordenadas en cada iglesia, por el uso
de las cuotas para lograr un equilibrio de género en el ambito de los
cargos de gobierno, y por las razones principales que provocaban
que existieran iglesias que atn no ordenaban a las mujeres.

Unidos los datos estadisticos fundamentales, resulta que, de las
145 Iglesias que recibieron el cuestionario, respondieron 83, lo que
corresponde al 57% del total. El analisis siguiente se basa en estos

! Cf. sobre el V Centenario de la Reforma: https://2017.lutheranworld.org

* El informe completo estara proximamente accesible en https://wicas.luthe-
ranworld.org/resourcesbzw. https://wicas.lutheranworld.org/content/womens-or-
dination-survey-141

* Cf. https//www.lutheranworld.org/content/communion y también en https://
www.lutheranworld.org/content/member-churches
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datos; constituye una mayoria, pero no la totalidad. Los desafios, las
reflexiones y las conclusiones que exponemos son, por eso, limita-
dos; no obstante, la vision de conjunto es muy representativa de las
regiones, la magnitud, la constitucion y las estructuras en la diversi-
dad de las iglesias que pertenecen a la comunion. De todas formas,
cabe esperar que en una organizacion internacional como la FLM se
den siempre particularidades especificas.

Las reflexiones expuestas en esta contribucion no pretenden en
modo alguno ser definitivas o constituir un punto y final general
para todas las iglesias. Al contrario, las iglesias de la FLM estan en-
raizadas en el movimiento de la Reforma, para la que es fundamen-
tal una teologfa basada en la libertad y en la gracia. La redencion/
salvacion es una gracia de Dios, y los seres humanos, hombres y
mujeres, solo la reciben por la fe mediante la gracia. Este es el nucleo
de la teologia luterana, el que motiva a mujeres y a hombres a abogar
por la renovacion de la Iglesia en sus estructuras, en su teologia y en
su praxis. En ella sigue soplando el espiritu de la Reforma, que se
fundamenta en una comprension biblica de la justicia y abarca la
pluralidad de dones en las iglesias.

El desafio que aun sigue en pie es integrar plenamente a las mujeres
en la vida, el ministerio y la mision de las iglesias, y reconocerlas en
estos ambitos. Algunas iglesias siguen sin poner en practica la ordena-
cion de las mujeres en el ministerio pastoral, otras ordenan, pero no
realizan los cambios necesarios en sus estructuras para que las muje-
res puedan desarrollar 6ptimamente sus dones y talentos en el servicio
a sus iglesias. Todavia no se ve como algo evidente que la justicia de
género es un concepto genuinamente biblico y teoldgico, y no se inte-
gra en la comprension de la teologia y de las estructuras eclesiales.

La FLM aprobd en 2013 un documento-guia sobre la justicia de
género. La FLM define la justicia de género en los siguientes términos:
«[La justicia de género] implica la proteccion y promocion de la dig-
nidad de las mujeres y los hombres que, siendo creados/as a imagen
de Dios, son administradores/as corresponsables de la creacion. La
justicia de género se expresa por medio de la igualdad y las relaciones
de poder equilibradas entre las mujeres y los hombres, y la elimina-
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cion de los sistemas institucionales, culturales e interpersonales de
privilegio y opresion que mantienen la discriminacion»®.

Un documento-guia para la comunidad articula los valores y un
marco para orientarse en el campo de accion. Con él se pone en
marcha el proceso de una implementacion de los principios, conec-
tando contextualmente con los fundamentos biblicos y teologicos, y,
de este modo, se convierte la justicia de género en un tema de alta
prioridad para la programacion de la comunidad como también pa-
ra las instituciones estructurales y organizativas de las iglesias.

Algunos datos estadisticos muestran los desafios que supone rea-
lizar el principio de la justicia de género en la vida y la organizacion
de las iglesias, pero ante todo esta claro que existen posibilidades
para superar los prejuicios, la intolerancia y las tradiciones cultura-
les, que son perjudiciales para la plena participacion de las mujeres
en las iglesias.

Existe una relacion entre los principios del documento-guia sobre
la justicia de género y la praxis de integrar a las mujeres en el minis-
terio ordenado. Consiste en que en aquellas iglesias en las que las
mujeres tienen pleno acceso al ministerio ordenado, la discusion to-
tal sobre la implementacion desde las perspectivas del género tiene
un mayor espacio. A decir verdad, no es que las mujeres sean las ac-
toras «naturales» para llevar las perspectivas de género mas alla de las
discusiones en direccion a su implementacion, pero existe una alta
probabilidad de que alli donde las estructuras cambian, siendo mas
inclusivas, participativas e integradoras, y permiten que las mujeres
sean ministras, se dé una mayor apertura a redefinir los roles de gé-
nero, que normalmente se construyen segun rigidas normas y este-
reotipos culturales. Donde la mentalidad es abierta y se concibe que
las mujeres puedan desarrollar roles que histéricamente han sido
atribuidos a los hombres, como la administracion de los sacramentos
de la eucaristia y del bautismo, es altamente probable también que se
establezca una base fructifera para que se definan de forma nueva los
roles de las mujeres y de los hombres en todos los ambitos de la vida.

* Politica de la FLM para la Justicia de Género, p. 7, en https/wwwluthe-
ranworld.org/sites/default/files/DTPW-WICAS_Gender_Justice-ES.pdf
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La ordenacion de mujeres no es el tnico signo de que nos encon-
tramos en una Iglesia en la que se esta realizando la justicia de géne-
10, pero constituye, ciertamente, un paso muy importante hacia ella
y abre un espacio donde los cambios son posibles, se acogen favora-
blemente los desarrollos hacia una mayor inclusividad y se trabaja
en las transformaciones pertinentes.

[I. El equilibro de género en los organismos de direccion
de la FLM: normativa de cuotas

Las reflexiones y los movimientos en los organismos de direccion
de la comunidad luterana con respecto a la inclusividad y la promo-
cion de las mujeres a cargos directivos tienen una larga historia. La VII
Asamblea Plenaria, celebrada en 1984 en Budapest (Hungria), tomo
una decision trascendental sobre la participacion de las mujeres. Esta
decision, que atraveso los muros de la exclusion basada en razones teo-
logicas y culturales, es la normativa de cuotas, que aseguraba una parti-
cipacion de al menos un 40% de mujeres y un 20% de jovenes en las
asambleas y los organismos de direccion. Esta decision histérica fue
ratificada de nuevo en la XI Asamblea Plenaria, celebrada en Stuttgart
(Alemania), y se aprobd una resolucion que garantizaba una implemen-
tacion detallada de la cuota en la comunidad eclesial’. Estas decisiones
y resoluciones tienen el rango de principios rectores para la FLM®.

Para comprobar la implementacion de esta cuota en la base, se
pregunto en la encuesta a las iglesias por sus propios instrumentos y
normativas para asegurar una correcta y justa participacion de las
mujeres en los organismos de direccion de una iglesia local. La pre-
gunta, que se referia a la presencia y a la participacion igual o equi-
librada de mujeres y de hombres, era la siguiente: ; Tiene su Iglesia
una normativa de cuotas? De las iglesias que habian participado en
la encuesta, 81 de 83 respondieron a la pregunta. El 28% contesto

> https://www.lutheranworld.org/sites/default/files/LWEF-Eleventh-Assem-
bly-Report-EN.pdf (cf. pp. 55-56).

® Carl H. Mau (ed.), Budapest 1984. «In Christ—Hope for the World.» Procee-
dings of the Seventh Assembly, LWF Report 19/20, The Lutheran World Federation,
Ginebra 1985, p. 224.
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afirmativamente y corroboré que cuentan con un mecanismo o ins-
trumento politico con el que regulan y aseguran que las mujeres
participen de modo justo en los organismos de direccion decisivos.
Los instrumentos adoptados son diferentes. Algunas iglesias cuen-
tan con el articulo correspondiente en sus constituciones, otras po-
seen reglamentos especificos, que determinan con precision el mé-
todo de laimplementacion del equilibrio de participacion de mujeres
y hombres. Algunas iglesias, sobre todo en los paises nordicos, si-
guen la politica de igualdad de sus Estados.

El 72% de las iglesias que participaron en la encuesta no poseen
ninguna normativa de cuotas o un instrumento parecido. Algunas
de las razones dadas para ello oscilan en el campo de la opinion, que
también se encuentra en general, de que no son necesarias medidas
especiales porque tanto las mujeres como los hombres gozan ya de
los mismos derechos en la sociedad; las mujeres y los hombres tie-
nen las mismas oportunidades en la sociedad y la Iglesia esta de
acuerdo con esta cultura de la igualdad de oportunidades. En algu-
nos casos las iglesias son demasiado pequenas para repartirse la par-
ticipacion segun los criterios de género; en otros casos, las mujeres
constituyen la mayoria de los miembros de la iglesia, por lo que su
funcion de direccion en este campo ya no plantea ningtin problema.

Teniendo en cuenta lo expuesto anteriormente, queda claro que la
normativa de cuotas debe seguir entendiéndose de forma mas inten-
sa como un instrumento para asegurar la participacion especial de
las mujeres. En el caso de comunidades con mayoria de mujeres
deberia, en cambio, asegurarse la participacion de los hombres, lo
cual constituye un desafio, porque en la mayoria de los casos el pro-
blema es que los hombres no estan presentes. Mientras que las mu-
jeres son practicantes habituales, los hombres, en conjunto, no par-
ticipan con igual intensidad en la vida comunitaria.

[1l. La participacion de las mujeres en el ministerio ordenado
en las Iglesias de la Comunion Luterana

En la comunion de Iglesias de la FLM existe un constante proceso
de seguimiento sobre la decision de la ordenacion de mujeres, un
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proceso que excede la investigacion aqui comentada y que es imple-
mentado con la agenda de la secretaria de la comunion de Iglesias
con sede en Ginebra. Este proceso cuenta basicamente con los datos
estadisticos y la estrecha colaboracion de las autoridades eclesiasti-
cas y las mujeres de la red de la comunidad, acompanado por visitas
y conferencias sobre las mujeres en puestos directivos y en el minis-
terio ordenado, ademas de abordar cuestiones totalmente practicas
sobre los cambios en las estructuras eclesiales que son necesarios si
debe integrarse a las mujeres como pastoras. Como consecuencia de
todo ello se conocen algunos datos estadisticos: de las 145 Iglesias
miembro hay 26 que no ordenan mujeres. Segun las regiones, estas
son 9 de las 31 que hay en Africa, 13 de las 54 que se encuentran en
Asiay 4 de las 16 que existen en Europa oriental.

Esto significa que el 82% de las iglesias simpatizan con la ordena-
cién de mujeres o aceptan en principio el ministerio ordenado de
ellas. No obstante, en algunas iglesias que aun no han comenzado
con la ordenacion encontramos mujeres que estudian teologia o es-
tan preparadas para una pronta aceptacion del ministerio ordenado.

El tema fundamental de la investigacion —la situacion actual en
las iglesias con respecto al ministerio ordenado— se formulo en una
serie de preguntas. Una de estas decia: ;Cuando se tomo la decision
en su iglesia de ordenar a las mujeres? Después se les preguntaba
por los nombres de las primeras mujeres ordenadas. Otras pregun-
tas eran las siguientes: ;Cuantas mujeres y cuantos hombres ejercen
actualmente el ministerio de la palabra y de los sacramentos en su
iglesia? ; Qué tipo de ministerio realizan las mujeres ordenadas? ;En-
carga su iglesia otros ministerios a mujeres y hombres? ;Hay funcio-
nes en su iglesia que no pueden realizar las mujeres?

IV. Pioneras

En Africa y en Asia, la mayoria de las iglesias comenzaron en la
década de 1980 a dar pasos concretos con respecto a la ordenacion de
mujeres. En Europa oriental se extiende este proceso inicial durante
un largo periodo de tiempo, desde 1944 hasta la década de 1970. En
América Latina y en el Caribe como también en Norteamérica se ini-
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cio en 1970, siguiéndole un gran grupo de iglesias en las décadas de
1980 y de 1990. En los paises nordicos se habia iniciado ya en 1958.

La encuesta puso de manifiesto que las primeras mujeres se orde-
naron en Europa occidental, que fue, por consiguiente, la region
pionera. Uno de los primeros registros se encuentra en la Iglesia
evangélica luterana de los Paises Bajos, donde se ordené a una mujer
como pastora el 17 de noviembre de 1929. Se llamaba Jantine Au-
guste Haumersen’. Las iglesias luteranas de Alemania comenzaron a
ordenar mujeres en la década de 1930 (el primer registro de las
iglesias que participaron en la encuesta data de 1938), aumentando
la cifra en la década de 1940. Algunas les siguieron en las décadas de
1970 y de 1980. En Europa oriental, seguin la encuesta, Margit Jaro-
si fue una de las primeras en ser ordenadas en la Iglesia evangélica
luterana de Rumania (1944).

Catalogadas por regiones, mencionamos otros nombres de las pio-
neras. La Iglesia evanggélica luterana de Japon decidié en 1969 permi-
tir la ordenacion de mujeres, y la primera en ordenarse fue Seiko
Kadowaki en 1970. En Latinoameérica y el Caribe fueron tres las igle-
sias pioneras al respecto. En el consejo de la Iglesia evangélica lutera-
na de Brasil se discutio¢ sobre el tema desde 1970. La primera mujer
que fue encargada de un servicio de pastora, tras acabar sus estudios
teologicos, fue Rita Panke (1976), y la primera en ser ordenada fue
Edna Moga Ramminger en 1983. La Iglesia evangélica del Rio de la
Plata, en Argentina, tomo6 la decision correspondiente en 1974, y
orden¢ a Silvia Ramires en 1983. La Iglesia de Guyana confirmoé en
1977 a las primeras candidatas como estudiantes de Teologia para
prepararse al ministerio pastoral vinculado con la ordenacion, aun
cuando la primera ordenacion solo se llevo a cabo mas tarde, en
1996, debido a la interrupcion de los estudios de las candidatas.

Las dos iglesias miembro de Norteamérica tomaron su decision y
ordenaron a la primera mujer en la década de 1970: la Iglesia evan-
gélica luterana de los Estados Unidos orden¢ a Elisabeth Platz y Bar-
bara L. Andrew en 1976, la de Canada le siguio en 1976 con la or-

7 Mas informacion en https:/www.lutheranworld.org/blog/tribute-pionee-
ring-woman-ordained-ministry
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denacién de Pam McGee. En Africa, la primera mujer que estudio
Teologia, en el entonces Makumira Theological College, entre 1969
y 1973, fue Alice Kabugumila, que pertenecia a la Iglesia evangélica
luterana de Tanzania. En realidad, su iglesia no comenzo a ordenar
mujeres hasta 1990, pero la decision fue tomada en cada diocesis
por separado, y por eso su historia es un ejemplo particular de per-
severancia: tuvo que esperar 33 afios hasta ser ordenada en 2006.

Una caracteristica de los comienzos de la presencia de las mujeres
en el ministerio pastoral en Europa occidental es que la ordenacion
no se entendfa como hoy. Habia mas formas y métodos que capacita-
ban a las mujeres para ejercer el ministerio pastoral. Hay ejemplos de
Iglesias que durante los periodos iniciales (a partir de 1928) estable-
cian a las mujeres, mediante una simple imposicién de manos, como
«pastoras asistentes» (vicarias) o eran ordenadas en el ministerio
pastoral con determinadas restricciones. Para acceder al ministerio pas-
toral las mujeres tenian que amoldarse a un modelo claramente mas-
culino. El modelo no se cambio, pero se «incorporaron» nuevas ac-
toras. Seria necesario realizar otro estudio para averiguar en qué
medida ha cambiado el ministerio pastoral con el acceso de las mu-
jeres. §Qué aportan las mujeres de novedad y diferencia al ministerio
pastoral? ;Qué cambia en la Iglesia cuando las mujeres participan
plenamente en la vida y en el ministerio eclesial?

En cuanto al numero de mujeres implicadas en el ministerio orde-
nado, la encuesta muestra una gran variedad y también tendencias en
cada region. Las iglesias de los paises nordicos, incluidas en la en-
cuesta, presentan una situacion muy equilibrada, con la misma can-
tidad de mujeres y de hombres. En Africa y Asia, donde no se empe-
z6 a ordenar mujeres hasta 1980, los hombres las superan con
mucho. En contra, se observa una tendencia hacia un mayor equili-
bro en América Latina, Norteamérica y Europa occidental y oriental.

V. Iglesias en las que aun no se ordena a las mujeres:
reconocimiento de los desafios

Es necesario hacer unas reflexiones precisas sobre las Iglesias que
afirman no ordenar (ain) a las mujeres. De las 26 de la comunion
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luterana que no la practican, 9 participaron en la investigacion. Todas
confirmaron que se esta debatiendo el tema. Solo una respondi6 que
ha debatido sobre el tema y ha llegado a la conclusién de no incluir
formalmente un nuevo reglamento sobre el acceso de las mujeres al
ministerio ordenado. Las razones para no ordenar (atn) a las mujeres
se basan, mas o menos por igual, en las interpretaciones biblicas y en
comprensiones teologicas del ministerio. Se ha reconocido que el sis-
tema de referencia cultural proporciona las razones por las que se
prohibe a las mujeres llegar a ser pastoras u obispas en su iglesia.

Una situacion particular en el seno de la comunion de iglesias de
la FLM se ha producido en la Iglesia evangélica luterana de Leto-
nia. Esta iglesia comenzo6 a ordenar mujeres en 1975, pero inte-
rrumpio esta praxis a partir de 1993. En 2016 se aprobo una reso-
lucion que cambiaba la constitucion de la iglesia, por la que solo
podian ser ordenados los hombres a partir de entonces. El Consejo
de la FLM, reunido en Wittenberg en junio de 2016, aprob¢ por su
parte una resolucion en la que expresaba su consternaciéon por
este paso atrds en un camino que esta recorriendo la comunidad en
su totalidad®.

VI. Reflexiones teoldgicas adicionales sobre el ministerio
ordenado de las mujeres’

:Qué quiere decir la comunion de iglesias de la FLM cuando ha-
bla del concepto del «ministerio ordenado»?

«Los luteranos no tienen ninguna teologia del ministerio femeni-
no y no necesitan desarrollar ninguna. Nosotros tenemos una teolo-
gia del ministerio ordenado que se muestra en relacion con una
comprension del ministerio de todo el Pueblo de Dios y se funda-

8 https://www.lutheranworld.org/sites/default/files/council _2016_-_public_
statement_women_in_the_ordained_ministry. pdf

° Algunas de las reflexiones aqui ofrecidas se encuentran también (en aleman)
en http://wwwkircheundgesellschaft.de/fileadmin/Dateien/Fachbereich_V/AK-
TUELL/Godi_Materialheft_2014_01082014_ILpdf (pp. 28ss).
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menta en la idea reformada de la justificacion por la fe»!°. Esta de-
claracion fundamental procede de un grupo de estudio sobre «Mi-
nisterio, Mujeres, Obispos» y constituye un punto de partida para
abordar el tema del «ministerio».

El documento «El ministerio episcopal en el marco de la apostoli-
cidad de la Iglesia: La declaracion de Lund» expresa un punto de
vista de la comunion de las iglesias a partir del ministerio ordenado':

36. Por medio del bautismo, las personas son iniciadas en el
sacerdocio de Cristo y, por lo tanto, en la mision de toda la iglesia.
Todas las personas bautizadas estan llamadas a participar y com-
partir la responsabilidad del culto (eitourgia), el testimonio (marty-
ria) y el servicio (diakonia). Ahora bien, el bautismo en si no con-
fiere un cargo de ministerio ordenado en la iglesia. ..

37. El ministerio ptblico de palabra y sacramento forma parte
de los dones que Dios otorga a la iglesia y es esencial para que esta
cumpla su misién. La ordenacion confiere el mandato y la autori-
zacion de proclamar la palabra de Dios publicamente y administrar
los santos sacramentos. ..

38. ... A fin de complementar el servicio del ministerio ordena-
do, a veces, las iglesias bendicen y comisionan a cristianos laicos
tareas concretas que también pueden formar parte del oficio minis-
terial. A ese titulo, el servicio representa aspectos particulares del
ministerio de toda la iglesia.

La FLM subraya su propia responsabilidad a la hora de entender
la inclusividad como un valor central (core value). Las asambleas
plenarias de la FLM vy las del Consejo, que son los 6rganos de deci-
sion mas determinantes de la Federacion, han decidido considerar
como un valor especial el don de las mujeres para el ministerio or-
denado, que debe fomentarse en toda la comunion. Desde la VII
Asamblea General de 1984 en Budapest (Hungria) se ha ido confir-

1 The Lutheran World Federation. Ministry, women, bishops. Report of an inter-
national consultation, LIWF Studies, Ginebra 1993, p. 12.

"' IWE The Episcopal Ministry within the Apostolicity of the Church — The Lund
Declaration, Ginebra 2007, p. 17. Véase http://test2.lutheranworld.org/TWF_
Documents/ES/LWF_The_Lund_Statement_2007-SP.pdf
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mando, a lo largo de las siguientes cinco asambleas generales (hasta
la XI en 2010), el ministerio ordenado de las mujeres. Un parrafo
de la resolucion de 1984 determina el espiritu para las siguientes:
«... se exhorta a las iglesias de la FLM que no ordenan a mujeres a
dar los pasos constructivos en este sentido; se exhorta a las iglesias
que ordenan mujeres a establecer los principios que aseguren a las
mujeres la igualdad de oportunidades para el servicio y otros cargos
comparables»'2.

Conocemos algunos de los argumentos principales que se hacen
en contra de la presencia y del don de las mujeres para el ministerio
ordenado. Uno se remite a la Biblia y en este caso a una interpreta-
cion especifica (y muy controvertida) de su autoridad para legitimar
la prohibicion y la exclusion de las mujeres del ministerio ordenado.
Se recurre a textos como 1 Cor 14,33b-35 —las mujeres deben ca-
llarse en la comunidad— y 1 Tim 2,11-14 —la mujer fue enganada
y transgredio el mandamiento— para justificar la sumision de las
mujeres, de modo que, en consecuencia, no retinen las condiciones
necesarias para ejercer el ministerio ordenado.

En la confesion luterana, Cristo ocupa el centro de toda interpre-
tacion: cada interpretacion debe remitirse a la predicacion de Cristo,
que aporta plenitud a la vida, libertad y justicia. La predicacion del
silencio y la sumision para las mujeres no es una palabra de justicia;
mas bien, eleva la desigualdad de estatus al nivel de la santidad.
«Tenemos una tendencia cultural a leer e interpretar la Biblia al pie
de la letra. Pero a lo largo de la tradicion cristiana no siempre fue asi;,
incluso podria afirmarse que una comprension literalista de la Biblia
no estéd de acuerdo con la tradicion... Aun cuando muchos de noso-
tros citamos la Biblia al pie de la letra, no obstante, para el método
teologico, concebido desde la perspectiva luterana, es mas impor-
tante clarificar la centralidad que tiene la garantia de la gracia de
Dios para nuestros trabajos teologicos comunitarios»*.

12 Report February 1985 No 18/20 — Proceedings of the Seventh Assembly
«In Christ we Hope», p. 227.

3 M. Streufert (ed.), Transformative Lutheran Theologies. Feminist, Womanist,
and Mujerista Perspectives, Fortress, Minneapolis 2010, p. 8.

266 Concilium 2/114



LA PARTICIPACION DE LAS MUJERES EN EL MINISTERIO ORDENADO...

Otros campos, que resultan problematicos en el debate sobre la
ordenacion de mujeres, se encuentran en los fundamentos teologi-
cos. El sacerdocio de todos los creyentes es uno de los fundamentos
doctrinales que no solo esta relacionado exclusivamente con el mi-
nisterio ordenado, sino con el ministerio en general que tiene su
fundamento en el bautismo. El bautismo es el fundamento que hace
posible la vocacion de las mujeres a comprometerse como discipulas
y a proclamar el Evangelio como ministras ordenadas.

«Muchas iglesias, en las que se ordena a mujeres, reconocen esta
realidad actualmente como un aspecto de su identidad luterana. Es
una consecuencia, teologicamente fundamentada, de la propia com-
prension luterana de la Iglesia y del ministerio. Al insistir en que
todo bautizado posee una relacion directa con Dios y participa del
caracter sacerdotal del Pueblo de Dios, Martin Lutero supero la je-
rarquia clerical, que era partidaria de restringir la vocacion al minis-
terio ordenado a otros miembros de la Iglesia. Esto abrio la posibili-
dad de que todas las personas, con los talentos correspondientes,
participaran en el ministerio publico de la Iglesia, donde se daban
las condiciones practicas para ello (como el acceso a la formacion
teologica). En la confesion luterana no hay nada que excluya expli-
citamente a las mujeres del ministerio ordenado. En cambio, lo que
si concuerda con la tradicion luterana es una Iglesia que se muestra
abierta ante el cambio e impulsa continuamente la Reforma (ecclesia
reformata semper reformanda est secundum Verbum Dei)»'*,

Un paso consiste en que se permita completamente el ministerio
ordenado a las mujeres; otro desafio en este mismo campo proble-
matico, pero de otro signo, consiste en como pueden ejercer plena-
mente las mujeres un ministerio que esta muy marcado por su mas-
culinidad. Es decir, ;como pueden, una vez ordenadas, ejercer el
ministerio con dignidad y de un modo adecuado a ellas? No es sen-
cillo ser fieles a la llamada de Dios al ministerio ordenado cuando las
tradiciones culturales e historicas hunden fuertemente sus raices en
presupuestos androcéntricos y patriarcales.

" https://www.lutheranworld.org/content/resource-ongoing-reformation-
church-witness-ordained-women-today
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La integracion de las mujeres en el ministerio ordenado en el seno
de la comunidad eclesial luterana no es un «asunto de mujeres»,
sino un «asunto de la Iglesia»; es un modo de comprender como la
Iglesia da su testimonio y quiere cambiar la sociedad, como la Iglesia
quiere tomar en serio su tarea profética para transformar estructuras
jerarquicas y excluyentes en espacios abiertos y hospitalarios para
todo el Pueblo de Dios. Es un tema de justicia.

(Traducido del aleman por José Pérez Escobar)
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ENCUENTROS ENTRE IGUALES
Dialogos luterano-catolicos (romanos)
después del Concilio Vaticano |l

Este articulo proporciona un resumen de los dialogos luterano-
catolicos (romanos) celebrados después del Vaticano II. Recor-
daremos las reglas para estos didlogos ecuménicos teniendo en
cuenta el sentido conciliar. Expondremos, a continuacion, la histo-
ria de estos dialogos. Abordaremos los contenidos fundamentales
(doctrina de la justificacion, comprension de los sacramentos, teo-
logia de la eucaristia, doctrina sobre el ministerio, la Escritura y la
Tradicion). En este afio de 2017 es pertinente recordar los acerca-
mientos alcanzados y echar una mirada a los nuevos caminos del
ecumenismo. Por eso, al final trataremos la cuestion de la relevan-
cia que los dialogos teolégicos pueden tener actualmente en la si-
tuacion ecuménica. Tendremos también en cuenta los nuevos de-
safios que han surgido en el contexto mundial, especialmente en el
campo de la ética teologica.

* DOROTHEA SATTLER es profesora de Teologia Ecuménica y de Dogmatica en
la Facultad de Teologia Catolica de la Universidad de Munster. Es directora del
Instituto de Ecumenismo en la misma Facultad. Se dedica especialmente a la
ensenanza y la investigacion, en el campo del ecumenismo, de las Iglesias sur-
gidas de la Reforma. Es directora cientifica del circulo de trabajo ecuménico
formado por teélogos evangélicos y catolicos, delegada de la Conferencia Epis-
copal Alemana en el Grupo de Trabajo de las Iglesias cristianas, miembro del
comité central de los catolicos alemanes y portavoz de su circulo de trabajo
«Cuestiones fundamentales de pastoral». Publicaciones recientes: Erlosung? Le-
hrbuch der Soteriologie, Friburgo-Basilea-Viena 2011; Kirche (n), Paderborn 2013;
editora con Volker Leppin, Reformation 1517 — 2017. Okumenische Perspektiven,
Friburgo-Gotinga 2014.

Direccién: Okumenisches Institut der Kath.-Theol. Fakultat, Hufferstr.
27, D-48149 Munster (Alemania). Correo electrénico: dorothea.sattler@uni-
muenster.de
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. Precedentes: El Concilio Vaticano Il y los didlogos
luterano-catdlicos (romanos)

Los dialogos que emprendio y seguiria llevando a cabo la Iglesia
catolica romana después del Vaticano II, con delegados de muchas
otras tradiciones cristianas, estan impregnados de aquel espiritu que
encuentra su expresion en los mismos textos conciliares. Elijo este
punto de partida porque quiero mostrar que los deseos del ultimo
Concilio catolico, celebrado hasta ahora, se han cumplido en los dia-
logos luterano-catdlicos (romanos).

En primer lugar, quiero recordar con agradecimiento cémo el mo-
vimiento ecuménico, que se formo a principios del siglo xx, alcanzo
niveles institucionales gracias en gran medida a cristianos y cristia-
nas de las confesiones reformada y ortodoxa. El movimiento ecumé-
nico tenia desde el principio un caracter multilateral y prestaba una
gran atencion a los sucesos de la mision a nivel mundial como tam-
bién a los acontecimientos surgidos con las crisis politicas y sociales
de la comunidad humanidad, a las que pertenecen las dos guerras
mundiales y el espanto ante la violencia cometida por los seres hu-
manos entre si. Los didlogos teoldgicos son solo una parte del ecu-
menismo cristiano mucho mas inclusivamente vivido.

En cuanto a la perspectiva metodologica y formal, el Vaticano II
exige que se cumplan las siguientes reglas en los didlogos ecuméni-
cos. En el decreto sobre el ecumenismo, Unitatis redintegratio (en
adelante UR)!, se dice que «ayudan mucho por ambas partes las
reuniones destinadas a tratar, sobre todo, cuestiones teologicas,
donde cada uno pueda tratar a los demas de igual a igual (par cum
pari agat)» (UR 9). Se exige ademas que los interlocutores catolicos
romanos se preparen bien para el dialogo, de modo que «adquieran
mejor conocimiento de la doctrina y de la historia de la vida espiri-
tual y cultural, de la psicologia religiosa y de la cultura peculiares de
los hermanos» (UR 9). Los delegados deben ser «peritos». «Los teo-
logos catdlicos, ... al tratar con los hermanos separados de investigar

! Texto en latin en AAS 57 (1965) 90-112. http://www.vatican.va/archive/
hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_decree_19641121_unita-
tis-redintegratio_sp.html
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los divinos misterios, deben proceder con amor a la verdad, con
caridad y con humildad» (UR 11). En la recepcion ecuménica se
acogio con sumo aprecio la aprobacion realizada por los padres con-
ciliares de la existencia de una «jerarquia de verdades»: «Al confron-
tar las doctrinas no olviden que hay un orden o “jerarquia” de las
verdades en la doctrina catolica romana, por ser diversa su conexion
con el fundamento de la fe cristiana» (UR 11). Las competencias
exigidas por el Concilio para el didlogo ecuménico pueden compa-
rarse, formalmente, con las que sirven de ayuda para los coloquios
terapéuticos: aceptacion del otro, empatia objetiva y emocional asi
como autenticidad en la busqueda de la conviccion religiosa perso-
nal, que debe diferenciarse de las verdades de la doctrina teologica
que hay que calificar segtin su jerarquia.

En cuanto al contenido material, el decreto conciliar sobre el
ecumenismo renuncia a describir especificamente las diferencias de
las controversias correspondientes a las «Iglesias y comunidades
eclesiales» (UR 19) en Occidente, porque estas «debido a su dife-
rencia de origen, doctrina y vida espiritual» (UR 19) «también dis-
crepan entre si» (UR 19). El Concilio se refiere de este modo a la
diversidad de las Iglesias reformadas. No existe un parrafo especifi-
co sobre los desafios en el didlogo luterano-catdlico (romano). Se
habla en general de «discrepancias esenciales» (UR 19) entre la
doctrina catolica romana y la doctrina evangélica, «no solo de indo-
le historica, sociologica, psicologica y cultural, sino, ante todo, de
interpretacion de la verdad revelada» (UR 19). No obstante, se re-
saltan los puntos en comun: la confesion de fe en Jesucristo (cf. UR
19), la alta estima de la Sagrada Escritura (cf. UR 21), las diferentes
formas de vida espiritual y litargica en el ambito privado y publico,
la accion social y diaconica y los servicios en la educacion cristiana
(cf. UR 23). Se habla explicitamente del bautismo como el «vinculo
sacramental de la unidad» (UR 22). Se exige la necesidad de con-
versar mas sobre cuestiones de moral y costumbres (UR 23) como
también con respecto al ministerio en el contexto de la celebracion
de la cena del Senor y de la eucaristia (cf. UR 22). El documento
formula de forma progresista el contenido de los coloquios pen-
dientes: «Las comunidades eclesiales separadas, aunque les falte esa
unidad plena con nosotros que dimana del bautismo, y aunque
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creamos que, sobre todo por la carencia del sacramento del orden,
no han conservado la genuina e integra sustancia del misterio euca-
ristico, sin embargo, mientras conmemoran en la santa cena la
muerte y la resurreccion del Senor, profesan que en la comunion de
Cristo se representa la vida y esperan su glorioso advenimiento. Por
consiguiente, la doctrina sobre la cena del Sefior, sobre los demas
sacramentos, sobre el culto y los ministerios de la Iglesia deben ser
objeto de dialogo» (UR 22).

:Sobre qué temas, de los mencionados en el texto conciliar, se ha
conversado en los dialogos luterano-catolicos (romanos) y con qué
resultados? Para responder a esta pregunta en el marco establecido
debemos centrarnos en lo esencial. Parto ante todo de los dialogos
internacionales entre la Federacion Luterana Mundial (FLM) y el
Pontificio Consejo para la Promocion de la Unidad de los Cristianos,
y, posteriormente, abordaré unos pocos dialogos celebrados a nivel
nacional.

1. Vision de conjunto: La historia de los dialogos
luterano-catolicos (romanos)

La percepcion de la realidad cambia cuando no solo la observa
una de las partes del didlogo, sino cuando se efectia un analisis en
la conversacion. Los encuentros personales fomentan la motivacion
para el trabajo conjunto. Ya durante la misma celebracion del Con-
cilio (agosto de 1965) y pocos meses después de su finalizacion
(abril de 1966) se reunioé un recién constituido «Grupo de trabajo
catolico romano y evangélico luterano» en Estrasburgo en la sede
del Instituto de Investigaciones Ecuménicas de la FLM, para que los
observadores luteranos en el Concilio, con su experiencia vivida en
él, aconsejaran los temas que debian abordarse en los futuros dialo-
gos. Se fijaron dos ambitos tematicos: por un lado, un didlogo sobre
controversias teologicas fundamentales relacionadas con la doctrina
de la justificacion, los sacramentos y el ministerio, y, por otro, un
dialogo de orientacion mas pastoral sobre la comprension del matri-
monio bajo la particular consideracion de la vida en las diferentes
familias confesionales. Llama la atencion que en la eleccion de temas
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se mencionara expresamente la doctrina de la justificacion como
tema de controversia —a diferencia de lo que se decia en los textos
conciliares—. Tampoco se era muy consciente en la época conciliar
de la preocupacion ecuménica por las familias.

El tema del «matrimonio» se abordd como algo temporalmente
secundario, porque ya en la década de 1960 se advertia que se iban
a producir cambios radicales en la comprension social del matrimo-
nio y de la familia que debian tenerse en cuenta. Ademas, después
del Concilio, se esperaban cambios en las normas canonicas sobre
los matrimonios entre personas de confesiones diferentes. Aparte de
esto, parecia importante, teniendo en cuenta los acercamientos lo-
grados desde la década de 1950 entre las Iglesias luteranas y refor-
madas de Europa en una comision conjunta evangélico-catolica
(romana), abordar las cuestiones ecuménicamente relevantes de la
teologia del matrimonio y de la pastoral matrimonial. Todo ello con-
dujo a que el trabajo de estudio comenzara en 1971 y concluyera en
19767, En este documento queda claro que las Iglesias afrontan en
comun los desafios socio-antropologicos de su tiempo y buscan res-
puestas pastorales responsables a las cuestiones abiertas. Impresiona
la determinacion con la que las Iglesias afirman su conviccion de
que el matrimonio se contrae para toda la vida: «Es nuestra certeza
comun que el hombre y la mujer se comprometen de por vida en
una comunidad matrimonial, y que el conyuge esta destinado por el
matrimonio a salvaguardar la alianza toda la vida “hasta que la
muerte os separe”, como decimos en nuestras liturgias»’. Durante el
proceso surgieron diferencias que se basaban en una opinion confe-
sional diversa sobre la legitimidad de una nueva convivencia res-
ponsable después de la separacion del matrimonio. Las argumenta-
ciones se expusieron objetivamente unas juntas a otras. Aparece en
este informe del dialogo un primer testimonio de un método que

¢ Cf. Harding Meyer, Hans Jorg Urban y Lukas Fischer (eds.), «Die Theolo-
gie der Ehe und das Problem der Mischehe. Schlussbericht der Rémisch-katho-
lischen / Lutherischen / Reformierten Studienkommission (1976)», en Doku-
mente wachsender Ubereinstimmung. Samtliche Berichte und Konsenstexte
interkonfessioneller Gesprdache auf Weltebene, vol. 1 (1931-1982), Francfort-Pa-
derborn 1983, pp. 358-387.

’ Ibid., p. 368 (n. 24).

Concilium 2/121 273



DOROTHEA SATTLER

marcaria el didlogo luterano-catodlico (romano) desde el comienzo:
disposicion a admitir perspectivas diferentes; busqueda de una po-
sible convergencia partiendo de los textos biblicos; atencién a la
praxis pastoral y liturgica habitual de las Iglesias.

La otra tarea, que ya aprobo para el futuro el grupo de trabajo lute-
rano-catolico (romano) fundado en tiempos del Concilio Vaticano 1I,
estaba relacionada con el examen y la revision de las controversias que
se hicieron publicamente notorias en el siglo xv1. Para ello se constitu-
yo6 inmediatamente después del Concilio, en 1967, una comision de
estudio, que concluyo sus reflexiones en la isla de Malta en 1972 con
un documento titulado EI Evangelio y la Iglesia®. El punto de partida
alli fijado para los dialogos posteriores bosquejo los contenidos de los
siguientes encuentros bilaterales a nivel internacional. La cuestion so-
bre como puede proclamarse con credibilidad el Evangelio liberador
de Jesucristo a los hombres de hoy esta presente en todo el documen-
to. La relacion entre Escritura y Tradicion asi como la obligacion de la
proclamacion eclesial aparecen como cuestiones controvertidas. La
doctrina de la justificacion se identifica como el tema clave en el dia-
logo luterano-catolico (romano). El Informe de Malta retoma con in-
tensidad la relevancia del ministerio para la proclamacion del Evange-
lio. En un ultimo parrafo se aborda la cuestion de buscar una forma
convincente de la unidad eclesial. En relacion con este punto se hacen
unas reflexiones sobre el primado del obispo de Roma y sobre la co-
munion eucaristica, cuestiones consideradas de maxima importancia.

Desde mi punto de vista resulta especialmente relevante que los
temas abordados en el Informe de Malta no fueron tratados con el
mismo orden en los dialogos posteriores: la eucaristia®, el ministerio®
y la comprension de la unidad de la Iglesia’ fueron los temas priorita-

+ Cf. Bericht der Evangelisch-lutherisch / Romisch-katholischen Studienkom-
mission, «Das Evangelium und die Kirche» (1972), en ibid., pp. 248-271.

> Cf. Bericht der Gemeinsamen Romisch-katholischen / Evangelisch-luthe-
rischen Kommission, «Das Herrenmahl» (1978), en ibid., pp. 271-295.

® Cf. Bericht der Gemeinsamen Romisch-katholischen / Evangelisch-lutherischen
Kommission, «Das geistliche Amt in der Kirche» (1981), en ibid., pp. 329-357.

7 Cf. Gemeinsame Romisch-katholische / Evangelisch-lutherische Kommis-
sion, «Wege zur Gemeinschaft» (1980), en ibid., pp. 296-322; Stellungnahme der
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rios en los numerosos dialogos a nivel internacional entre la Federa-
cion Luterana Mundial y el Pontificio Consejo para la Promocion de la
Unidad de los Cristianos, que se celebraron durante los siguientes
anos. Probablemente se esperaba que mediante un exhaustivo analisis
de las controversias, que en sus consecuencias impedian la comunion
eucaristica, podfan allanarse pronto los caminos para construir una
comunion eclesial. Sin embargo, como fue haciéndose cada vez mas
claro, al mantenerse la gravedad de las diferencias sobre la idea del
ministerio, se llego a reconsiderar de nuevo las cuestiones fundamen-
tales bajo las que se encontraba la comprension general de la justifica-
cion® en primer plano. La controversia sobre el ministerio eclesial se
amplio en su perspectiva y se vinculé con la cuestion de la apostolici-
dad de la Iglesia®. En el dialogo actual se ha reflexionado de nuevo
sobre el bautismo como vinculo de la unidad ya existente.

[1l. Mirada interna: contenidos de los didlogos
luterano-catolicos (romanos)

Ofrezco mi propia vision sobre los acontecimientos, que no tiene
mas pretension que proporcionar mi propio andlisis sobre lo que ha

Gemeinsamen Romisch-katholischen / Evangelisch-lutherischen Kommission
zum Augsburgischen Bekenntnis, «Alle unter einem Christus» (1980), en ibid.,
pp. 323-328; Bericht der Gemeinsamen Romisch-katholischen / Evangelisch-lu-
therischen Kommission, «Einheit vor uns» (1984), en Harding Meyer, Damaski-
nos Papandreou, Hans Jorg Urban y Lukas Vischer (eds.), Dokumente wachsender
Ubereinstimmung. Samdliche Berichte und Konsenstexte interkonfessioneller Gesprche
auf Weltebene, vol. 2, Francfort-Paderborn 1992, pp. 451-506.

8 Cf. Bericht der Gemeinsamen Romisch-katholischen / Evangelisch-luthe-
rischen Kommission, «Kirche und Rechtfertigung. Das Verstandnis der Kirche
im Licht der Rechtfertigungslehre» (1993), en ibid., vol. 3, pp. 317-419; «Ge-
meinsame Erklarung zur Rechtfertigungslehre des Lutherischen Weltbundes
und der Katholischen Kirche» (1999), en ibid., pp. 419-441.

? Cf. Studiendokument der Lutherisch / Romisch-katholischen Kommission
fur die Einheit, «Die Apostolizitat der Kirche» (2006), en Johannes Oeldemann,
Friederike Nussel, Uwe Swarat y Athanasios Vletsis (eds.), Dokumente wachsen-
der Ubereinstimmung. Samtliche Berichte und Konsenstexte interkonfessioneller Ges-
prache auf Weltebene, vol. 4, Francfort-Paderborn 2012, pp. 527-678.
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formulado la comision de estudio luterano-catolica (romana) en el
documento «Del conflicto a la comunion» como resultado de sus
esfuerzos!®. Tendré en cuenta también algunos de los dialogos na-
cionales que se han celebrado, sobre todo los que se han desarrolla-
do en los Estados Unidos'' y en Alemania'?. Renuncio de entrada a
una exposicion detallada y expongo sintéticamente los consensos y
las divergencias.

I. Escritura y Tradicion

Los documentos luterano-catolicos (romanos) sobre el tema de la
concepcion de la Escritura y de su interpretacion muestran de modo
impresionante que todas las iglesias cristianas implicadas en el dialo-
go reconocen que se encuentran bajo la Palabra de Dios y que solo
quieren proclamar la revelacion hecha por Dios mismo de su existen-
cia y de su voluntad. El punto de partida en las declaraciones ecumé-
nicas sobre la concepcion de la Escritura es la Palabra de la revelacion
de Dios. La unidad y el centro de la Escritura se encuentran en la
unidad de Dios, que ha dado a conocer en el tiempo y en la historia

10 Cf. Bericht der Lutherisch / Romisch-katholischen Kommission fur die
Einheit, «Vom Konlflikt zur Gemeinschaft. Gemeinsames lutherisch-katholis-
ches Reformationsgedenken im Jahr 2017» (2013), Leipzig-Paderborn 2013,
esp. pp. 45-87.

"' Cf. en la serie publicada en varios tomos en Minneapolis titulada Luthe-
rans and Catholics in Dialogue, entre otros temas, los relativos a la eucaristia, el
ministerio y la doctrina de la justificacion.

12 El grupo de trabajo formado por tedlogos evangélicos y catolicos fue crea-
do en 1946 como Comision de didlogo luterano-catolico (romano) a titulo in-
formal. En el contexto del estudio «;Condenas que dividen a las Iglesias?», el
grupo de trabajo se amplio con tedlogos de la tradicion reformada, para poder
tratar adecuadamente el tema de la eucaristia y de la cena del Senor. Cf. Karl
Lehmann y Wolfhart Pannenberg (eds.), Lehrverurteilungen — kirchentrennend?
Rechtfertigung, Sakramente und Amt im Zeitalter der Reformation und heute, Fri-
burgo-Gotinga 1986. En la serie «Dialog der Kirchen» publico este grupo de
trabajo numerosos estudios sobre cuestiones de forma y de fondo del dialogo
reformado-catolico (romano), entre otros, sobre la concepcion sacrificial de la
eucaristia, sobre la interpretacion vinculante de la Escritura y sobre el ministe-
rio en la tradicion apostdlica.

276 Concilium 2/124



ENCUENTROS ENTRE IGUALES

su voluntad salvifica a través de la historia de Israel y en el aconteci-
miento de Cristo. Partiendo de una base amplia, se llega a un consen-
so con respecto a la valoracion positiva de la formacion de la Tradi-
cion eclesial. La Sagrada Escritura es una forma de la Tradicion; es
una Tradicion que se ha hecho Escritura. Sin el acontecimiento de la
tradicion comunitaria no habria llegado a oirse el Evangelio de Dios.
El proceso de la formacion de la Tradicion en las comunidades ecle-
siales del tiempo biblico asi como el acontecimiento de la redaccion
escrita del Evangelio son entendidos por las Iglesias cristianas como
un suceso llevado a cabo por el Espiritu de Dios. Es indiscutible tam-
bién en los dialogos ecuménicos que la Palabra de Dios se encuentra
en multiformes palabras humanas, cuyas condiciones historicas exi-
gen llegar al conocimiento de su intencién (también) mediante la
interpretacion cientifica. También goza de un consenso ecuménico
fundamental la conviccion de que solo la expectativa creyente en la
eficacia del Espiritu de Dios fundamenta la esperanza para permane-
cer en la verdad, es decir, poder proclamar el Evangelio de Dios de
acuerdo con su origen y en fidelidad a la tradicion apostolica.

2. La doctrina de la justificacion

La FLM y la Iglesia catolica romana firmaron el 31 de octubre de
1999 una declaracion conjunta sobre el consenso que existe actual-
mente con respecto a la doctrina de la justificacion®, la controverti-
da cuestion que en el siglo xv1 fue la detonante para la creacion de la
comunidad confesional evangélica.

Las confesiones han admitido en todo el mundo que el tema de la
doctrina de la justificacion es dificilmente comprensible para mu-
chas personas de nuestro tiempo. El discurso sobre la «justifica-
cion», que esta formulado con el vocabulario teologico de Pablo,
quiere decir que Dios esta dispuesto a acoger con amor a las perso-
nas, aun cuando sean pecadoras. El que cree, el que confia en la
misericordia de Dios, es librado por él de la muerte, de la pérdida de
la comunion divina. Se habla mucho de que las personas estan hoy
completamente abiertas y agradecidas a la promesa de ser acogidas,

13 Cf. «Declaracion conjunta sobre la doctrina de la justificacion», n. 3 nota 8.
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afirmadas y queridas en toda la complicacion experimentada en
multiples formas de desgracia. Sin embargo, las Iglesias no logran
bien captar este anhelo de la persona y proclamar con credibilidad
que el Evangelio de Dios significa precisamente esto, es decir, la
buena noticia de que Dios ha determinado no abandonar a sus cria-
turas a los efectos mortales del pecado, sino liberarlas, por pura gra-
cia misericordiosa, que actta en la fe, fundamentada en Jesucristo,
el Evangelio de Dios hecho hombre. Los persistentes acentos confe-
sionales en la doctrina de la justificacion se encuentran en el hecho
de que la tradicion catélica romana confia mas en la tendencia de las
posibilidades humanas (intervenidas por la gracia de Dios, pero
también, no obstante, propiamente suyas) para hacer el bien, mien-
tras que la tradicion luterana experimenta con mas fuerza la depra-
vacion de la naturaleza humana por el pecado y deja a las personas
en una actitud mas bien pasiva en el acontecimiento de la reconci-
liacion.

3. Los sacramentos

El fundamento de la doctrina ecuménica sobre los sacramentos se
encuentra actualmente en la conviccion unanime de que en el Nue-
vo Testamento no existe un concepto que compendie las celebracio-
nes littrgicas posteriormente descritas como sacramentos. El térmi-
no latino «sacramentum», por el contrario, se uso en las antiguas
traducciones de la Biblia para referirse a la proclamacion del «miste-
rio» de Dios revelado en Jesucristo (Col 1,27; 2,2). Esta comproba-
cion textual reforzo en la conversacion ecuménica la disposicion a
aceptar conjuntamente una comprension basica de lo «sacramen-
tal», a saber, la presencia de Dios bajo forma de mediacion en el
ambito de las criaturas. En el hombre Jestus de Nazaret se manifesto
Dios mismo de modo inequivocamente permanente como el Dios
misericordioso que crea vida atin en la muerte. Todas las demas rea-
lidades sacramentales deben entenderse como formas de hacer me-
moria de Jesucristo en la vida de la comunidad de los creyentes.
Adquieren su importancia porque en ellos se hace presente el acon-
tecimiento redentor de Cristo.
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Entre los sacramentos hay dos que tienen una particular relevan-
cia: el bautismo y la eucaristia/cena. El reconocimiento reciproco del
bautismo es en gran medida un tema no disputado en el dialogo lute-
rano-catolico (romano). En cuanto a la eucaristia y la cena es impor-
tante distinguir entre las cuestiones relativas a la comprension de su
contenido y la forma de celebracion como también la cuestion de la
participacion comun en esta. La cuestion sobre si la celebracion de
la cena del Serior debe entenderse como «sacrificio» es considerada
espinosa y dificil, porque esta histéricamente muy hipotecada. Como
conviccion teologica comun puede actualmente considerarse que el
sacrificio eucaristico es el recordatorio sacramental de la entrega
amorosa que Jesucristo hace de su vida en la celebracion de la cena
eucaristica y en la vida de la Iglesia. En el siglo xv1, la cuestion sobre
la correcta comprension de la presencia de Jesucristo en la comida
eucaristica fue muy controvertida, tanto entre los propios reformado-
res, entre Martin Lutero y Ulrico Zuinglio, como también entre los
seguidores de la llamada nueva fe y los tedlogos catolicos del momen-
to, influyendo en la doctrina del Concilio de Trento. La argumenta-
cion diferenciada de los adversarios de entonces se investiga exhausti-
vamente en el actual didlogo ecuménico. Esta investigacion demuestra
que en la época de la Reforma pueden distinguirse tres formas doctri-
nales en la cuestion relativa a la presencia eucaristica del Sefior exalta-
do: la luterana, la catélica romana, que seguia a Tomas de Aquino, y la
reformada. Las tres tienen sus puntos teologicos fuertes y débiles; po-
seen puntos de contacto y diferencias significativas.

Todas las Iglesias estan esencialmente de acuerdo con la idea teo-
logica de que para participar en la celebracion de la cena o de la
eucaristia debe prestarse atencion a las motivaciones personales y a
las reflexiones de toda la Iglesia. Quien vive de forma no reconcilia-
da, entra en contradiccion con la promesa de la comunidad de Dios,
que debe expresarse y experimentarse eficazmente en la celebracion
de la cena y de la eucaristia. Hasta que no se logre entre las Iglesias
una comunion de fe, no pueden celebrar normalmente el culto co-
munitariamente. No obstante, todas las Iglesias admiten que hay
situaciones especiales en las que excepcionalmente es posible cele-
brar una eucaristia en comun.
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4. Las doctrinas sobre los ministerios

La busqueda de un acuerdo ecuménico sobre la comprension y el
ejercicio de los ministerios eclesiales se considera la tarea mas dificil
en el camino hacia la unidad de la comunidad cristiana. Son tres las
cuestiones controvertidas al respecto: 1) ;Existe una diferencia entre
la esencia del sacerdocio fundamentado en el bautismo y la esencia
del ministerio sacramental de la persona que tiene vocacion y es
ordenada para ello? 2) ;Debe entenderse la forma triple del ministe-
rio (didcono, presbitero y obispo), que se ha formado a lo largo de la
historia de la Iglesia como un desarrollo que corresponde a la volun-
tad de Dios, y que, por consiguiente, la Iglesia tiene siempre que
cumplir? 3) ;Pueden o deben imponerse determinadas restricciones
(varones que viven solos y célibes) para admitir a una persona a la
asuncion de un ministerio eclesial? En estas y también en otras cues-
tiones abiertas en el campo ecuménico de la doctrina sobre el minis-
terio (por ejemplo, la concepcion del papado, la obligatoriedad de
los procesos sinodales para la toma de decisiones, la transmision del
ministerio con caracter vitalicio o temporal, las formulas de ordena-
cion) se perfilan ciertamente acercamientos ecuménicos, pero, a la
vista de las diferencias confesionales, institucionalmente consolida-
das, no es previsible que pueda lograrse un reconocimiento recipro-
co de los ministerios.

Como comunes lineas de fondo teologicas en las tres cuestiones
especialmente controvertidas se perfilan las siguientes ideas: 1) Todos
los bautizados participan por el Espiritu Santo en el tinico sacerdocio
de Jesucristo. Todos los cristianos estan llamados a dar testimonio en
su vida, con palabras y hechos, de la misericordia y de la fuerza vital
de Dios. El ministerio eclesial especial de una determinada persona es
un servicio para reunir, alentar y dirigir a todos los bautizados que
han recibido los dones del Espiritu Santo obsequiados por Dios. 2) Los
escritos neotestamentarios prueban ya que las comunidades cristia-
nas conocian diferentes servicios ministeriales, que se formaron debi-
do a las necesidades de cada lugar. Lo que es objeto de controversia
es si las comunidades viven el compromiso social (diaconado) como
algo ordenado por Dios segin la Escritura y si en todas las iglesias
llegan a configurarse de forma diferente la presidencia del culto
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(presbiterado) y la vigilancia suprarregional (episcopado) ejercidos
por hombres o gremios encargados de ello. 3) La obligacion del celi-
bato de los sacerdotes y de los obispos es una tradicion eclesial que
actualmente solo se mantiene en la Iglesia catolica romana. Los escri-
tos del Nuevo Testamento (1 Cor 7; 1 Tim 3) no establecen una tnica
forma de vivir el ministerio. En relacion con la cuestion de la admi-
sion de las mujeres al ministerio, todas las Iglesias intentan cumplir
con la verdadera voluntad de Dios con respecto a ellas. Mientras que
la Iglesia catélica romana limita la vocacion al unico circulo formado
por hombres de los doces apdstoles llamados por Jesus y da prioridad
a la tradicion ininterrumpida de la doctrina eclesial sobre este tema,
la idea apoyada en Pablo de una superioridad del varon sobre la mu-
jer como algo querido por Dios (segin 1 Cor 11,2-12 y 1 Cor 14,33b-
36) impidio a las Iglesias reformadas admitir a las mujeres al ministe-
rio ordenado hasta mediados del siglo xx.

5. Los objetivos de las conversaciones sobre la unidad
de las Iglesias

En muchas contribuciones a las cuestiones ecuménicas encontra-
mos la referencia a la falta de objetivos ecuménicos. Las comunidades
confesionales responden de forma diferente a la pregunta sobre qué
forma podria tener, también visiblemente, la futura tnica Iglesia de
Jesucristo. La tradicion reformada reconoce a las comunidades de fe
como Iglesias, si en ellas se proclama integramente el Evangelio y se
celebran los sacramentos en el sentido de que fueron instituidos por
Jesucristo. En el futuro, por consiguiente, las Iglesias que se reconoz-
can reciprocamente podran vivir hospitaliariamente en comunion de
palabra y de cena. Las Iglesias forman una comunion de Iglesias bajo
la imagen rectora de la unidad en la diversidad reconciliada. Para la
tradicion catolica romana, sin embargo, es esencial que la Iglesia de
Jesucristo, también con respecto a sus aspectos ministeriales e insti-
tucionales, pueda llegar a ser reconocida como la unica Iglesia en los
diferentes lugares donde viven las personas. A los aspectos territoria-
les se anaden los personales. Teniendo en cuenta la legitima plurali-
dad confesional, deberia ser posible en el futuro, segiin mi opinion,
planificar comunitariamente en cada lugar, segun las diferentes zonas
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culturales, la aplicacion, no ocasional sino habitualmente, de las tres
tareas fundamentales de la vida eclesial: la proclamacion del Evange-
lio, la celebracion de la liturgia y el servicio a los pobres.

IV. Perspectivas: el futuro del ecumenismo
luterano-catdlico (romano)

En cuanto a la «Conmemoracion Conjunta Luterano-Catolica Ro-
mana de la Reforma en el 2017», la Comision internacional lutera-
no-catdlica (romana) para la Unidad publicé con antelacion en 2013
un documento en el que, con el titulo Del conflicto a la comunion, se
hace un balance de los didlogos realizados hasta el presente'*. En
general, la cuestion fundamental es si los deseos de Martin Lutero'’
han encontrado también hoy un reconocimiento por parte catdlica.
Es evidente como, mientras tanto, se ha ido ampliando el acuerdo.
Al mismo tiempo, en este documento encontramos numerosas refe-
rencias a la complejidad de la situacion ecuménica actual, teniendo
en cuenta los contextos sociales del mundo: «En el tltimo siglo, el
cristianismo ha llegado a ser cada vez mas global. Actualmente exis-
ten cristianos de varias confesiones a través de todo el mundo. El
numero de cristianos en el Sur esta en crecimiento, mientras que en
el Norte va en disminucion. Las iglesias del Sur estan adquiriendo
continuamente mayor importancia dentro del cristianismo mundial.
Estas iglesias no ven los conflictos confesionales del siglo xvi necesa-
riamente como sus propios conflictos, aun cuando estén conectadas
a las iglesias de Europa y de América del Norte a través de distintas
comuniones cristianas mundiales, con las que comparten un funda-

14 Cf. Informe de la Comision Luterano-Catolico Romana sobre la Unidad,
Del conflicto a la comunion. Conmemoracion Conjunta Luterano-Catolico Romana
de la Reforma en el 2017 (véase nota 10).

15 Cf. también «Wort der Gemeinsamen Romisch-katholischen / Evangelisch-lu-
therischen Kommission anlésslich des 500. Geburtstages Martin Luthers», que se
publicé en 1983 con el titulo «Martin Luther — Zeuge Jesu Christi», en Harding
Meyer, Damaskinos Papandreou, Hans Jorg Urban y Lukas Vischer (eds.), Doku-
mente wachsender Ubereinstimmung. Samtliche Berichte und Konsenstexte interkonfes-
sioneller Gesprdche auf Weltebene, vol. 2 (véase nota 7), pp. 444-451.
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mento doctrinal comun»'®. Al final de este documento se encuentra
un epigrafe con el titulo «Cinco imperativos ecuménicos»'’. El pri-
mer imperativo exige elegir como punto de partida la perspectiva de
la unidad ya existente para proceder a continuacion a examinar las
causas que hacen perdurar la division; el segundo imperativo exhor-
ta a dejarse convertir constantemente mediante el encuentro y el
testimonio de la fe que se experimenta en él; el tercer imperativo
recuerda la obligacion de buscar la unidad visible —una obligacion
a la que las Iglesias han dado ministerialmente su aprobacion de
forma reiterada—; el cuarto imperativo exhorta a descubrir de nue-
vo conjuntamente la eficacia del Evangelio de Jesucristo en nuestro
tiempo; el quinto imperativo alienta a dar testimonio de la gracia de
Dios con la proclamacion y la accion. En mi opinion, estos cinco
imperativos retoman los que ya se formularon en el Informe de Mal-
ta de 1972'8. A lo largo de este tiempo de dialogos se han obtenido
valiosos conocimientos, preparados gracias a la competencia teolo-
gica de los miembros de las comisiones. Una y otra vez se recuerda
la necesidad de la vocacion comun a proclamar el Evangelio de Je-
sucristo.

De forma cada vez mas apremiante se plantea en la hermenéutica
de los procesos ecuménicos qué relevancia tendran para el futuro los
dialogos teologicos. ;Se llegara a nuevas conclusiones? ;No se esta-
blecen las razones de las controversias persistentes en otros niveles,
que no pueden lograrse mediante los esfuerzos intelectuales? Ante la
situacion mundial que nos encontramos ;se pone suficiente empetio
de dinero, tiempo y recursos humanos para discutir constantemente
las cuestiones de detalle que atin quedan pendientes? ;No seria hora
de que, partiendo de los acuerdos ya alcanzados, se afirmara la co-
munion eclesial y se celebrara conjuntamente la eucaristia y la cena?
iEntienden los bautizados en las comunidades qué impedimentos
podrian ponerse aun al respecto?

Una cosa esta clara: los variados esfuerzos ecuménicos requieren
un nuevo esfuerzo de coordinacion. Después de décadas fructiferas

16 Del conflicto a la comunién, n. 10.
7 Tbid., nn. 238ss.
18 Veéase nota 4.
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de acercamientos, especialmente en el siglo xx —llevados a cabo
prioritariamente por las Iglesias de la tradicion reformada—, el mo-
vimiento ecuménico se encuentra ante nuevos desafios. No olvide-
mos que la merma de financiacion del ecumenismo en Europa
apremia, o, mejor dicho, anima a llevar a cabo reformas de mayor
alcance. Mediante el examen de las iniciativas ecuménicas existentes
son posibles mas criterios de diferenciacion: los grupos nacionales
se diferencian de los internacionales, las conversaciones bilaterales
de las multilaterales, los medios de conocimiento histérico-teologi-
cos de los proyectos basados en la diaconia. En cada ambito de la
vida tiene el ecumenismo otra forma, que es determinada también
por los dirigentes que participan en ella.

El dialogo ecuménico tiene que justificarse. Ante él se encuentra
la hermenéutica ecuménica, que retoma en particular las cuestiones
que deben considerarse bajo las premisas de la ética social. Se trata,
en mi opinion, de dos actividades diferenciadas, que, con la mirada
puesta en la totalidad de las personas implicadas en el movimiento
ecuménico, no son alternativas de ningun modo, que Gnicamente
no pueden realizarse simultaneamente como opciones en una sola
vida humana. Son muchos los factores —pretendidos o circunstan-
ciales— que repercuten en la eleccion personal del correspondiente
compromiso ecuménico. La simultaneidad de las diferentes acciones
en la comun orientacion al unico Evangelio es una fuerza del ecume-
nismo. Doctrina y servicio son «una y la misma realidad». En mi
opinion, debe prestarse una atencion especifica en este contesto a
ete aspecto de urgencia: hay lugares y tiempos, hay que actuar ense-
guida y dejar ya de hablar solamente.

También en el asentimiento al valor permanente del dialogo ecu-
meénico se mantiene una pregunta: en la preparacion al afo ecumé-
nico de 2017 se ha llegado a tomar conciencia de la pluriformidad
de la recepcion de la Reforma en todo el mundo. ;Parece razonable
que la Iglesia catolica romana prosiga en el futuro las conversaciones
bilaterales explicitamente y por separado con la Federacion Lutera-
na Mundial cuando en muchas regiones hay uniones con presencia
de reformados, anglicanos y metodistas? ;Ha llegado a su fin la épo-
ca de los dialogos bilaterales? Yo pienso que no deberia ponerse fin
a estos. Los dialogos siempre son importantes para crear, mediante
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el intercambio de creencias, un vinculo de identidad entre las perso-
nas de otras confesiones. La generacion de los padres conciliares y
de los «observadores» del Concilio Vaticano II comenzé los dialo-
gos. La siguiente generacion —que es la mia— los orden¢ y los
prosigui¢ de forma mas detallada. Ahora se requieren todavia estos
dialogos para que las futuras generaciones actien en el sentido del
Vaticano II y se encuentren reciprocamente, con amor y humildad,
de igual a igual. Es de desear que las comprensiones ya alcanzadas
no caigan en el olvido. Al mismo tiempo quedan pendientes nuevos
desafios: las reflexiones sobre la diferente recepcion de los valores de
la modernidad (la participacion de todos los bautizados en los pro-
cesos de toma de decision; igual dignidad del hombre y de la mujer
para proclamar el Evangelio), y, en relacion con esto, las diferencias
en los temas éticos ante las predisposiciones histéricas, culturales y
de mentalidad, en particular en cuanto a los aspectos de la moral
individual, por ejemplo, en el campo de la ética sexual. Queda atn
mucho por hacer en los didlogos ecuménicos, no solo en los encuen-
tros luterano-catolicos (romanos).

(Traducido del aleman por José Pérez Escobar)

Concilium 2/133 285



Jirgen Moltmann *

LA REFORMA INACABADA
Problemas no resueltos, respuestas ecuménicas’

Después de unas reflexiones iniciales sobre la desaparecida cul-
tura de la confrontacion de la época de la Reforma y sobre la
cultura del didlogo contemporanea, abordamos cuatro temas que
aun hoy son objeto de controversia. Bajo el concepto de «unidad»
no solo debemos incluir la relacion reciproca entre las Iglesias cris-
tianas, sino también el estatus especial del judaismo. La condena
de los «idealistas» partidarios de una paz radical en tiempos de la
Reforma debe corregirse con la revision de la Confessio Augustana
[Confesion de Augsburgo]. La doctrina de la justificacion es muy
unilateral al orientarse hacia las acciones del autor del mal, y nece-
sita ampliarse con la vista puesta en el sufrimiento de la victima.
Asimismo, deben romperse los limites de la Reforma a Europa y al
ambito intracristiano en general, pero, ante todo, tomando con-
ciencia de la carencia de una «mision de la esperanza».

* JURGEN MOLTMANN naci6 en 1926. Después de pasar un tiempo en Wuppertal
y Bonn, fue catedratico de Teologia Sistematica en la Universidad de Tubinga desde
1967 hasta 1994. En 1964 se hizo mundialmente famoso con la publicacién de
Teologia de la esperanza, a la que sigui6 El Dios crucificado en 1971 y Enla fuerza del
Espiritu en 1975; entre 1980 y 1995 publico seis volumenes titulados Systematische
Beitrdge zur Theologie. En 2006 publico su autobiografia Weiter Raum. Eine Lebens-
geschichte. Desde 1978 hasta 1996 formo parte del Consejo de Direccién de la re-
vista Concilium, donde ha editado, junto con Hans Kiing, numerosas monografias
sobre temas ecuménicos y cuestiones sobre el dialogo interreligioso.

Direccion: Biesinger Strafle 35, D-72070 Tubingen (Alemania).

! Este articulo es un resumen de una conferencia que dicté el 23 de enero de
2017 por invitacion de las Facultades de Teologia evangélica y catdlica de Muins-
ter. Suprimi la seccion sobre «la comunion en la cena del Senior» porque estaba
convencido, con Karl Rahner, y lo sigo estando, de que actualmente es posible la
unidad a partir de las «Declaraciones sobre el bautismo, la eucaristia y el minis-
terio» firmadas en Lima en 1982. Cf. Hans-Georg Link, Die un-vollendete Refor-
mation. Zur konziliaren Gemeinschaft von Kirchen und Gemeinden, Ev. Verlag-
sanstalt, Leipzig / Bonfatius, Paderborn 2016.
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. De la controversia al didlogo: reflexiones criticas
sobre la desaparecida cultura de la confrontacion de la época
de la Reforma y sobre la actual cultura del didlogo

Cuando estudiaba en Gotinga en 1948 atin dominaba la genera-
cion de la lucha entre las Iglesias. Hans-Joachim Iwand y Ernst Wolf
ensefiaban «Teologia reformada». Nosotros aprendimos la teologia
del modo conflictivo que se expresaba en la Declaracion Teologica
de Barmen de 1934: «Nosotros confesamos» y «nosotros condena-
mos». Por cuanto s¢, no existia didlogo alguno entre los «cristianos
alemanes» nacionalsocialistas y la Iglesia confesante.

En mi generacion muchos quisieron salir de este encierro intraecle-
sial de la teologia y probar una «teologia que mirara al mundo», en
términos de Johann Baptist Metz. Asi que nos pusimos a elaborar una
teologia politica en confrontacion con las ideologias politicas del
«mundo». Se necesitaba un dialogo combativo si existia una urgencia
concreta. De ahi surgieron los dialogos entre cristianos y marxistas en
los afios sesenta en Salzburgo, Herrenchiemsee y Marienbad, que fue-
ron organizados por la Asociacion Catolica San Pablo: «Si no habla-
MOSs Unos con otros, acabaremos a tiros». En el mundo dividido por
la Guerra Fria, la situacion internacional exigia la necesidad de dialo-
gar. Era un dialogo peligroso. Después del mes de agosto de 1968
fueron perseguidos todos nuestros interlocutores checos. El otro dia-
logo necesario era el relativo al «después de Auschwitz». Se trataba de
un didlogo entre cristianos y judios que ayudara a superar el secular
antijudaismo del cristianismo. Este didlogo comenzoé con las conferen-
cias sobre el Holocausto en Norteamérica, prosiguié en los Dias de la
Iglesia catolica y de las Iglesias, y desemboco en las declaraciones de
las dos Iglesias alemanas sobre la eleccion permanente de Israel.

Actualmente estamos saturados de didlogos. Se quiere «entrar en
conversacion» con cada uno vy, si es posible, con todos. La teologia
debe ser «relacional» y «comunicativa». El tema sobre el que habla-
mos no es tan importante; mas importante es la relacion que estable-
cemos en el dialogo. El medio es el fin. El dialogo de nuestros dias no
sirve a la verdad, como las disputas de la época de la Reforma y las
declaraciones de la Iglesia confesante en la Alemania nazi, sino a la
comunidad. Estos dialogos que buscan la comunidad van hoy de una
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Iglesia a otra y de una religion a otra. Al mismo tiempo, surgen
disputas sobre la busqueda de la verdad en todas las Iglesias y religio-
nes entre conservadores y progresistas, entre fundamentalistas y rela-
tivistas. ;Por qué estan separados actualmente los didlogos que bus-
can la comunidad y las disputas que buscan la verdad? ;Es que ya no
van de la mano comunidad y verdad?

En tiempos pasados la gente se quejaba de la beligerancia de los
tedlogos (rabies theologorum); actualmente, la teologia se ha converti-
do en algo tan inofensivo que apenas encuentra eco en la opinion
publica. En primer lugar, tenemos que volver a aprender a decir
«no». Una disputa puede sacar a la luz mas verdad que un dialogo
tolerante. Necesitamos una cultura teologica de la controversia con
determinacion y respeto —por amor a la verdad—. Una teologia sin
caracter confesional carece de valor y el didlogo teologico degenera
en un puro intercambio de opiniones. Martin Lutero representd una
cultura de la controversia ruda en la época del grobianismo. ; Como
serfa una cultura de la controversia no ruda en la teologia?

[I. La unidad de la Iglesia o sobre el papado general
de todos los creyentes?

La «unidad» es un don y una tarea de cada Iglesia, de cada comu-
nidad y de todos los cristianos en el nombre de la Trinidad. Desde
Martin Lutero aprendieron las Iglesias evangélicas el «sacerdocio ge-
neral de todos los creyentes», que yo prefiero denominar «sacerdo-
cio comun». Lutero habia explicado que «todo el que esta bautizado
esta consagrado ya como sacerdote y papa». Ha llegado el momento
de llevar a cabo el papado general y comun de todos los creyentes.
El «servicio a la unidad de la Iglesia» no es solamente una tarea del
obispo de Roma, sino de todos los creyentes. Pese a la pluralizacion
de las Iglesias no catolico-romanas, nosotros creemos, no obstante,
en la «Iglesia una» de Cristo, y tenemos presente la oracion sacerdo-

2 Remito para esta parte a la conferencia de Johannes Brosseder, «Okumene
baut Brucken. Okumene auf dem Weg zum Reformationsjubilaum 2017», Mud-
nich 2014, https://www.wir-sind-kirche.de/files/2149_GR_Brosseder.pdf
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tal de Jesus: «Que todos sean uno» (Jn 17,21). También las Iglesias
evangélicas son la «Iglesia una y catolica» de la comun confesion de
la fe (Nicea 325). Nosotros lo creemos, pero luego no lo ponemos en
practica. La Reforma se inicidé como reforma catolica de la «tanica»
Iglesia. Solo cuando los principes y las autoridades se apropiaron de
la reforma eclesial y expulsaron a los obispos, se produjo entonces
una Reforma protestante en 1530. El movimiento ecuménico actual
vuelve a recordarnos nuestro comun caracter catolico.

El lado politico del papado, el Estado Pontificio y las nunciaturas, no
pertenecen esencialmente al «servicio de la unidad» de la Iglesia. No
solo son los protestantes los que desean una forma de papado previa al
periodo constantiniano. En tal caso, las Iglesias evangélicas podrian
aceptar también el servicio a la unidad del obispo de Roma. Al fin y al
cabo, la Iglesia catolica y las comunidades catolicas son también Iglesia
y comunidades del Evangelio, y, por consiguiente, las aceptamos como
«Iglesias evangélicas». ;Como funciona el servicio a la unidad? En el
movimiento ecuménico todos hemos tenido la misma experiencia:
«Cuanto mas nos acercamos a Cristo, mas nos acercamos unos a
otros».

Unidad y catolicidad son dos caracteristicas diferentes de la Igle-
sia que tiene su origen en la Trinidad. Si hablamos de la «unidad»,
nos referimos a la unidad interna de la Iglesia en el Espiritu de Dios
mediante la Palabra y el sacramento, mientras que con la catolici-
dad, en mi opinion, expresamos su horizonte y caracter universal.
Ahora bien, lo «catolico», «lo abarcador de todo», o lo «universal»
o0 lo «comuny, es solamente el Reino de Dios, no la Iglesia de Cristo.
De ahi surge la propia concepcion de la Iglesia como anticipacion e
inicio del Reino de Cristo en este mundo. Israel en su totalidad no es
un pueblo entre los pueblos de la Iglesia del Evangelio, sino que es un
pueblo real del reino mesianico futuro. La Iglesia reconoce que Israel
es la primera, y hasta ese futuro, anticipacion permanente del reino
mesianico en la historia del mundo. De lo cual se sigue que no pue-
de darse una mision a los judios, sino estimular el judaismo segtn el
«principio esperanza» de sus grandes profetas.

Las Iglesias de la Reforma renegaron de Roma, porque fueron
proscritas por Roma, y se convirtieron en Iglesias estatales. En 1555
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se logré la paz en las tierras alemanas solo bajo el lema «cuius regio,
eius religio». Un paso hacia la unidad de la Iglesia se daria cuando
las Iglesias evangélicas fueran independientes. Después de las expe-
riencias con el Estado nazi, la Iglesia evangélica de Alemania cambio
de nombre: dejo de entenderse como la Iglesia Evangélica Alemana
(DEK, por sus siglas en aleman) para denominarse Iglesia Evangélica
en Alemania (EKD). «Aleman» dejo de ser un signo para convertirse
en un lugar, en el que existe la tnica Iglesia universal. El primer lu-
gar lo ocupa el Evangelio, luego la Iglesia y después Alemania.
iDonde se encuentra en la Iglesia evangélica el «servicio a la uni-
dad»? Después de todo, nosotros creemos, con la confesion comun
de la fe, en la «Iglesia una, santa, catolica y apostolica».

1. Reforma «solo por la fe»: los anabaptistas®

;Quiénes fueron los anabaptistas y por qué fueron perseguidos por
catélicos y protestantes? Lutero los denominaba «idealistas», mientras
que los historiadores se refieren a ellos como «el ala izquierda de la
Reformax. Yo pienso que eran el unico movimiento de reforma «solo
por la fe». Ellos se llamaban a si mismos «Los hijos de Dios». Me refie-
10 a los anabaptitas pacificos, no a los que combatieron en Munster en
1534. Los reformadores crefan en las leyes y las tradiciones del «Sacro
Imperio romano de la nacién alemanax: el cristianismo era para ellos la
religion del Imperio, y el Sacrum Imperium era el reino milenario de
Cristo. Solo los anabaptistas rechazaron los fundamentos de la religion
imperial cristiana, como también el uso de la espada, «pues Jests pro-
hibe la violencia de la espada». Rechazaban el juramento, «pues Jesus
prohibe jurar a los suyos». Se oponian a formar parte de la autoridad
mundana, «pues no le esta permitido a un cristiano ejercer la autori-
dad». Estas referencias al sermon de la montafia se encuentran en la
confesion de Schleitheim de 1527, que Michael Sattler habia redactado
como «siete articulos relacionados con la unién fraternal de algunos
hijos de Dios». Cuando en el interrogatorio al que fue sometido en
Rotemburgo sostenia que «no habia que oponer resistencia a los tur-

* Cf. Heinold Fast (ed.), Der linke Fliigel der Reformation, Schiitnemann, Bre-
men 1962.
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cos, pues esta escrito: “No mataras”», quedd publicamente claro el
peligro que tenian los pacificos anabaptistas, pues gozaban de gran
popularidad entre el pueblo. Por eso Michael Sattler fue ejecutado
publicamente y brutalmente en Rotemburgo el 20 de mayo de 1527.
Su esposa Margaretha se opuso a todos los intentos de salvamento y se
ahogo en el rio Neckar. Michael Sattler habia sido prior en el famoso
monasterio de San Pedro en la Selva Negra. Tenia una buena formacion
teoldgica y humanistica. En 1525 pasé un corto tiempo entre los cam-
pesinos rebeldes de Memmingen, y, posteriormente, se unioé a los ana-
baptistas en Zuarich. Su lema era: «Los cristianos estan completamente
tranquilos y confian en su Padre celestial sin el superficial armamento
mundano». Como él y su mujer, los anabaptistas fueron los martires
del tiempo de la Reforma. Uno de sus himnos comienza con las si-
guientes palabras: «jQué dulce es la muerte para los santos...!». Menno
Simons y los menonitas sostuvieron y sostienen hasta el presente este
movimiento de la Reforma. Actualmente los llamamos «las Iglesias his-
toricas de la paz». Lo cual debe tener consecuencias: la Federacion
Luterana Mundial pidi6 perdén a los menonitas por las condenas y las
persecuciones que sufrieron en tiempos de la Reforma. Las Iglesias lu-
teranas deben revisar el articulo 16 de la Confessio Augustana o decla-
rarlo invalido. Sin esta revision no deberfa ordenarse ningtin candidato
mas a esta confesion. Los luteranos de la época de la Reforma querfan
convertir las espadas en «espadas cristianas» para «hacer la guerra de
forma legitima» (CA art. 16). Los anabaptistas se replegaron en los lu-
gares de fraternidad y solo querian dedicarse a los «arados». §Y quién
hace «de las espadas arados», como promete Is 2,42 Al fin y al cabo,
Jests no declara bienaventurados a los «pacificos», sino a los «cons-
tructores de la paz» (Mt 5,9).

IV. Justificacion de la victima del pecado*

En el centro de la teologia reformada, la doctrina de la justifica-
cion, falta algo. Lo han sacado a la luz en Alemania los casos de

* Cf. Jurgen Moltmann, «Gerechtigkeit fur Opfer und Téter», en id., In der
Geschichte des dreieinigen Gottes. Beitrdge zur trinitarischen Theologie, Kaiser, Mu-
nich 1991, pp. 74-89.
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abusos en las Iglesias y las escuelas. Hasta ahora sabemos, en la
Iglesia y en la opinion publica, como lidiar con los autores del mal,
pero estamos desorientados ante el sufrimiento de las victimas.
Tanto en la Iglesia como en la opinion publica nos centramos mas
en los autores de los delitos y olvidamos a las victimas. La doctrina
reformada de la justificacion tiene su origen en el concepto medie-
val del sacramento de la penitencia. El poder del mal se denomina
«pecadox». Nosotros hablamos del «perdon de los pecados solo por
gracia y solo mediante la fe». Esto es también importante, pero es
solo la mitad de la verdad: el pecador es quien obra el mal, pero
idonde se encuentran las victimas de sus pecados? Oramos dicien-
do: «Perdonanos nuestra culpa», pero ;donde aparecen las victi-
mas de nuestra culpa? El sacramento de la penitencia esta unilate-
ralmente orientado hacia el culpable y la doctrina reformada de la
justificacion se olvida de la victima. Aqui se produce un vacio en
la doctrina cristiana de la gracia. La teologia catélica de la libera-
cion es la primera teologia que comienza con las victimas, con los
pobres.

La misma doctrina sobre el pecado del apostol Pablo es unilateral:
«El bien, que quiero hacer, no lo hago, sino que hago el mal que no
quiero» (Rom 7,10). ;Por qué no tiene en cuenta a aquellos a quie-
nes ha hecho mal y no les ha hecho el bien? ;Por qué se preocupa
solo de si mismo? En los Salmos del Antiguo Testamento descubri-
mos que la justicia de Dios no solo se realiza perdonando los peca-
dos, sino también poniéndose de parte de las victimas de los pecado-
res: «El hace justicia a quienes sufren la violencia» (Sal 103,6; 146,7;
82,3-4). La justicia de Dios no es solamente una justicia que consta-
ta el «bien» y el «xmal». Tampoco es solamente una justicia que recom-
pensa a los buenos y castiga a los malos. En cuanto justicia de Dios es
una justicia creadora: para las victimas del pecado es una justicia que
restablece la justicia; para los autores del pecado es una justicia
que hace justicia.

Para los pecadores existe el antiguo y conservado ritual de la
penitencia. Para las victimas atin tenemos que buscar el ritual co-
rrespondiente. Nos orientamos siguiendo los tres pasos de la con-
version del autor del mal. 1) El primer paso es el paso a la luz de
la verdad (confessio oris). Puesto que la confesion de la culpa esta
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siempre vinculada a la humillacion propia, se necesita un espacio
protector en el que esté ya presente la esperanza del perdon. Iden-
tificamos los pecados por ley de Dios y los confesamos a la luz del
Evangelio. A los autores del mal y a los que omiten hacer el bien
se les ensena a recordar a sus victimas. Ellos tienen que mirarse a
través de los ojos de sus victimas. 2) El segundo paso es el cambio
o conversion (contritio cordis). El arrepentimiento es solamente
un aspecto de la conversion del mal al bien o de la muerte a la
vida. Actualmente a lo personal se agrega también lo social y lo
politico: la ruptura con los sistemas injustos que producen muer-
te. 3. Finalmente, es importante la «reparacion» (satisfactio ope-
rum) para poder comenzar una nueva union entre los autores del
mal y las victimas.

:Como podriamos concebir un ritual para la justificacion de las
victimas del pecado? 1) El primer paso se parece a la penitencia:
confessio oris. La pena, la vergienza y la humillacion animica im-
piden hablar a las victimas. Estas necesitan un espacio protector y
una comunidad con los oidos abiertos a quien poderle contar sus
sufrimientos para liberarse de ellos. Necesitan que se les reconoz-
ca su sufrimiento para volver a conseguir su autoestima. La con-
fesion de la culpa de los autores del mal puede ayudar. Pero no
tienen que esperar a esta. En el Dios «que hace justicia a quienes
sufren la violencia» vuelven a encontrar su dignidad personal. No
tienen que ser eternamente «victimas». 2) El segundo paso consis-
te también en una conversion del odio hacia uno mismo y la auto-
compasion para vivir caminando en posicion erguida y con la ca-
beza alta. En el Dios en el que triunfa la vida se encuentra también
el amor a la propia vida y a la vida de los demas. 3) Lo que hace
libres no es la venganza, sino el perdén. Si al mal se responde con
mal no se consigue ninguna justicia, sino solamente la duplica-
cién del mal. «No te dejes vencer por el mal», dice acertadamente
Pablo. Tampoco debe devolverse el mal con mal. «Sino vence al
mal con el bien» (Rom 12,24). El perdon es también un acto de
autocuracion: vencemos el mal que nos invade. Con el perdon
de la culpa se pone fin a la obsesion de la victima con el autor del
daro.
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V. Reforma de la fe: formacion de la esperanza’

Es importante reconocer los limites de la Reforma del siglo xvi,
para superarlos ecuménicamente.

1) La Reforma se produjo solamente en la Iglesia latina occidental
y no afecto a las Iglesias ortodoxas orientales. 2) La Reforma se pro-
dujo en las tradiciones y las leyes del «Sacro Imperio Romano de la
nacion alemana». Los reformadores se mantuvieron en el corpus
christianum, que solo fue traspasado por los anabaptistas. 3) Como
indica su nombre, la Reforma estaba relacionada con una cristian-
dad ya existente, no con una cristiandad futura. Fue una reforma de
la fe, no una mision de la esperanza. Mientras que Lutero y Melan-
chthon enseniaban en Wittenberg, Francisco Javier en Asia y Las Ca-
sas en América evangelizaban a los pueblos recién descubiertos
veinticinco anos antes de la Reforma, y el emperador Carlos V lu-
chaba contra el Imperio otomano. Desde una perspectiva politica
internacional, la Reforma fue un acontecimiento intraeuropeo.

:Qué expectativas de futuro albergaban Lutero y Melanchthon en
Wittenberg? Ellos se mantenian en el marco legal del Sacro Imperio
y compartian su imagen de la historia del mundo y del apocalipsis.
La historia del mundo es semejante a una revelacion del plan salvi-
fico de Dios, aplicando los seis dias de la creacion a la edad de la
historia del mundo. Para los cronistas cristianos tuvo una gran rele-
vancia un pasaje del Talmud: «En la escuela de Elias se ensena:
6.000 arios durara el mundo, 2.000 anos el caos, 2.000 anos la Tora
y 2.000 arios el tiempo mesidnico. Sin embargo, debido a nuestros
muchos pecados se prolongaran algunos de estos afios». Lutero an-
tepuso este dicho en su ultimo libro Supputatio annorum mundi de

> Cf. Werner Goez, Translatio Imperii. Ein Beitrag zur Geschichte des Geschichts-
denkens und der politischen Theologie im Mittelalter und in der frithen Neuzeit, Mohr,
Tubinga 1958. Sobre Lutero y la historiografia sobre la reforma, ibid., 257-304.
Sobre la doctrina de las edades del mundo y los «quintomonarquianos», cf.
Jurgen Moltmann, La venida de Dios. Escatologia cristiana, Sigueme, Salamanca
2004, pp. 191-196; Jurgen Moltmann, «Die Geburt der Neuzeit aus dem Geist
chiliastischer Theologie», en id., Hoffen und Denken. Beitrage zur Zukunft der
Theologie, Neukirchener Verlag, Neukirchen-Vluyn 2016, pp. 111-135.
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1545, al igual que aparece también al comienzo de la famosa cronica
del mundo del médico Carion titulada Chronicon Carionis. Este autor
tradujo el numero de las edades del mundo en perspectiva luterana:
«2.000 anos ante legem, 2.000 sub lege, 2.000 sub gratia».

Los turcos otomanos llegaron a las puertas de Viena en 1529. Me-
lanchton interpreto la situacion como la concentracion de los pueblos
del final de los tiempos, es decir, de «Gog y Magog» (Ap 20,7-12). En
este caso no es importante lo apocaliptico, sino la identificacion del
«Sacro Imperio Romano de la nacion alemana» con el «reino de mil
anos» de Cristo. Pues, después de los mil afios, las potencias demo-
niacas atacaran «el campamento de los santos y la ciudad amada» (cf.
Ap 20,9). Quien exista al final del reino de mil afos, solo vera ante si
el final del mundo. ;Por qué se aferraron los de Wittenberg a esta
doctrina abstracta de las eras del mundo y su apocaliptica, y no vieron
el futuro de Dios como el apostol Pablo, es decir, a la luz de la resu-
rreccion de Cristo? Sospecho que debido a la limitacion agustiniana
de la teologia con respecto a Dios y al alma en forma de «el Dios gra-
cioso y el alma pecadora». De ella se sigue una doctrina de los dos
reinos, segin la cual el reino mundano, de acuerdo con la doctrina de
las eras del mundo, avanza hacia su fin. No olvidemos que Lutero
habia radicalizado la teologia de la encarnacion, favorita en la Iglesia
occidental, mediante la teologia de la cruz. Con ella el Viernes Santo
se convirtio en la tradicion luterana en el mayor dia de fiesta.

Toda escatologia de la esperanza comienza con la resurreccion de
Cristo y contempla la historia del mundo a la luz de este comienzo
del «mundo futuro» de Dios, como afirma el credo niceno. No solo
la fe es pura gracia, sino también el «renacimiento a una esperanza
vivar (1 Pe 1,3). «La fe es confianza firme en lo que se espera» (Heb
11,1). A la reforma de la fe debe seguir una formacion en la esperan-
za en el reino de Dios, y la Iglesia de Cristo debe cumplir con una
mision para el futuro de la humanidad y de la Tierra.

(Traducido del aleman por José Pérez Escobar)

296 Concilium 2/144



FORO TEOLOGICO



Sarah Rottger *

{LAS ABADESAS COMO MODELOS
PARA EL DIACONADO DE LA MUJER?
Comprobaciones histdricas

I. ¢Estan las mujeres realmente incapacitadas para ser ordenadas?

olo el varon bautizado recibe validamente la sagrada ordena-

cion». Con esta inequivoca formulacion del canon 1024 del

actual CIC se acentua una larga tradicion, fundada en los pa-

dres de la Iglesia, los tedlogos y los papas, desde Tertuliano
pasando por Tomas de Aquino hasta llegar a Juan Pablo 1T, que exclu-
ye al género femenino del ministerio ordenado sacramental. Esta inca-
pacidad para la ordenacion de las mujeres, fundamentada en ultima
instancia en la biologia, es continuamente causa de discusiones. Las
partidarias y los partidarios de la ordenacion sacramental de las muje-
res argumentan que el canon 1024 no pertenece al derecho divino,
sino al derecho eclesiastico, por lo que el Papa puede dispensar de él.
En el debate chocan entre si argumentos juridicos, historicos y dog-
maticos, que hacen dificil llegar a un consenso.

* SARAH ROTTGER naci6 en 1985 en Haltern. Estudio entre 2005 y 2012 Filo-
logia Alemana y Ensenanza Religiosa Catolica (grado en Humanidades y master
en Educacion) como también Teologia Catolica (posgrado) en la Universidad de
Munster. Escribio su tesina de licenciatura en la especialidad de Historia de la
Iglesia sobre las predicaciones de adviento del cardenal Faulhaber en 1933. Un
resumen del trabajo se publico en 2013 en la coleccion Beitrdge zur altbayeris-
chen Kirchengeschichte. En su tesis doctoral abordo la reforma del ritual de orde-
nacion de las abadesas después del Concilio Vaticano II. Desde 2013 trabaja de
asistente cientifica en la catedra de Historia de la Iglesia medieval y moderna del
Prof. Dr. Hubert Wolf en Munster.

Direccion: Westfélische Wilhelms-Universitét, Katholisch-Theologische Fakul-
tat, Seminar fur Mittlere und Neuere Kirchengeschichte, Robert-Koch-StrafSe 40,
48149 Miunster (Alemania). Correo electronico: sarah.roettger@uni-muenster.de
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Con la Carta Apostolica Ordinatio sacerdotalis, del 22 de mayo de
1994, el papa Juan Pablo II cerr6 las puertas al ministerio sacerdotal
de las mujeres. La Iglesia no «posee en modo alguno el poder... para
conferir a las mujeres la ordenacion sacerdotal», se lee en ella. Esta
decision debe ser sostenida como definitiva por los fieles de la Iglesia,
tal como corrobor¢ adicionalmente un «Responsum» de la Congrega-
cion para la Doctrina de la Fe el 28 de octubre de 1995. Segun estos
documentos, esta doctrina esta probada por la Escritura y la Tradicion
y es proclamada infaliblemente por el Magisterio universal. Por eso
tiene un caracter definitivo y pertenece al deposito de la fe'. Desde
entonces se han silenciado las demandas de un sacerdocio femenino.

Sin embargo, no por ello se han extinguido las aspiraciones a una
ordenacion (sacramental) de las mujeres, pero se han transformado en
pedir al menos el diaconado femenino. Han fracasado ya numerosas
iniciativas®. Pese a todo, las defensoras y los defensores siguen lu-
chando por un diaconado de las mujeres, alentados finalmente por
la decision del papa Francisco de crear una comision para el estudio
del tema. Hay diversas valoraciones sobre hasta qué punto Ordinatio
sacerdotalis no excluye también definitivamente a las mujeres del dia-
conado. El centro y la piedra angular se encuentra en la cuestion de
como debe concebirse la vinculacion del diaconado con el sacerdocio.
La discusion sobre el diaconado de las mujeres oscila entre si el diaco-
nado de las mujeres puede concebirse a partir del sacramento del or-
den tripartito o al margen de este’.

[Il. Las mujeres ordenadas en la historia

Pese a la incapacidad de ordenar mujeres, definida oficialmente, en
la historia de la Iglesia conocemos numerosas «ordenaciones»* que

! AAS 87 (1995) p. 1114.
? Para una vision de conjunto cf. Duren, Versuch, pp. 150-171.
* Cf. Ansorge, Diakonat, Hauke, Diskussion.

* En este articulo se utiliza el concepto «ordenacion» en el sentido de un
nombramiento oficial, sin determinar por ello la forma en que se confiere (sacra-
mental 0 no). En lengua alemana se habla en este sentido de la «ordenacion de
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también fueron conferidas a las mujeres. Los testimonios proceden
del primer milenio. Encontramos documentados rituales de ordena-
cion de viudas, virgenes, abadesas y también diaconas o diaconisas.

En particular, se menciona a las diaconisas y su ordenacion en la
discusion para una (re)instauracion del diaconado femenino. Desde el
punto de vista biblico se remite a Febe (Rom 16,1-2), que ejercia un
ministerio en la comunidad de Cencreas’. La Didascalia® prueba que en
la Iglesia siria del siglo v se nombra a una diacona. Esta asume las tareas
que el didacono no podia realizar por causa del decoro’. Las Constitucio-
nes Apostolicas, a finales del siglo v, transmiten un rito de ordenacion
de didconas®. En este caso el ministerio de la diaconisa, como el de los
ministros mas altos e inferiores, es transferido por el obispo mediante la
imposicion de manos y la oracion de consagracion con la invocacion
del Espiritu Santo. En la Iglesia occidental son clasicos el «Ordo
romanus IX»? y el «Ordo romanus», segun la edicion realizada por
M. Hittorp, como testimonios a favor de la ordenacion de diaconas. En
Hittorp se encuentra un «Ordo ad diaconam faciendam»'®. La didacona
recibe una bendicion del obispo. Forman parte de la ceremonia una
letania con prostratio y una oracion en modo praephationis. La diacona
recibe la estola y el velo, como también un anillo y un collar.

Sin embargo, en la discusion queda cada vez mas claro que las
diaconas de la historia en su manifestacion pluriforme apenas pue-
den servir en general como argumento para la instauracion o incluso
la reinstauracion de un diaconado femenino. Las funciones de las
antiguas diaconas como asistentes para el bautismo de las mujeres,
por ejemplo, son intransferibles a la situacion actual. Ademas, en las
fuentes encontramos también el problema de que las mujeres son

las abadesas». Cuando digo «ordenacion sacramental» me refiero a una ordena-
cion en analogia con la de los didconos, sacerdotes y obispos.

> Cf. Reininger, Diakonat, pp. 62-66.

® Mayer, Monumenta, pp. 18-25.

" Cf. Kalsbach, Diakonissen, pp. 25s.

8 Mayer, Monumenta, pp. 18-26.

° PL LXXVIII, 1003-1010, aqui se habla de las «diaconissae», 1005.

10 Hittorp, officiis, pp. 144s.
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casi siempre excluidas del servicio del altar''. El diaconado de la
mujer en la Iglesia primitiva puede, por consiguiente, proporcionar
solo un «insuficiente fundamento» para su instauracion actual'.

No obstante, encontramos en la historia otro grupo importante de
mujeres que no solo recibian una ordenacion con oracion e imposi-
cion de manos, sino que ademas eran investidas de una enorme
potestad de jurisdiccion. Nos referimos a las abadesas. ;Nos pueden
valer como modelo para un diaconado femenino?

[1l. Abadesas y ordenacion

Las huellas de la ordenacion de abadesas se remontan hasta el si-
glo v1. El papa Gregorio Magno (590-604) escribe una carta a Respec-
ta, la abadesa del monasterio de Marsella fundado en honor de san
Casiano, en la que dice que la nueva abadesa que sea elegida debe ser
ordenada («ordinetur») por el obispo del lugar’®. En otro escrito escri-
be también Gregorio a una abadesa llamada Thalassia sobre la ordena-
cion de las abadesas. Gregorio indica también aqui que la abadesa
electa del monasterio de Santa Maria debe ser ordenada «segtin lo
previsto»'*. El capitulo 64 de la Regla de san Benito se encuentra bajo
el titulo «de ordinando abbate». Se discute si el autor de la Regla co-
nocia un ritual especifico para la ordenacion de abades y abadesas. Sin
embargo, algunos opinan que conocia una especie de ritual de institu-
cion ministerial mediante la intervencion de un obispo”. La Regla
Maestra, que, segin el consenso actual entre los especialistas, sirvio de

' Cf., por ejemplo, Const. Apost. VIII, 28. Una excepcion exclusiva se en-
cuentra en las Iglesias monofisitas. En ellas podian las diaconisas, en una litur-
gia realizada por mujeres, proclamar las lecturas (también el Evangelio), utilizar
el incensario en la liturgia, poner el vino y el agua en el caliz e incluso distribuir
la sagrada comunion, pero solamente a si mismas, a las monjas, a las mujeres y
a los ninos hasta los cinco anos. Cf., Funk, Klerikale Frauen?, p. 278.

% Stritzky, Dienst, p. 154.
13 Ep. xi., Lib. VII; PL 77, 866s.
14 Ep. IX, Lib. XIII; PL 77, 1265s.

15

Cf., por ejemplo, Hegglin, Der Benediktinische Abt, pp. 48s.
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modelo para la Regla de san Benito, describe detalladamente en los
capitulos 93 y 94 el nombramiento y la bendicion del abad'®.

El «Sacramentarium Gregorianum» transmite una breve oracion
comunitaria para la ordenacion de los abades y abadesas, en la que
se pide por las siervas de Dios, que «nosotros hemos elegido para
direccion de las almas»'’. El Sacramentario de Gellone transmite
otras dos oraciones para la ordenacion del abad y de la abadesa, y
una tercera exclusivamente dedicada a la ordenacion de las abade-
sas'®. Menciona a Miriam, la hermana de Moisés, y pide la gracia
para la abadesa, que es colocada «materna in cathedra», por consi-
guiente, en la sede que se le asigna como madre.

Estas cuatro oraciones fueron integradas en el siglo X en el Ponti-
fical de Maguncia'®. En este se recoge también por primera vez una
imposicion de manos sobre las abadesas. Hasta la reforma del rito
después del Concilio Vaticano II, las abadesas eran ordenadas con el
rito que incluia una oracion y la imposicion de manos. El Pontifical
Romano postridentino de 1595/1596, que fue prescrito como vin-
culante para toda la Iglesia, muestra un rito impresionante, que en
gran parte se parecia a la ordenacion de los obispos. Sobre la abade-
sa se pronunciaba una solemne oracion de ordenacion, el obispo le
imponfa las manos sobre la cabeza y ella recibia las insignias ponti-
ficales como el baculo, el anillo y el pectoral.

Los paralelismos no solo se mostraban en el rito de ordenacion.
Algunas abadesas tenfan también una inmensa potestad de jurisdic-
cion eclesiastica que se asemejaba a la de un obispo. Son famosas, por
ejemplo, las abadesas de Herford, Essen, Quedlinburg, pero también
las de Las Huelgas y Conversano, que como duenias poderosas gober-
naban con pleno poder un territorio secular y eclesiastico, que les
correspondia como gobernantes eclesiasticos. Otorgaban prebendas,
nombraban parrocos y capellanes, y les otorgaban el cuidado de las
almas. Daban permiso para celebrar y confesar y concedian el poder

© Frank, Magisterregel.

7 Lietzmann (ed.), Gregorianum, p. 128.

8 Cf. Dumas (ed.), Liber Sacramentorum, vol. 1, pp. 399-401.
? Vogel (ed.), Pontifical I, pp. 76-82.
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de predicacion. Sin el permiso de la abadesa de Las Huelgas ningtin
obispo podia realizar actividad episcopal alguna en el territorio que
pertenecia a la jurisdiccion del monasterio®.

IV. ¢Actuar in persona Christi?

No sorprende que algunas abadesas pudieran entender, en ocasio-
nes, su bendiciéon solemne como una ordenaciéon sacramental, y que
se vieran facultadas, por ejemplo, para oir confesiones, impartir
bendiciones, que esta de hecho reservado a un sacerdote, ordenar a
religiosas y proclamar y predicar el Evangelio?!. De la condena y
prohibicion de estas actividades liturgicas deducimos que se practi-
caban. Asi, por ejemplo, los Concilios de Aquisgran (789) y de Paris
(819) prohibieron que las abadesas celebraran las bendiciones y las
imposiciones del velo a las novicias?.

Hegglin explica que san Benito queria que en su monasterio se re-
produjera en pequenio la Iglesia de Cristo®. Su Regla define en el se-
gundo capitulo al abad (y, por consiguiente, también a la abadesa)
como representante de Cristo en el monasterio (RB 2,2; cf. también
63,13). Como el abad, la abadesa es también pastora (RB 2,7), maes-
tra (2,24), jueza (RB 3,2; 24,2) y médica (RB 27,2) en el monasterio.
Ella ejerce su ministerio «por orden y autorizacion del Senior»**. «La
obediencia que se tributa a los superiores, al mismo Dios se tributa»,
leemos en el capitulo quinto (RB 5,15). El abad y la abadesa solo
«pueden ensenar o ejercer el mando, que corresponde a la instruccion
del Serior» (RB 2,4). A la abadesa le compete el cuidado pastoral de las
almas a ella confiadas. La Regla impone grandes exigencias a los repre-
sentantes, masculino y femenino, de Cristo en el monasterio, tanto en
su comportamiento moral como en sus tareas de gobierno.

20 Cf. Wolf, Krypta, p. 46.
! Ibid., pp. 48s.

22

o

Cf. Berger, Frauen, p. 69.
# Cf. Hegglin, Abt, pp. 27s.
# Ibid., p. 35.
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Sin embargo, la paridad de género termina también en este caso
en el servicio del altar. Como a las didconas y a todas las demas mu-
jeres, también a las abadesas se les prohibio toda jurisdiccion que
contara con el denominado poder de las llaves, es decir, la adminis-
tracion del sacramento de la penitencia y la potestad juridica para,
por ejemplo, dictar excomuniones®’, que no cambié nada con la
ordenacion de las abadesas. De ningtin modo podian presidir las
celebraciones eucaristicas. A diferencia de los abades, que, en contra
de la intencion original de san Benito, a partir de la Alta Edad Media
comenzaron cada vez mds a hacerse sacerdotes®.

Lo anterior significa que, aun cuando las abadesas recibieran una
ordenacion con oracion e imposicion de manos, esta accion de orde-
nacion debe diferenciarse del orden sacramental. La ordenacion de
las abadesas no les conferia en ningin momento la facultad de actuar
a partir del ambito de la potestas ordinis. Esto demuestra, en particular
comparandola con la ordenacion del abad, que curiosamente me-
diante su ordenacion sacerdotal se le permitia, por ejemplo, confir-
mar o conferir 6rdenes a los novicios o monjes, como también ejercer
acciones liturgicas, para las que se exigia propiamente la ordenacion
episcopal. Estas circunstancias llevaron a que Rudolf Reinhard se
preguntara si la ordenacion del abad no era realmente una «ordena-
cion episcopal minor»?’. En el caso de las abadesas no es pertinente
esta pregunta, porque carecian de la ordenacion sacerdotal y, por ser
mujeres, estaban y siguen estando excluidas del servicio del altar.

V. ¢Valen las abadesas como modelo de un diaconado femenino?

La ordenacion de la abadesa constituye una eleccion especial para
ser la representante de Cristo en el monasterio. En el centro de la
ordenacion se encuentra, también en el ritual actual, una oracion
que invoca la bendicion y la gracia de Dios sobre la abadesa para que
lleve a cabo las tareas conferidas. Este «spiritus benedictionis» im-

» Bowe, Superioresses, p. 24.
2 Cf. Hegglin, Abt, p. 156, nota 227.
2" Cf. Reinhard, Bischofsweihe.
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prime un caracter en la abadesa «para toda su vida»*®. Su ordena-
cion se considera como un «sacramental» que expresa el rango y la
importancia de su ministerio®.

En la reunion de primavera de la Conferencia Episcopal Alemana,
en 2013, el cardenal Walter Kasper propuso la idea de una diacona
que recibiera su delegacion con una bendicion parecida a la que se
realiza en una ordenacion de abadesas y desempenara el ministerio
de la caridad, de la diaconia y de la liturgia®. Muchos no consideran
suficiente este planteamiento, pero, frente a las decisiones magisteria-
les sobre el sacramento del orden como también frente al canon
1024, este planteamiento de crear un ministerio ajeno al orden sacer-
dotal esta al menos en conformidad con el derecho canoénico y con el
dogma. No obstante, debe tenerse claro que se trata de la nueva crea-
cion de un ministerio. Sin embargo, las diaconas de la historia pue-
den proporcionarnos un argumento. Su existencia muestra que era
posible crear un ministerio segtin la necesidad pastoral y que las mi-
nistras fueran provistas de una bendicion especial.

La cuestion de si las abadesas y su ordenacion pueden servir de
modelo para una didcona de este tipo estaria relacionada con la de-
finicion exacta del nuevo ministerio. En todo caso, seria de desear
que también se invocara sobre la didcona la bendicion y la gracia de
Dios para la realizacion de su ministerio. En este sentido, la ordena-
cion de las abadesas constituye claramente un modelo a seguir.

Pero lo que las abadesas historicas muestran de forma impresionan-
te es que, a mas tardar con la doctrina de la sacra potestas del Concilio
Vaticano II, era posible que las mujeres «incapaces de ser ordenadas»
pudieran poseer una enorme jurisdiccion. Solo la doctrina del conci-
lio de una potestad sagrada, segun la cual la jurisdiccion espiritual se
fundamenta plenamente en la ordenacion sacramental, hizo imposi-
ble continuar con lo anterior. Cuando se abordan las cuestiones sobre
la futura funcion de direccion, se plantea aqui, mas bien, la pregunta
sobre si no podrian ser las abadesas un modelo para las mujeres si-

28 Frei, Abtissinnenweihe, p. 238.
2 Cf. Hegglin, Abt, p. 154.
0 Cf. «Die Tagespost», 23 de febrero de 2013.
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tuadas en puestos de direccion de la Iglesia. Queda en suspenso si
llamamos «didconas» a estas mujeres y si se les confiere el ministerio
mediante una bendicion. Sin embargo, para la discusion sobre el dia-
conado de la mujer, las abadesas muestran que hubo y hay mujeres
que acttan en representacion de Cristo, que reciben una particular
ordenacion y que también, sin ser ordenadas de sacerdotes, podian y
pueden tener la presidencia de una «Iglesia a pequena escala.
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JUSTICIA PARA LA VIDA DE LA PARROQUIA
El restablecimiento de las mujeres
en el diaconado ordenado’

Introduccion

a comunidad es la que lleva a Cristo al mundo. La parroquia
es —o deberia ser— el rostro misericordioso de Jesus, «una
comunidad evangelizadora», que, como nos recuerda Evan-
gelii gaudium, «asume la vida humana, tocando la carne su-

* La Dra. PHYLLIS ZAGANO es investigadora asociada temporal y profesora ad-
junta de Religion en la Universidad Hofstra (Hempstead, NY) y fundadora
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mos los siguientes: Holy Saturday: An Argument for the Restoration of the Female
Diaconate in the Catholic Church (Crossroad, 2000), y el que recibi6 el premio de
la Catholic Press Association y College Theology Society Annual Book Awards,
titulado Women & Catholicism: Gender, Communion, and Authority (Macmillan,
2012), (Catholic Press Association Book Award); Women Deacons: Past, Present,
Future (con Gary Macy y William T. Ditewig) (Paulist Press, 2011); Women in
Ministry: Emerging Questions on the Diaconate (Paulist Press, 2012); Ordination of
Women to the Diaconate in the Eastern Churches (tr. Cipriano Vagaggini) (Liturgical
Press, 2013), y Women Deacons? Essays with Answers (Liturgical Press, 2016). El
2 de agosto de 2016 fue nombrada por el papa Francisco como miembro de la
Pontificia Comision para el Diaconado de las Mujeres.

Direccion: Department of Religion, 104 Heger Hall, 115 Hofstra University,
Hempstead, NY 11549-1150 (Estados Unidos). Correo electronico: phyllis.za-
gano@hofstra.edu

! Este articulo fue presentado en la seccion de Teologia Practica en la reu-
nion de la Catholic Theological Society of America, San Juan Puerto Rico, 11 de
junio de 2016.
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friente de Cristo en el pueblo»®. La parroquia es el santuario —me-
taforico, real, o ambos a la vez— para personas reales, que viven y
mueren, que rien y lloran, que se encuentran a si mismas entreteji-
das no solo con sus propias esperanzas y suefios, sino con las espe-
ranzas y los suenios de quienes las rodean.

Ser santuario es la necesaria accion profética necesaria de la Iglesia.
Pero, con o sin ella y los muchos esfuerzos elogiosos por aportar el
ministerio de la Iglesia al Pueblo de Dios, el hecho de que las mujeres
no puedan acceder legalmente a los ministerios que exigen el estado
clerical refuerza la idea de que ellas son miembros indignos y de se-
gunda clase de la Iglesia, y de la raza humana. La realidad de que las
mujeres no puedan participar formalmente en los ministerios crea
una disonancia cognitiva con el nucleo del mensaje cristiano, a saber,
que todos hemos sido creados a imagen y semejanza de Dios.

La estructura parroquial y el ministerio parroquial son actualmen-
te incompletos, porque son histéricamente deficientes y estan en
conflicto con las necesidades actuales de la Iglesia.

. ¢{Derechos, justicia, misericordia?

El debate extraeclesial sobre el restablecimiento de las mujeres en
el ministerio ordenado del diaconado, o sobre si incluirlas en el pres-
biterado y en el episcopado, se centra a menudo en la cuestion de los
derechos, implicando asi que la inclusion en alguno o en todos estos
ordenes es un hecho de justicia. Pero la discusion mas profunda im-
plica evocar las virtudes de la justicia y de la misericordia y avanzar
mas alla de los limites del derecho canonico y de la praxis eclesial.

No trataré del tema de la ordenacion o consagracion de las muje-
res como sacerdotes y obispos. Pese a los renovados esfuerzos acti-
vistas —hubo un encuentro a favor de la ordenacion de las mujeres
en Roma en junio de 2016 que concluy6 con una marcha hacia el

* Francisco, Evangelii gaudium, n. 24, http://w2 .vatican.va/content/francesco/
es/apost_exhortations/documents/papa-francesco_esortazione-ap_20131124_
evangelii-gaudium.html
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Vaticano por la Via della Conciliazione—, la cuestién se mantiene
definitivamente cerrada, al menos en opinion del papa Francisco.

Dado lo anterior, a nadie sorprenderia que, al parecer, el papa Fran-
cisco prestara poca atencion cuando Paul-André Durocher, arzobispo
de Gatineau, en Quebec, sugirio en el sinodo del mes de octubre de
2015 que: 1) las personas casadas tuvieran un mayor protagonismo
en la Iglesia, especialmente como predicadoras; 2) que las mujeres
fueran incluidas en los 6rganos de gobierno de la Iglesia; 3) que se
restableciera a las mujeres en el diaconado ordenado. El Papa (segin
se me ha dicho) levanto la cabeza al escuchar esta tltima propuesta’.
He dicho que «al parecer» el Papa prestd poca atencion, porque el 12
de mayo de 2016 respondio afirmativamente a la peticion (previa-
mente hecha) de la Union Internacional de Superioras Generales para
que creara una comision que estudiara la ordenacion de las mujeres
como diaconas. Nombro a doce expertos para que formaran parte de
la Pontificia Comision sobre la ordenacion de las mujeres.

El documento de estudio mas reciente, patrocinado por la Congre-
gacion para la Doctrina de la Fe y publicado en ocho idiomas en la
web del Vaticano ademas de su original en francés®, es el resultado de
diez anos de subcomisiones de la Comision Teologica Internacional
que han trabajado durante dos quinquenios diferentes. Segtn se di-
ce, un primer documento terminado, impreso y fechado en 1997 no
consiguio la firma del prefecto de entonces de la CDE, el cardenal
Joseph Ratzinger. El segundo y ultimo documento de estudio, con-
cluido en 2002 por una subcomision modificada en su composicion,
y dirigida por uno de los antiguos estudiantes del profesor Ratzin-
ger’, es cuatro veces mas extenso que el primero y llega a la decision
no concluyente de que «pertenece al ministerio de discernimiento

* Conversacion telefonica con la observadora en el Sinodo Dra. Moira Mc-
Queen, Universidad de San Miguel, Universidad de Toronto, 6 de junio de 2016.

* Inglés, aleman, hungaro, italiano, polaco, portugués, ruso y esparol. Co-
mision Teologica Internacional, El diaconado: evolucion y perspectivas (2002), en
http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/cti_documents/rc_
con_cfaith_pro_05072004_diaconate_sp.html

> Henrique de Noronha Galvao (naci¢ en 1937), sacerdote, actualmente pro-
fesor emérito de la Universidad Catolica de Lisboa.
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que el Senor dio a su Iglesia pronunciarse con autoridad sobre esta
cuestiony, a saber, la readmision de las mujeres en el diaconado or-
denado.

[I. Discernimiento sobre el diaconado de las mujeres

Parece que ha llegado la hora de concluir el discernimiento. La
cuestion no es si las mujeres eran ordenadas como diaconas en el
pasado, o incluso que las mujeres seguian siendo ordenadas recien-
temente en las Iglesias orientales. La cuestion es si el restablecimien-
to de la tradicion de la ordenacion diaconal de las mujeres haria
justicia a las mujeres; no en términos de un «derecho» a la ordena-
cion, sino del derecho de las mujeres a ser atendidas por mujeres
ordenadas como extension del ministerio episcopal.

:Como harian justicia las diaconas a la parroquia? Las sugeren-
cias de Durocher incluyen dos razones: 1) mas predicadores casa-
dos; 2) presencia de las mujeres en el gobierno. Yo pienso que am-
bas se llevarian a cabo mediante el restablecimiento de las mujeres
en el orden del diaconado.

;Como afearia la negacion del orden diaconal a las mujeres el
rostro misericordioso de la Iglesia con respecto a las mujeres? Ger-
hard L. Miiller, prefecto de la Congregacion para la Doctrina de la
Fe, insiste en que las mujeres no pueden representar a Cristo®. Es
uno de los muy pocos tedlogos, que yo sepa, que sostienen que el
género femenino no puede recibir la gracia y el carisma del orden
porque las mujeres no son propiamente «sujetos» para recibir el
sacramento’.

® Véase Gerhard L. Muiller, Priesthood and Diaconate: The Recipient of the Sa-
crament of Holy Orders from the Perspective of Creation Theology and Christology,
tr. Michael J. Miller, Ignatius, 2002. Original aleman Priestertum und Diakonat:
Der Empfanger des Weihesakramentes in schopfungstheologischer und christologis-
cher Prespecti, Johannes Verlag, 2000.

" La otra es Sara Butler, MSBT, profesora emérita de universidad y exmiembro
de la Comision Teologica Internacional, que transfirio su argumento en contra
de la ordenacion sacerdotal de la mujer a la ordenacion como diacona.
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Vemos aqui la dicotomia entre profecia y ley: la posicion profética
representada por Durocher se contrapone a la posicion legalista tipi-
ficada por Muller. Esta es de hecho la escision que golpea el corazon
de la vida y el ministerio parroquial. Las mujeres ministras y las
mujeres servidas pueden representar efectivamente al Serior Resuci-
tado. Reconocer este hecho es inmediatamente justo y misericordio-
so. La representacion de Cristo por las mujeres dinamita el concepto
de «comunidad evangelizadora» y le permite, a nivel micro y macro,
abrazar y tocar «la carne sufriente de Cristo en los otros»®. El impac-
to global de la Iglesia que anuncia tanto real como simbélicamente
que las mujeres representan a Cristo Resucitado —que las mujeres
estan hechas a imagen y semejanza de Dios— seria extraordinario.
Ordenar de diaconas a las mujeres podria cambiar el mundo.

En este articulo investigamos brevemente dos cuestiones: 1) ;Impli-
ca 0 exige una accion actual la historia de las mujeres diaconas? y 2)
iMejoraria la ordenacion de diaconas la vida y el ministerio parroquial?

1. ¢implica o exige una accion actual la historia
de las mujeres didconas?

Existen abundantes pruebas historicas de que las mujeres fueron
ordenadas de didconas en muchas partes del mundo por obispos
que usaban el mismo ritual o casi idéntico al utilizado para la orde-
nacion de diaconos. Es un hecho probado que las mujeres recibie-
ron el orden del diaconado. Un argumento en contra del restableci-
miento de esta praxis es que la preponderancia de las pruebas
historicas es anterior a la definicion formal del sacramento, y, en
consecuencia, a la extincion del diaconado como un ministerio in-
dependiente, al menos en Occidente. En efecto, en Occidente el dia-
conado fue subsumido en el cursus honorum, el camino hacia el sa-
cerdocio. La Iglesia catolica restablecio el diaconado como una
vocacion permanente para hombres casados o célibes después del
Concilio Vaticano II. Sin embargo, el Este ortodoxo y muchas Igle-

8 Francisco, Evangelii gaudium, n. 24, en http://w2 .vatican.va/content/frances-
co/es/apost_exhortations/documents/papa-francesco_esortazione-ap_20131124_
evangelii-gaudium.html
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sias catdlicas orientales mantuvieron y mantienen un diaconado es-
pecifico. Las Iglesias armenias lo mantuvieron y atn lo mantienen,
incluyendo a las mujeres.

La Iglesia catolica, sin embargo, en nombre de toda la Iglesia ca-
tolica (oriental y occidental), descarta reiteradamente la cuestion de
la readmision de las mujeres al diaconado. Si centramos nuestra mi-
rada en los ultimos sesenta afios encontraremos que solo dos obis-
pos plantearon la cuestion del diaconado de la mujer en el Concilio
Vaticano II. Dos padres conciliares —uno de Perti y otro de Italia—
hicieron esta propuesta. El obispo italiano anadio la restriccion del
celibato a las mujeres que se ordenaran’.

Después de concluir el Concilio, mientras que el papa Pablo VI
promulgaba documentos sobre el restablecimiento del diaconado,
se dice que habia preguntado a la Comision Teolégica Internacional
(CTD), o al menos a uno de sus miembros, el experto en liturgia
oriental Cipriano Vagaggini, OSB Cam., sobre el diaconado femeni-
no. La respuesta positiva de Vagaggini no llegé a plasmarse en un
documento oficial de la CTI, sino como un denso articulo escrito en
italiano y publicado en 1974 en Orientalia Periodica Christiana, la
revista del Pontificio Instituto Oriental, cuyo director entonces era
Robert E Taft, SJ. Vagaggini decia «si».

En otro lugar, Roger Gryson y Aimé Georges Martimort libraban
la batalla de la historia en articulos escritos en francés, y publicaron
libros con resultados un tanto contrapuestos. Mientras que Gryson
era favorable al restablecimiento del diaconado femenino, Martimot
no lo era, aunque decia que la cuestion no estaba cerrada'.

 Obispo Leén Bonaventura de Uriarte Bengoa, OFM (1891-1970), de San
Ramon, Pert, y obispo Giuseppe Ruotolo (1898-1970), de Ugento, Italia, Acta
et Documenta Concilio oecumenico Vaticano II apparando; Series prima (antepraepa-
ratoria) (Typis Polyglottis Vaticanis, 1960-61) (ADA), II/11, 121.

10 Roger Gryson, The Ministry of Women in the Early Church, tr. Jean Laporte
and Mary Louise Hall, Liturgical Press, Collegeville, MN, 1976 (orig.: Le minis-
tere des femmes dans LEglise ancienne: Recherches et syntheses, Section d’histoire 4,
J. Duculot, Gembloux 1972); Aimé Georges Martimort, Dedconesses: An Histori-
cal Study, tr. K. D. Whitehead, Ignatius Press, San Francisco, CA, 1986 (orig.:
Les diaconesses: Essai historique, Edizioni Liturgiche, Roma 1982).

314 Concilium 2/162



JUSTICIA PARA LA VIDA DE LA PARROQUIA

Resulta obvia la amplitud de las pruebas literarias, historicas, epi-
graficas, biblicas y litargicas, a favor del diaconado de las mujeres.
También es obvio que, desde el Concilio Vaticano II, la ausencia de
respuestas oficiales se debe a que la estructura curial no pueda decir
«no». La Curia simplemente no quiere decir «si».

Pero ;qué necesidad hay de ordenar didconas a las mujeres? Nu-
merosas tareas vinculadas al diaconado pueden ser realizadas por
laicos. Pueden recibir facultades extraordinarias para presidir matri-
monios. Pueden realizar tareas conferidas a los diaconos en Lumen
Gentium: «llevar el viatico a los moribundos, leer la Sagrada Escritu-
ra a los fieles, instruir y exhortar al pueblo, presidir el culto y ora-
cion de los fieles, administrar los sacramentales, presidir el rito de
los funerales y sepultura»'!.

Si los laicos pueden hacer casi todo lo que hace un diacono ordenado,
iqué sentido tiene ordenar de didconas a las mujeres? Sencillamente,
porque las mujeres ordenadas atenderian las necesidades de la Iglesia,
aportarian justicia a la Iglesia y fortalecerian su rostro misericordioso.

2. (Mejoraria la ordenacién de didconas
la vida y el ministerio parroquial?

:Qué es lo que hace un diacono? Un reciente comentario analiza
qué hace un diacono como clérigo ordenado que no puede hacer un

"' Lumen gentium, n. 29, «En el grado inferior de la Jerarquia estan los diaconos,
que reciben la imposicion de las manos “no en orden al sacerdocio”, sino en orden
al ministerio». Y prosigue el texto: «Asi, confortados con la gracia sacramental, en
comunion con el Obispo y su presbiterio, sirven al Pueblo de Dios en el ministerio
de la liturgia, de la palabra y de la caridad. Es oficio propio del diacono, segtn le
fuere asignado por la autoridad competente, administrar solemnemente el bautis-
mo, reservar y distribuir la Eucaristia, asistir al matrimonio y bendecirlo en nom-
bre de la Iglesia, llevar el viatico a los moribundos, leer la Sagrada Escritura a los
fieles, instruir y exhortar al pueblo, presidir el culto y oracion de los fieles, admi-
nistrar los sacramentales, presidir el rito de los funerales y sepultura. Dedicados a
los oficios de la caridad y de la administracion, recuerden los diaconos el aviso del
bienaventurado Policarpo: “Misericordiosos, diligentes, procediendo conforme a la
verdad del Serior, que se hizo servidor de todos™» (cita Mt 28,18s).
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laico. Lo mas importante es lo siguiente: a) El didcono puede obte-
ner ciertos oficios que exigen el estado clerical, y realizar ciertos
deberes, como ser inico juez canoénico; b) El didcono puede presidir
bautismos y matrimonios; y ¢) El didcono puede hacer la homilia
durante la celebracion de la eucaristia en una iglesia publica o en
una capilla'?.

a) Unico juez

No existe ninguna disposicion por la que alguien que no sea clé-
rigo pueda ser el tnico juez en un proceso canonico. La exigencia es
importante, pues los nuevos procedimientos de anulacion, promul-
gados el 8 de diciembre de 2015, permiten la intervencion de un
solo juez, que debe ser clérigo, y sin necesidad de recurrir a segunda
instancia®.

Los nuevos procesos de anulacion constituyen actualmente una
sorprendente necesidad de que haya mujeres diaconas en las dioce-
sis. Mientras que el Canon de Derecho Canoénico impide la supervi-
sion o el juicio a sacerdotes por quienes no sean sacerdotes, y solo
un sacerdote puede ser el vicario judicial, los nuevos procedimien-
tos presentan la necesidad de mujeres didaconas que actien como
juezas tnicas en los tribunales diocesanos. Ademas, aun cuando un
tribunal pueda incluir dos jueces laicos, siempre debe estar presidi-
do por un clérigo'.

b) Presidir bautizos y matrimonios

Las mujeres didconas podrian presidir de forma ordinaria el bau-
tismo y el matrimonio, aportando otra dimension a la vida y al minis-
terio parroquial. Los laicos pueden realizar estas funciones, pero solo
en circunstancias muy particulares. Por ejemplo, la Conferencia

12 Canon 764.

'3 Francisco, Motu proprio, Mitis ludex Dominus Jesus, en http://w2.vatican.va/
content/francesco/es/motu_proprio/documents/papa-francesco-motu-pro-
prio_20150815_mitis-iudex-dominus-iesus.html.

' Tbidem.
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Episcopal Estadounidense aprob¢ hace algiin tiempo la posibilidad
de que los obispos diocesanos (en realidad solo en Alaska) solicitaran
sus rescriptos para permitir a personas laicas que presidieran de for-
ma extraordinaria la celebracion del matrimonio. En archidiocesis de
Anchorage, al menos, se concedio dos veces el rescripto durante cin-
co anos, y de nuevo lo obtuvo en 1999 sin fecha de finalizacion®.

Pensemos, en este contexto, en los territorios de mision y en la
necesidad de ampliar la parroquia extraterritorialmente. Las mujeres
ordenadas podrian bautizar y casar en lugares donde el sacerdote
solo puede hacerse presente una o dos veces al afio.

¢) Predicacion

La facultad que quiza atrae mas la atencion sobre el diaconado
femenino es predicar en la misa. Ninguna ley permite que alguien
que no sea clérigo pueda hacer la homilia en una celebracion publi-
ca de la misa, salvo en las misas para nifos, para las que el obispo
diocesano puede darle el permiso a un laico*®.

La predicacion implica la doble cuestion neuralgica de la autori-
dad y la indumentaria. Un didcono que participa en la eucaristia se
viste con estola, y a menudo, con dalmatica. ;Qué significaria una
mujer revestida para la asamblea reunida en la liturgia? La confusion
entre sacerdotes y didconos no es nueva, pero el hecho de que apa-
reciera revestida ante la asamblea y proclamara el Evangelio y des-
pués hiciera la homilia, haria justicia a la parroquia en su experien-
cia de la Iglesia ministerial en su totalidad.

> Conversacion telefonica con el diacono William Finnegan, archidiocesis
de Alaska, 7 de junio de 2016.

16 Solo el clérigo ordenado puede hacer la homilia en la misa. «Instruccion
sobre algunas cuestiones acerca de la colaboracion de los fieles laicos en el sa-
grado ministerio de los sacerdotes» (13 de agosto de 1997), firmada por los
prefectos de la Congregacion para el Clero, Doctrina de la Fe, Culto Divino y la
Disciplina de los Sacramentos, Obispos, Evangelizacion de los Pueblos, Institu-
tos de Vida Consagrada y Sociedades de Vida Apostolica, y el Pontificio Conse-
jo para los Laicos y el Pontificio Consejo para la Interpretacion de los Textos
Legislativos, y aprobada in forma specifica por Juan Pablo II.
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El cargo del didcono de servir mediante la Palabra, la liturgia y la
caridad llega a su cima con la idea de la predicacién. El diacono
—hombre o mujer— que lleva simbélicamente el libro de los Evan-
gelios en la liturgia, lleva realmente el Evangelio al mundo, como
Palabra y como caridad. Al regresar al ambon, el didcono predica
sobre lo que hace. La diacona que vive la caridad aportaria esa vida
de caridad a la homilfa de una forma nueva.

La idea de la diacona en el ambon forma parte esencial de la cues-
tion del restablecimiento de las mujeres en este ministerio ordena-
do. Las mujeres sirven especialmente en los ministerios de la cari-
dad. ;Como vivificaria a la parroquia el hecho de que las mujeres
aportaran su vida de servicio formalmente en la celebracion de la
eucaristia? Qué justo es que una mujer, desde el lugar de la autori-
dad, proclame el Evangelio y lo comente después.

Conclusion

El papa Francisco dijo recientemente a los miembros del Centro
Internacional para el Diaconado en la clausura del L Aniversario de
las ordenaciones al diaconado: «Los diaconos son el rostro de la
Iglesia en la vida diaria, de una comunidad que vive y camina en
medio de la gente, y en la que los mas grandes no son los que man-
dan, sino los que sirven»'’.

:No podriamos anadir: las mujeres son el rostro de la Iglesia en
la vida diaria; las mujeres viven y caminan en medio del pueblo; las
mujeres son aquellas que sirven? Nuestra cuestion trataba de la jus-
ticia en la vida de la parroquia. Es el rostro de toda la Iglesia, la
Iglesia masculina y femenina, la que hace justicia y misericordia a
la parroquia.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

'" https://press.vatican.va/content/salastampa/en/bollettino/pubbli-
€0/2016/06/04/160604d.html
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HI1JO DEL CONCILIO VATICANO II:
FRAY PAULO EVARISTO CARDENAL ARNS
In memoriam

aulo Evaristo Arns, cardenal emérito de Sdo Paulo, fallecio

en diciembre de 2016 con 95 anos y tres meses de edad,

siendo reconocido internacionalmente como literato, teo-

logo, patrologo, profeta de la metropolis paulista, defensor
de los derechos humanos durante la dictadura militar y convencido
fraile franciscano, hermano universal, con amor perseverante y fe-
cundo durante sus veintisiete anos como obispo en Sao Paulo y pa-
triarca de la teologfa latinoamericana. Pocos saben que una de sus
mayores cualidades fue poner en practica las decisiones del Concilio
Vaticano IT en su didcesis de forma colegial y participativa. Fray Pau-
lo es un hijo reconocido del Vaticano II'y pastor fiel en su aplicacion
pastoral junto a los pobres.

Nacio en el seno de una familia de colonos alemanes en el sur de
Brasil el dia 14 de septiembre de 1921, y decidio seguir el camino de la
vida religiosa en la orden de los frailes franciscanos. Fue ordenado

* FERNANDO ALTEMEYER JUNIOR, después de graduarse en Filosofia (Faculda-
des Associadas do Ipiranga, 1979) y Teologia (Faculdade de Teologia Nra. Sra.
da Assuncao, 1983), hizo un master en Teologia y Estudios religiosos en la
Universidad Catodlica de Louvain-la-Neuve (Bélgica) en 1993 y se doctor6 en
Ciencias sociales en la Universidad Catélica de Sao Paulo, SP (Brasil), en 2006.
Ejercio el cargo de vicario de Comunicacion del cardenal Paulo Arns de 1992 a
1998. Actualmente es doctor asistente en el Departamento de Ciencias de la
Religion de la Pontificia Universidade Catélica de Sao Paulo y pertenece al De-
partamento de Ciencias de la Religion (Facultad de Ciencias Sociales).

Direccion: Departamento de Teologia e Ciéncias da religiao, Rua Monte Ale-
gre, 984 — Sala de T42, Perdizes — Séo Paulo / SP, CEP 05014-901 (Brasil).
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sacerdote el 30 de noviembre de 1945. Realizé sus estudios en la Sor-
bona, donde defendi6 una tesis el 3 de mayo de 1952 sobre la técnica
del libro segin san Jeronimo. En este periodo fue influido por el
pensamiento de la nouvelle théologie, particularmente por los tedlogos
jesuitas y dominicos como Jean Daniélou e Yves Congar, que leia
como si estuviera comiendo un «pan dulce catarinense»', y se habi-
tud a asistir a las conferencias de Francois Mauriac, Paul Claudel y
Jean-Paul Sartre, y a profundizar en los manuales de Emmanuel
Mounier y de Henri De Lubac. Se dedico a estudiar en profundidad
las raices del pensamiento de los padres de los siglos v y v de la era
cristiana. En ellos encontré su amor por una teologia liberadora avant
la lettre. Al regresar a Brasil fue profesor en Petropolis, Rio de Janeiro,
Agudos y Séo Paulo, hasta ser consagrado obispo auxiliar de la ciudad
de Sao Paulo el 3 de julio de 1966, exactamente siete meses después de
terminar el Vaticano II. Fue nombrado arzobispo metropolitano el 1 de
noviembre de 1970y cardenal el 5 de marzo de 1973. Ejerci¢ su cargo
de arzobispo de Sao Paulo durante veintisiete afios hasta presentar su
renuncia en 1998. Le sucedio6 fray Claudio Hummes.

Figura central en la Iglesia brasilena durante el periodo 1964-
1985, se destaco durante el largo periodo dictatorial por su defensa
firme y pacifica de los derechos humanos de las personas de cual-
quier nacionalidad, ideologia, filiacion politica o grupo social. De-
fensor de la vida y de la persona, asumi6é como compromiso de vida
el lema que aparece en su escudo episcopal y cardenalicio: «De es-
peranza en esperanzas, en el que resuena claramente su vinculo con
Gaudium et spes. Enseguida sintoniza con los textos de la Asamblea
Episcopal de Puebla. El 7 de marzo de 1981 escribe: «Ser cristiano
es hacer lo que Cristo hizo: poner la mirada en la vida. Combatir las
dolencias y sus causas. En las personas y en las estructuras. En defi-
nitiva, restituir la gran esperanza del pueblo, repitiendo con la Bi-
blia: donde el mal genera condiciones de explotacion, Dios suscita
fuerzas de liberacion integral»?.

! El término «catarinense» hace referencia al Estado brasilerio de Santa Ca-
tarina, de donde es originario Paulo Evaristo Arns.

2 P Evaristo Arns, Estrelas na noite escura. Pensamentos, Paulinas, Sio Paulo
2006, p. 65.
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Como gran canciller de la Pontificia Universidad Catélica de Sao
Paulo, acogi¢ a profesores destituidos, perseguidos o censurados
por el régimen militar, como Florestan Fernandes, Octavio Ianni y
Paulo Freire, entre otros muchos. Don Paulo aplico cada palabra e
intuicion luminosa de los documentos conciliares Dignitatis Huma-
nae, Nostra Aetate, Dei Verbum y Ad Gentes.

Don Paulo fue miembro de diversas comisiones internacionales
de derechos humanos, particularmente de la Comision Internacio-
nal Independiente de la ONU para cuestiones humanitarias. Recibio
también el titulo de Comendador de la Legion de Honor del Gobier-
no de Francia por el testimonio de su vida a favor de los pobres y de
la justicia social. Llego a poseer veintitrés titulos de doctor honoris
causa, en Brasil y en el extranjero, entre los que destaca el doctorado
en Derecho que le fue concedido por la Universidad de Notre Dame
(Indiana), en Estados Unidos, el 22 de mayo de 1977, y que recibio
conjuntamente con el presidente democrata estadounidense Jimmy
Carter. Le concedieron treinta y cuatro ciudadanias de honor. Como
cardenal de la Iglesia catolica sufrio durisimas presiones tanto de los
generales dictadores como de los prelados de la Curia romana por su
compromiso profético y contundente por cualquier persona latino-
americana. Goberné colegialmente con un conjunto de doce obis-
pos regionales, construyendo una Iglesia sin fronteras, abierta a los
hombres y a las mujeres, cosmopolita, partiendo de un nuevo modo
de pensar y actuar inspirado en la lectura liberadora de la Biblia, en
los documentos de la Doctrina Social de la Iglesia y de las Asambleas
Episcopales de Medellin y Puebla. Hizo emerger una verdadera Igle-
sia del Pueblo de Dios en marcha. Don Paulo encarné en la Iglesia
local lo que fue promulgado por los padres conciliares como tarea
de los obispos en Christus Dominus y Lumen Gentium.

Patrociné la edicion del éxito mundial Brasil: Nunca mds, que retra-
ta los sotanos de la dictadura y los sufrimientos vividos por centenares
de brasilenios torturados clandestinamente por los militares en Brasil.
Gracias a esta obra no se perdio la memoria de la ignominia practicada
contra las personas en el pais. Durante veintiséis afios fueron censura-
das sus homilias y denuncias a través de la radio catolica 9 de Julio por
los generales torturadores, que temian la voz valiente que procedia de
la Iglesia de Sao Paulo. Pese a este impedimento, don Paulo hablaba
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por las radios comunitarias, por los folletos alternativos y por el perio-
dico archidiocesano, como protector de los movimientos sociales y de
las comunidades eclesiales de base.

Fundo la Comision Justicia y Paz y el Centro Santo Dias da Silva’,
formados por eminentes juristas, muchos de ellos procedentes de la
Accion Catolica y marcados, también ellos, por el personalismo de
Jacques Maritain y de Emmanuel Mounier. Estos hombres y mujeres
siguen luchando hasta hoy contra la impunidad y la violencia poli-
cial. Recibio veintinueve medallas, entre las que destacan la de Gran
Oficial de la Orden El Sol del Pert, conferida por el Gobierno perua-
no el 6 de marzo de 1972, y la Gran Cruz de la Orden de Bernardo
O’Higgins, conferida por el presidente de la Reptiblica de Chile el 4
de octubre de 2000 y que le fue entregada el 29 de julio de 2001,
por la defensa de la vida de los ciudadanos chilenos, argentinos,
uruguayos y paraguayos en la famosa Operacion Condor y por la
lucha dedicada a encontrar a los hijos y los nietos de los desapareci-
dos del Cono Sur. Hizo de la curia episcopal no un lugar burocratico
y un palacio inexpugnable, sino un lugar de refugio para todos los
exiliados y perseguidos. Don Paulo fue para millares de personas el
buen samaritano que cree que la Palabra de Dios esta viva, es verda-
dera y exige la opcion concreta en favor de los ultimos y de los per-
seguidos. Con respecto a la teologia y a la formacion teologica, dice
el cardenal: «Era evidente que la formacion académica solo podia
sobrevivir con tedlogos bien formados que estuvieran en sintonia
con la situacion de este sufrido pueblo»®.

Su presencia constante en las comunidades de la periferia, en la
defensa de las mujeres, de los que vivian en chabolas, de los nifios y
de los que vivian en la calle, provocé campanas difamatorias conti-
nuas por parte de la policia y de los miembros de la derecha brasile-
na. Merece la pena recordar que cuando el nifio Joilson de Jesus
muri6 pisoteado por un abogado en Largo de Sao Francisco, Paulo
Evaristo celebr6 un funeral en la catedral y un famoso profesional de

* Sindicalista catolico que fue asesinado durante una manifestacion sindical
en Sao Paulo.

* P. Evaristo Arns, Da esperanca a utopia. Testemunho de uma vida, Sextante,
Rio de Janeiro 2001, p. 334.
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la radio convoco a la poblacion de la ciudad para que fuera hasta la
catedral para abortarlo. Afortunadamente, prevalecio la voz del pas-
tor: «Una persona vale mas que todo el oro del mundo y aquel que
le hace daro se lo estda haciendo al mismo Dios creador», fue la pa-
labra del profeta. Esta es la teologia que sustenta su pensamiento.
Un humanismo cristiano que bebe en las fuentes del Evangelio, pasa
por la patristica y asume radicalmente las decisiones del Concilio
Vaticano II. Proclamar la dignidad humana desde los tejados. Don
Paulo llegara a liderar una lista de 116 obispos de todo el continen-
te americano partidarios de un modo nuevo de pensar en Dios aten-
diendo a su accion en la historia de los pueblos oprimidos. «Apoya-
mos, con simpatia y vigilancia, ese esfuerzo de reflexion teologica en
el interior y al servicio de nuestras iglesias», afirma el Comité Patro-
cinador de la nueva Biblioteca de Teologia que se estaba gestando en
las comunidades y en las Facultades de Teologia. Este apoyo explici-
to a la coleccion «Teologia y Liberacion», concebida en cincuenta
volumenes, coeditada en Brasil (editorial Vozes), Madrid y Buenos
Aires, comenzo a ver la luz en 1985. Sin embargo, ya en 1987 sufri-
ra la censura total de los organismos del Vaticano por determinacion
directa del cardenal Joseph Ratzinger, mutilandola después de 13
volumenes publicados. Incomprendido dentro de la Iglesia, no se
desanimara, exigiendo a cada pastoralista, profesor e intelectual una
conexion vital con la vida de los pobres.

Don Paulo no aboga por una teologia de despacho, sino por una
verdadera liberacion de la teologia para que se convierta en fermento
y sal en las iglesias. Merece la pena mencionar el documento firmado
por el cardenal y preparado por uno de los mas eminentes tedlogos
biblistas de la liberacion, fray Gilberto da Silva Corgulho. Este texto
fue enviado a Roma el 8 de diciembre de 1984 y nunca se recibi6 una
respuesta. Tenia por titulo Notas sobre la liberacion y la Iglesia en Amé-
rica Latina. Ayudado por el fraile dominico, afirma el cardenal Arns:
«La teologia latinoamericana no tiene como objetivo, ni como efecto,
aumentar algunos capitulos de la teologia anterior. Lo que ella pide
es un cambio de perspectiva, partiendo del presupuesto de la exis-
tencia de una tension permanente en la historia, entre el cristianismo
vivido por los pobres y las adaptaciones hechas por las clases supe-
riores con la ayuda, casi siempre, de ideas y de sistemas intelectuales
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que solo estas tltimas conocen y saben manejar. La suposicion previa
es la siguiente: los pobres no poseen una teologia como sistema, pero
se mantienen fieles a las verdaderas intuiciones del Evangelio. No
obstante, lo que poseen como conocimiento explicito corre el gran
riesgo de ser una version distorsionada de un sistema por si mismo
deformador, vivido por los privilegiados. Ahora bien, lo acontecido
en América Latina no es un hecho unico en la historia, pero si la
exasperacion de una tendencia que se encuentra en todas las épocas.
Es decir, consiste en buscar la propia esencia previa a los revestimien-
tos de las falsas teologias que impregnan la cristiandad. Buscar la
humanidad de Jesus no significa negar su divinidad, ni renovar, de
cualquier forma, el antiguo nestorianismo. Al contrario, significa vol-
ver a encontrar el verdadero sentido de la afirmacion de la divinidad
de Jesus. Es la vida humana de Jesus la que nos conduce a los pobres
y a su liberacion»’.

Acogi6 en su catedral de la Praca da Sé a innumerables lideres
musulmanes, judios, budistas, evangélicos, afrobrasilefos y al pro-
prio Dalai Lama. En reconocimiento a su accion a favor de los refu-
giados recibio el premio internacional «Medalla Nansen» del Alto
Comisionado de Naciones Unidas para los Refugiados (ACNUR) en
el Palacio de Naciones Unidas de Ginebra (Suiza) el dia 7 de octubre
de 1985. Siempre estuvo atento a las causas concretas del pueblo
brasilefio y fue un ferviente defensor de la reforma agraria y de la
participacion efectiva del pueblo en la eleccion de los candidatos
que defendian en su vida los verdaderos anhelos populares. Siem-
pre, y de manera independiente, valoro la participacion de los laicos
en la vida politica, sindical y asociativa, en los barrios, las asociacio-
nes y las agrupaciones sociales, en favor de la ciudadania y de la
comunicacion. Entre sus 51 libros publicados, debemos destacar
tres que manifiestan su pensamiento humanista. El primero fue pu-
blicado en Italia, el segundo en Alemania y el tercero en Brasil: I
poveri e la pace prima di tutto, Borla, Roma 1987; Von Hoffnung zu
Hoffnung. Vortragre, Gesprache, Dokumente, Patmos Verlag, Dussel-
dorf 1988; Conversa com Sao Francisco, Paulinas, Sao Paulo 2004.

5 Tbid., p. 431.
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La Pontificia Universidad Catdlica de Sao Paulo, invadida por las
fuerzas de seguridad de la dictadura militar en dos ocasiones, tuvo
en don Paulo la firmeza permanente para asumir con la rectora Na-
dir Kfoury y sus vicerrectores el enfrentamiento con los prepotentes.
Fue un momento dramatico y forjo a una generacion y se convirtio
en un simbolo perenne. La PUC-SP, casa de excelencia académica,
debe a don Paulo la acogida de profesores de todas las escuelas de
pensamiento sin ninguin oscurantismo o dirigismo externo.

Este es don Paulo, el cardenal de los pobres, altamente fiel al Con-
cilio Vaticano 11 y a su espiritu de renovacion. Un hijo del Concilio
en su pensamiento, sus palabras y sus acciones. Al final de su vida
solo pidi¢ que se le recordara como un cardenal del pueblo.

El cardenal del pueblo seguira vivo en la vida de su Iglesia como
el hombre «simiente» que fue. Podremos siempre recordar las pala-
bras escritas al cardenal por el martir fray Tito de Alencar Lima en
mayo de 1973, poco antes de su muerte, con las que decia con cari-
no a su obispo: «Aprovecho la ocasion para desearle una feliz Pas-
cua. Confio totalmente en el Senor, créame; confio sobre todo en su
alma franciscana. Descubrimos, en la practica, qué significa evange-
lizar en el Brasil actual. La Iglesia que se purifica en la persecucion,
sobre todo cuando quiere vivir, integralmente, los valores evangéli-
cos: la paz, la verdad, la justicia, la fraternidad y el amor entre las
personas»°.

;Quién de nosotros recibiria estando atn vivo un mensaje tan
puro de los labios de un martir? Solo don Paulo Arns, el cardenal de
la esperanza, que ahora se encuentra ya en los brazos del Padre ma-
terno.

(Traducido del portugués por José Pérez Escobar)

% Tbid., p. 306.
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