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PROLOGO

La lucha de Martin Lutero con Dios fue lo que impulsé y
definié su vida entera. La pregunta ;cémo he de hallar a un
Dios misericordioso? no dejé de acosarlo. Encontré al Dios de
gracia en el evangelio de Jesucristo. «<La verdadera teologia y
el conocimiento de Dios se encuentran en Cristo crucificado»
(Disputa de Heidelberg).

Cuando, en 2017, cristianos tanto catélicos como lutera-
nos echen una mirada retrospectiva sobre los acontecimientos
ocurridos hace quinientos afios, haran bien en contemplarlos
colocando el evangelio de Jesucristo en el centro. El evangelio
debe celebrarse y comunicarse a la gente de nuestro tiempo,
para que el mundo crea que Dios se da a si mismo a los seres
humanos y nos llama a estar en comunién con él mismo y con
su iglesia. Es aqui donde se encuentra el fundamento de la
alegria por nuestra fe comun.

A esta alegria pertenece también un discernimiento au-
tocritico, no solo respecto de nuestra historia, sino también de
nuestro presente. Es cierto que el pueblo cristiano no siempre
se ha mantenido fiel al evangelio; en muchas ocasiones nos
hemos conformado a los patrones de pensamiento y compor-
tamiento del mundo que nos rodea. Reiteradamente nos he-
mos constituido en obstaculo al paso de la buena nueva de la
misericordia de Dios.

Como individuos y como comunidad de creyentes, es-
tamos constantemente necesitados de arrepentimiento y de
reforma, animada y dirigida por el Espiritu Santo. «Cuando
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nuestro Senor y Maestro Jesucristo dijo “haced penitencia...”
(Mt 4,17), quiso que toda la vida de los creyentes fuera peni-
tencia». Asi reza la primera de las noventa y cinco tesis de
Lutero, escritas en 1517 y que desencadenaron el movimiento
de la Reforma.

Aunque esta tesis es hoy todo menos evidente, las per-
sonas creyentes, tanto catélicas como luteranas, queremos
tomarla en serio, dirigiendo nuestra mirada critica primero a
nosotros, y no a los otros. Tomamos como nuestro principio rec-
tor la doctrina de la justificaciéon, que expresa el mensaje del
evangelio y que «nos sirve constantemente para orientar hacia
Cristo toda la ensefnanza y la practica de nuestras iglesias» (De-
claracion conjunta sobre la doctrina de la justificacion).

La verdadera unidad de la iglesia solo puede existir
como unidad en el evangelio de Jesucristo. El hecho de que en
el siglo XVI la lucha por esta verdad llevara a la pérdida de la
unidad en el cristianismo occidental pertenece a las paginas
sombrias de la historia de la iglesia. En 2017 debemos con-
fesar abiertamente que hemos sido culpables ante Cristo de
causar dano a la unidad de la iglesia. Este ainio conmemorativo
nos presenta dos desafios: la purificacién y la sanacién de las
memorias y la restauracién de la unidad cristiana de acuerdo
con la verdad del evangelio de Jesucristo (Ef 4,4-6).

El texto que sigue a continuacién describe un camino que
va «del conflicto a la comunién» —un camino a cuya meta ain
no hemos llegado-. Sin embargo, la Comisién Luterano-Ca-
télico Romana por la Unidad ha tomado en serio las palabras
del Papa Juan XXIII: «<Las cosas que nos unen son mas que las
que nos dividen».

Invitamos a toda persona cristiana a estudiar el informe
de nuestra Comisién con mente abierta y a la vez critica, y a
unirse a nosotros en el camino hacia una profunda comunién
de todo el pueblo cristiano.

KarL HEINZ DiEz
Obispo Auxiliar de Fulda
(Co-Presidencia Catdlica)

EeEro HUOVINEN
Obispo Emérito de Helsinki
(Representando a la (Co-Presidencia Luterana)
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INTRODUCCION

1. En 2017, cristianos tanto luteranos como catélicos
van a conmemorar conjuntamente el 500 aniversario del co-
mienzo de la Reforma. Hoy, luteranos y catdlicos disfrutan
del crecimiento en un entendimiento, cooperacién y respeto
mutuos. Han llegado a reconocer que es mas lo que les une
que lo que les divide: sobre todo, la fe comun en el Dios Tri-
no y la revelaciéon en Jesucristo, asi como el reconocimiento
de las verdades fundamentales de la doctrina de la justifi-
cacién.

2. Ya en 1980, la celebracién del 450 aniversario de la
Confesién de Augsburgo ofrecié a luteranos y catdélicos la
oportunidad de desarrollar un entendimiento comun de
las verdades fundamentales de la fe, al senalar a Jesucris-
to como el centro viviente de nuestra fe cristiana? En el
500 aniversario del nacimiento de Martin Lutero en 1983,
el didlogo internacional entre catélicos y luteranos obtuvo
la afirmacién conjunta de un numero de inquietudes fun-
damentales de Lutero. El informe de la comisién lo designé
como «Testigo de Jesucristo» y declard que «los cristianos, ya

2  RowmaN CatHoric/LUTHERAN JOINT ComMmissioN, «All Under One
Christ: Statement on the Augsburg Confession 1980», en Harding Meyer
& Lucas Vischer (eds.), Growth in Agreement I: Reports and Agreed State-
ments of Ecumenical Conversations on a World Level, 1972-1982 (Geneva,
World Council of Churches, 1984), 241-247.
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sean protestantes o catélicos, no pueden ignorar la persona y
el mensaje de este hombre»®.

3. El préximo afio 2017 desafia, tanto a catdlicos como
a luteranos, a discutir, mediante el dialogo, los asuntos y las
consecuencias de la Reforma de Wittenberg, que se concen-
traron en la persona y el pensamiento de Martin Lutero, y a
desarrollar perspectivas para la presente rememoracién y
apropiacién de la Reforma. El proyecto reformador de Lutero
plantea, tanto a catélicos como a luteranos contemporaneos,
un desafio espiritual y teolégico.

3  RowmaN CartHoric/LUTHERAN JOINT CoMMISSION, «Martin Luther: Wit-
ness to Jesus Christ» 1.1, en Jeffrey Gross, FSC, Harding Meyer & William
G. Rusch (eds.), Growth in Agreement II: Reports and Agreed Statements
of Ecumenical Conversations on a World Level, 1982-1998 (Geneva, WCC
Publications, 2000), 438.
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CAPITULO 1
CONMEMORACION DE LA REFORMA EN
UNA ERA ECUMENICA Y GLOBAL

4. Cada conmemoracién tiene su propio contexto. Hoy,
el contexto incluye tres desafios principales que presentan
tanto oportunidades como obligaciones: (1) Es la primera con-
memoracion que tiene lugar en una época ecuménica. Por lo
tanto, la conmemoracién conjunta es una oportunidad para
profundizar la comunién entre catélicos y luteranos. (2) Es la
primera conmemoracién en una época de globalizacién. Por
eso, la conmemoracién conjunta debe incorporar las expe-
riencias y perspectivas de creyentes del Sur y del Norte, del
Este y del Oeste. (3) Es la primera conmemoracién que debe
responder a la necesidad de una nueva evangelizaciéon en un
tiempo marcado por la proliferacién de nuevos movimientos
religiosos y, a la vez, por el crecimiento de la secularizacién
en muchos lugares. De ahi que esta conmemoracién conjunta
tenga la oportunidad y la obligacién de ser un testimonio co-
mun de la fe.

EL CARACTER DE CONMEMORACIONES ANTERIORES
5. El 31 de octubre de 1517 se convirtid, relativamente
temprano, en un simbolo de la reforma protestante del siglo

XVI. Atn en el presente, muchas iglesias luteranas recuerdan
el 31 de octubre de cada ano el acontecimiento conocido como
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«La Reforma». Las celebraciones centenarias de la Reforma
han sido exuberantes y festivas. Las perspectivas opuestas de
los diferentes grupos confesionales se han hecho especial-
mente visibles en estos eventos. Para los luteranos, estos dias
conmemorativos y centenarios fueron otras tantas ocasiones
para expresar una vez mas el origen de la forma tipicamen-
te «<evangélica» de su iglesia y, de esta manera, justificar su
existencia particular. Esto, naturalmente, iba unido a una cri-
tica de la iglesia Catdlica. Del otro lado, los catélicos toma-
ron tales acontecimientos conmemorativos como otras tantas
oportunidades para acusar a los luteranos de una divisién in-
justificable de la verdadera iglesia y un rechazo del evangelio
de Cristo.

6. Agendas politicas y politico-eclesiasticas frecuen-
temente dieron forma a estas primeras conmemoraciones
centenarias. Por ejemplo, en 1617 la celebracién del centé-
simo aniversario contribuyé a estabilizar y revitalizar la co-
mun identidad reformada de luteranos y reformados en su
celebracién conmemorativa conjunta. Tanto luteranos como
reformados demostraron su solidaridad mediante duras polé-
micas contra la iglesia Catolica. Conjuntamente celebraron a
Lutero como el libertador del yugo romano. Mucho después,
en 1917, en medio de la primera guerra mundial, Lutero fue
presentado como un héroe nacional aleman.

LA PRIMERA CONMEMORACION ECUMENICA

7. El afio 2017 vera la primera conmemoracién centena-
ria de la Reforma en una época ecuménica. También ha de
marcar cincuenta anos de dialogo luterano-catélico romano.
Como parte del movimiento ecuménico, tanto catélicos como
luteranos han sido enriquecidos al participar conjuntamente
en la oracion, la adoracién y el servicio a sus comunidades.
También afrontan juntos determinados desafios politicos, so-
ciales y econémicos. La espiritualidad puesta en evidencia en
matrimonios interconfesionales ha conducido a nuevos en-
tendimientos y preguntas. Luteranos y catélicos han podido
reinterpretar sus tradiciones teolégicas y practicas, recono-
ciendo la influencia que han tenido unos sobre otros. Por esta
razén anhelan conmemorar juntos en 2017.

246

Universidad Pontificia de Salamanca



8. Estos cambios demandan una nueva aproximacion a
este asunto. Ya no es adecuado repetir simplemente los an-
tiguos relatos del periodo de la Reforma, que presentaban
perspectivas luteranas y catélicas separadas y frecuente-
mente opuestas la una a la otra. El recuerdo histérico siem-
pre hace una seleccién entre una abundancia de momentos
histoéricos, asimilando los momentos seleccionados en un todo
significativo. Ya que estos recuentos del pasado eran mayor-
mente antagdnicos, no solo tendian a intensificar el conflicto
entre ambas confesiones, sino que conducian a veces a una
abierta hostilidad entre ellas.

9. El recuerdo histérico ha tenido consecuencias consi-
derables para las mutuas relaciones entre ambas confesiones.
Por esta razén es tan importante y a la vez tan dificil un re-
cuerdo ecuménico en comun de la Reforma luterana. Aun hoy,
un gran numero de catdlicos asocian la palabra «Reforma»
primeramente con la divisiéon de la Iglesia, mientras que para
un gran numero de cristianos luteranos la palabra «Reforma»
se asocia principalmente con el Evangelio, la certidumbre de
la fe y la libertad. Sera necesario tomar en serio ambos puntos
de partida para lograr relacionar ambas perspectivas y con-
ducirlas al didlogo.

CONMEMORACION EN UN NUEVO CONTEXTO GLOBAL Y SECULAR

10. En el ultimo siglo, el cristianismo ha llegado a ser
cada vez mas global. Actualmente existen cristianos de varias
confesiones a través de todo el mundo. El nimero de cristia-
nos en el Sur estéd en crecimiento, mientras que en el Norte va
en disminucién. Las iglesias del Sur estan adquiriendo conti-
nuamente mayor importancia dentro del cristianismo mun-
dial. Estas iglesias no ven los conflictos confesionales del siglo
XVI necesariamente 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 fundamento doctrinal comun. Con
relacién al afno 2017, serd muy importante tomar seriamente
en consideracién las contribuciones, preguntas y perspectivas
de estas iglesias.
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11. En tierras donde el cristianismo ha existido por mu-
chos siglos, un gran nimero de personas ha comenzado a
dejar de asistir a las iglesias o ha olvidado sus tradiciones
eclesiasticas. Mediante estas tradiciones, las iglesias han
transmitido de generacion en generacion lo que han recibido
de su encuentro con las Santas Escrituras: un entendimiento
de Dios, la humanidad y el mundo, en respuesta a la reve-
lacién de Dios en Jesucristo; la sabiduria desarrollada en el
curso de generaciones por creyentes que han experimentado
toda una vida de compromiso con Dios; y el tesoro de formas
liturgicas, himnos, oraciones, practicas catequéticas y servi-
cios diaconales. Como resultado de este olvido, mucho de lo
que dividié a la iglesia en el pasado es virtualmente descono-
cido en el presente.

12. Sin embargo, el ecumenismo no puede fundamentar-
se en el olvido de las tradiciones. Entonces, /como podra ser
recordada en 2017 la historia de la Reforma? ;Qué es aquello
por lo que estas dos confesiones religiosas lucharon durante
el siglo XVI y que aun debe ser preservado? Nuestros padres
y madres en la fe tenfan la conviccién de que habia algo por
lo que valia la pena luchar, algo necesario para una vida con
Dios. (Cémo podremos compartir con nuestros contempora-
neos aquellas tradiciones, generalmente olvidadas, sin redu-
cirlas a un mero interés histérico, y que, por el contrario, sean
un apoyo para una existencia cristiana dindmica? ;Cémo po-
dran ser transmitidas estas tradiciones evitando que sirvan
para cavar nuevas trincheras entre cristianos de diferentes
confesiones?

NUEVOS DESAFIOS PARA LA CONMEMORACION DEL 2017

13. En el transcurso de los siglos, con frecuencia la rela-
cién entre la iglesia y la cultura se ha entretejido de manera
sumamente estrecha: mucho de lo que ha pertenecido a la
vida de la iglesia también ha encontrado lugar en las cultu-
ras de esos paises, y aln en nuestros dias juega un papel en
ellos, en ocasiones de forma independiente de las iglesias. Los
preparativos para el 2017 tendran que identificar los diversos
elementos de la tradiciéon ahora presentes en la cultura, para
interpretarlos y favorecer una conversacion entre la iglesia y
la cultura a la luz de los mismos.
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14. Durante mas de cien afnos, tanto el pentecostalismo
como otros movimientos carismaticos han logrado extenderse
significativamente alrededor del mundo. Estos poderosos mo-
vimientos han presentado énfasis nuevos que hacen obsoletas
muchas de las antiguas controversias confesionales. El movi-
miento pentecostal se hace presente en muchas otras iglesias
en forma de movimientos carismaticos, creando nuevos ele-
mentos en comun y estableciendo comunidades que cruzan
fronteras confesionales. De esta forma, este movimiento abre
nuevas oportunidades ecuménicas, mientras que, al mismo
tiempo, crea desafios adicionales que habran de jugar un pa-
pel significativo en la celebracién de la Reforma en 2017.

15. Mientras que los anteriores aniversarios de la Refor-
ma se celebraron en tierras confesionalmente homogéneas o
en paises donde al menos la mayoria de la poblacién era cris-
tiana, hoy, cristianos y cristianas viven en entornos multirre-
ligiosos en todo el mundo. Este pluralismo presenta un nuevo
desafio para el ecumenismo, haciendo de él no algo superfluo,
sino, por el contrario, algo mas urgente, ya que el desacuerdo
confesional perjudica a la credibilidad cristiana. La manera
en que cristianos y cristianas traten las diferencias entre si
puede revelar algo de su fe a personas de otras religiones.
Debido a que la cuestion manejo de conflictos entre cristianos
se plantea con agudeza al recordar los comienzos de la Re-
forma, el aspecto de la cambiante situacién merece atencién
especial en nuestras reflexiones para el ano 2017.
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CAPITULO 1I
NUEVAS PERSPECTIVAS SOBRE
MARTIN LUTERO Y LA REFORMA

16. Lo que sucedidé en el pasado no puede cambiarse.
Lo que si puede cambiar con el paso del tiempo es lo que se
recuerda del pasado y el modo en que se ha de recordar. El
recuerdo hace presente el pasado. Aunque el pasado como
tal es inalterable, la presencia del pasado en el presente si
es alterable. Con vistas al 2017, la clave no estd en compartir
una historia diferente, sino en contar esa historia de manera
diferente.

17. Tanto la comunidad luterana como la catélica tienen
numerosas razones para volver a contar su historia de una
nueva manera. Estas comunidades se han acercado la una a
la otra mediante relaciones familiares, a través de su servicio
a la misién mas amplia a nivel mundial, y en muchos lugares
por su comun resistencia a tiranias. Estos profundos contactos
han cambiado las percepciones mutuas de tal manera que el
didlogo ecuménico y una progresiva investigacién han adqui-
rido una nueva urgencia. El movimiento ecuménico ha trans-
formado la orientacién de las percepciones de las iglesias
sobre la Reforma: teélogos y teblogas ecuménicos han optado
por no insistir en sus afirmaciones confesionales a expensas
del didlogo con sus companeros y companeras, sino por bus-
car aquello que es comun dentro de sus diferencias, aun en
sus desacuerdos, y de esta forma trabajar por la superacién
de las diferencias que dividen a la iglesia.
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APORTES DE LAS INVESTIGACIONES SOBRE LA EDAD MEDIA

18. Las investigaciones han contribuido enormemente a
cambiar la percepcién del pasado de diversas maneras. En el
caso de la Reforma, estas incluyen los relatos, tanto protes-
tantes como catdélicos, de la historia de la iglesia. En base a
estrictos parametros metodoldgicos y la reflexiéon sobre las
premisas de sus propias presuposiciones y puntos de vista, se
han podido corregir anteriores descripciones confesionales
de la historia. Del lado catdlico, esto se aplica especialmente
a los nuevos estudios sobre Lutero y la Reforma, mientras que
del lado protestante se aplica a una imagen modificada de la
teologia medieval y a un tratamiento mas amplio y diversifica-
do de la Baja Edad Media. En descripciones actualizadas del
periodo de la Reforma, también se dedica una mayor atencién
a un vasto nimero de factores no teolégicos de caracter politi-
co, econdémico, social y cultural. El paradigma de la «confesio-
nalizacién» ha hecho correcciones importantes a anteriores
historiografias del periodo.

19. La Baja Edad Media ya no es vista como la del total
oscurantismo, tal como era descrita a menudo por el protes-
tantismo, ni se percibe como la del total iluminismo, seguin las
antiguas representaciones catélicas. Esta era aparece en el
presente como un tiempo de grandes contradicciones entre
piedad externa y profunda interioridad; entre una teologia
orientada a la practica, en el sentido de do ut des («yo te doy
para que tu me des»), y la conviccién de una total dependencia
de la gracia de Dios; entre la indiferencia hacia las obligacio-
nes religiosas, incluso ministeriales, por un lado, y la conside-
racién de las reformas serias encaradas por algunas érdenes
monasticas, por otro.

20. La iglesia era todo menos una institucién monoliti-
ca; el corpus christianum abarcaba teologias, estilos de vida
y concepciones de la iglesia muy disimiles. Especialistas en
el area de historia senalan que el siglo XV fue un tiempo es-
pecialmente piadoso en la iglesia. Durante este periodo, cada
vez mas laicos recibian una buena educacién y, por lo tanto,
ansiaban escuchar una mejor predicacién y una teologia que
les ayudara a llevar una vida cristiana. Lutero bebié en estas
corrientes de teologia y de piedad y las desarrollé atin mas.
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INVESTIGACIONES CATOLICAS DEL SIGLO XX SOBRE LUTERO

21. Las investigaciones catolicas del siglo veinte sobre
Lutero fueron producto del interés catdélico acerca de la his-
toria de la Reforma, que desperté en la segunda mitad del si-
glo XIX. Estos tedlogos siguieron los esfuerzos de la poblacién
catdlica, en los sectores predominantemente protestantes del
imperio germano, por liberarse de una historiografia protes-
tante parcial y anti-romana. El significativo avance en la eru-
dicién catdlica se produjo con la tesis de que Lutero supero
en si mismo un tipo de catolicismo que no era plenamente
catdlico. De acuerdo con esta opinién, la vida y ensefianza de
laiglesia a fines de la Edad Media sirvié principalmente como
contraste negativo para la Reforma. De ahi que la crisis en el
catolicismo hiciera mas convincente para muchos la protesta
religiosa de Lutero.

22. Lutero fue descrito, de una manera nueva, como una
persona seriamente religiosa y de concienzuda disciplina de
oracion. Una minuciosa y detallada investigacién histérica ha
demostrado que la literatura catdélica sobre Lutero a lo lar-
go de los ultimos cuatro siglos y hasta bien entrado el siglo
XX se habia visto influida por los comentarios de Juan Co-
chlaeus, un opositor contemporaneo de Lutero y consejero
del duque Jorge de Sajonia. Cochlaeus habia caracterizado a
Lutero como un monje apdstata, destructor de la cristiandad,
corruptor de la moral y hereje. El logro de este primer perio-
do de abordaje critico, pero comprensivo para con el caracter
de Lutero, fue liberar a la investigacién catdlica de la aproxi-
macioén parcializada de tales trabajos polémicos sobre Lutero.
Analisis histéricos mas sobrios realizados por otros teélogos
catdlicos han mostrado que las cuestiones mas cruciales de la
Reforma, tales como la doctrina de la justificacién, no fueron
las que llevaron a la division de la iglesia, sino las criticas de
Lutero sobre las condiciones de la iglesia de su tiempo, que
surgieron de estas cuestiones.

23. El proximo paso para la investigacion catdlica sobre
Lutero consistié en descubrir, sobre todo mediante la compa-
racion sistematica de los tedélogos emblematicos de las dos
confesiones, Tomas de Aquino y Martin Lutero, contenidos
analogos integrados, tanto en las estructuras como en los sis-
temas de sus respectivos pensamientos. Este trabajo permitié
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a los teélogos entender la teologia de Lutero dentro de su pro-
pio marco de referencia. Al mismo tiempo, estudios catélicos
examinaron el significado de la doctrina de la justificacién
en la Confesién de Augsburgo. Esto hizo posible que las in-
quietudes reformadoras de Lutero pudieran ser situadas en
el contexto mas amplio del proceso de redaccién de las con-
fesiones luteranas. En virtud de ello se pudo reconocer que la
intencién de la Confesién de Augsburgo no solo era expresar
preocupaciones fundamentales de la Reforma, sino también
preservar la unidad de la iglesia.

PROYECTOS ECUMENICOS PREPARAN EL CAMINO PARA EL CONSENSO

24. Estos esfuerzos llevaron directamente al proyecto
ecuménico de un reconocimiento catélico de la Confesiéon de
Augsburgo, iniciado en 1980 por tedlogos luteranos y catélicos
de Alemania con ocasién de la celebraciéon del 450 aniversa-
rio de la presentacién de dicha Confesién de Augsburgo. Los
amplios logros de un posterior grupo ecuménico de trabajo
de tedlogos protestantes y catdlicos, que dieron lugar a un tra-
bajo preparatorio denominado Las condenas de la era de la
Reforma: ;Aun son causa de division?* se remontan a aquella
inicial investigacion catdlica acerca de Lutero.

25. La Declaracion conjunta sobre la doctrina de la Jus-
tificacion’®4, firmada tanto por la Federaciéon Luterana Mun-
dial como por la Iglesia Catdlica en 1999, se elaboré a partir
de dicho trabajo preparatorio y del trabajo producido por el

4  KarL LEHMANN Y WoOLFHART PANNENBERG (eds.), Condemnations of
the Reformation Era: Do They Still Divide?, tr. Margaret Kohl (Minneapo-
lis, MN: Fortress, 1990).

5 Publicacién original en inglés: THE LUTHERAN WORLD FEDERATION
AND THE RoMaN CatHoLic CHURCH, Joint Declaration on the Doctrine of Justi-
fication (Grand Rapids, Michigan/Cambridge, U.K., William B. Eerdmans,
2000). Publicada originalmente como Gemeinsame Erkldrung zur Recht-
fertigungslehre (Frankfurt am Main: Verlag Otto Lembeck/Paderborn:
Bonifatius-Verlag, 1999). La versiéon de este documento en espafol se
titula Declaracion conjunta sobre la doctrina de la justificacion (= DCDJ) y
se puede encontrar en www.vatican.va/roman_ curia/pontifical_councils/
chrstuni/ documents/rc_pc_chrstuni_doc_31101999_ cath-luth-joint-decla-
ration_sp.html.
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dialogo estadounidense sobre Justificacion por la Fe®, y ratifi-
c6 la existencia de un consenso en las verdades basicas de la
doctrina de la justificacién entre luteranos y catdlicos. Desa-
rrollos catdlicos

26. Respondiendo al renacimiento biblico, liturgico y pa-
tristico de las décadas anteriores, el Concilio Vaticano II traté
temas tales como la estima y el respeto por las Sagradas Es-
crituras en la vida de la iglesia, el redescubrimiento del sa-
cerdocio universal de todos los bautizados, la necesidad de la
continua purificacién y reforma de la iglesia, el entendimien-
to del ministerio eclesial como servicio, y la importancia de la
libertad y responsabilidad de los seres humanos, incluido el
reconocimiento de la libertad religiosa.

27. El Concilio también reconocié elementos de santifi-
cacién y verdad aun mas alla de las estructuras de la Iglesia
Catodlica. Afirmoé que, «de entre el conjunto de elementos o
bienes con que la Iglesia se edifica y vive, algunos o, mejor,
muchisimos y muy importantes pueden encontrarse fuera del
ambito visible de la Iglesia Catdélica», e identificé elementos:
«]la Palabra de Dios escrita, la vida de la gracia, la fe, la es-
peranza y la caridad, y algunos dones interiores del Espiritu
Santo y elementos visibles» (UR 3)7. El Concilio también hablé
de las «<muchas acciones liturgicas de la religién cristiana» que
son utilizadas por los <hermanos separados» y dijo: «de varias
formas, segun la diversa constitucién de cada Iglesia o comu-
nidad, pueden, sin duda alguna, producir la vida de la gracia,
y hay que confesar que son aptos para dejar abierto el acce-
so a la comunién de la salvacién» (UR 3). El reconocimiento
se extiende no solo a los elementos individuales y acciones
de estas comunidades, sino también a las mismas <«iglesias y
comunidades separadas. Pues el espiritu de Cristo no se ha
restringido a utilizarlas como medios de salvacién» (UR 1.3).
28. A laluz de la evidente renovacioén de la teologia catdlica en

6 H. GEORGE ANDERSON, T. AusTIN MURPHY, JOoSEPH A. BURGESS (eds.),
Justification by Faith, Lutherans and Catholics in Dialogue VII (Minneapo-
lis, MN: Augsburg Publishing House, 1985).

7  Unitatis Redintegratio = UR. La versién en espanol de este
documento se titula Decreto sobre el ecumenismo y se encuentra en www.
vatican.va/archive/ hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-
ii_decree_19641121_unitatisredintegratio_ sp.html.
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el Concilio Vaticano II, los catélicos pueden apreciar hoy las
inquietudes reformadoras de Martin Lutero y considerarlas
con mas apertura de lo que era posible anteriormente.

29. Un acercamiento implicito a las preocupaciones de
Lutero ha conducido a una nueva evaluaciéon de su catolici-
dad, que se dio en el contexto del reconocimiento de que su
intencién era reformar y no dividir a la iglesia. Esto surge cla-
ramente de las afirmaciones hechas por el cardenal Johannes
Willebrands y por el Papa Juan Pablo II®. El redescubrimiento
de estas dos caracteristicas centrales de su persona y de su
teologia llevé a un nuevo entendimiento ecuménico de Lute-
ro como un «testigo del evangelio». 30. El Papa Benedicto XVI
también reconocié las maneras en que tanto la persona como
la teologia de Martin Lutero presentan un desafio a la teologia
catolica hoy, cuando en 2011 visit6 el monasterio Agustino de
Erfurt, donde Lutero habia vivido como monje aproximada-
mente durante seis anios. El Papa Benedicto comentd: «<Lo que
constantemente inquieto [a Luterol, constituyéndose en su pa-
sién mas profunda y la fuerza directriz de todo el camino de
su vida, fue la pregunta sobre Dios: “,Cémo he de encontrar
a un Dios generoso?” Esta pregunta le golped en el corazén y
se establecid en la base de toda su busqueda teolégica y lucha
interna. Para él, la teologia no era una mera ocupacién acadé-
mica, sino la lucha por uno mismo, que a su vez era una lucha
con y por Dios. “,Cédmo he de encontrar a un Dios generoso?”
El hecho de que esta pregunta fuera el impulso rector de toda
su vida nunca deja de impresionarme. Porque ¢quién se pre-
ocupa actualmente por este asunto, incluso entre los creyen-
tes? ¢ Qué significa la pregunta sobre Dios en nuestras vidas y
en nuestra predicacién? Hoy, la mayoria de la gente, incluso
cristiana, parte del presupuesto de que a Dios no le interesan
fundamentalmente ni nuestros pecados ni nuestras virtudes»®

8  JaN WILLEBRANDS, «Lecture to the 5th Assembly of the Lutheran
World Federation, on July 15, 1970», en La Documentation Catholique (6
Septiembre, 1970), 766; Juan PaBro II, «Letter to Cardinal Willebrands for
the Fifth Centenary of the birth of Martin Luther», en Information Service
52 (1983/1D), 83-84.

9  BEenepicTO XVI, «<Address», Encuentro con el Consejo de la Iglesia
Evangélica en Alemania, 23 de septiembre, 2011, en www.vatican.va/holy_
father/benedict_ xvi/speeches/2011/september/documents/hf _ben-xvi_
spe_20110923_evangeli cal-church-erfurt_en.html, traduccién modificada.
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Desarrollos luteranos

31. Las investigaciones luteranas sobre Lutero y la Refor-
ma también han experimentado desarrollos considerables. La
experiencia de dos guerras mundiales echaron abajo los su-
puestos sobre el progreso de la historia y la relaciéon entre el
cristianismo y la cultura occidental, mientras el surgimiento
de la teologia kerigmaéatica abrié un nuevo camino para pen-
sar con y sobre Lutero. El didlogo con historiadores profanos
ayudo a integrar factores histéricos y sociales en las descrip-
ciones de los movimientos de la Reforma. Teélogos luteranos
reconocieron el entrelazamiento de pensamientos teolégicos
con intereses politicos, no solo del lado catdlico, sino también
de su propio lado. El didlogo con tedlogos catdlicos les ayudd
a sobreponerse a aproximaciones confesionales parcializadas
y a ser mas autocriticos respecto de sus propias tradiciones.

LA IMPORTANCIA DE LOS DIALOGOS ECUMENICOS

32. Quienes participan en el didlogo mantienen un com-
promiso con las doctrinas de sus iglesias respectivas, las cua-
les, de acuerdo con sus propias convicciones, expresan la
verdad de la fe. Las doctrinas muestran muchos elementos en
comun, pero pueden diferir y aun presentar elementos opues-
tos, segun la manera en que se formulen. Debido a lo prime-
ro, el didlogo es posible; y a causa de lo ultimo, el dialogo es
necesario. 33. El didlogo demuestra que quienes participan
en él hablan idiomas diferentes y entienden el significado de
las palabras de forma distinta; hacen distinciones diferentes y
piensan con modelos de pensamiento distintos. Sin embargo,
lo que aparenta ser un desacuerdo en la expresiéon no es siem-
pre una discrepancia en la sustancia. Para poder determinar
la relacién exacta entre articulos de doctrina respectivos, los
textos deben ser interpretados a la luz del contexto historico
en que surgieron. Eso le permite a uno ver dénde existe ver-
daderamente una diferencia o discrepancia y dénde no.

34. El didlogo ecuménico significa apartarse de modelos
de pensamiento que surgen de las diferencias confesionales y
las enfatizan. En su lugar, las personas en dialogo se centran
primero en aquello que comparten, y solo entonces sopesan el
significado de sus diferencias. Sin embargo, estas diferencias

257

Universidad Pontificia de Salamanca



no se pasan por alto ni se desestiman, ya que el dialogo ecu-
meénico es la busqueda en comun de la verdad de la fe cristia-
na.
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CAPITULO 111
UN BOSQUEJO HISTORICO DE LA REFORMA
LUTERANA Y LA RESPUESTA CATOLICA

35. Hoy podemos contar de forma conjunta la historia
de la Reforma luterana. Aunque luteranos y catdlicos tienen
puntos de vista diferentes, debido al didlogo ecuménico se
pueden sobreponer a hermenéuticas anti-protestantes y anti-
catélicas tradicionales, a fin de encontrar una manera comun
de recordar acontecimientos del pasado. El presente capitulo
no es una descripcién de la historia completa y de todos los
puntos teolégicos en litigio. Tan solo resalta algunas de las si-
tuaciones histdéricas y asuntos teolégicos mas importantes de
la Reforma del siglo XVI.

¢ QUE SIGNIFICA «<REFORMA»?

36. En la antigiiedad, el sustantivo latino reformatio se
referia a la idea de cambiar una situacién presente negativa
pararegresar alos tiempos buenos y mejores del pasado. En la
Edad Media, el concepto reformatio se utilizaba muy frecuen-
temente en el contexto de reformas monasticas. Las 6rdenes
monasticas se comprometian a una reforma para vencer la
decadencia de la disciplina y el estilo de vida religioso. Uno
de los grandes movimientos de reforma tuvo origen durante
el siglo X en la abadia de Cluny.
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37. A finales de la Edad Media, el concepto de la necesi-
dad de reforma se aplicé a la iglesia entera. Los Concilios de la
iglesia y casi todas las Dietas del Santo Imperio Romano mos-
traban su interés por la reformatio. El1 Concilio de Constanza
(1414-1418) consideraba necesaria la reforma de la iglesia «en
su cabeza y en sus miembros»°. Un documento de reforma
ampliamente diseminado bajo el titulo <Reformation keyser
Sigmunds» pedia el restablecimiento del buen orden en casi
todas las areas de la vida. Al final del siglo XV, la idea de refor-
ma también se extendié al gobierno y a la universidad!'.

38. El mismo Lutero empled pocas veces el concepto «re-
forma». En sus «Explicaciones de las noventa y cinco tesis»,
Lutero afirma: «La iglesia necesita una reforma que no sea
obra de un hombre, a saber, el Papa, o de muchos hombres,
concretamente los Cardenales —ambas formas ha mostrado
el reciente Concilio—, sino que es la obra de todo el mundo vy,
ciertamente, es la obra solo de Dios. No obstante, solamen-
te Dios, que ha creado el tiempo, conoce el tiempo para esta
reforma~'2. En ocasiones, Lutero empleé la palabra «reforma»
para describir mejoras de orden, por ejemplo, de las universi-
dades. En su tratado reformador titulado <A la Nobleza Cristia-
na de la Nacién Alemana», de 1520, demandé «un concilio justo
y libre» que permitiera debatir propuestas reformadoras'.

39. El término «Reforma» fue usado posteriormente, en
un sentido mas restringido, para designar el complejo de
acontecimientos histéricos que abarcan los anos que van de

10 Concilio de Constanza, sesién 3, 26 de marzo de 1415.

11 The Lutheran World Federation and Pontifical Council for Pro-
moting Christian Unity, The Apostolicity of the Church: Study Document
of the Lutheran-Roman Catholic Commission on Unity (Minneapolis, MN:
Lutheran University Press, 2006), 92, n. 8. [= ApC 1.

12 MARTIN LUTHER, «<Explanations of the Ninety-Five Theses», tr. Carl
W. Folkemer, en Helmut T. Lehmann & Jaroslav Pelikan (eds.), Luther’s
Works, American Edition, 55 vols. (Philadelphia & Saint Louis, 1955-1986)
31:250 (=1LW ); WA 1, 62, 27-31.

13 MagrrTiN LUTERO, <A la nobleza Cristiana de la naciéon alemana
acerca del mejoramiento del estado cristiano» (1520), en Obras de Martin
Lutero (Buenos Aires: Publicaciones El Escudo, editorial Paidoés, 1967),
81. También en MaRTIN LuTHER, «To the Christian Nobility of the German
Nation concerning the Reform of the Christian Estate», tr. Charles M.
Jacobs, rev. James Atkinson, en LW 44:127; WA 6, 407, 1.
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1517 a 1555, esto es, desde el momento en que se propagaron
las «<Noventa y Cinco Tesis» de Martin Lutero hasta la paz de
Augsburgo. La controversia eclesial y teolégica que la teologia
de Lutero habia desencadenado no tardé en verse entrelaza-
da con la politica, la economia y la cultura, dada la situacién
de aquel tiempo. Por eso, lo que se designa con el término
«Reforma» alcanza mucho mas alla de lo que Lutero ensefnd y
propuso. El concepto de <Reforma» como designaciéon de una
época entera viene de Leopold von Ranke, quien en el siglo
XIX popularizé la costumbre de hablar de una «época de la
Reformay.

PuNTO ALGIDO DE LA REFORMA: CONTROVERSIA SOBRE LAS INDUL-
GENCIAS

40. El 31 de octubre de 1517, Lutero envid sus «<Noventa y
Cinco Tesis», con el titulo «Cuestionamiento del Poder y Efica-
cia de las Indulgencias», como apéndice a una carta dirigida
al Arzobispo de Maguncia. En dicha carta expresé Lutero pre-
ocupaciones muy serias sobre la predicacién y la practica de
las indulgencias que tenia lugar bajo la responsabilidad del
Arzobispo, a quien urgié a realizar ciertos cambios. El mismo
dia, escribi6é otra carta a su Obispo diocesano, Jerénimo de
Brandemburgo. Cuando Lutero envié sus tesis a algunos de
sus colegas, y muy probablemente las colocara en la puerta
de la iglesia del castillo en Wittenberg, deseaba inaugurar un
debate académico sobre asuntos abiertos y ain por resolver
en relacién con la teoria y la practica de las indulgencias.

41. Las indulgencias desempenaban un papel importante
en la piedad de aquel tiempo. Una indulgencia se entendia
como la remisién del castigo temporal causado por pecados
cuya culpa ya habia sido perdonada. Los cristianos podian
recibir una indulgencia bajo ciertas condiciones prescritas —
tales como oracién, obras de caridad y limosnas— mediante
la accién de la iglesia, la cual —se pensaba- podia disponer y
distribuir tesoro de la satisfaccion de Cristo y de los santos a
los penitentes.

42. En opinién de Lutero, la practica de las indulgencias
perjudicaba a la espiritualidad cristiana. Cuestioné que las
indulgencias pudieran liberar a los penitentes de los castigos
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impuestos por Dios; que cualquier penalidad impuesta por los
sacerdotes pudiera ser transferida al purgatorio. Se pregun-
taba si el propésito medicinal y purificador de los castigos sig-
nificaba que un penitente sincero podria preferir el castigo,
en lugar de ser liberado de él; y si el dinero dado para las
indulgencias no deberia ser otorgado en su lugar a los pobres.
También se pregunto por la naturaleza del tesoro de la iglesia,
del cual el Papa ofrecia indulgencias.

LUTERO A PRUEBA

43. Las «<Noventa y Cinco Tesis» de Lutero se propagaron
muy rapidamente por toda Alemania, provocando a la vez un
gran entusiasmo y un enorme dafio a las campanas en favor
de las indulgencias. Pronto cundié el rumor de que Lutero
habria de ser acusado de hereje. Ya en diciembre de 1517, el
Arzobispo de Maguncia habia enviado a Roma las <Noventa y
Cinco Tesis», junto con un material adicional, para un examen
de la teologia de Lutero.

44. Lutero se sorprendié por la reaccién ante sus tesis,
pues no habia planificado un evento publico, sino una discu-
sién académica. Temia que las tesis pudieran facilmente ser
malinterpretadas, si eran leidas por un publico muy amplio.
Por esta razén, a fines de marzo de 1518 publicé un sermédn
en lengua vernacula «Sobre la indulgencia y la gracia» (Ser-
mo von Ablass und Gnade), un panfleto extraordinariamente
exitoso que convirtié a Lutero rapidamente en una persona
muy conocida para el publico aleméan. Lutero insistié repeti-
damente en que, fuera de las primeras cuatro propuestas, las
tesis no eran sus propias afirmaciones definitivas, sino pro-
puestas escritas para ser discutidas.

45. A Roma le preocupaba que las ensenanzas de Lutero
fueran a subvertir la doctrina de la iglesia y la autoridad del
Papa. Por consiguiente, fue llamado a Roma para responder
ante la corte de la Curia por su teologia. Sin embargo, a ins-
tancias del Principe Elector de Sajonia, Federico el Sabio, el
juicio fue trasladado a Alemania, concretamente a la Dieta
Imperial de Augsburgo, para lo cual le fue confiado al Carde-
nal Cayetano el mandato de interrogar a Lutero. El mandato
papal decia que Lutero debia retractarse y que, en caso de
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que se rehusara, el Cardenal tenia el poder de proscribir a
Lutero inmediatamente, o bien arrestarlo y llevarlo a Roma.
Luego del encuentro, Cayetano escribié una declaracién para
el Magisterio de la Iglesia, la cual fue rapidamente promulga-
da por el Papa poco después del interrogatorio en Augsburgo,
sin responder a ninguno de los argumentos de Lutero!413.

46. Una ambivalencia fundamental persistié a través de
todo el proceso que llevé a la excomunién de Lutero. Lutero
planted preguntas para la discusién y presenté argumentos.
Tanto él como el publico, informado mediante muchos pan-
fletos y publicaciones sobre su posicién y el proceso en mar-
cha, esperaban un intercambio de argumentos. A Lutero se le
prometié un juicio imparcial. No obstante, aunque se le ha-
bia asegurado que se le escucharia, recibié reiteradamente el
mensaje de que debia retractarse o seria proclamado hereje.

47. El1 13 de octubre de 1518, en una solemne protestatio,
Lutero afirmé que él se encontraba de acuerdo con la San-
ta Iglesia Romana y que no podria retractarse, a menos que
se le convenciera de que estaba equivocado. El 22 de octubre,
insistié nuevamente en que su pensamiento y su ensenanza
se movian dentro del ambito de las ensenanzas de la iglesia
romana.

ENCUENTROS FRACASADOS

48. Antes de su encuentro con Lutero, el Cardenal Ca-
yetano habia estudiado muy cuidadosamente los escritos del
profesor de Wittenberg e incluso habia escrito tratados sobre
ellos. Pero Cayetano interpreté a Lutero dentro de su propio
marco de referencia conceptual y, por lo tanto, lo malinterpre-
té en lo concerniente a la certeza de la fe, aun cuando repro-
dujo correctamente los detalles de su postura. Por su parte,
Lutero no estaba familiarizado con la teologia del Cardenal, y
elinterrogatorio, que permitia solo discusién limitada, presio-
né a Lutero a retractarse. No dio la oportunidad para que Lu-
tero comprendiese la posiciéon del Cardenal. Es una tragedia

14 Leon X, Cum Postquam, 9 de noviembre de 1518, DH 1448, cf.
1467y 2641.
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que dos de los tedlogos mas distinguidos del siglo XVI se en-
contraran enfrentados en un juicio sobre herejia.

49. En los afios siguientes, la teologia de Lutero se desa-
rrollé rapidamente, dando lugar a nuevos topicos de contro-
versia. El tedlogo acusado se esforzé en defender su postura y
ganar adeptos en la lucha contra quienes estaban a punto de
declararlo hereje. Aparecieron muchas publicaciones a favor
y en contra de Lutero, pero solo tuvo lugar un debate oficial
en 1519, en Leipzig, entre Andreas Bodenstein von Karlstadt y
Lutero, de un lado, y Johannes Eck, del otro.

LA CONDENA DE MARTIN LUTERO

50. Mientras tanto, en Roma, el proceso en contra de
Martin Lutero seguia adelante, y finalmente el papa Leén X
decidié actuar. Para cumplir con su ministerio pastoral, el
Papa se sinti6é obligado a proteger la «fe ortodoxa» de quienes
«distorsionaban y adulteraban las Escrituras» para que «deja-
ran de ser el Evangelio de Cristo»'>. Por consiguiente, el Papa
expidid la bula Exsurge Domine (15 de junio de 1520), la cual
condenaba cuarenta y una proposiciones tomadas de varias
de las obras de Lutero. Aunque todas ellas se pueden encon-
trar en las obras de Lutero y son citadas correctamente, estan
tomadas fuera de sus respectivos contextos. Exsurge Domine
describe estas proposiciones como «heréticas, escandalosas,
ofensivas a oidos piadosos, peligrosas para las mentes senci-
llas, o subversivas de la verdad catélica»'®, sin especificar qué
calificacion se aplica a cada proposicién. Al final de la bula,
el Papa expresa su frustracion por el hecho de que Lutero no
haya respondido a ninguna de sus invitaciones a la discusion,
aunque mantiene la esperanza de que Lutero habria de expe-
rimentar la conversion de su corazén y abandonar sus errores.
El Papa Leén le dio a Lutero sesenta dias para «retractarse de
sus errores» o someterse a la excomunion.

15 PEeTER FaBISH y ERwIN IsERLOH (eds.), «<Exsurge Domine», en Doku-
mente zur Causa Lutheri (1517-1521), vol. 2 (Munster: Ascherdorffsche,
1991), 366; <Exsurge Domine», DH 1451-1492; también en www.ewtn.com/
library/papaldoc/ 110exdom.htm.

16 Ibid., 368.
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51. Eck y Aleander, que publicaron la bula Exsurge Do-
mine en Alemania, pidieron que los libros de Lutero fueran
quemados. En respuesta, el 10 de diciembre de 1520 varios
tedlogos de Wittenberg quemaron algunos libros, equivalen-
tes a los que luego vendrian a conocerse como libros de «ley
candnica», junto con otros libros de opositores de Lutero, el
cual arrojo la bula papal al fuego. De este modo se hacia evi-
dente que Lutero no estaba dispuesto a retractarse. El 3 de
enero de 1521, Lutero fue excomulgado mediante la bula De-
cet Romanum Pontificem.

52. El conflicto sobre las indulgencias no tardé en conver-
tirse en un conflicto sobre la autoridad. Para Lutero, la curia
romana habia perdido su autoridad al insistir en la misma solo
de manera formal, en lugar de utilizar argumentos biblicos.
Al principio de la controversia, las autoridades teolégicas (Es-
critura, Padres de la iglesia y tradicién candénica) constituian
para Lutero una unidad. En el curso de la contienda, esta uni-
dad se desmembroé cuando Lutero concluyé que los canones,
tal como eran interpretados por los responsables en Roma,
entraban en conflicto con las Escrituras. Por el lado catdlico,
el argumento no era tanto la supremacia de las Escrituras,
con la cual los catélicos estaban de acuerdo, sino mas bien su
interpretacién correcta.

53. Cuando Lutero dejé de ver un fundamento biblico en
ciertas afirmaciones de Roma, o juzgdé que estas llegaban in-
cluso a contradecir el mensaje biblico, comenzé a pensar que
el Papa podria ser el Anticristo. Con esta acusacién, cierta-
mente escandalosa, Lutero queria expresar que el Papa no
permitia a Cristo decir lo que Cristo mismo deseaba expresar,
y que el Papa se habia colocado a si mismo por encima de la
Biblia, en lugar de someterse a su autoridad. El Papa preten-
dia que su ministerio habria sido instituido iure divino («por
derecho divino»), mientras que Lutero no pudo encontrar evi-
dencia biblica para este postulado.

LutErO EN WORMS

54. De acuerdo con las leyes del Santo Imperio Romano
de la Nacién Alemana, la persona excomulgada también tenia
que ser sometida a la proscripcién imperial. No obstante, los
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miembros de la Dieta de Worms requerian que una autoridad
independiente interrogara a Lutero. Asi, Lutero fue llamado
a Worms. Visto que ahora era un hereje declarado, el empe-
rador le otorgd un salvoconducto para entrar en la ciudad.
Lutero habia esperado un debate en la Dieta, pero solo se le
pregunté si habia escrito ciertos libros que se encontraban so-
bre una mesa frente a él, y si estaba dispuesto a retractarse.

55. Lutero respondié a esta invitacién a retractarse con
las famosas palabras: <A menos que sea convencido por el tes-
timonio de las Escrituras o por la claridad de la razén (ya que
no confio inicamente en el Papa ni en los concilios, pues es
bien conocido que ellos han errado y se han contradicho), yo
estoy obligado a las Escrituras a las que he hecho referencia, y
mi conciencia es cautiva de las Palabras de Dios. No puedo ni
quiero retractarme de nada, ya que no es seguro ni correcto ir
en contra de la conciencia. Que Dios me ayude. Amén»'".

56. En su respuesta, el emperador Carlos V pronunci6 un
discurso memorable en el que expuso sus intenciones. Hizo
notar que provenia de una larga linea de soberanos, los cuales
siempre habian considerado su deber defender la fe catdlica
«para la salvacién de las almas», y que él tenia el mismo deber.
El emperador argumenté que un fraile solo debia estar equi-
vocado si su postura se oponia al cristianismo de los ultimos
mil aflos!®.

57. La Dieta de Worms convirtié a Lutero en un conde-
nado que debia ser arrestado o, mejor aun, eliminado, y or-
deno a los 16. 17. 36 CAPITULO III gobernantes a suprimir la
<herejia luterana» por cualquier método. Pero como los argu-
mentos de Lutero resultaron convincentes para muchos de los
principes y ciudades imperiales, no ejecutaron el mandato.

17 LurtHER, «Luther at the Diet of Worms», tr. Roger A. Hornsby, en
LW 32:112-113. Para el uso de «Palabras», en lugar de Palabra, véase WA
8, 838, 7; por la omisiéon de «<no puedo hacer otra cosa, esto es lo que creo»
(cf. WA 8, 838, 9), véase 113, n. 2: <Estas palabras son dadas en aleman en el
texto en latin sobre la cual esta traduccién esta basada, pero “hay pruebas
convincentes” de que Lutero no las dijo».

18 Fritz ReuTER (ed.), Der Reichstag zu Worms von 1521: Reichspoli-
tik und Luthersache, vol. 2 (Kdln & Wien: Bohlau, 1981, 226-29); véase tam-
bién LW 32: 114-115, n. 9.
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INICIOS DEL MOVIMIENTO DE LA REFORMA

58. La comprensiéon de Lutero del Evangelio convenci6 a
un creciente nimero de sacerdotes, monjes, y predicadores,
quienes trataron de incorporarla en sus predicaciones. Signos
visibles de los cambios que fueron teniendo lugar eran, por
ejemplo, que las personas laicas recibian la comunién bajo
dos especies, que algunos sacerdotes y monjes se casaban,
que algunas reglas del ayuno no se observaban, y que en oca-
siones se mostraba irreverencia tanto ante las imagenes como
ante las reliquias.

59. Lutero no tenia intencién de establecer una nueva
iglesia, sino que fue parte de una amplia y multifacética ansia
de reforma. Desempend un papel activo cada vez mayor, tra-
tando de contribuir a la reforma de practicas y doctrinas que
parecian estar basadas solo en la autoridad humana y que se
encontraban en tensién o en contra de las Escrituras. En su
tratado «A la nobleza cristiana» (1520), Lutero argumenté en
favor del sacerdocio universal de todos los creyentes y, por
lo tanto, en favor de un papel activo del laicado en la reforma
de la iglesia. El laicado desempend un papel importante en
el movimiento de reforma, ya fuera en calidad de principes y
magistrados o de personas comunes.

NECESIDAD DE SUPERVISION

60. Ya que no habia un plan central ni una agencia cen-
tralizada para organizar las reformas, la situacién diferia de
una ciudad a otra y de un pueblo a otro. Surgié la necesidad
de organizar visitaciones a las iglesias. Como esto requeria
la autoridad de principes o magistrados, los reformadores le
pidieron al Principe Elector de Sajonia que estableciera y au-
torizara una comisién de visitacién en 1527. Su tarea no solo
consistia en evaluar la predicacién y todo el servicio y la vida
de los ministros, sino también en asegurar que estos recibie-
ran los recursos para su sustento personal.

61. La comisién instalé algo asi como un gobierno ecle-
siastico. Se encomendé a unos superintendentes la tarea de
supervisar a los ministros de cierta regioén y fiscalizar su doc-
trina y su forma de vida. La comisién también examiné los
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ordenes liturgicos y bregé por la unidad de los mismos. En
1528 se publicé un manual para ministros que abordaba todos
los problemas doctrinales y practicos mas importantes. Este
manual desempendé un importante papel en la historia de las
confesiones doctrinales luteranas.

LLEVAR LA ESCRITURA A LA GENTE

62. Lutero, junto con sus colegas de la universidad de Wit-
tenberg, tradujo la Biblia al aleméan para que un nimero ma-
yor de personas pudieran leerla por si mismas y, entre otros
beneficios, empenarse en un discernimiento espiritual y teo-
l6gico para sus vidas en la iglesia. Por esta razon, los reforma-
dores luteranos establecieron escuelas tanto para niflos como
para nifas y realizaron serios esfuerzos para convencer a los
padres de que enviaran a sus hijos e hijas a las mismas.

Catecismos e himnos

63. Para mejorar el conocimiento precario de la fe cris-
tiana entre ministros y personas laicas, Lutero escribié su Ca-
tecismo Menor para un circulo de lectores méas amplio, y el
Catecismo Mayor para pastores y laicos con mayor formacién.
Los catecismos explicaban los diez mandamientos, el Padre
nuestro y los credos e incluian capitulos sobre los sacramen-
tos del Santo Bautismo y la Santa Cena. El Catecismo Menor,
el libro de mayor influencia de Lutero, mejord significativa-
mente el conocimiento de la fe entre la gente comun.

64. Estos catecismos fueron pensados para ayudar a la
gente a vivir una vida cristiana y capacitarla para el discerni-
miento teoldgico y espiritual. Los catecismos ilustran el hecho
de que, para los reformadores, la fe significaba no solo confiar
en Cristo y en su promesa, sino también afirmar el contenido
proposicional de la fe, que puede y debe ser aprendido.

65. Para promover la participaciéon laica en las celebra-
ciones, los reformadores escribieron himnos y publicaron
himnarios. Estos desempefaron un papel duradero en la es-
piritualidad luterana y forman parte de una herencia valiosa
para toda la iglesia.
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Ministros para las parroquias

66. Una vez que las parroquias luteranas poseian en su
idioma vernéaculo las Escrituras, los catecismos, los himnos, el
orden de la iglesia y los 6érdenes liturgicos, quedaba aun por re-
solver un problema mayor, a saber, cémo proveer ministros a las
parroquias. Durante los primeros afios de la Reforma, muchos
sacerdotes y monjes se hicieron ministros luteranos, de manera
que habia suficientes pastores disponibles. Pero este método de
reclutar pastores finalmente resulté ser insuficiente.

67. Es notable que los reformadores esperaran hasta 1535
antes de llevar a cabo sus propias ordenaciones en Witten-
berg. En la Confesién de Augsburgo (1530), los reformadores
declararon que estaban dispuestos a obedecer a los obispos
si estos, a su vez, permitian la predicaciéon del evangelio de
acuerdo con las creencias de la Reforma. Ya que esto no ocu-
rrio, los reformadores tuvieron que decidir entre mantener la
forma tradicional de ordenar sacerdotes por obispos, dejando
de lado de esta forma la predicacién reformada, o mantener
la predicacion reformada y permitiendo que sus pastores fue-
ran ordenados por otros pastores. Los reformadores optaron
por la segunda solucién, recuperando una tradicién herme-
néutica de las epistolas pastorales que se remonta a los tiem-
pos de Jerénimo en la iglesia primitiva.

68. Miembros de la facultad de teologia de Wittenberg, ac-
tuando en nombre de la iglesia, examinaban tanto la doctrina,
como la vida de los candidatos. Las ordenaciones tuvieron lugar
en Wittenberg, en lugar de celebrarse en las congregaciones de
las que provenian los candidatos, ya que los pastores eran or-
denados para el ministerio de la iglesia entera. Los testimonios
de la ordenacién enfatizaban el acuerdo doctrinal de la perso-
na ordenada con la iglesia catdlica. El rito de ordenacién con-
sistia en la imposicion de manos y la oraciéon al Espiritu Santo.

INTENTOS TEOLOGICOS DE SUPERAR EL CONFLICTO RELIGIOSO
69. La Confesién de Augsburgo (1530) traté de resolver el
confl icto religioso de la Reforma luterana. Su primera parte

(articulos 1-21), presenta las ensefianzas luteranas como con-
formes con las doctrinas de «la iglesia catdlica o de la iglesia
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romana»'®. La segunda parte trata sobre los cambios iniciados
por los reformadores para corregir ciertas practicas entendi-
das como «abusos» (articulos 22-28), ofreciendo razones para la
modificacién de las mismas. El final de la primera parte reza:
«Esta es casi la suma de la doctrina que se predica y se ensena
en nuestras iglesias... Puesto que esta doctrina esté claramen-
te fundamentada en la Sagrada Escritura y no es contraria a
la iglesia universal ni a la iglesia romana, hasta donde su en-
seflanza se refleja en los escritos de los Padres... Por lo tanto,
quienes se proponen apartar, rechazar y evitar a los nuestros
como herejes actian despiadada y precipitadamente...»>.

70. La Confesién de Augsburgo es un fuerte testimonio de
la determinacién de los reformadores de mantener la unidad
de la iglesia y permanecer en el interior de la iglesia una y vi-
sible. Al presentar explicitamente las diferencias como de sig-
nificado menor, este testimonio es similar a lo que llamariamos
hoy dia un «consenso diferenciado».

71. Algunos tedlogos catdlicos vieron la necesidad de
responder inmediatamente a la Confesion de Augsburgo y
rapidamente elaboraron la «Confutaciéon de la Confesién de
Augsburgo». La Confutacién seguia muy de cerca el texto y los
argumentos de la Confesién. La Confutacién podia afirmar, jun-
to a la Confesién de Augsburgo, una cantidad de ensefianzas
cristianas centrales, tales como las doctrinas sobre la Trinidad,
sobre Cristo, y sobre el bautismo. Sin embargo, rechazé un nu-
mero de enseflanzas luteranas sobre la doctrina de la iglesia y
de los sacramentos, basandose en textos biblicos y patristicos.
Ya que los luteranos no podian ser persuadidos por los argu-
mentos de la Confutacion, se inicié un dialogo oficial a finales
de agosto de 1530 para reconciliar las diferencias entre la Con-
fesiéon y la Confutacién. Sin embargo, este dialogo no logré re-
solver los problemas eclesiolégicos y sacramentales pendientes.

72. Otro intento de superar el conflicto religioso fueron
los llamados Religionsgesprdche o Coloquios (Speyer/Hagenau
[15401, Worms [1540-15411, Ratisbona [1541-15461). El emperador

19 <«The Augsburg Confession», texto latino en RoBerT KoLB &
TmvotHy J. WENGERT (eds.), The Book of Concord: The Confessions of the
Evangelical Lutheran Church (Minneapolis, MN: Fortress 2000), 59.

20 Ibid.
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o0 su hermano, el rey Fernando, convocaron las conversacio-
nes, que tuvieron lugar bajo la conduccién de un representante
imperial. El objetivo era persuadir a los luteranos a que retor-
naran a las convicciones de sus adversarios. Las tacticas, las
intrigas y las presiones politicas jugaron un papel importante
en ellas.

73. En el Regensburger Buch (1541), los negociadores lo-
graron redactar un texto notable sobre la doctrina de la jus-
tificacion, pero el conflicto sobre la doctrina de la eucaristia
parecia insuperable. Al final, tanto Roma como Lutero recha-
zaron los resultados, llevando estas negociaciones a su fraca-
so definitivo. La guerra religiosa y la paz de Augsburgo

74. La guerra de Esmalcalda (1546-1547) del emperador
Carlos V contra los territorios luteranos tenia como propésito
derrotar a los principes y forzarlos a revocar todos los cam-
bios. Al principio, el emperador tuvo éxito y gand la guerra
(20 de julio de 1547). Sus tropas llegaron pronto a Wittenberg.
Alli, sin embargo, impidié a sus soldados exhumar y quemar
el cuerpo de Lutero.

75. En la Dieta de Augsburgo (1547-1548), el emperador
impuso el llamado «Interim de Augsburgo» sobre los luteranos,
lo cual llevé a conflictos interminables en territorios lutera-
nos. Este documento explicaba la justificacién principalmente
como gracia que estimula al amor. Enfatizaba la sumisién bajo
los obispos y el Papa. Sin embargo, también permitié el matri-
monio de sacerdotes y la comunién bajo ambas especies.

76. En 1552, luego de una conspiracién de principes, co-
menzd una nueva guerra contra el emperador que lo forzé a
huir de Austria. Esto condujo a un tratado de paz entre los
principes luteranos y el rey Fernando. De esta manera, el in-
tento de erradicar la <herejia luterana» por medios militares
acabd fracasando.

77. La guerra termind, con la paz de Augsburgo, en 1555.
Este tratado fue un intento de encontrar maneras de que gen-
tes de diferentes convicciones religiosas pudieran vivir juntas
en un pais. Tanto los territorios y las ciudades que se adhirie-
ron a la Confesién de Augsburgo (1555) como los territorios
catélicos fueron reconocidos en el Imperio germano, pero no
personas de otras creencias, como los reformados y los ana-
baptistas. Los principes y magistrados tenian el derecho a
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determinar la religién de sus subditos. Si el principe cambia-
ba de religién, la gente que vivia en su territorio también de-
bia hacerlo, excepto en aquellos territorios en que los obispos
eran principes (geistliche Fiirstentiimer). Los stbditos tenian
el derecho a emigrar si no estaban de acuerdo con la religién
del principe.

El Concilio de Trento

78. El Concilio de Trento (1545-1563), convocado una ge-
neracién después de la reforma de Lutero, comenz6 antes de
la guerra de Esmalcalda (1546-1547) y concluyd después de la
paz de Augsburgo. La bula Laetare Jerusalem (19 de noviem-
bre de 1544) establecio tres 6rdenes de asuntos para el Con-
cilio: la sanacién de la separacion confesional, la reforma de
la iglesia y el establecimiento de la paz, para que pudiera ser
preparada la defensa contra los otomanos.

79. El Concilio decidi6é que en cada sesién habria un de-
creto dogmaéatico que afirmara la fe de la iglesia y un decre-
to disciplinario que ayudara a reformar dicha iglesia. En su
mayor parte, los decretos dogmaticos no ofrecieron una pre-
sentacién teolégica abarcadora de la fe, sino que se centraron
en aquellas doctrinas disputadas por los reformadores, enfa-
tizando las divergencias.

Escritura vy tradicién

80. El 8 de abril de 1546, en su deseo de preservar la «la
pureza del evangelio purgandolo de todos sus errores», el
Concilio aprobdé un decreto sobre las fuentes de la revela-
cién. Sin mencionarlo explicitamente, el Concilio rechazé el
principio de sola scriptura, argumentando en contra del ais-
lamiento de la Escritura de la tradicion. E1 Concilio decreté
que el evangelio, «la fuente de la verdad plena de la salvacion
y norma de la conducta», se preservaba «en libros escritos y
tradiciones no escritas», aunque sin resolver la relaciéon entre
la Escritura y la tradicion. Ademas, ensefié que las tradiciones
apostélicas sobre la fe y la moral eran «preservadas en una
secuencia ininterrumpida en la Iglesia Catdlica». La Escritura
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y la tradicion debian aceptarse «con un mismo sentido de pie-
dad y reverencia»?'.

81. El decreto publicé una lista de los libros canénicos
del Antiguo y el Nuevo Testamento®. El Concilio insistié en
que las Escrituras sagradas no podian interpretarse en contra
de las ensefianzas de la iglesia ni oponerse a la «<enseflanza
unanime de los Padres» de la iglesia. Finalmente, el Concilio
declaré que la antigua version de la Biblia latina denomina-
da «Vulgata» era el texto «auténtico» para ser utilizado por la
iglesia®.

Justificacion

82. En relacién con la doctrina de la justificacién, el Con-
cilio rechazé explicitamente tanto la doctrina pelagiana de la
justificacién por las obras como la doctrina de la justificacién
Unicamente por la fe (sola fide), al entender la fe ante todo
como conformidad con la doctrina revelada. El Concilio ratifi-
c6 el fundamento cristolégico de la justificaciéon al afirmar que
los seres humanos son injertados en Cristo, y que la gracia de
Cristo es necesaria para el proceso entero de la justificacién,
aunque el proceso no excluya disposiciones para la gracia,
o la colaboracién del libre albedrio. Declaré que la esencia
de la justificacién no es solo el perdén de los pecados, sino
también la «santificacién y la renovacién interior» mediante
la caridad sobrenatural®*. La causa formal de la justificacién
es «la justicia de Dios, no porque por ella El se justifique a si
mismo, sino porque por ella El nos hace justos»; y la causa fi-
nal de la justificacién es «la gloria de Dios y de Cristo y la vida
perdurable»?*. La fe fue destacada como «principio, fundamen-
to, raiz» de la justificacién?®. La gracia de la justificaciéon puede
perderse por causa del pecado mortal y no solo por la caren-
cia de fe, aunque puede ser restaurada por el sacramento de

21 Concio pE Trento, Cuarta Seccién, 8 de abril de 1546, Decreto
relativo a las Escrituras candnicas.

22 Ibid.

23 Ibid., Decreto relativo a la Edicién y Uso de los Libros Sagrados

24 ConcIuio be TreNTO, Sexta Sesidn, 13 de enero de 1547, capitulo VII.

25 Ibid.

26 Ibid. Capitulo VIII.
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la penitencia?®”. El Concilio afirmé que la vida perdurable es
gracia, y no meramente una recompensa?. Los sacramentos
83. En su séptima sesion, el Concilio presenté los sacramentos
como los medios ordinarios mediante los cuales «toda verda-
dera justicia comienza o, una vez recibida, gana fuerza o, si
se pierde, es restaurada~»®. El Concilio decret6 que Cristo ins-
tituy6 siete sacramentos y los describié como signos eficaces
que generan gracia por el rito mismo (ex opere operato) y no
simplemente por la fe de quien lo recibe.

84. El debate sobre la comunién bajo las dos especies lle-
v6 a expresar la doctrina de que bajo cualquiera de las espe-
cies se recibe al Cristo entero e indivisible®. Después de la
conclusién del Concilio (16 de abril de 1565), el Papa autori-
z0 el caliz para el laicado, bajo ciertas condiciones, en varias
provincias eclesiasticas de Alemania y en los territorios here-
dados por los Habsburgo.

85. Respondiendo a la critica de los reformadores sobre el
caracter sacrificial de la Misa, el Concilio reafirmé esta como
un sacrificio propiciatorio para hacer presente el sacrificio de
la cruz. El Concilio ensené que, ya que en la Misa el sacerdote
ofrece los mismos dones sacrificiales que Cristo en la cruz,
pero de una manera distinta, la Misa no es una repeticién
del sacrificio realizado de una vez por todas en el calvario. El
Concilio definié que la Misa puede ser ofrecida en honor de
los santos y para los fieles, tanto vivos como difuntos?®!.

86. El decreto sobre 6rdenes sagradas definié el caracter
sacramental de la ordenacién y la existencia de una jerarquia
eclesiastica por mandato divino®.

27 Ibid., capitulos XIV-XV.

28 Ibid., capitulo XVI.

29 Concitio bE TRENTO, Séptima Sesion, 3 de marzo de 1547, Prélogo.

30 Conciuio be TRENTO, Vigésimo-Primera Sesion, 16 de julio de 1562,
capitulo III, can. 2.

31 Conciuio pE TRENTO, Vigésimo-Segunda Sesion, 17 de septiembre
de 1562, capitulo II, can. 3.

32 Conciuio bE TRENTO, Vigésimo-Tercera Sesion, 15 de julio de 1563,
capitulos IIT y IV.
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Reformas pastorales

87. El Concilio también inicié reformas pastorales. Sus
decretos reformadores promovieron una proclamacién de
la Palabra de Dios mas efectiva mediante el establecimiento
de seminarios para mejorar la formacién de los sacerdotes y
el requerimiento de la predicacién los domingos y dias festi-
vos. Los obispos y sacerdotes fueron obligados a residir en sus
diécesis y parroquias. El Concilio eliminé ciertos abusos en
materias de jurisdiccién, ordenacién, patrocinio, beneficios e
indulgencias, a la par que amplié los poderes episcopales. A
los obispos se les otorgaron poderes para visitar parroquias
exentas de prebendas y supervisar el trabajo pastoral de 6r-
denes y capitulos exentos. Previ6 la realizacién de sinodos
provinciales y diocesanos. Para comunicar mejor la fe, el Con-
cilio estimulé la practica emergente de escribir catecismos
tales como el de Pedro Canisio, y tomd previsiones para la
preparacién del catecismo romano.

Consecuencias

88. Aunque en gran parte el Concilio de Trento fue una
respuesta a la Reforma protestante, no condend a individuos
ni a comunidades, sino posiciones doctrinales especificas.
Debido a que los decretos doctrinales del Concilio eran ma-
yormente respuestas a lo que entendia eran errores protes-
tantes, generé un ambiente entre protestantes y catélicos que
tendia a definir el catolicismo como opuesto al protestantis-
mo. En este abordaje no hizo mas que reflejar muchos de los
escritos confesionales luteranos que también definian, por
oposicidn, a las posiciones luteranas. Las decisiones del Con-
cilio de Trento establecieron las bases para la formacion de la
identidad catdlica hasta el Concilio Vaticano II.

89. Hacia finales del tercer periodo de sesiones, el Conci-
lio de Trento tuvo que reconocer sobriamente que la unidad de
la iglesia en el mundo occidental habia sido desgarrada. En los
territorios luteranos se desarrollaron nuevas estructuras ecle-
siales. La paz de Augsburgo de 1555 logré asegurar, al princi-
pio, relaciones politicas estables, pero no le fue posible evitar el
gran conflicto europeo del siglo XVII, la Guerra de los Treinta
Afos (1618-1648). El establecimiento de estados-naciones secu-
lares con fuertes delimitaciones confesionales contintio siendo
un lastre heredado del periodo de la Reforma.
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El Concilio Vaticano II

90. Aunque el Concilio de Trento definié en gran medi-
da durante varios siglos las relaciones entre catdlicos y lute-
ranos, su legado debe ahora ser visto a través de la lente de
las acciones del Concilio Vaticano II (1962-1965), el cual posi-
bilité a la iglesia Catdélica ingresar en el movimiento ecumé-
nico y dejar atras la atmoésfera, cargada de polémica, de la
era posterior a la Reforma. La Constitucién Dogmatica de la
Iglesia (Lumen Gentium), el Decreto sobre Ecumenismo (Uni-
tatis Redintegratio), la Declaracién sobre Libertad Religiosa
(Dignitatis Humanae), y la Constitucion Dogmatica sobre la
Revelacion Divina (Dei Verbum) son documentos fundamen-
tales para el ecumenismo catoélico. Aunque el Vaticano II
afirmé que la Iglesia de Cristo subsiste en la Iglesia Catdlica,
también reconocié que «<muchos elementos de santificaciéon y
verdad se encuentran fuera de sus estructuras visibles. Estos
elementos, como dones pertenecientes a la Iglesia de Cristo,
son fuerzas que impelen hacia la unidad catélica (LG 8)». Hubo
una valoracién positiva de lo que los catélicos compartian con
otras iglesias cristianas, como los credos, el bautismo y las Es-
crituras. En el sentido de una teologia de comunién eclesial,
afirmé que los catélicos se encuentran en una comunién real,
aunque imperfecta, con todos cuantos confiesan a Jesucristo
y son bautizados (UR 2).
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CAPITULO IV
TEMAS FUNDAMENTALES DE LA TEOLOGIA
DE LUTERO A LA LUZ DE LOS DIALOGOS
LUTERANO-CATOLICO ROMANOS

91. Convicciones fundamentales tanto de Martin Lutero
como de la teologia luterana han sido materia de controversia
entre luteranos y catdlicos desde el siglo XVI. Estas controver-
sias han sido analizadas por dialogos ecuménicos e investi-
gaciones académicas que intentaron superarlas identificando
las terminologias diferentes, las distintas estructuras de pen-
samiento y las diversas inquietudes, que no necesariamente
se excluyen entre si.

92. En este capitulo, catdlicos y luteranos presentan en
conjunto algunas de las principales afirmaciones teolégicas
desarrolladas por Martin Lutero. Esta descripcién en comun
no significa que los catdlicos estén de acuerdo con todo lo que
Martin Lutero dijo, tal como aqui se presenta. Sigue vigente
la continua necesidad de didlogo ecuménico y entendimiento
mutuo. No obstante, en nuestro recorrido ecuménico hemos
llegado a una etapa que nos permite presentar este informe
en comun.

93. Es importante distinguir entre la teologia de Lutero y
la teologia luterana y, sobre todo, entre la teologia de Lutero
y la doctrina de la iglesia luterana tal como se expresa en sus
escritos confesionales. Esta doctrina es el punto de referencia
principal para los didlogos ecuménicos. No obstante, es conve-
niente que en este caso nos centremos en la teologia de Lutero
a propodsito de la conmemoracién del 31 de octubre de 1517.
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ESTRUCTURA DE ESTE CAPITULO

94. Este capitulo enfoca tinicamente cuatro temas de la
teologia de Lutero: la justificacién, la eucaristia, el ministe-
rio, y la Escritura y la tradicién, que han sido tratados de ma-
nera exhaustiva en los didlogos catdlico-luteranos en virtud
de su importancia para la vida de la iglesia y teniendo en
cuenta las controversias que ocasionaron durante siglos. La
siguiente presentacién cosecha los resultados de estos dia-
logos.

95. La discusién de cada tema se desarrollard en tres
pasos. Primero se presenta la perspectiva de Lutero en cada
uno de los cuatro temas teoldgicos, seguida de una breve des-
cripcién de la posiciéon catdlica sobre el respectivo tema. Una
sintesis muestra entonces la forma en que los didlogos ecumé-
nicos han establecido una relacién entre la teologia de Lutero
y la doctrina catélica. Esta seccién resalta lo que se ha afirma-
do en conjunto e identifica las diferencias atn persistentes.
96. Un tema para la discusién més a fondo es la preguntar por
el modo en que podriamos profundizar nuestro acuerdo en
aquellos asuntos en los que aln tenemos énfasis diferentes,
especialmente con respecto a la doctrina de la iglesia.

97. Es importante notar que no todas las afirmaciones del
dialogo entre luteranos y catélicos tienen el mismo peso de
consenso, ni tampoco han sido recibidas de la misma mane-
ra por catélicos y luteranos. El més alto nivel de autoridad se
encuentra en la Declaracién conjunta sobre la doctrina de la
justificacidn, firmada por representantes de la Federacién Lu-
terana Mundial y la Iglesia Catdlica el 31 de octubre de 1999
en Augsburgo, Alemania, y ratificada en 2006 por el Consejo
Metodista Mundial. Los cuerpos patrocinadores han recibido
asimismo otros informes internacionales y de comisiones de
dialogo nacionales, pero estos informes varian en su impac-
to sobre la teologia y la vida de las comunidades luteranas y
catolicas. Los lideres de las iglesias comparten ahora la res-
ponsabilidad de valorar y recibir los logros de estos didlogos
ecuménicos.
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LA HERENCIA MEDIEVAL DE MARTIN LUTERO

98. Martin Lutero estaba profundamente enraizado en
la Baja Edad Media, respecto de la cual podia encontrarse al
mismo tiempo receptivo, criticamente distante o en proceso
de ir maés alla de sus teologias. En 1505 se convirtié en un her-
mano de la orden de los Agustinos Eremitas en Erfurt, y en
1512 en profesor de sagrada teologia en Wittenberg. En este
cargo, enfoco su trabajo teolégico primordialmente en la in-
terpretaciéon de las Escrituras biblicas. Este énfasis en las Sa-
gradas Escrituras estaba totalmente en linea con lo que las
reglas de la orden de los Eremitas Agustinos esperaban que
hiciera un fraile, a saber, estudiar y meditar sobre la Biblia,
no solo para su beneficio personal, sino también para bene-
ficio espiritual de otras personas. Los Padres de la Iglesia,
especialmente Agustin, desempenaron un papel vital en el
desarrollo y diseno final de la teologia de Lutero. «Nuestra
teologia y San Agustin estan haciendo progresos»®, escribi6
en 1517; y en la «<Disputa de Heidelberg» (1518, se refiere a San
Agustin como «fidelisimo interprete»** del apdstol Pablo. Por
consiguiente, Lutero estaba profundamente enraizado en la
tradicién patristica.

99. Pese a que Lutero mantenia una actitud predomi-
nantemente critica hacia teélogos escolasticos, como eremita
agustino vivié, pensoé y produjo durante veinte anos teologia
en la tradicién de la teologia monastica. Uno de los tedlogos
monasticos que mas le influyeron fue Bernardo de Claraval,
a quien Lutero tenia en alta estima. La manera en que Lutero
interpretaba la Biblia como el lugar de encuentro entre Dios y
los seres humanos muestra paralelos muy claros con la inter-
pretacién que de las Escrituras hace Bernardo.

100. Lutero también estaba profundamente enraizado en
la tradicién mistica del periodo final de la Edad Media. En-
contré ayuda en, y se sintié comprendido por, los sermones
alemanes de Juan Taulero (+ 1361). Ademas, Lutero mismo pu-
blicé el texto mistico Theologia deutsch (<Teologia alemana»,

33 MaRrTIN LuTHER, «Letter to John Lang, Wittenberg, May 18, 1517,
tr. Gottfried Krodel, en LW 48:44; WAB 1; 99, 8.

34 MagrtiN LuTERO, «La Disputa de Heidelberg», en Obras de Martin
Lutero, 29; también en LW 31:38; WA 1; 353, 14.
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1518), que habia sido escrito por un autor desconocido. Este
texto llegd a ser ampliamente difundido y muy conocido gra-
cias a su publicacién por Lutero.

101. Durante toda su vida, Lutero estuvo muy agradecido
al superior de su orden, Juan de Staupitz, y su teologia cris-
tocéntrica, que consold a Lutero en sus aflicciones. Staupitz
era representante del misticismo nupcial. Lutero reconocié
repetidamente su util influencia indicando: «Staupitz comen-
z6 esta doctrina»* y alabandolo «ante todo por ser mi padre
en esta doctrina y haberme dado a luz [a mil en Cristo»*¢. En
la Baja Edad Media se desarrollé una teologia para el laica-
do. Esta teologia (Frommigkeitstheologie) refl exiond sobre la
vida cristiana en términos practicos y estaba orientada hacia
la practica de la piedad. Lutero fue estimulado por esta teo-
logia a escribir sus tratados para laicos. Tom6 muchos de los
mismos temas, pero les dio su tratamiento propio y distinto.

JUSTIFICACION

La comprension de Lutero de la justificacion

102. Lutero obtuvo una de sus convicciones basicas para la
Reforma refl exionando sobre el sacramento de la penitencia,
especialmente en relacién con Mateo 16,19. En su educacién,
propia de la Baja Edad Media, habia sido preparado para en-
tender que Dios perdonaria a la persona arrepentida de su pe-
cado, siempre que llevara a cabo un acto de amor a Dios sobre
todas las cosas. A este acto responderia Dios de acuerdo con su
pacto (pactum), concediendo nuevamente su gracia y su per-
doén (facienti quod in se est deus non denegat gratiam)®, para
que el sacerdote solo necesitara declarar que Dios ya habia
perdonado el pecado del penitente. Lutero concluyé que Mateo
16 decia justamente lo opuesto, a saber, que el sacerdote decla-
ra la justificacion del penitente y que, por este acto en nombre
de Dios, el pecador llega a ser verdaderamente justificado.

35 WATR 1; 245, 12.

36 MARTIN LuTHER, «Letter to Elector John Frederick, March 25,
1545», citado en Heiko Obermann, Luther: Man Between God and the
Devil, tr. Eileen Walliser-Schwarzbart (New Haven & London: Yale Univer-
sity Press, 1989), 152; WAB 11; 67, 7f.

37 <«Dios no negaré su gracia a quien hace cuanto esté de su parte».
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Palabra de Dios como promesa

103. Lutero entendié las palabras de Dios como palabras
que crean lo que dicen y que tienen el caracter de promesa
(promissio). Tal palabra de promesa es dicha en un lugar y un
tiempo particulares, por una persona particular, y es dirigida
a una persona particular. Una promesa divina esté dirigida a la
fe de una persona. La fe, a su vez, se aferra a lo que es prome-
tido, como algo prometido al creyente personalmente. Lutero
insistié que tal fe es la unica respuesta apropiada a una pala-
bra de promesa divina. El ser humano esta llamado a apartar
la mirada de si mismo y mirar solo a la palabra de promesa
de Dios, confiando plenamente en ella. Porque nos arraiga en
la promesa de Cristo, la fe ofrece al creyente la certeza total
de su salvacién. No confiar en esta palabra haria de Dios un
mentiroso... o alguien de cuya palabra no podria uno fiarse en
ultima instancia. Es por esto por lo que, en la perspectiva de
Lutero, la incredulidad es el mayor pecado contra Dios.

104. Ademas de estructurar la dinamica entre Dios y la
persona arrepentida dentro del sacramento de la penitencia,
la relacién entre la promesa y la confianza también le da for-
ma alarelacién entre Dios y el ser humano en la proclamacién
de la palabra. Dios desea tratar con los seres humanos ofre-
ciéndoles palabras de promesa -los sacramentos son también
tales palabras de promesa- que muestran la voluntad salvifi-
ca de Dios hacia ellos. Los seres humanos, a su vez, deberian
tratar con Dios inicamente confiando en sus promesas. La fe
depende totalmente de las promesas de Dios; no puede crear
la entidad en la que los seres humanos ponen su confianza.

105. No obstante, la confianza en la promesa de Dios no
es asunto de decisién humana; por el contrario, el Espiritu
Santo es quien revela esta promesa como digna de crédito,
creando asi la fe en la persona. La promesa divina y la fe hu-
mana en esa promesa estan hechas la una para la otra. Ambos
aspectos deben ser resaltados: la «objetividad» de la promesa
y la «subjetividad» de la fe. Siguiendo a Lutero, Dios no solo
revela realidades divinas como informacién con la que el in-
telecto debe estar de acuerdo; la revelacion de Dios siempre
tiene también un propdsito soteriolégico dirigido a la fe y a la
salvacién de los creyentes, que reciben las promesas que Dios
ofrece «para ti» como palabras de Dios «para mi» o «<para noso-
tros» (pro me, pro nobis).
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106. Es la propia iniciativa de Dios la que establece la re-
lacién de salvaciéon con el ser humano; por consiguiente, la
salvaciéon ocurre por gracia. El don de la gracia solo puede
ser recibido, y porque este don es otorgado mediante la pro-
mesa divina, no puede ser recibido excepto por la fe y no por
las obras. La salvacién acontece solamente por la gracia. No
obstante, Lutero recalcé constantemente que la persona justi-
ficada haria buenas obras en el Espiritu.

Solo por Cristo

107. El amor de Dios a los seres humanos esté centra-
do, enraizado y encarnado en Jesucristo. De esta forma, «solo
por gracia» ha de ser siempre explicado como «solo por Cris-
to». Lutero describe la relacién entre las personas humanas
y Cristo utilizando la imagen de un matrimonio espiritual. El
alma es la novia; Cristo es el novio; la fe es el anillo de ma-
trimonio. De acuerdo con las leyes del matrimonio, las pro-
piedades del novio (justificacién) se hacen propiedades de la
novia, y las propiedades de la novia (pecado) se hacen propie-
dades del novio. Este «intercambio feliz» es el perdén de los
pecados y la salvacion.

108. La imagen muestra que algo externo, a saber, la jus-
ticia de Cristo, se convierte en algo interno. Se convierte en el
atributo del alma, pero solo en unién con Cristo, mediante la
confianza en sus promesas, no separada de él. Lutero insiste
que nuestra justicia es totalmente externa, porque es la justi-
cia de Jesucristo, pero que tiene que llegar a ser totalmente
interna por la fe en el mismo Cristo. Solo si ambas partes se
enfatizan en la misma medida, se puede entender cabalmente
la realidad de la salvacion. Lutero declara: «es precisamente
en fe donde Cristo se hace presente»*. Cristo es «para noso-
tros» (pro nobis) y «en nosotros» (in nobis), y nosotros estamos
en Cristo (in Christo).

38 WA 40/1I; 229, 15.

282

Universidad Pontificia de Salamanca



Significado de la ley

109. Por otro lado, Lutero percibié la realidad humana
con respecto a la ley en su significado teolégico y espiritual,
desde la perspectiva de lo que Dios requiere de nosotros. Je-
sus expresa la voluntad de Dios al decir: <Amaras al Senor tu
Dios con todo tu corazén, con toda tu alma y con toda tu men-
te» (Mt 22,37). Lo cual significa que los mandamientos de Dios
Unicamente pueden ser cumplidos mediante la dedicacién
total a Dios. Esto incluye no solo la voluntad y las correspon-
dientes acciones externas, sino también todos los aspectos del
alma y el corazén humanos, tales como emociones, anhelos y
ambiciones, es decir, esos aspectos y movimientos del alma
que no se encuentran bajo el control de la voluntad, o que se
encuentran solo indirecta y parcialmente bajo su control me-
diante las virtudes.

110. En las esferas legales y morales, existe una antigua
regla, evidente de forma intuitiva, en el sentido de que nadie
puede estar obligado a hacer mas de lo que estéa en condicio-
nes de hacer (ultra posse nemo obligatur). Por eso es por lo
que en la Edad Media muchos tedlogos estaban convencidos
de que el mandamiento del amor a Dios debia ser limitado a
la voluntad. Segin este entendimiento, el mandamiento del
amor a Dios no requiere que todas las mociones del alma de-
ban ser dirigidas y dedicadas a Dios. Bastaria, mas bien, con
que la voluntad ame (esto es, quiera) a Dios sobre todo (dilige-
re deum super omnia,).

111. Sin embargo, Lutero argumenté que existe una di-
ferencia entre un entendimiento legal y moral de la ley, por
un lado, y un entendimiento teoldgico de la ley, por otro. Dios
no ha adaptado sus mandamientos a las condiciones del ser
humano caido; antes bien, el entendimiento teoldgico del
mandamiento del amor a Dios muestra la situacién y mise-
ria del ser humano. Como Lutero escribié en la Disputa so-
bre la teologia escolastica, «espiritualmente, una persona no
mata, no comete adulterio o no hurta en cuanto no se enfure-
ce ni es movida por el deseo»*. En este sentido, la ley divina
no se cumple ante todo por acciones externas o actos de la

39 MarTIN LUTHER, «Disputation against Scholastic Theology (1517)»,
tr. Harold J. Grimm, LW 31:13; WA 1, 227, 17-18.
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voluntad, sino por la entrega incondicional de la persona toda
a la voluntad de Dios.

Participacion de la justicia de Cristo

112. La afirmacién de Lutero en el sentido de que Dios
requiere una entrega incondicional a propésito del cumpli-
miento de la ley explica por qué Lutero insistia tanto en que
nosotros dependemos totalmente de la justicia de Cristo.
Cristo es la Unica persona que ha cumplido plenamente la ley
de Dios, y todos los demas seres humanos solamente podemos
ser justificados, en un sentido estricto (es decir, en un sentido
teoldgico), si participamos de la justicia de Cristo. Es por eso
por lo que nuestra justicia es externa, en tanto en cuanto es la
justicia de Cristo; pero debe hacerse nuestra justicia, es decir,
interna, por medio de la fe en la promesa de Cristo. Solamen-
te participando en la entrega incondicional de Cristo a Dios
podremos ser justificados totalmente.

113. Porque el evangelio nos promete: <Aqui esta Cristo
y su Espiritu», la participacién en la justicia de Cristo nun-
ca se realiza sin estar bajo el poder del Espiritu Santo, que
nos renueva. Por consiguiente, el llegar a ser justos y el ser
renovados van intima e inseparablemente unidos. Lutero no
criticé a sus colegas tedlogos, tal como a Gabriel Biel, por su
fuerte énfasis en el poder transformador de la gracia; por el
contrario, su objecién era que ellos no lo resaltaban suficien-
temente como algo fundamental para cualquier cambio real
en la persona creyente.

Ley y evangelio

114. Segun Lutero, esta renovacién nunca llegaria a reali-
zarse mientras vivamos. Por lo tanto, otro modelo para expli-
car la salvacién humana, tomado del apéstol Pablo, cobraria
importancia para Lutero. En Rm 4,3, Pablo hace referencia a
Abraham en Gn 15,6 («Crey6é Abraham a Dios, y le fue reputa-
do como justicia»); y concluye: «pero al que, sin trabajar, cree
en aquel que justifica al impio, su fe se le reputa como justicia»
(Rm 4,5).

115. Este texto de Romanos incorpora la imagen forense
de quien ante un tribunal es declarado justo. Si Dios declara
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a alguien justo, ello cambia su situacién, creando una nueva
realidad. El juicio de Dios no permanece «en el exterior» del
ser humano. Lutero utiliza con frecuencia este modelo de Pa-
blo para subrayar que la persona entera es aceptada y salvada
por Dios, aunque el proceso de transformacién interna de una
persona justificada en una persona entregada plenamente a
Dios no llegue a culminarse en la vida terrena.

116. Como creyentes que se encuentran en proceso de
ser renovados por el Espiritu Santo, ain no cumplimos com-
pletamente el mandato divino de amar a Dios con todo el co-
razoén; por tanto, no satisfacemos las demandas de Dios. La
ley, por consiguiente, nos acusa y nos identifica como pecado-
res. Con respecto a la ley, entendida teolégicamente, creemos
que aun estamos en pecado. Pero con respecto al evangelio,
que nos promete: <Aqui esta la justicia de Cristo», somos jus-
tos y estamos justificados, ya que creemos en la promesa del
evangelio. Esta es la comprensiéon de Lutero acerca del cre-
yente cristiano, que es justificado y al mismo tiempo pecador
(simul iustus et peccator).

117. Esto no es una contradiccion, ya que debemos distin-
guir dos formas de relacién del creyente con a la Palabra de
Dios: la relacién con la Palabra de Dios como la ley de Dios, en
tanto que ella juzga al pecador, y la relacién con la Palabra de
Dios como evangelio de Dios, en tanto que Cristo redime. Con
respecto a la primera relacién, somos pecadores; con respec-
to a la segunda, somos justos y justificados. Esta ultima es la
relacién predominante. Lo cual significa que Cristo nos com-
promete en un proceso de renovacién continua cuando con-
fiamos en su promesa de que somos salvos por la eternidad.

118. Por eso Lutero recalc6 rotundamente la libertad de
la persona cristiana: la libertad de ser aceptada por Dios por
la sola gracia y por la sola fe en las promesas de Cristo, la li-
bertad de la acusacién de la ley por el perdén de los pecados,
y la libertad para servir al préjimo espontdneamente, sin pro-
curar méritos al hacerlo. La persona justificada se encuentra,
por supuesto, obligada a cumplir los mandamientos de Dios, y
lo hara bajo la motivacién del Espiritu Santo, tal como Lutero
lo declara en el Catecismo Menor: <Debemos temer y amar a
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Dios, de manera que nosotros...», a lo cual siguen sus explica-
ciones de los Diez Mandamientos*.

Preocupaciones catdlicas sobre la justificacion

119. Aun en el siglo XVI, hubo una convergencia signifi-
cativa entre posiciones luteranas y catdlicas sobre la necesi-
dad de la misericordia de Dios y la incapacidad humana para
lograr la salvacién por su propio esfuerzos. El Concilio de
Trento ensefié con claridad que los pecadores no podian ser
justificados ni por la Ley ni por esfuerzo humano alguno, con-
denando a cualquiera que dijese que «el ser humano puede
ser justificado ante Dios por sus propias obras que realiza, ya
sea por sus propios poderes naturales o por las ensenanzas de
la Ley, y sin gracia divina mediante Jesucristo»*'. 120. Los cat6-
licos, sin embargo, habian considerado inquietantes algunas
de las posiciones de Lutero. Algo en el lenguaje de Lutero des-
perté en los catdlicos la preocupacién acerca de si él negaba
la responsabilidad personal de las personas por sus propias
acciones. Esto explica por qué el Concilio de Trento subrayo6
la responsabilidad de la persona humana y su capacidad para
cooperar con la gracia de Dios. Los catélicos insistian en que
quienes eran justificados deberian comprometerse en el des-
pliegue de la gracia en sus vidas. Por eso es por lo que, para
la persona justificada, el esfuerzo humano contribuye a un
crecimiento mas intenso en la gracia y la comunién con Dios.
121. Méas aun, segun la lectura catdlica, la doctrina de Lutero
de «<imputacién forense» parecia negar el poder creativo de
la gracia de Dios para derrotar al pecado y transformar a la
persona justificada. Los catdélicos deseaban reafirmar no solo
el perdén de los pecados, sino también la santificacion de la
persona pecadora. Por eso, la persona cristiana recibe en la
santificacién esa «justicia de Dios» mediante la cual Dios nos
hace justos. Didlogo catdlico-luterano sobre la justificacién

122. Lutero y otros reformadores entendieron la doc-
trina de la justificacién de los pecadores como el «primer y

40 MARTIN LUTHER, «Small Catechism», en BC 351-354.
41 Concilio de Trento, Sexta Sesién, 13 de enero de 1547, can.1.
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principal articulo»* y como «guia y juez sobre todas las partes
de la doctrina cristiana~»*. Por eso la divergencia en este pun-
to fue tan grave, y la labor para superar la misma se convirtié
en un asunto de suma prioridad para las relaciones luterano-
catélico romanas. En la segunda mitad del siglo XX esta con-
troversia fue objeto de extensas investigaciones por parte de
teblogos individuales y de numerosos didlogos nacionales e
internacionales.

123. Los resultados de estas investigaciones y didlogos
se encuentran resumidos en la Declaracién conjunta sobre
la doctrina de la justificacién y fueron recibidos oficialmente
en 1999 por la Iglesia Catdlica y por la Federacién Luterana
Mundial. La siguiente presentacién esta basada en esta De-
claracion, que ofrece un consenso diferenciado compuesto
por afirmaciones comunes, junto a acentos diferentes de cada
lado, con la pretensién de que estas diferencias no invaliden
los acuerdos en comun. Es, pues, un consenso que no elimina
diferencias, sino que las incluye explicitamente.

Por la sola gracia

124. Catdlicos y luteranos confiesan juntos: «Solo por
gracia, mediante la fe en Cristo y su obra salvifica, y no por
algin mérito nuestro, somos aceptados por Dios y recibimos
el Espiritu Santo que renueva nuestros corazones, capacitan-
donos y llamandonos a buenas obras» (DCDJ 15). La expresién
«solo por gracia» se explica con mas detalle de esta manera:
«el mensaje de la justificacién... nos dice que, en cuanto pe-
cadores, nuestra nueva vida obedece Unicamente al perdén y
la misericordia renovadora que Dios imparte como un don y
nosotros recibimos en la fe, y nunca por mérito propio, cual-
quiera que este sea» (DCDJ 17)*.

125. Es dentro de este marco de referencia como pueden
identificarse los limites y la dignidad de la libertad humana.
La frase «solo por gracia», en relacién con el movimiento del

42  MARTIN LUTERO, «Articulos de Esmalcalda», en Obras de Martin
Lutero, 166; también en BC, 301.

43 En WA 39/1, 205, 2-3.

44 DCDJ, op. cit. (nota 4).
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ser humano hacia la salvacion, se interpreta de esta mane-
ra: «Juntos confesamos que en lo que atane a su salvacién, el
ser humano depende enteramente de la gracia redentora de
Dios. La libertad de que dispone con respecto a las personas y
las cosas de este mundo no es tal con respecto a la salvacién»
(DCDJ 19).

126. Cuando los luteranos insisten en que una persona
solo puede recibir la justificacién, quieren decir que «se exclu-
ye toda posibilidad de contribuir a la propia justificacién sin
negar que el creyente participa plena y personalmente en su
fe, que se realiza por la Palabra de Dios» (DCDJ 21).

127. Cuando los catdlicos hablan de la preparacién para
la gracia en términos de «cooperacién», se refieren con ello
a una «aceptacion personal» del ser humano que «es en si un
fruto de la gracia y no una accién que dimana de la innata
capacidad humana» (DCDJ 20). Es por esto por lo que ellos no
invalidan la expresién comun de que la persona que incurre
en pecado «es incapaz de volverse hacia él en busca de reden-
cién, de merecer su justificaciéon ante Dios o de acceder a la
salvacién por sus propios medios. La justificacién es obra de la
sola gracia de Dios» (DCDJ 19).

128. Ya que la fe se entiende no solo como conocimien-
to afirmativo, sino también como la confianza del corazén
que se fundamenta en la Palabra de Dios, también se puede
decir conjuntamente: «La justificacién tiene lugar “solo por
gracia” (DC num. 15 y 16), solo por la fe, la persona es jus-
tificada “aparte de las obras” (Rm 3,28; cf. DC 25)> (DCDJ,
Anexo 2C)%.

129. Lo que a menudo fue separado y atribuido a una u
otra confesién, pero no a ambas, se entiende ahora en una co-
herencia organica: «Cuando los seres humanos comparten en
Cristo por la fe, Dios ya no les imputa sus pecados, y mediante
el Espiritu Santo les transmite un amor activo. Estos dos ele-
mentos del obrar de la gracia de Dios no han de separarse»
(DCDJ 22).

45 Ibid., 45.
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Fe y buenas obras

130. Es importante que tanto luteranos como catélicos
tengan una perspectiva en comun sobre la manera de ver la
coherencia entre la fe y las obras: los creyentes «confian en
la promesa de la gracia divina por la fe justificadora, que es
esperanza en Dios y amor a él. Dicha fe es activa en el amor,
y entonces el cristiano no puede ni debe quedarse sin obras»
(DCDJ 25). De ahi que los luteranos también confiesen el po-
der creativo de la gracia de Dios que «incide en todas las di-
mensiones del ser humano, conduciéndolo a una vida de amor
y esperanza» (DCDJ 26). La <justificacién por la sola gracia» y
la «<renovacion» deben distinguirse, pero no separarse.

131. Al mismo tiempo, «todo lo que en el ser humano ante-
cede o sucede al libre don de la fe no es motivo de justificacién
ni la merece» (DCDJ 25). Por eso es por lo que el efecto creativo
que los catdlicos atribuyen a la gracia justificadora no signifi-
ca que sea una cualidad sin relacién a Dios o «una posesién
humana a la que se pueda apelar ante Dios» (DCDJ 27). Mas
bien, esta perspectiva toma en consideracién que, dentro de la
nueva relaciéon con Dios, las personas justificadas son transfor-
madas y hechas hijos e hijas de Dios que viven en una nueva
comunién con Cristo. «<Esta nueva relacién personal con Dios
se funda totalmente en la gracia y depende constantemente de
la obra salvifica y creativa de Dios misericordioso, que es fiel a
si mismo para que se pueda confiar en él» (DCDJ 27).

132. A la pregunta sobre las buenas obras, catdlicos y lu-
teranos afirman en conjunto: <Asimismo, confesamos que los
mandamientos de Dios conservan toda su validez para el jus-
tificado» (DCDJ 31). El mismo Jesus, al igual que las Escritu-
ras apostoélicas, <amonestan al cristiano a producir las obras
del amor» (DCDJ 37). Para que las demandas obligatorias de
los mandamientos no sean malentendidas, se dice: «Cuando
los catélicos hacen hincapié en que el justo esta obligado a
observar los mandamientos de Dios, no por ello niegan que,
mediante Jesucristo, Dios ha prometido misericordiosamente
a sus hijos la gracia de la vida eterna» (DCDJ 33).

133. Tanto luteranos como catdlicos pueden reconocer el
valor de las buenas obras en vistas a una comunién cada vez
mas profunda con Cristo (DCDJ 38s), aun cuando los lutera-
nos enfatizan que la justicia, como el ser aceptados por Dios
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y compartir la justicia de Cristo, es siempre completa. El con-
trovertido término «mérito» se explica de este modo: «Cuan-
do los catélicos afirman el caracter “meritorio” de las buenas
obras, entienden por ello que, conforme al testimonio biblico,
se les promete una recompensa en el cielo. Su intencién no
es cuestionar la indole de esas obras en cuanto don, ni mucho
menos negar que la justificacién siempre es un don inmereci-
do de la gracia, sino poner el énfasis en la responsabilidad del
ser humano por sus actos» (DCDJ 38).

134. Con respecto al muy discutido asunto de la coopera-
cién del ser humano, el Apéndice de la Declaracion Conjunta
sobre la Doctrina de la Justificacion formula la posicién com-
partida, de manera mas que notable, con una cita de las Con-
fesiones Luteranas: «<La obra de la gracia de Dios no excluye
la accién humana: Dios obra todo, la voluntad y la realizacién;
por eso estamos llamados a esforzarnos (cf. Flp 2,12ss). “Desde
el momento en que el Espiritu Santo ha iniciado su obra de
regeneracién y renovacién en nosotros, mediante la Palabra
y los santos sacramentos, es seguro que podemos y debemos
cooperar por el poder del Espiritu Santo...”»*.

Simul iustus et peccator

135. En el debate sobre las diferencias en cuanto a la
afirmacién de que una persona cristiana es «a la vez justifi-
cada y pecadora», se mostré que ambas partes no entienden
exactamente del mismo modo los términos «pecado», «concu-
piscencia» y «justicia». Es necesario centrarse no solo en su
formulacién, sino también en su contenido, para de esa ma-
nera llegar a un consenso. Con Rm 6,12 y 2 Cor 5,17, tanto
catélicos como luteranos sefialan que el pecado no deberia
reinar en las personas cristianas. Ademas, declaran con 1 Jn
1,8-10 que los cristianos no estan exentos de pecado. Hablan
sobre «la oposicién a Dios y la codicia egoista del viejo Adan»
también en los justificados; lo que hace necesaria una «lucha
durante toda la vida» en su contra (DCDJ 28).

46 DCDJ, Anexo 2C, citado en «La Férmula de Concordia, Declara-
cién Solida~, II. 64f., en BC 556.
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136. Segun los catoélicos, esta tendencia no corresponde
«al designio inicial de Dios para la humanidad» y se encuentra
«en contradiccién con El» (DCDJ 30). Ya que para ellos el pe-
cado tiene el caracter de una accion, los catélicos no hablan
en este caso de pecado, mientras que los luteranos ven en esta
inclinacién de contradecir a Dios una resistencia a entregarse
totalmente a Dios y, por lo tanto, lo llaman «pecado». Pero am-
bos reafirman que esta tendencia de contradecir a Dios no se-
para alos justificados de Dios. 137. Bajo los presupuestos de su
propio sistema teoldgico, y después de estudiar los escritos de
Lutero, el Cardenal Cayetano concluyé que el entendimien-
to de Lutero sobre la certeza de la fe implicaba el estableci-
miento de una nueva iglesia. El didlogo catdlico-luterano ha
identificado las diferentes formas de pensamiento tanto de
Cayetano como de Lutero que llevaron al malentendido mu-
tuo. Hoy se puede decir que «los catdlicos pueden compartir
la preocupacién de los reformadores por arraigar la fe en la
realidad objetiva de la promesa de Cristo, prescindiendo de la
propia experiencia y confiando solo en la palabra de perdén
de Cristo (cf. Mt 16,19 y 18,18)» (DCDJ 36).

138. Tanto luteranos como catdlicos han condenado las
ensenanzas de la otra parte. Por eso, el consenso diferen-
ciado, tal como aparece en la Declaracion Conjunta sobre la
Doctrina de la Justificacién, contiene un doble aspecto. Por
un lado, la Declaracién asegura que el rechazo mutuo de las
ensefnanzas catdlicas y luteranas, segun estan representadas
alli, no se aplican a la otra confesién. Por otro lado, la Declara-
cién afirma positivamente un consenso en las verdades funda-
mentales de la doctrina de la justificacién: «<La interpretacion
de la doctrina de la justificacion expuesta en la presente de-
claracion demuestra que entre luteranos y catélicos hay con-
senso con respecto a los postulados fundamentales de dicha
doctrina» (DCDJ 40).

139. <A la luz de este consenso, las diferencias restantes
de lenguaje, elaboracion teoldgica y énfasis, descritas en los
parrafos 18 a 39, son aceptables. Por lo tanto, las diferencias
de las explicaciones luterana y catolica de la justificacién es-
tan abiertas unas a otras y no desbaratan el consenso relativo
a los postulados fundamentales»> (DCDJ 40). «<De ahi que las
condenas doctrinales del siglo XVI, al menos en lo que atafie
a la doctrina de la justificacién, se vean con nuevos ojos: las
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condenas del Concilio de Trento no se aplican al magisterio
de las iglesias luteranas expuesto en la presente declaracién,
y las condenas de las Confesiones Luteranas no se aplican al
magisterio de la Iglesia Catdlica expuesto en la presente de-
claraciéon» (DCDJ 41). Esta es una respuesta muy notable a los
conflictos generados por esta doctrina, que duraron casi me-
dio milenio.

Eucaristia

La comprension de Lutero de la Cena del Serior

140. Para los luteranos al igual que para los catélicos, la
cena del Sefor es un don precioso en el que las personas cris-
tianas encuentran alimento y consuelo para si mismas y por
el que la iglesia se congrega y edifica siempre de nuevo. De
ahi que las controversias sobre este sacramento causen dolor.

141. Lutero entendi6 el sacramento de la Cena del Senor
como un testamentum, la promesa de alguien que esta por
morir, como resulta de la versién en latin de las palabras de
institucion. Al principio, Lutero entendié la promesa de Cristo
(testamentum) como promesa de gracia y perdon de los pe-
cados; pero el debate con Ulrico Zwinglio lo llev6 a enfatizar
su creencia de que Cristo se da a si mismo, su cuerpo y su
sangre, que estan presentes de forma real. La fe no hace pre-
sente a Cristo; es Cristo quien se da a si mismo, su cuerpo y su
sangre, a los comulgantes, sea que ellos crean o no en ello. Por
consiguiente, el desacuerdo de Lutero con la doctrina ecle-
sidstica de su tiempo no se debia a que él negara la presencia
real de Jesucristo, sino, antes bien, a su preocupacién acerca
de como entender la «transformacién» en la Cena del Setior.

Presencia real de Cristo

142. El IV Concilio de Letran (1215) utilizé el verbo tran-
substantiare, que implica una distincién entre sustancia y acci-
dentes. Aunque para Lutero esta era una posible explicacion

47 El Cuarto Concilio General de Letran, Simbolo de Letran (1215),
DH 802.
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de lo que sucede en la Cena del Senor, él no podia aceptar que
tal explicacion filoséfica tuviera que ser vinculante para todos
los cristianos. En cualquier caso, Lutero mismo reafirmé fuer-
temente la presencia real de Cristo en el sacramento.

143. Lutero entendia que el cuerpo y la sangre de Cristo
estaban presentes «en, con y bajo» las especies del pan y del
vino. Entre el cuerpo y la sangre de Cristo y el pan y el vino
ocurre un intercambio de propiedades (communicatio idio-
matum). Esto crea una unién sacramental entre el pan y el
cuerpo de Cristo y entre el vino y la sangre de Cristo. Este
nuevo tipo de unién, formado por la correspondencia de pro-
piedades, es analogo a la unién de las naturalezas divina y
humana en Cristo. Lutero también comparé esta unién sacra-
mental a la unién del hierro y el fuego en el hierro ardiente.

144. Lutero criticé la practica de prohibir al pueblo lai-
co recibir la comunién bajo las dos especies, el pan y el vino,
como consecuencia de su forma de entender las palabras de
institucion («Bebed de ella todos»: Mt 26,27). No argumentoé
que laicos y laicas estarian recibiendo asi solo la mitad de
Cristo; por el contrario, afirmé que ellos ciertamente habrian
de recibir la totalidad y enteramente a Cristo aun bajo una
sola de las dos especies. Sin embargo, Lutero negé que la igle-
sia tuviera derecho a retirar al laicado la especie del vino, ya
que las palabras de institucién son muy claras en este asun-
to. Los catélicos recuerdan a los luteranos que fueron razones
principalmente pastorales las que motivaron la introduccién
de la practica de la comunioén bajo una sola especie.

145. Lutero también entendié que la Cena del Sefnor era
un evento comunitario, una verdadera cena, donde los ele-
mentos bendecidos deben ser consumidos, no preservados,
luego de la celebracién. El urgié al consumo de todos los ele-
mentos para evitar que surgiera la pregunta sobre la duracién
de la presencia de Cristo en ellos®.

48 Lutero habia instruido al pastor luterano Simon Wolferinus a
no mezclar sobras de elementos eucaristicos consagrados con otros con-
sagrados. Lutero le dijo: <haz lo que hacemos aqui [i.e., en Wittenbergl, a
saber, comer y beber los restos del sacramento con los comulgantes, de
manera que no sea necesario hacer la escandalosa y peligrosa pregunta
acerca de cuando concluye la accién del Sacramento» (WAB 10, 348f.).
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Sacrificio eucaristico

146. La objecion principal de Lutero a la doctrina catélica
de la eucaristia versaba sobre la forma de entender la Misa
como sacrificio. La teologia de la eucaristia como recuerdo
real (anamnesis, Realgedédchtnis), en el cual el sacrificio de
Cristo, Unico y suficiente de una vez por todas (Heb 9,1; 10,18),
se hace por si mismo presente para la participacién de los
fieles, ya no era entendida totalmente para finales de la Edad
Media. Por eso fueron muchos los que tomaron la celebracién
de la Misa como otro sacrificio adicional al sacrificio tinico de
Cristo. Segun una teoria proveniente de Duns Escoto, se pen-
saba que la multiplicacion de las Misas habria de efectuar una
multiplicaciéon de la gracia que podria ser aplicada a personas
individuales. Esta es la razén, por ejemplo, de que en el tiem-
po de Lutero se dijeran miles de Misas privadas cada afio en
la iglesia del castillo de Wittenberg.

147. Lutero insistia en que, de acuerdo con las palabras
de institucién, Cristo se entrega a si mismo en la Cena del
Senor a quienes lo reciben y que, como un don, Cristo solo po-
dia ser recibido mediante la fe, pero no ser ofrecido. Si Cris-
to fuese ofrecido a Dios, tanto la estructura interna como la
direccién de la eucaristia quedarian invertidas. A los ojos de
Lutero, entender la eucaristia como sacrificio significaria que
la misma se vuelve buena obra que realizamos y ofrecemos a
Dios. Asimismo, argumenté que, tal como nosotros no pode-
mos ser bautizados en lugar de otra persona, tampoco pode-
mos participar en la eucaristia en lugar de y para el beneficio
de otra persona. En lugar de recibir el don mas precioso que
Cristo mismo es y nos ofrece, estariamos tratando de ofrecer
algo a Dios y, de esta forma, transformando un don divino en
una buena obra.

148. No obstante, Lutero podia ver un elemento sacrificial
en la Misa, el sacrificio de accién de gracias y alabanza. Es
ciertamente un sacrificio, en el sentido de que, al dar gracias,
la persona reconoce que necesita este don y que su situacién
solo cambiara recibiendo tal don. Por eso la verdadera recep-
cién en la fe contiene una dimensién activa que no se debe
subestimar. Preocupaciones catdlicas sobre la Eucaristia

149. El rechazo del concepto de «transustanciaciéon» por
parte de Lutero desperté dudas del lado catélico en cuanto a
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si su teologia afirmaba plenamente la doctrina de la presencia
real de Cristo. Aunque el Concilio de Trento admitié que ape-
nas es posible expresar con palabras la forma de su presen-
cia, distinguié entre la doctrina de la conversién de elementos
y su explicacion técnica. Sin embargo, declaré que «la santa
Iglesia Catoélica ha llamado de manera adecuada y propia a
este cambio “transustanciacion”»>*. Este concepto parecio ser,
en la perspectiva catolica, la mejor garantia para mantener la
presencia real de Jesucristo en las especies del pan y el vino
y para asegurar que la total realidad de Jesucristo se encuen-
tra presente en cada una de las especies. Cuando los catdlicos
insisten en una transformacién de los mismos elementos crea-
dos, desean resaltar el poder creador de Dios, que hace posible
que surja la nueva creaciéon en medio de la creacion antigua.

150. A pesar de que el Concilio de Trento defendié la
practica de la adoraciéon del Santo Sacramento, partié de la
base de que el propdsito original de la eucaristia es la comu-
nién de los fieles. La eucaristia fue instituida por Cristo para
ser consumida como alimento espiritual®°.

151. Como resultado de la pérdida de un concepto inte-
grador de la conmemoracion, los catélicos se encontraron con
la dificultad de carecer de categorias adecuadas con las que
expresar el caracter sacrificial de la eucaristia. Comprometi-
dos con una tradicién que se remonta a los tiempos patristi-
cos, los catélicos no quisieron abandonar la identificacién de
la eucaristia con un sacrificio real, aun cuando les cost6 es-
fuerzo describir la identidad de este sacrificio eucaristico con
el sacrificio singular de Cristo. Fue necesaria la renovacion de
la teologia sacramental y litirgica, tal como fue articulada por
el Concilio Vaticano II, para revitalizar el concepto de conme-
moracién (anamnesis) (SC 47; LG 3).

152. Tanto luteranos como catélicos pudieron beneficiar-
se, en su didlogo ecuménico, de los nuevos conocimientos sur-
gidos del movimiento litirgico y la investigacién teolégica. La
recuperacién de la nocién de anamnesis ha llevado tanto a
luteranos como a catdlicos a un mejor entendimiento de coémo

49 Conciuio bk TReNTO, Decimotercera Sesién, 11 de octubre de 1551,
capitulo IV.
50 Ibid., capitulo II.
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el sacramento de la eucaristia como conmemoracion hace
presente, de manera efectiva, los eventos de salvacién, y en
particular el sacrificio de Cristo. Los catélicos pueden apre-
ciar las numerosas formas de la presencia de Cristo en la li-
turgia de la eucaristia, tales como su presencia en su palabra
y en la comunidad (SC 7). A la luz del caracter inefable del
misterio de la eucaristia, los catdélicos han aprendido a reva-
lorizar diversas expresiones de la fe en la presencia real de
Jesucristo en el sacramento. Los luteranos han obtenido una
nueva conciencia de las razones por las que tratar de forma
mas respetuosa los elementos consagrados luego de la cele-
bracién.

El dialogo catdlico-luterano sobre la Eucaristia

153. La pregunta por la realidad de la presencia de Je-
sucristo en el sacramento de la Cena del Sefior no es asunto
de controversia entre catoélicos y luteranos. El didlogo catéli-
co-luterano sobre el tema de la eucaristia pudo declarar: «La
tradicién luterana afirma la tradicién catélica de que los ele-
mentos consagrados no permanecen simplemente como pan
y vino, sino que mas bien, mediante el poder de la palabra
creativa, son otorgados como el cuerpo y la sangre de Cristo.
En este sentido, los luteranos pueden hablar ocasionalmente,
como lo hace la tradiciéon griega, de una modificacién» (Eu-
caristia 51)°.. Tanto catdlicos como luteranos «rechazan en
comun una forma de presencia espacial o natural y una com-
prension del sacramento como meramente conmemorativo o
figurativo» (Eucaristia 16)%.

Comprension comun de la presencia real de Cristo

154. Tanto luteranos como catdlicos pueden afirmar en
conjunto la presencia real de Jesucristo en la Cena del Setior:
«En el sacramento de la Cena del Senior, Jesucristo, verdadero
Dios y verdadero hombre, estd presente total y enteramen-
te, con su cuerpo y su sangre, bajo los signos del pan y del

51 Cf. <Apologia de la Confesién de Augsburgo», X, en Libro de
Concordia, 163. También en BC, 185-186.
52 Crecimiento en Acuerdo I, 190-214.

296

Universidad Pontificia de Salamanca



vino» (Eucaristia 16). Esta declaraciéon en comun afirma todos
los elementos esenciales de la fe en la presencia eucaristica
de Jesucristo sin adoptar la terminologia conceptual de «tran-
sustanciacién». De esta forma, catélicos y luteranos entienden
que «el Senor exaltado estd presente en la Cena del Seior,
en el cuerpo y la sangre que €l ofrecid, con su divinidad y su
humanidad, mediante la palabra de promesa, en los dones del
pan y del vino, en el poder del Espiritu Santo, para su recep-
cién mediante la congregacion»®.

155. A la pregunta por la presencia real de Jesucristo y
su comprension teolégica se une la pregunta por la duracién
de su presencia y, con ello, la pregunta por la adoracién de
Cristo presente en el sacramento, luego de la celebracién.
«Diferencias relacionadas con la duracién de la presencia eu-
caristica también aparecen en la practica liturgica. Los cris-
tianos catélicos y luteranos confiesan conjuntamente que la
presencia eucaristica del Sefior Jesucristo esta dirigida hacia
la recepcién creyente; que ella, no obstante, no esta confinada
solamente al momento de la recepcién, y que no depende de
la fe de quien la recibe, a pesar de lo cercano que pueda estar
a ella» (Eucaristia 52).

156. E1 documento La Eucaristia requirié que los lute-
ranos trataran de manera mas respetuosa los elementos so-
brantes de la eucaristia luego de la celebracion de la misma.
Al mismo tiempo, advirtié a los catélicos sobre la necesidad
de tener en cuenta que la practica de la adoracién de la euca-
ristia «<no contradice la conviccion comun del caracter de cena
de la Eucaristia» (Eucaristia 55)°*.

Convergencia en la comprension del sacrificio eucaristico

157. Con respecto al asunto que era de mayor importan-
cia para los reformadores, a saber, el sacrificio eucaristico, el
dialogo catélico-luterano afirmé como principio fundamental:

53 Condemnations of the Reformation Era, op. cit. (nota 3), 155.

54 La traduccién al inglés confunde esta oracidén; refiérase al
original en aleman, en H. MEYER, H. J. UrBaN y L. ViscHeR (eds.), Dokumente
wachsender Ubereinstimmung: Sdmtlich Berichte und Konsenstexte
interkonfessioneller Gesprédche auf Weltebene 1931-1982 (Paderborn: Boni-
fatius & Frankfurt: Lembeck, 1983), 287.
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«Cristianos catdélicos y luteranos reconocen conjuntamente
que en la Cena del Sefior “esta presente [Jesucristol como el
crucificado que murioé por nuestros pecados y resucitdé nueva-
mente para nuestra justificaciéon, como el sacrificio realizado
de una vez por todas por los pecados del mundo”. Este sacri-
ficio no puede ser ni continuado, ni repetido, ni remplazado,
ni complementado; antes bien, puede y debe hacerse efectivo
siempre de nuevo en medio de la congregacién. Hay interpre-
taciones diferentes entre nosotros sobre la naturaleza y la ex-
tensién de esta efectividad» (Eucaristia 56).

158. El concepto de anamnesis ha ayudado a resolver el
controvertido asunto de cémo poner el sacrificio de Jesucris-
to, suficiente de una vez por todas, en relacién correcta con la
Cena del Sefnor: <Al rememorar en la adoracién las acciones
salvificas de Dios, estas mismas acciones se hacen presentes
en el poder del Espiritu, y la congregacién celebrante se une
a los hombres y mujeres que anteriormente experimentaron
estas mismas acciones de salvacion. Este es el sentido en que
se entiende el mandato de Cristo en la Santa Cena: en la pro-
clamacién con sus propias palabras de su muerte salvifica y
en la repeticién de sus propias acciones en la Cena, surge la
“‘“memoria” en la que la misma palabra y obra salvifica de Je-
sus se hace presente»®.

159. El logro decisivo fue la superacion de la separacién
entre sacrificium (el sacrificio de Jesucristo) y sacramentum
(el sacramento). Si Jesucristo esta presente realmente en la
Cena del Senor, entonces su vida, sufrimiento, muerte y resu-
rreccién también estan presentes verdaderamente junto con
su cuerpo, de manera que la Cena del Senor es <hacer presen-
te de manera verdadera el evento en la cruz»*. No solo el efec-
to del evento en la cruz, sino también el evento mismo, esté
presente en la Cena del Sefior sin que la comida sea una re-
peticién o un completamiento del evento de la cruz. El evento
estd presente de un modo sacramental. La forma litirgica de
la comida santa debe, sin embargo, dejar de lado todo lo que
pueda dar la impresién de repeticién o completamiento del
sacrificio en la cruz. Si la comprensiéon de la Cena del Senor
como recuerdo real se toma en serio de manera coherente,

55 Condemnations of the Reformation Era, 3.I1.1.2, 86, op. cit. (nota 3)
56 Ibid., 3.11.1.4, 88.
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las diferencias en la comprension del sacrificio eucaristico
son aceptables para catélicos y luteranos.

La comunion bajo ambas especies y el ministerio eucaris-
tico

160. Desde el tiempo de la Reforma, la recepcién de la
copa por los laicos ha sido una de las practicas caracteristicas
de los servicios de adoracién luteranos. Por eso es por lo que
durante mucho tiempo esta practica distinguié visiblemente
la Cena del Senor luterana de la practica catolica de adminis-
trar la comunion a los laicos solo bajo la especie del pan. Hoy
se puede establecer el principio de que «tanto los catdélicos
como los luteranos se encuentran en armonia en la conviccién
de que el pan y el vino pertenecen a la forma completa de la
Eucaristia» (Eucaristia 64). No obstante, persisten diferencias
en la practica de la Cena del Sefior.

161. Ya que la pregunta sobre quien preside la celebracién
eucaristica es de gran importancia ecuménica, la necesidad
de un ministro designado por la iglesia es una caracteristica
comun significativa identificada por el didlogo. «Los cristianos
catélicos y luteranos estan convencidos de que la celebracién
de la eucaristia implica la conduccién por parte de un minis-
tro nombrado por la iglesia» (Eucaristia 65). No obstante, tanto
catélicos como luteranos aln entienden de manera diferente
el oficio del ministerio.

MINISTERIO

La comprension de Lutero del sacerdocio comtin de los
bautizados y el ministerio ordenado

162. En el Nuevo Testamento, la palabra griega hiereus
(= sacerdote; en latin, sacerdos) no designaba un cargo en la
congregacion cristiana, aunque Pablo describe su ministerio
apostdlico como el de un sacerdote (Rm 15,16). Cristo es el
sumo sacerdote. Lutero entiende la relacién entre los cre-
yentes y Cristo como la de un «intercambio feliz», en el cual
el creyente toma parte en las propiedades de Cristo y asi
también en su sacerdocio. <Ahora, de la misma manera que
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Cristo obtuvo por su derecho natural estas dos prerrogativas
(sacerdocio y reinado), asi también las distribuye y las com-
parte con todo aquel que cree en él, de acuerdo con la ley de
matrimonio antes mencionada, mediante la cual la esposa po-
see aquello que pertenece al esposo. Por tanto, todos los que
creemos en Cristo somos sacerdotes y reyes en Cristo, como
afirma 1 Pe 2,9: “Vosotros sois linaje elegido, sacerdocio real,
pueblo adquirido”»%. «... por el bautismo todos somos ordena-
dos sacerdotes...»*®. 163. Aunque, tal como lo entiende Lutero,
todos los cristianos son sacerdotes, él no los considera a todos
ministros. «Es cierto que todos los cristianos son sacerdotes,
pero no todos son pastores. Pues para ser pastor, uno no solo
tiene que ser cristiano y sacerdote, sino que debe tener un
cargo y un campo de trabajo adjudicado a él. Este llamado
y encargo hace a pastores y predicadores»®. 164. La nocién
teolégica de Lutero de que todos los cristianos son sacerdotes
contradijo el orden de la sociedad que se habia generalizado
en la Edad Media. Segun Graciano, habia dos clases de cris-
tianos: los clérigos y los monjes, por un lado, y los laicos, por
otro®. Con su doctrina del sacerdocio comun, Lutero inten-
té abolir las bases para esta distincién. Lo que el cristiano es
como sacerdote surge de su participacién en el sacerdocio de
Cristo. El o ella llevan las inquietudes de la gente en oracién
ante Dios, y las inquietudes de Dios hacia la gente mediante la
transmisién del evangelio.

165. Lutero entendio el ministerio de los ordenados como
un servicio publico para toda la iglesia. Los pastores son mi-
nistri (sirvientes). Este oficio no estd en competencia con el
sacerdocio comun de todos los bautizados, sino mas bien le
sirve a él para que todos los cristianos puedan ser sacerdotes
unos para con otros. Institucién divina del ministerio

57 MARTIN LUTHER, «Freedom of a Christian», tr. W, A, Lambert,
rev. Harold J. Grimm, en LW 31:354; WA 7; 56, 35-57,1. También en MARTIN
LutEro, «La libertad Cristiana», Obras de Martin Lutero, 154-56.

58 MARTIN LUTERO, «A la nobleza cristiana», en Ibid., 75. También en
MARTIN LUTHER, «Christian Nobility», en LW 44:127; WA 6; 407, 22f.

59 MARTIN LUTHER, «Psalm 82», tr. C. M. Jacobs, en LW 13:65; WA 31/1;
211, 17-20.

60 Graciano, Decr. 2.12.1.7.
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166. Durante mas de 150 afios, uno de los debates en la
teologia luterana ha versado acerca de si el ministerio orde-
nado depende de una institucién divina o de una delegacién
humana. Sin embargo, Lutero habla «del estamento pastoral,
instituido por Dios, con el cual ha de gobernarse una comu-
nidad mediante la predicacién y los sacramentos...»®. Lutero
ve este ministerio enraizado en los sufrimientos y la muerte
de Cristo: «Yo espero, ciertamente, que creyentes que quie-
ren ser llamados cristianos sepan muy bien que el estamento
espiritual ha sido establecido e instituido por Dios, no con oro
ni plata, sino con la sangre preciosa y la muerte amarga de
su hijo Unico, nuestro Senor Jesucristo (1Pe 1,18-19). De sus
heridas ciertamente fl uyen los sacramentos [...] El ciertamen-
te pagdé muchisimo para que los hombres pudieran tener en
todos los lugares este ministerio para predicar, para bautizar,
para atar y desatar, para administrar el sacramento, conso-
lar, alertar, exhortar con la palabra de Dios y realizar cual-
quier otra cosa perteneciente al ministerio pastoral [...] Pero
el estamento espiritual en el que pienso no es el actualmente
existente en claustros y monasterios, sino mas bien uno que
tiene el oficio de la predicacion y el servicio de la palabra y
los sacramentos, y el cual imparte el Espiritu y la salvacién»®.
Claramente, pues, para Lutero es Dios quien ha establecido el
ministerio pastoral.

167. Segun la conviccién de Lutero, nadie puede estable-
cerse por si mismo en el ministerio. Hay que ser llamado a
ejercerlo. Las ordenaciones que comenzaron a realizarse en
Wittenberg en 1535 tenian lugar luego de que los candidatos
fueran examinados en su doctrina y en su vida y tras cercio-
rarse de que habian recibido un llamamiento a una comuni-
dad. Pero la ordenacién no se realizaba en la comunidad que
habia extendido el llamamiento, sino centralmente en Witten-
berg, ya que la ordenacién era una ordenacién para el servi-
cio de toda la iglesia.

61 MarTiN LUTERO, <A la nobleza Cristiana», 107. MARTIN LUTHER, «To
the Christian Nobility», tr. C. M. Jacobs, rev. J. Atkinson, en LW 44, WA 6;
441, 24s.

62 MARTIN LUTHER, <A Sermon on Keeping Children in School», tr.
Charles M. Jacobs, rev. Robert C. Schultz, en LW 46:219-20; WA 30/2; 526,
34; 527, 14-21; 528, 18s., 25-27.
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168. Las ordenaciones se realizaban con oracién e im-
posiciéon de manos. Tal como lo manifiestan tanto la oracién
introductoria —que Dios envie obreros para recoger la cose-
cha (Mt 9,38)- como la oracién al Espiritu Santo, es Dios es
realidad quien actia en la ordenacién. En la ordenacién, el
llamamiento de Dios abarca a toda la persona. En la confian-
za de que la oracién ha de ser respondida por Dios, el envio
se efectuaba con las palabras de 1 Pe 5,2-4%. En uno de los
testimonios de ordenacion se dice: «<El ministerio de la iglesia
es para todas las iglesias algo muy grande e importante, y es
otorgado y mantenido solamente por Dios»%.

169. Dado que la definicién de Lutero de lo que es un sa-
cramento era mas estricta de lo que era habitual durante la
Edad Media, y debido a que él percibia al sacramento catélico
de la ordenacién como al servicio, ante todo, de la practica del
sacrificio de la Misa, dejoé de ver la ordenacién como un sacra-
mento. Melanchthon, sin embargo, afirmo en la Apologia de la
Confesion de Augsburgo: «Si, pues, la ordenacioén se entiende
como refiriéndose al ministerio de la Palabra, no nos disgusta
denominar “sacramento” al orden. Porque el ministerio de la
Palabra tiene mandamiento de Dios y tiene también magnifi-
cas promesas: “El evangelio es fuerza de Dios para salud de
todo el que cree” (Rm 1,16), y, asimismo: “Asi sera la palabra
que sale de mi boca: no volvera a mi vacia, antes hara lo que yo
quiero” (Is 55,11). Si el orden se entiende de este modo, tam-
poco nos disgustara que se denomine “sacramento” la imposi-
cién de las manos. Porque la Iglesia tiene el mandamiento de
ordenar ministros, lo que debe ser gratisimo para nosotros,
pues sabemos que Dios aprueba este ministerio y se manifies-
ta en el ministerio»®.

El Ministerio Episcopal

170. Ya que los obispos rehusaron ordenar candidatos
simpatizantes con la Reforma, los reformadores practica-
ron la ordenacién por medio de presbiteros (pastores). En el

63 Véase Wittenberger Ordinationszeugnisse, en WAB 12, 447-485.

64 WA 38; 423, 21-25.

65 «La Apologia de la Confesion de Augsburgo», en Libro de Con-
cordia, 203-204. También en www.escriturayverdad.cl/Concordia/3.pdf.
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articulo 28, la Confesién de Augsburgo se queja del rechazo
de los obispos en relacién con tales ordenaciones. Esto obligd
a los reformadores a elegir entre mantener la ordenacién por
los obispos o ser fieles a lo que entendian que era la verdad
del evangelio.

171. Los reformadores pudieron practicar la ordenacién
por medio de presbiteros, pues habian aprendido de las Sen-
tencias de Pedro Lombardo que los cdnones de la iglesia re-
conocian tan solo dos 6rdenes sacramentales dentro de las
6rdenes mayores: el diaconado y el presbiterio; y que, segun
la comprensién generalizada en la Edad Media, la ordenacién
de obispos no impartia un caracter sacramental propio®. Los
reformadores se refirieron explicitamente a una carta de Je-
rénimo, el cual estaba convencido que, segun el Nuevo Testa-
mento, los ministerios de presbitero y de obispo eran iguales,
con la excepcién de que los obispos tenian derecho a ordenar.
Como hicieron notar los reformadores, esta carta a Evangelus
habia sido recibida en el Decretum Gratiani®.

172. Lutero y los reformadores subrayaron que hay un
solo ministerio ordenado, un oficio para la proclamacién pu-
blica del evangelio y la administraciéon de los sacramentos,
que son, por su misma naturaleza, eventos publicos. No obs-
tante, desde el principio habia una diferenciacién en el minis-
terio. Desde las primeras visitaciones a las congregaciones,
se desarrollé el cargo de Superintendente, que tenia la tarea
especial de supervisar a los pastores. Felipe Melanchthon es-
cribié en 1535: <Porque en la iglesia se necesitan gobernantes,
los cuales han de examinar y ordenar a aquellos que han sido
llamados al ministerio eclesial y ejercer la jurisdiccién y la su-
pervisién sobre la ensenanza de los sacerdotes. Y en caso de
no haber obispos, habria, no obstante, que crearlos»®.

66 Pepro LoMmBARDO, Sentencias IV, dist. 24, cap. 12. 66.

67 Felipe Melanchthon cit6 la carta de Jerénimo en su «De potes-
tate et primatu papae tractatus», en BC, 340. Véase también, WA 2; 230,
17-19; Jerénimo, «Letter 146 to Evangelus», en J.-P. MiGNE (ed.), Patrologia
Latina XXII (Paris, 1845), 1192-1195; «<Decretum Gratiani», pars 1, dist. 93,
en E. Friedberg (ed.), Corpus Iuris Canonici (Graz, 1955), 327-329.

68 MELANCHTHON, «Concilium de moderandis controversiis religio-
nis», en C. G. Bretschneider (ed.), Corpus Reformatorum, vol. II (Halle: C.
A. Schwetschke, 1895), 745s; 1535.
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Preocupaciones catodlicas referentes al sacerdocio comun
vy la ordenacion

173. Ladignidad y responsabilidad de todos los bautizados
en y por la vida de la iglesia no fue subrayada adecuadamente
a finales del periodo medieval. Unicamente en el Concilio Va-
ticano II el magisterio presenté una teologia de la iglesia como
pueblo de Dios y afirmé «una auténtica igualdad entre todos
en cuanto a la dignidad y la accién comun a todos los fieles en
orden a la edificacién del Cuerpo de Cristo» (LG 32).

174. Dentro de este marco de referencia, el Concilio
desarroll6 la nocién del sacerdocio de todos los bautizados
y establecié su relacién con el sacerdocio ministerial. En la
teologia catélica, el ministro ordenado tiene la facultad sacra-
mental de actuar en nombre de Cristo, al igual que en nombre
de la iglesia.

175. La teologia catdlica estd convencida de que el minis-
terio episcopal hace una aportacién indispensable a la uni-
dad de la iglesia. Los catdlicos se preguntan cémo se puede
mantener la unidad de la iglesia en tiempos de conflicto sin el
ministerio episcopal. También les preocupa que la particular
doctrina del sacerdocio comun de Lutero no mantuviera ade-
cuadamente las estructuras jerarquicas de la iglesia, que son
consideradas una institucion divina.

Diadlogo catdlico-luterano sobre el ministerio

176. El dialogo catdlico-luterano ha identificado numero-
sos elementos en comun, al igual que diferencias en la teologia
y formas institucionales de los ministerios ordenados, entre
ellos la ordenacién de la mujer que se practica hoy en muchas
iglesias luteranas. Una de las preguntas pendientes es si la
Iglesia Catodlica puede reconocer el ministerio de las iglesias
luteranas. Los luteranos y los catdlicos pueden elaborar juntos
la relacién entre, por una parte, la responsabilidad por la pro-
clamacién de la Palabra y la administracién de los sacramentos
y, por otra, el ministerio de quienes son ordenados para esta
tarea. Unidos, pueden desarrollar las distinciones acerca de
tales tareas, como la episkopé y los cargos locales y regionales.

304

Universidad Pontificia de Salamanca



Comprension comun de los ministerios
SACERDOCIO DE TODA PERSONA BAUTIZADA

177. Se plantea la pregunta de como relacionar correcta-
mente las tareas especificas de quienes reciben la ordenacién
con el sacerdocio universal de todas las personas creyentes
bautizadas. El documento de estudio La apostolicidad de la
Iglesia afirma: «Los catélicos y los luteranos estan de acuerdo
en que todos los bautizados que creen en Cristo participan en
el sacerdocio de Cristo y, por tanto, estan comisionados “para
que anunciéis las virtudes de aquel que os llamé de las tinie-
blas a su luz admirable” (1 Pe 2,9). Por consiguiente, ningin
miembro estda impedido de participar en la misién de todo el
cuerpo» (ApC 273).

FUENTE DIVINA DEL MINISTERIO

178. En el entendimiento del ministerio ordenado existe
una conviccién comun sobre su fuente divina: «Los catdlicos y
los luteranos afirman en conjunto que Dios instituyd el minis-
terio y que este es necesario para el ser de la iglesia, ya que
la Palabra de Dios y su proclamacioén publica en palabra y sa-
cramento son necesarias para despertar y preservar la fe en
Jesucristo y, junto a esto, para que surja y sea preservada la
iglesia como comunidad de creyentes que constituyen el cuer-
po de Cristo en la unidad de la fe» (ApC 276).

EL MINISTERIO DE LA PALABRA Y EL SACRAMENTO

179. La apostolicidad de la iglesia identifica como la tarea
fundamental de los ministros ordenados, tanto para los lute-
ranos como para los catdlicos, la proclamacién del evangelio:
«Los ministros ordenados tienen una tarea especial en la mi-
sion de la iglesia en su totalidad» (ApC 274). Tanto para caté-
licos como para luteranos, «el deber y propdsito fundamental
del ministerio ordenado es el servicio publico de la palabra
de Dios, el evangelio de Jesucristo, cuya proclamacién a todo
el mundo ha sido confiada por el Dios trino a la iglesia. Cada
cargo ministerial y cada ministro habran de ser evaluados en
base a esta obligacién» (ApC 274).

180. Este énfasis en latarea ministerial de la proclamacioén
del evangelio es comun tanto a catdlicos como a luteranos (cf.
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ApC 247, 255, 257, 274). Los catdlicos sitian el origen del minis-
terio sacerdotal en la proclamacién del evangelio. El decreto
conciliar sobre el sacerdocio (Presbyterorum Ordinis) afirma:
«El pueblo de Dios esta formado en su unidad, en primer lu-
gar, por la palabra del Dios vivo, la cual es correcto esperar
que proceda de la boca de los sacerdotes. Pues ya que nadie
puede llegar a ser salvo sin antes haber creido, la primera ta-
rea de los sacerdotes, como colaboradores con los obispos en
este quehacer, es predicar el evangelio de Dios a todos» (PO
4; citado en ApC 247). «<Los catdlicos también afirman que es
tarea de los ministros ordenados reunir en unidad al pueblo
de Dios mediante la palabra de Dios y proclamar esto a todos,
para que ellos puedan creer» (ApC 274). De manera similar, el
entendimiento de los luteranos es que «el ministerio tiene su
base y criterio en la tarea de proclamar el evangelio a toda la
congregacion, de una forma tan persuasiva que haga posible y
asegure el despertar de la fe» (ApC 255).

181. Luteranos y catdlicos también coinciden en la res-
ponsabilidad del liderazgo ordenado para la administracién
de los sacramentos. Los luteranos dicen: «El evangelio asigna
a los que presiden sobre las iglesias el mandato de predicar
el evangelio, de perdonar pecados, de administrar los sacra-
mentos...» (ApC 274)%. Los catdélicos también afirman que los
sacerdotes estan comisionados para la administracién de los
sacramentos, que para ellos «estan sujetos a la eucaristia» y
dirigidos hacia ella como «la fuente y cumbre de toda predica-
ci6én del evangelio» (PO 5; citado en ApC 274).

182. La Apostolicidad de la Iglesia comenta ademas que
«vale la pena notar la similitud entre las descripciones de las
funciones ministeriales de los presbiteros y de los obispos. El
mismo patron del ministerio tripartito —predicacion, liturgia,
liderazgo- es utilizado para obispos y presbiteros, y en la vida
concreta de la iglesia son precisamente los ultimos quienes
llevan a cabo el ejercicio ordinario de estas funciones, me-
diante las cuales se construye la iglesia, mientras que los
obispos ejercen la supervisién de la ensefianza y cuidan de

69 Citando a MEeLANCHTHON, «Tratado sobre el poder y la primacia
del Papa», en Libro de la Concordia, 344; <Treatise on the Power and Pri-
macy of the Pope», BC 340; BSLK 489, 30-35.
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la comunién entre las comunidades locales. Sin embargo, los
presbiteros ejercen su ministerio subordinados a los obispos y
en comunién con ellos» (ApC 248).

RITO DE LA ORDENACION

183. Con respecto a la instalacién en este ministerio es-
pecial, existe el siguiente comuin acuerdo: «La instalacién en
este ministerio se lleva a cabo por la ordenacién, en la cual
una persona cristiana es llamada y comisionada, mediante la
oracién y la imposicion de manos, para el ministerio publi-
co de la predicacién del evangelio mediante la palabra y el
sacramento. Esa oracion es una suplica por el Espiritu Santo
y sus dones, en la certidumbre de que ha de ser escuchada»
(ApC 277).

MINISTERIO LOCAL Y REGIONAL

184. Luteranos y catdlicos pueden decir juntos que la di-
ferenciaciéon del ministerio «en un oficio mas local y otro mas
regional surge necesariamente de la intencién y tarea del mi-
nisterio en cuanto ministerio de unidad en la fe» (ApC 279).
En las iglesias luteranas, la tarea de la episkopé se percibe
de varias maneras. Quienes ejercen un ministerio supra-con-
gregacional son designados en algunos lugares con otros ti-
tulos distintos del de «obispo», tales como éforos, presidente
de la iglesia, superintendente, o pastor sinodal. Los luteranos
entienden que el ministerio de la episkopé no se ejerce so-
lamente de manera individual, sino también en otras formas
tales como sinodos, en los cuales miembros ordenados y no-
ordenados participan juntos»™.

70 En 2007, el Consejo Directivo de la FLM adopté el documento
«Ministerio episcopal dentro de la apostolicidad de la iglesia: La afirma-
cion de Lund por la Federacion Luterana Mundial - Una comunién de
iglesias». A pesar de que «no tenia la intencién de convertirse en un docu-
mento de instruccion», el texto busca clarificar para la comunién luterana
un nimero de preguntas concernientes a la episkopé, prestando atencion
tanto a la tradiciéon luterana como a los frutos de los compromisos ecu-
ménicos. Véase www.lutheranworld. org/lwf/index.php/ affirms-historic-
statement-on-episcopal-ministry.html.

307

Universidad Pontificia de Salamanca



APOSTOLICIDAD

185. Aunque catdlicos y luteranos perciben de manera
diferente la forma en que sus estructuras ministeriales trans-
miten la apostolicidad de la iglesia, concuerdan en que «la
fidelidad al evangelio apostdlico tiene prioridad en la interac-
cién entre traditio, successio y communio» (ApC 291). Ambos
coinciden en que «la iglesia es apostélica en base a su fide-
lidad al evangelio apostélico» (ApC 292). Este acuerdo tiene
consecuencias para el reconocimiento catdlico de que «quie-
nes ejercen el oficio de supervision, que en la Iglesia Catdlica
es llevado a cabo por los obispos», también «cargan con una
responsabilidad especial por la apostolicidad de la doctrina
en sus iglesias» y, por lo tanto, <no pueden ser excluidos del
circulo de aquellos cuyo consenso es, de acuerdo con el punto
de vista catdlico, el signo de la apostolicidad de la doctrina»
(ApC 291).

186. Tanto luteranos como catélicos coinciden en que el
ministerio es para el servicio a la iglesia universal. Los lute-
ranos «presuponen que, cuando se encuentra reunida para la
adoracion, la congregacion se sitia en una relacién esencial
con la iglesia universal», y que esta relacion es «intrinseca a la
congregacién en adoracion, no algo anadido» (ApC 285). Aun-
que los obispos catdlicos «ejercen su gobierno pastoral sobre
la porcién del pueblo de Dios entregada a su cuidado y no so-
bre otras iglesias, ni sobre la Iglesia Universal», cada obispo
esta obligado a «ser solicito para con la Iglesia entera» (LG 23).
El obispo de Roma, en virtud de su ministerio, «es pastor de
toda la Iglesia» (LG 22).

Diferencias en la comprension del ministerio

EL EPISCOPADO

187. Existen todavia diferencias significativas con respec-
to a la comprensién del ministerio en la iglesia. La apostolici-
dad de la iglesia reconoce que para los catélicos el episcopado
constituye la forma cabal del ministerio ordenado y es, por
lo tanto, el punto de partida para la interpretacion teoldgica
del ministerio de la iglesia. El documento cita Lumen Gentium
21: «<Ensefa, pues, este santo Sinodo que en la consagracién
episcopal se confiere la plenitud del sacramento del orden...
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[la cuall confiere también los oficios de ensenar y de regir,
los cuales, sin embargo, por su misma naturaleza, no pueden
ejercerse sino en comunién jerarquica con la cabeza y los
miembros del colegio» (citado en ApC 243).

188. El Concilio Vaticano II reafirmé su convencimiento
de que «los Obispos han sucedido, por institucién divina, a los
Apoéstoles como pastores de la Iglesia, de modo que quien los
escucha escucha a Cristo, y quien los desprecia desprecia a
Cristo y a quien lo envié» (LG 20). No obstante, es parte de la
doctrina catélica que «un obispo individual no se encuentra
en sucesién apostolica por el mero hecho de ser parte de una
cadena ininterrumpida, histéricamente verificable, de impo-
sicibn de manos por sus predecesores a partir de uno de los
apostoles, sino, en lugar de ello, por estar en comunién con la
suma del orden de los obispos, quienes en su totalidad suce-
den al colegio apostdlico y su misiéon» (ApC 291).

189. Esta perspectiva sobre el ministerio, que comienza
con el episcopado, representa un cambio de foco respecto de
lo establecido sobre el sacerdocio por el Concilio de Trento
y subraya la importancia del tema de la sucesién apostdli-
ca, aunque Lumen Gentium acentué el aspecto ministerial
de esta sucesién sin negar la dimensién doctrinal, misional
y existencial de la sucesion apostdlica (ApC 240). Por esta ra-
z0n, los catdlicos identifican a la iglesia local con la didcesis,
considerando como elementos esenciales de la iglesia la pala-
bra, los sacramentos y el ministerio apostélico en la persona
del obispo (ApC 284).

SACERDOCIO

190. Los catdélicos difieren de los luteranos en su interpre-
tacion de la identidad sacramental del sacerdote y en la rela-
cién del sacerdocio sacramental respecto del sacerdocio de
Cristo. Ellos afirman que los sacerdotes, «participando de una
forma especial del sacerdocio de Cristo en la celebracién de
las cosas sagradas, obran como ministros de quien, por medio
de su Espiritu, efectia continuamente por nosotros su minis-
terio sacerdotal en la liturgia» (PO 5).
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PLENITUD DEL SIGNO SACRAMENTAL

191. Para los catélicos, las ordenaciones luteranas care-
cen de un signo sacramental pleno. En la doctrina catélica,
«la practica y doctrina de la sucesién apostdlica en el episco-
pado es, junto al ministerio tripartito, parte de la estructura
completa de la iglesia. Esta sucesion se realiza de una forma
corporativa en la manera en que los obispos son incorporados
al colegio de los obispos catélicos y, de esta forma, llegan a
tener el poder para la ordenacién. Por esta razén, es también
doctrina catdlica que en las iglesias luteranas no se encuentra
plenamente presente el signo sacramental de la ordenacion,
porque quienes ordenan no actian en comunién con el cole-
gio de los Obispos Catélicos. Es por ello por lo que el Concilio
Vaticano II habla de un defectus sacramenti ordinis (UR 22) en
estas iglesias» (ApC 283)™.

MINISTERIO MUNDIAL

192. Finalmente, catdlicos y luteranos difieren tanto en
los oficios del ministerio y la autoridad del mismo como en
el liderazgo a nivel regional. Para los catélicos, el Pontifice
Romano «tiene sobre la iglesia... plena, suprema y universal
potestad» (LG 22). El colegio de los obispos también ejerce po-
testad suprema y universal sobre la iglesia «junto con su Ca-
beza, el Romano Pontifice, y nunca sin esta Cabeza» (LG 22).
La apostolicidad de la iglesia menciona la existencia de va-
rias perspectivas entre los luteranos sobre «la competencia de
cuerpos directivos de nivel superior al nivel de las iglesias in-
dividuales y el poder vinculante de sus decisiones» (ApC 287).

CONSIDERACIONES

193. Frecuentemente se ha observado en el didlogo que
las relaciones entre los obispos y los presbiteros a principios
del siglo XVIno se entendian como lo serian luego por el Con-
cilio Vaticano II. Por lo tanto, la ordenacién de pastores por
pastores en el tiempo de la Reforma deberia ser considerada

71 Véase Randall Lee & Jeffrey Ross, FSC (eds.), The Church as Koi-
nonia of Salvation: Its Structures and Ministries (Washington, D.C.: United
States Catholic Conference of Bishops, 2005), 49-50, §§107-109.
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con referencia a las condiciones de ese periodo. También es
significativo que las tareas de los ministros, tanto catélicos
como luteranos, han correspondido, mayormente, una res-
pecto de la otra.

194. En el curso de la historia, el ministerio luterano ha
podido cumplir su tarea de mantener a la iglesia en la verdad
de tal forma que, casi quinientos afios después del inicio de la
Reforma, fue posible declarar un consenso catdlico-luterano
en las verdades fundamentales de la doctrina de la justifica-
cién. Si, de acuerdo con el juicio del Concilio Vaticano II, el Es-
piritu Santo utiliza a las «comunidades eclesiales» como medios
de salvacion, podria sostenerse que esta obra del Espiritu tiene
implicaciones para el reconocimiento mutuo del ministerio. De
esta manera, el oficio del ministerio presenta tanto obstaculos
considerables al entendimiento comuin como también perspec-
tivas esperanzadoras para una reconciliacién®.

ESCRITURA Y TRADICION

La comprension de Lutero de la Escritura, su interpreta-
cion y las tradiciones humanas

195. La controversia que estallé en relaciéon con la difu-
sion de las Noventa y cinco Tesis de Lutero sobre las indul-
gencias no tardé en suscitar la pregunta por las autoridades
a las que puede recurrirse en momentos de conflicto. El teo-
logo de la corte papal Silvestre Prierias argumento6 en su pri-
mera respuesta a las tesis de Lutero sobre las indulgencias:
«Quienquiera que no se mantenga en la ensenanza de la Igle-
sia Romana y del Papa como regla infalible de la fe, de quien
la Santa Escritura también recibe su poder y autoridad: es un
hereje»™. Y Juan Eck le respondié a Lutero: «La Escritura no

72 Estas preguntas también han sido exploradas por el
Okumenischer Arbeitskreis evangelischer und katholischer Theologen;
su trabajo también se recopilé en Das kirchliche Amt in apostolischer
Nachfolge, 3 vols. (Freiburg: Herder & Gottingen: Vandenhoeck und
Ruprecht, 2004, 2006, 2008).

73 SuvesTRE Prierias, <Dialogue de potestate papae», en P. Fabisch &
E. Iserloh (eds.), Dokumente zur Causa Lutheri (1517-1521), vol. I (Miinster:
Aschendorff, 1988), 55.
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es auténtica sin la autoridad de la Iglesia»™. El conflicto muy
pronto pasé de ser una controversia sobre cuestiones doctri-
nales (el entendimiento correcto de las indulgencias, la peni-
tencia, y la absolucién) a constituir una cuestién relacionada
con la autoridad en la iglesia. En casos de conflicto entre di-
ferentes autoridades, Lutero solo podia considerar a las Es-
crituras como juez ultimo, porque habian mostrado ser una
autoridad eficaz y poderosa, mientras que otras autoridades
meramente derivaban su poder de ella.

196. Lutero consideraba las Escrituras como el primer
principio (primum principium)®™ sobre el que todas las afirma-
ciones teolégicas debian estar directa o indirectamente fun-
dadas. Como profesor, predicador, consejero y companero de
conversacion, practicé la teologia como una interpretacion
consistente y compleja de la Escritura. Estaba convencido de
que tanto los cristianos como los teélogos no solo debian ad-
herirse a las Escrituras, sino vivir y permanecer en ellas. El las
denominé «la matriz de Dios, en la cual nos concibe, nos carga
y nos da la vida»™.

197. Segun Lutero, la manera correcta de estudiar teo-
logia es un proceso en tres pasos: oratio (oracién), meditatio
(meditacién) y temptatio (afliccion, o sometimiento a prueba)™.
Uno debe leer la Escritura en la presencia de Dios, pidiendo al
Espiritu Santo en oracién que sea El el maestro y, al meditar
sobre las palabras de la Biblia, prestar atencién a las situa-
ciones de la vida, que frecuentemente parecen contradecir lo
que se encuentra en ella. Mediante este proceso, la Escritura
da pruebas de su autoridad al vencer esas aflicciones. Como
dijo Lutero: <nétese que la fuerza de la Escritura se encuentra
en esto: que no se transforma en quien la estudia, sino que
convierte a quien la ama en si misma y en su fortaleza»™. En el

74 Jonn Eck, «<Enchiridion locorum communium adversus Lutherum
et alios hostes ecclesiae (1525-1543)», en P. Fraenkel (ed.), Corpus Catholi-
corum 34 (Minster: Aschendorff, 1979), 27.

75 Véase WA 7; 97, 16-98, 16.

76 WA 10/1, 1; 232, 13-14.

77 MARTIN LUTHER, «Preface to the Wittenberg edition of Luther’s Ger-
man writings (1539)», tr. Robert R. Heitner, en LW 34:285; WA 50; 559,5 — 660,16.

78 MARTIN LUTHER, «First Lectures on the Psalms», tr. Herbert J. A.
Bouman, en LW 10:332; WA 3; 397, 9-11.
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contexto de esta experiencia resulta obvio que la persona no
solo interpreta la Escritura, sino que también es interpretada
por ella, y esto es la demostraciéon de su poder y autoridad.

198. La Escritura es el testimonio de la revelacién de Dios;
es por esto por lo que el tedlogo debe seguir cuidadosamente
la manera en que la revelacién de Dios se expresa en los libros
de la Biblia (modus loquendi scripturae). De otro modo, la re-
velacién de Dios no seria tomada en cuenta completamente.
Las multiples voces de la Escritura son integradas en un todo
por su referencia a Jesucristo: «<Sacad a Cristo de las Escri-
turas, ¢y qué otra cosa hallaran en ellas?»™. De esta manera,
«<lo que comunica a Cristo» (was Christum treibet) es la norma
para abordar el problema de la canonicidad y los limites del
canon. Es una norma que emerge de la misma Escritura y, en
algunos casos, es aplicada de forma critica a algunos libros en
particular, como la Carta de Santiago.

199. El propio Lutero utilizé rara vez la expresion «sola
scriptura». Su inquietud principal era que nada podia recla-
mar una autoridad superior a la Escritura, y con la mayor se-
veridad se volvié en contra de cualquiera y cualquier cosa que
alterara o desplazara las afirmaciones de la Escritura. Pero,
aun cuando Lutero reafirmaba la autoridad de la Escritura
sola, no leia solo la Escritura, sino que lo hacia con referen-
cia a contextos particulares y en relacién con las confesiones
cristolégicas y trinitarias de la iglesia primitiva, que para él
expresaban la intencién y el significado de la Escritura. Conti-
nué aprendiendo sobre la Escritura mediante los Catecismos
Menor y Mayor, a los que consideraba breves resimenes de
la Escritura, y practicé su interpretacién con referencia a los
Padres de la Iglesia, especialmente Agustin. También hizo
uso intensivo de otras interpretaciones antiguas y se valié de
todas las herramientas disponibles de la filologia humanista.
Llevé a cabo su interpretacién de la Escritura en debate di-
recto con las concepciones teoldgicas de su tiempo y las de
generaciones anteriores. Su lectura de la Biblia se apoyaba en
la experiencia, y la practicaba consecuentemente en la comu-
nidad de los creyentes.

79 MARTIN LuTHER, «Bondage of the Will», tr. Philip S. Watson with
Benjamin Drewery, en LW 33:26; WA 18; 606, 29.
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200. Segun Lutero, la Santa Escritura no se opone a toda
la tradicidn, sino a lo que se conoce como tradiciones huma-
nas. Sobre estas afirma: <Nosotros censuramos las doctrinas
de los seres humanos, no porque los seres humanos las ha-
yan expresado, sino porque son mentiras y blasfemias contra
las Escrituras. Y las Escrituras, aunque también han sido es-
critas por seres humanos, no son ni de los seres humanos ni
por los seres humanos, sino de Dios»®. Al evaluar otro tipo
de autoridad, la pregunta decisiva para Lutero era si esta au-
toridad oscurece la Escritura o si hace valer su mensaje y lo
hace relevante en un contexto particular. El significado de la
Escritura puede ser reconocido debido a su claridad externa;
la Escritura puede convencer de su verdad al corazén del ser
humano, debido al poder del Espiritu Santo. Esto ultimo es lo
que denominamos «claridad interna» de la Escritura. En este
sentido, la Escritura es su propio intérprete.

Preocupaciones catdlicas referentes a la Escritura, las
tradiciones y la autoridad

201. En una época en el que surgieron nuevas pregun-
tas sobre el discernimiento de la tradicién y la autoridad para
interpretar la Escritura, tanto el Concilio de Trento como los
tedlogos de aquel tiempo trataron de dar una respuesta equi-
librada. La experiencia catélica era que la vida eclesiastica
se enriquece y determina por diferentes factores no reduci-
bles Unicamente a la Escritura. Trento considero6 la Escritura
y las tradiciones apostdlicas no escritas como sendos medios
para transmitir el evangelio. Esto requiere una distincién en-
tre la tradicién apostélica y las tradiciones eclesidsticas, las
cuales son valiosas, pero de caracter secundario y alterable.
A los catélicos también les preocupaba el posible peligro de
derivar conclusiones doctrinales en base a interpretaciones
individuales de la Escritura. A la luz de esto, el Concilio de
Trento afirmoé que la interpretacion de la Escritura debia estar
guiada por la autoridad del magisterio de la iglesia.

202. Profesores catélicos como Melchor Cano llegaron a
la conclusién de que evaluar la autoridad del magisterio de la
iglesia era un tanto complejo. Cano desarrollé un sistema de

80 WA 10/2; 92, 4-7.
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diez loci o fuentes para la teologia, tratando sucesivamente la
autoridad de la Escritura, la tradicion oral, la Iglesia Catdlica,
los concilios, los Padres de la Iglesia, los te6logos escolasticos,
el valor de la naturaleza, la razén como se manifiesta en la
ciencia, la autoridad de los filésofos y la autoridad de la histo-
ria. Finalmente, examina el uso y la aplicacién de estos loci, o
fuentes, en el debate escolastico o en la polémica teolégica®!.

203. Sin embargo, durante los siguientes siglos surgié
una tendencia a separar al magisterium, como autoridad in-
terpretativa vinculante, de otros loci teolégicos. Las tradicio-
nes eclesiasticas fueron confundidas, en algunas ocasiones,
con las tradiciones apostdlicas, y de esta manera tratadas
como fuentes materiales equivalentes para la fe cristiana. Ha-
bia, asimismo, una resistencia a reconocer la posibilidad de
criticar las tradiciones eclesiasticas. La teologia del Vaticano
II, en su totalidad, posee una visién maéas equilibrada de las
diferentes autoridades en la iglesia y de la relacién entre la
Escritura y la tradicién. En la Constitucién Dogmatica Dei Ver-
bum (DV 10) se afirma por primera vez que el magisterio de
la iglesia «no esta sobre la Palabra de Dios, sino que la sirve».
204. El papel de la Sagrada Escritura en la vida de la iglesia se
reafirma enérgicamente cuando el Concilio Vaticano II dice:
«Es tanta la eficacia que radica en la palabra de Dios que es,
en verdad, apoyo y vigor de la Iglesia y fortaleza de la fe para
sus hijos, alimento del alma, fuente pura y perenne de la vida
espiritual» (DV 21)%. Por esta razén, los fieles son amonesta-
dos a practicar la lectura de la Escritura, en la cual Dios les
habla, acompandandola con la oracién (DV 25). 205. El didlogo
ecuménico ayuda a los luteranos y a los catdlicos a llegar a
una visiéon mas diferenciada de los distintos puntos de refe-
rencia, de las autoridades que desempefian un papel en el
proceso de entender el significado de la fe cristiana, y de la
manera en que esta debe dar forma a la vida de la iglesia.
El dialogo catdlico-luterano sobre la Escritura y la tradicién
206. Como consecuencia de la renovacién biblica que inspiré
la Constitucién Dogmatica Dei Verbum del Concilio Vaticano

81 MEeLcHOR CaNo, De locis theologicis, Libro 1, cap. 3 (Migne, Theo-
logiae cursus completus 1 [Paris, 18371), col. 82.

82 www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/docu-
ments/vatii_ const_19651118_dei-verbum_sp.html.
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II, se ha hecho posible un nuevo entendimiento ecuménico del
papel y significado de la Santa Escritura. Como afirma el do-
cumento ecuménico La apostolicidad de la Iglesia, «... es por
esto por lo que la doctrina Catélica no mantiene lo que la teo-
logia de la Reforma teme y desea evitar a toda costa, a saber,
la derivacién de la autoridad de la Escritura, como canénica y
obligatoria, de la autoridad de la jerarquia de la iglesia, quien
da a conocer el canon» (ApC 400).

207. Mediante el dialogo, los catélicos han reafirmado
convicciones que habian mantenido en comun con la Refor-
ma, tales como la eficacia del texto biblico inspirado por el
Espiritu, «para proveer la verdad revelada que da forma a las
mentes y corazones, como se afirma en 2 Tim 3,17 y es expre-
sado por el Vaticano II (DV 21-25)» (ApC 409). Los catdlicos
anaden: «esta eficacia ha estado actuando en la iglesia, con el
paso del tiempo, no solo en creyentes individuales, sino tam-
bién en la tradicién eclesiastica, tanto en las expresiones doc-
trinales de alto nivel, tales como la regla de fe, los credos y las
enseflanzas conciliares, como en las estructuras principales
de la adoracién publica... La Escritura se ha hecho a si misma
presente en la tradicién, lo cual le permite desempenar un
importante papel en la interpretacién. El Vaticano II no dice
que la tradicién haga surgir nuevas verdades mas alla de las
Escrituras, sino que provee la certidumbre sobre la revelaciéon
confirmada por las Escrituras» (ApC 410).

208. Un fruto del dialogo ecuménico para la teologia lute-
rana es su apertura al convencimiento catélico de que la efi-
cacia de la Escritura obra no solo en individuos, sino también
en toda la iglesia. La evidencia al respecto se encuentra en el
papel que desempenan las confesiones luteranas en las igle-
sias luteranas.

La Escritura y la tradicion

209. Porlo tanto, el significado y el papel que desempenan
la Santa Escritura y la tradicién son entendidos por la iglesia
catdlica actual de forma diferente de como lo entendian los
adversarios teolégicos de Lutero. En relacién con la pregunta
sobre la interpretacién auténtica de la Escritura, los catélicos
han explicado: «Cuando la doctrina catélica sostiene que el
“dictamen de la iglesia” tiene un papel en la interpretacion

316

Universidad Pontificia de Salamanca



auténtica de la Escritura, no atribuyen al magisterio de la igle-
sia un monopolio sobre la interpretacién, cosa que temen y
rechazan correctamente los partidarios de la Reforma. Antes
de la Reforma, grandes figuras ya habian indicado la plurali-
dad eclesial de los intérpretes... Cuando el Vaticano II habla
de que la iglesia tiene un “dictamen ultimo” (DV 12), evita cla-
ramente un reclamo monopolistico de que el magisterio sea
el tnico 6rgano de interpretacion, lo que es confirmado tanto
por la promocién oficial de estudios biblicos catélicos, que lle-
va siglos de existencia, como por el reconocimiento en DV 12
del papel de la exégesis en la maduracion de la ensenanza del
magisterio» (ApC 407).

210. De esta manera, luteranos y catélicos pueden con-
cluir en conjunto: «<Por lo tanto, en relacién con la Escritura y
la tradicién, los luteranos y los catdlicos se encuentran en tan
amplio acuerdo que sus diferentes énfasis no requieren en si
mismos mantener la divisiéon presente de las iglesias. En este
area hay unidad en una diversidad reconciliada» (ApC 448)%,

Mirar hacia adelante: el evangelio y la iglesia

211. Ademas de ofrecer a los catdlicos un mejor entendi-
miento de la teologia de Martin Lutero, el dialogo ecuménico,
junto a las investigaciones histéricas y teolégicas, ofrece tanto
a luteranos, como a catdlicos un mejor entendimiento mutuo
de las doctrinas de cada uno, sus puntos principales de acuer-
do y los asuntos que aun necesitan de conversacion activa. La
iglesia ha sido un tema importante en estas conversaciones.

212. La naturaleza de la iglesia fue un tema de discusién
en el tiempo de la Reforma. El asunto primordial era la re-
lacion entre la accién salvifica de Dios y la iglesia, que tanto
recibe como comunica la gracia de Dios por medio de la pa-
labra y del sacramento. El tema de la primera fase del dia-
logo internacional catdlico-luterano fue la relaciéon entre el
evangelio y la iglesia. Debido a este informe de Malta y a otros

83 Estos asuntos también han sido explorados en Alemania por el
Okumenischer Arbeitskreis evangelischer und katholischer Theologen;
su obra se encuentra disponible en W. PANNENBERG & TH. SCHNEIDER (eds.),
Verbindliches Zeugnis, 3 vols. (Freiburg: Herder & Gottingen: Vanden-
hoeck und Ruprecht, 1992, 1995, 1998).
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muchos documentos ecuménicos subsiguientes, hoy podemos
entender mejor las posiciones de los luteranos y los catéli-
cos e identificar tanto los entendimientos en comun como los
asuntos que requieren aun mayor consideracion.

La iglesia en la tradicion luterana

213. En la tradicién luterana, la iglesia se entiende como
«]la asamblea de todos los creyentes, entre los cuales se pre-
dica genuinamente el evangelio y se administran los santos
sacramentos de acuerdo con el evangelio» (CA VID. Esto sig-
nifica que la vida espiritual se centraliza en la congregacién
local reunida en torno al pulpito y al altar. Esto incluye la di-
mension de la iglesia universal, ya que cada congregacion in-
dividual se conecta con las otras por la genuina predicacion
y la correcta celebracién de los sacramentos, para lo cual se
ha establecido en la iglesia el ministerio. Habria que recordar
que, en su Catecismo Mayor, Lutero llama a la iglesia «... la
madre, pues ella engendra y mantiene a todo cristiano me-
diante la palabra de Dios que él mismo l[el Espiritu Santol re-
vela y ensenia... El Espiritu Santo permanecera con la santa
comunidad [Gemeindel o cristiandad hasta el dia del juicio
final, por la cual nos buscara [para Cristol y se servira de ella
para dirigir [ensefiarl y practicar [predicarl la palabra».

La iglesia en la tradicion catdlica

214. La ensefianza del Concilio Vaticano II en Lumen
Gentium es esencial para la comprensién catélica de la igle-
sia. Los padres conciliares explicaron el papel de la iglesia
dentro de la historia de la salvacién en términos de sacramen-
talidad: «... la Iglesia es en Cristo como un sacramento, o sea,
signo e instrumento de la unién intima con Dios y de la unidad
de todo el género humano...» (LG 1). 215. Un concepto béasico
para explicar este entendimiento sacramental de la iglesia
es la nocién de «Misterio», que afirma la relacién inseparable
entre los aspectos visibles e invisibles de la iglesia. Los pa-
dres del concilio ensenaron que «Cristo, el inico Mediador,

84 MarrtiN LuTERO, «Catecismo Mayor», en Libro de Concordia, 443-
445.
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instituyé y mantiene continuamente en la tierra a su santa
Iglesia, comunidad de fe, de esperanza y de caridad, como un
todo visible, comunicando mediante ella la verdad y la gracia
a todos. Mas la sociedad provista de sus érganos jerarquicos y
el Cuerpo mistico de Cristo, la asamblea visible y la comuni-
dad espiritual, la Iglesia terrestre y la Iglesia enriquecida con
los bienes celestiales, no deben ser considerados como dos
realidades distintas, sino que mas bien forman una realidad
compleja que estd integrada por un elemento humano y otro
divino» (LG 8).

Hacia el consenso

216. En las conversaciones luterano-catélico romanas ha
surgido un claro consenso en que tanto la doctrina de la jus-
tificaciéon como la doctrina de la iglesia van de la mano. Este
entendimiento comun quedé establecido en el documento La
iglesia y la justificacién: «<Los catélicos y los luteranos dan jun-
tos testimonio de la salvacion, que se ofrece solo en Cristo y
solo por gracia y es recibida en la fe. Pronuncian en comun el
credo, confiesan “una, santa Iglesia catdlica y apostoélica”. Tan-
to la justificacion de los pecadores como la Iglesia constituyen
articulos fundamentales de la fe» (Iglesia y justificacién, 4).

217. Iglesia y Justificacion también afirma: <Hablando es-
tricta y adecuadamente, nosotros no creemos ni en la justifi-
cacién ni en la Iglesia, sino en el Padre, que tiene misericordia
de nosotros y nos reune en la Iglesia como su pueblo; y en
Cristo, que nos justifica y cuyo cuerpo es la Iglesia; y en el Es-
piritu Santo, que nos santifica y mora en la Iglesia. Nuestra fe
abarca la justificacién y a la Iglesia como obras del Dios trino,
las cuales tan solo pueden ser aceptadas mediante la fe en él»
(Iglesia y Justificacién, 5)

218. Aunque los documentos Iglesia y Justificacién y La
apostolicidad de la Iglesia hicieron aportaciones significativas
a un numero de asuntos sin resolver entre catélicos y lutera-
nos, se necesitan alin conversaciones ecuménicas mas exten-
sas sobre la relacién entre la visibilidad y la invisibilidad de
la Iglesia, entre la iglesia universal y la iglesia local, entre la
iglesia como sacramento y la necesidad de la ordenacién sa-
cramental en la vida de la iglesia, asi como sobre el caracter
sacramental de la consagracién episcopal. La discusién futura
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debe tomar en cuenta el trabajo significativo que ya ha sido
realizado en estos y otros importantes documentos. Esta tarea
es muy urgente, ya que tanto catélicos como luteranos nunca
han cesado de confesar juntos la fe en la «una, santa iglesia
catolica y apostdlica».
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CAPITULO V
LLAMADOS A UNA CONMEMORACION CONJUNTA

EL BAUTISMO: LA BASE PARA LA UNIDAD Y LA CONMEMORACION EN
COMUN

219. La iglesia es el cuerpo de Cristo. Y dado que solo
hay un Cristo, asi también €l tiene solo un cuerpo. Mediante
el bautismo, los seres humanos son constituidos en miembros
de su cuerpo.

220. El Concilio Vaticano II ensefia que quienes han sido
bautizados y creen en Cristo, pero no pertenecen a la Iglesia
Catodlica, <justificados por la fe en el bautismo, quedan incor-
porados a Cristo y, por tanto, reciben el nombre de cristianos
con todo derecho y son justamente reconocidos como herma-
nos en el Senor por los hijos de la Iglesia catdlica» (UR 1.3)%.
Los cristianos luteranos dicen lo mismo de sus hermanas y
hermanos catdlicos.

221. Ya que tanto catdlicos como luteranos se encuen-
tran unidos unos a otros en el Cuerpo de Cristo, del cual son
miembros, se verifica en ellos lo que Pablo menciona en 1 Cor
12,26: «Si uno de los miembros sufre, los deméas comparten su

85 www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/docu-
ments/vatii_decree_ 196411-21_unitatis-redintegratio_sp.html.
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sufrimiento; y si uno de ellos recibe honor, los demas se ale-
gran con él». Lo que afecta a un miembro del cuerpo afecta
también a todos los demads. Por esta razén, cuando los cristia-
nos luteranos recuerdan los acontecimientos que dieron lugar
a la formacién particular de sus iglesias, no desean hacerlo
sin sus hermanas y hermanos cristianos catdlicos. Al recordar
unos con otros el principio de la Reforma, estan tomando en
serio su bautismo.

222. Ya que los luteranos creen pertenecer al inico cuer-
po de Cristo, ellos afirman que su iglesia no se originé con la
Reforma ni comenzé a existir hace tan solo quinientos anos.
Mas bien, estan convencidos de que las iglesias luteranas tie-
nen su origen en el acontecimiento de Pentecostés y en la
proclamacién de los apdstoles. Sin embargo, sus iglesias obtu-
vieron su forma particular mediante las ensefnanzas y esfuer-
zos de los reformadores. Los reformadores no tenian ningun
deseo de fundar una iglesia nueva y, de acuerdo a su propio
entendimiento, no lo hicieron. Lo que querian era reformar
la iglesia, cosa que también lograron, dentro de su campo de
influencia, aunque con errores y tropiezos.

Preparandose para la conmemoracion

223. Como miembros de un solo cuerpo, catdlicos y lu-
teranos recuerdan juntos los acontecimientos de la Reforma
que hicieron que, de ahi en adelante, vivieran en comunida-
des separadas, aunque pertenecian a un mismo cuerpo. Esta
es una realidad innegable y una fuente de dolor intenso. Ya
que pertenecen a un solo cuerpo, catélicos y luteranos luchan
de cara a su divisién por la total catolicidad de la iglesia. Esta
lucha tiene dos lados: el reconocimiento de lo que es comun y
les une, y el reconocimiento de lo que les divide. Lo primero
esrazon para gratitud y alegria; lo segundo es motivo de dolor
y lamento.

224. En 2017, cuando los cristianos luteranos celebren el
aniversario del inicio de la Reforma, no estaran, por lo tanto,
celebrando la divisiéon de la Iglesia de Occidente. Nadie que
sea teolégicamente responsable puede celebrar la divisién de
los cristianos entre si.
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Alegria compartida en el evangelio

225. Los luteranos estan agradecidos de corazén por lo
que Lutero y otros reformadores les hicieron accesible: el en-
tendimiento del evangelio de Jesucristo y la fe en él; el reco-
nocimiento del misterio del Dios Trino, que se da a si mismo
para nosotros, los seres humanos, por gracia, y que solo puede
ser recibido en la confianza total de la promesa divina; en el
reconocimiento de la libertad y la certidumbre que el evan-
gelio crea; en el amor que procede de y es despertado por la
fe; en la esperanza frente a la vida y frente a la muerte que la
fe trae consigo; y en el contacto vital con la Santa Escritura,
los catecismos y los himnos que le dan vida a la fe. La memo-
ria y la mencionada conmemoracion sumaran a esta lista aun
otras razones para estar agradecidos. Este agradecimiento es
lo que mueve a los cristianos luteranos a querer celebrar en
2017.

226. Los luteranos también se dan cuenta de que aque-
llo por lo que agradecen a Dios no es un don que pueden re-
clamar solo para si mismos. Desean compartir este don con
todos los otros cristianos. Por esta razoén, invitan a todos los
cristianos a celebrar con ellos. Como ha mostrado el capitulo
anterior, los catdlicos y los luteranos tienen en su fe tanto en
comun que pueden -y, de hecho, deberian- estar agradecidos
ambos en conjunto, especialmente en el dia de la conmemo-
raciéon de la Reforma.

227. Esto toma un impulso que es expresado por el Con-
cilio Vaticano II: <los catdélicos, con gozo, reconozcan y apre-
cien en su valor los tesoros verdaderamente cristianos que,
procedentes del patrimonio comun, se encuentran en nues-
tros hermanos separados. Es justo y saludable reconocer las
riquezas de Cristo y las virtudes en la vida de quienes dan
testimonio de Cristo y, a veces, hasta el derramamiento de su
sangre, porque Dios es siempre admirable y digno de admira-
cién en sus obras» (UR 1.4). Razones para el arrepentimiento
y el lamento

228. Asi como la conmemoracion comun en 2017 traera
expresiones de alegria y de gratitud, también debera permitir
un espacio para que tanto luteranos como catoélicos experi-
menten el dolor por los fracasos, las transgresiones, las culpas
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y los pecados relativos a las personas y acontecimientos que
se conmemoran.

229. En esta ocasidén, los luteranos también habran de
recordar las afirmaciones degradantes que expresé Martin
Lutero contra los judios. Ellos estan avergonzados de las mis-
mas y las deploran profundamente. Los luteranos han llegado
a reconocer con profundo sentido de remordimiento la per-
secucion de anabaptistas por las autoridades luteranas, asi
como el hecho de que Martin Lutero y Felipe Melanchthon
apoyaron teolégicamente esta persecucion. Ellos deploran los
ataques violentos de Lutero contra los campesinos durante la
Guerra de los Campesinos. La toma de conciencia sobre los
lados oscuros de Lutero y de la Reforma ha dado lugar a una
actitud critica y autocritica de teélogos luteranos hacia Lute-
ro y la Reforma de Wittenberg. Aunque concuerdan en parte
con la critica de Lutero al papado, no obstante, los luteranos
rechazan hoy la identificacién que hacia Lutero del Papa con
el anticristo.

Oracion por la unidad

230. Porque antes de su muerte Jesucristo oré al Padre
«para que ellos sean uno», es claro que la divisién del cuerpo
de Cristo es opuesta a la voluntad del Senor. Ella también con-
tradice la expresa amonestacién apostdlica que escuchamos
en Ef 4,3-6: «... procurando mantener la unidad del Espiritu en
el vinculo de la paz: un solo cuerpo y un solo Espiritu, como
fuisteis también llamados en una misma esperanza de vuestra
vocacién; un solo Sefior, una sola fe, un solo bautismo, un solo
Dios y Padre de todos, el cual es sobre todos y por todos y en
todos». La divisién del cuerpo de Cristo se opone a la voluntad
de Dios.

Evaluar el pasado

231. Cuando los catdlicos y los luteranos recuerden jun-
tos las controversias teoldgicas y los eventos del siglo XVI des-
de esta perspectiva, deberan considerar las circunstancias de
dicho siglo. Luteranos y catélicos no pueden ser culpados por
todo lo ocurrido a propodsito de las desavenencias religiosas,
ya que muchos de los acontecimientos del siglo XVI estaban
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mas alla de su control. Durante ese siglo, las convicciones teo-
légicas y la politica del poder se encontraban frecuentemente
entrelazadas unas con otras. Muchos politicos utilizaban a me-
nudo ideas genuinamente teolégicas para conseguir sus fines,
mientras que muchos teélogos promovian sus pensamientos
teolégicos por medios politicos. En esta compleja arena, en la
que intervinieron numerosos factores, es dificil adscribir res-
ponsabilidad por los efectos de acciones especificas a perso-
nas individuales y nombrarlas como las partes culpables.

232. Las divisiones del siglo XVI se encontraban enraiza-
das en modos diferentes de entender la verdad de la fe cristia-
na y eran particularmente polémicas, ya que se percibia que
la salvacién se encontraba en peligro. En ambas partes, las
personas mantenian convicciones teolégicas que no podian
abandonar. No se puede culpar a nadie por seguir su concien-
cia cuando esta ha sido formada por la Palabra de Dios y ha
llegado a sus juicios luego de seria deliberacién con otros.

233. La manera en que los teélogos presentaron sus con-
vicciones teoldgicas en la lucha por la opinién publica ya es
otro asunto. En el siglo XVI, catdlicos y luteranos frecuen-
temente no solo malinterpretaron, sino que exageraron y
caricaturizaron a sus oponentes para ridiculizarlos. Repetida-
mente violaron el octavo mandamiento, que prohibe dar falso
testimonio contra nuestro préjimo. Aun cuando los adversa-
rios eran intelectualmente honestos unos para con otros, su
voluntad de escuchar al otro y de tomar en serio sus inquietu-
des fueron insuficientes. Los méas propensos a la controversia
deseaban refutar y derrotar a sus rivales, a menudo agravan-
do deliberadamente los conflictos, en lugar de buscar solu-
ciones prestando atencién a aquello que sostenian en comun.
Los prejuicios y las malas interpretaciones desempenaron un
papel importante en la caracterizacién de la otra parte. Se
creaban desacuerdos, y estos eran legados a generaciones
posteriores. En esto, ambas partes tienen razédn suficiente
para arrepentirse y lamentar las maneras en que condujeron
sus debates. Tanto los luteranos como los catdlicos cargan con
esta culpa, que debe ser confesada abiertamente al recordar
los acontecimientos de hace quinientos anos.
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La confesion catdlica de pecados contra la unidad

234. Ya en su mensaje a la Dieta imperial reunida en Nu-
remberg el 25 de noviembre de 1522, el papa Adriano VI se
quejé de abusos y transgresiones, pecados y errores cometi-
dos por las autoridades de la iglesia. Mucho maés tarde, duran-
te el siglo pasado, el Papa Pablo VI, en su discurso de apertura
de la segunda sesién del Concilio Vaticano II, pidi6 el perdén
de Dios y de los <hermanos» separados de Oriente. Este ges-
to del Papa encontré expresion en el mismo Concilio, sobre
todo en el Decreto sobre Ecumenismo®® y en la Declaracion
sobre las relaciones de la Iglesia con las religiones no cristia-
nas (Nostra Aetate)® .

235. En un sermén de cuaresma, en el «Dia del perdén»,
el Papa Juan Pablo II reconocié de la misma manera la culpa
y rogd en oracion por el perdén como parte de la celebracion
del «<Ano Santo» 2000%. Fue el primero en no repetir simple-
mente el remordimiento de sus predecesores, Pablo VI y los
padres del Concilio, sobre las memorias dolorosas, sino en
actuar realmente en consecuencia. Asi, relacioné también la
peticiéon de perddn con el ministerio del Obispo de Roma. En
su enciclica Ut Unum Sint alude a su visita al Consejo Mundial
de las Iglesias en Ginebra, el 12 de junio de 1984, admitiendo
que «el convencimiento de la Iglesia catoélica de haber conser-
vado, en fidelidad a la tradicién apostolica y a la fe de los Pa-
dres, en el ministerio del Obispo de Roma el signo visible y la
garantia de la unidad, constituye una dificultad para la mayo-
ria de los demas cristianos, cuya memoria esta marcada por
ciertos recuerdos dolorosos». Entonces afiadié: «<Por aquello

86 <«Humildemente, pues, pedimos perdén a Dios y a los hermanos
separados, como nosotros perdonamos a quienes nos hayan ofendido»
(UR D).

87 «Ademas, la Iglesia, que reprueba cualquier persecucion contra
los hombres, consciente del patrimonio comun con los judios, e impulsada
no por razones politicas, sino por la religiosa caridad evangélica, deplora
los odios, persecuciones y manifestaciones de antisemitismo de cualquier
tiempo y persona contra los judios» (NA 4). Véase www.vatican.va/archive/
hist_councils/ii_vatican_council/ documents/ vatii_decl_19651028_nostra-
aetate_sp.html.

88 JuaN PaBro II, «<Dia de perdén», en www.vatican.va/holy_father/
john_paul_ii/ homilies/documents/hf jp-ii_hom_20000312_pardon_
sp.html.
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de lo que somos responsables, con mi predecesor Pablo VI,
imploro perdén»*.

La confesion luterana de pecados contra la unidad

236. En su quinta asamblea en Evian, en 1970, la Fede-
raciéon Luterana Mundial declard, en respuesta a una pre-
sentaciéon profundamente conmovedora del cardenal Jan
Willebrands, que «<nosotros, como cristianos y como congrega-
ciones luteranas, estamos dispuestos a reconocer que el juicio
de los reformadores sobre la Iglesia Catdlica y su teologia no
estaba totalmente libre de distorsiones polémicas, las cuales,
en parte, se han perpetuado hasta el dia de hoy. Estamos ver-
daderamente apenados por la ofensa y mala interpretacién
que estos elementos han causado a nuestras hermanas y her-
manos catélicos. Recordamos con gratitud la afirmacién del
Papa Pablo VI al Concilio Vaticano I, en la que él comunicé su
peticién de perdoén por cualquier ofensa causada por la Igle-
sia Catdlica. En la manera en que, junto a todos los cristianos,
oramos por el perdén en la oracién que nuestro Senor nos
ensend, esforcémonos por utilizar en todas nuestras conver-
saciones un lenguaje claro, honesto y caritativo»®.

237. Los luteranos también confesaron sus ofensas con
respecto a otras tradiciones cristianas. En su undécima asam-
blea en Stuttgart, en 2010, la Federacién Luterana Mundial de-
claré que los luteranos «estén llenos de un profundo sentido
de arrepentimiento y dolor por la persecucién de anabaptis-
tas por parte de autoridades luteranas, y especialmente por
el hecho de que reformadores luteranos apoyaran teolégica-
mente tal persecucién. Por esta razoén, la Federacién Lutera-
na Mundial... desea expresar publicamente su remordimiento
y tristeza. Confiando en Dios, que en Jesucristo estaba recon-
ciliando al mundo consigo mismo, pedimos el perdén de Dios
y de nuestros hermanos y hermanas menonitas por el dafo
causado por nuestros antepasados durante el siglo XVI a los
anabaptistas, por olvidar o ignorar esta persecucion durante

89 Juan Pagro II, Ut Unum Sint, 25 de mayo de 1995, 88.

90 JAN WILLEBRANDS, «Lecture to the Fifth Assembly of the Lutheran
World Federation, on 15 July 1970», en La Documentation Catholique (6
September, 1970), 766.
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los subsiguientes siglos y por las descripciones inapropiadas,
engafnosas e hirientes acerca de anabaptistas y menonitas he-
chas por autores luteranos, de modo tanto popular como eru-
dito, hasta el dia de hoy»°..

91 <«Accidén en relacion con el legado de persecucion luterana a la
“comunidad anabaptista’», en www.fl m-asamblea.org/uploads/media/
Mennonite_Statement-ES_03.pdf.
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CAPITULO VI
CINCO IMPERATIVOS ECUMENICOS

238. Catdlicos y luteranos asumen que ellos y las comu-
nidades en las que viven su fe pertenecen al tinico cuerpo de
Cristo. Crece la conciencia, entre luteranos y catdlicos, de que
el conflicto del siglo XVI ha terminado. Las razones para la
condenacién mutua de la fe de la otra parte han quedado en
el camino. Por eso, tanto luteranos como catdlicos identifican
cinco imperativos al conmemorar juntos el 2017.

El primer imperativo: catélicos y luteranos deben co-
menzar siempre desde la perspectiva de la unidad y no desde
el punto de vista de la divisiéon, para de este modo fortalecer
lo que mantienen en comun, aunque las diferencias sean mas
faciles de ver y experimentar.

239. Se invita a luteranos y catdlicos a pensar desde la
perspectiva de la unidad del cuerpo de Cristo y a buscar todo
aquello que exprese esta unidad y sirva a la comunién del
cuerpo de Cristo. Mediante el bautismo se reconocen mutua-
mente como cristianos. Esta orientacion requiere una conver-
sién continua del corazén.

El segundo imperativo: luteranos y catélicos deben de-
jarse transformar a si mismos continuamente mediante el en-
cuentro de los unos con los otros y por el mutuo testimonio
de fe.

240. En el curso de la historia, catélicos y luteranos han
definido sus confesiones en oposicién unas en contra de otras
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y, por tanto, han sufrido de la parcialidad que persiste hasta
hoy y que se manifiesta cuando deben lidiar con cuestiones ta-
les como la de la autoridad. Ya que los problemas han surgido
del conflicto entre unos y otros, solo se pueden resolver, o al
menos abordar, si mediante esfuerzos comunes se profundiza
y fortalece la comunién. Catdlicos y luteranos necesitan la ex-
periencia, el estimulo y la critica del otro.

241. Catdlicos y luteranos han aprendido mucho median-
te el didlogo y han alcanzado a comprender que la comunién
entre ellos puede tener diferentes formas y grados. Con res-
pecto a 2017, deben renovar sus esfuerzos con gratitud por lo
que ya se ha logrado; con paciencia y perseverancia, ya que
el camino subsiguiente podria ser mas largo de lo que se an-
ticipaba; con el celo que no permite sentirse satisfecho con
la situacién presente; con amor del uno para con el otro, aun
en tiempos de discrepancias o conflictos; con fe en el Espiritu
Santo; con la esperanza de que el Espiritu cumpliréa la oracién
de Jesus al Padre; y con la oracién sinceramente convencida
de que esto ha de suceder.

El tercer imperativo: catdlicos y luteranos deben com-
prometerse otra vez en la busqueda de la unidad visible, para
elaborar juntos lo que esto significa en pasos concretos y es-
forzarse continuamente hacia esa meta.

242. Catélicos y luteranos tienen la tarea de dar a cono-
cer de manera renovada a los miembros de sus comunidades
la comprensién del evangelio y de la fe cristiana, al igual que
las tradiciones antiguas de la iglesia. Su desafio consiste en
evitar que, a causa de esta relectura de la tradicién, se caiga
nuevamente en la antigua discrepancia confesional.

El cuarto imperativo: luteranos y catélicos deben junta-
mente redescubrir el poder del evangelio de Jesucristo para
nuestro tiempo.

243. El compromiso ecuménico para la unidad de la igle-
sia no solo sirve a la iglesia, sino también al mundo, para que
el mundo crea. La tarea misionera del ecumenismo se hara
mayor en la medida en que nuestras sociedades se hagan mas
y mas pluralistas en términos de religiéon. A este respecto
también se requiere de reflexién y metanoia.
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El quinto imperativo: catélicos y luteranos deben dar tes-
timonio comun de la misericordia de Dios en la proclamacién
y el servicio al mundo.

244. E]1 caminar ecuménico hace posible que luteranos y
catdlicos puedan apreciar juntos la vision de Martin Lutero y
su experiencia espiritual acerca del evangelio de la justicia
de Dios, que es a la vez su misericordia. En el prefacio a sus
obras latinas (1545), Lutero noté que, «por la misericordia de
Dios, meditando dia y noche», obtuvo un nuevo entendimiento
de Rm 1,17: <Ahora me senti totalmente renacido. Las puertas
se habian abierto, y yo habia entrado en el paraiso. De inme-
diato, toda la Escritura tomo otro aspecto para mi... Mas tarde
leia El Espiritu y la Letra, de Agustin, donde, en oposicién a
mis expectativas, encontré que él interpretaba la justicia de
manera parecida, a saber, la justicia “con la que Dios nos viste
al justificarnos”»%.

245. Los inicios de la Reforma habran de ser recordados
correctamente cuando luteranos y catélicos escuchen jun-
tos el evangelio de Jesucristo y permitan ser llamados nue-
vamente a la comunién en el Sefior. Entonces estaran unidos
en una misién comun que la Declaracién conjunta sobre la
doctrina de la justificacién describe asi: «<Luteranos y catélicos
compartimos la meta de confesar a Cristo, en quien debemos
creer primordialmente por ser el inico mediador (1 Tim 2,5-6)
a través de quien Dios se da a si mismo en el Espiritu Santo y
prodiga sus dones renovadores» (DCDJ 18).

92 MarrtiN LutErO, «Prefacio al primer tomo de los escritos lati-
nos (1545)», en http:// luterana.homelinux.org/archivos/obraslutero/
Volumen_I.pdf. Véase también, LuTHeRr, «Preface to the Complete Edition
of Luther’s Latin Writings», tr. Lewis W. Spitz, Sr., en LW 34:337; WA 54; 186,
3.8-10. 16-18.
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ApC

Apol.
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BSLK
CA
can.
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DCDJ
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Dv

Epit.

Eucharist
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The Apostolicity of the Church: Study Document of
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ty (2006)

Apology of the Augsburg Confessions (1530).
Smalcald Articles (1537). Articulos de Esmalcalda
The Book of Concord: The Confessions of the Evan-
gelical Lutheran Church (Minneapolis, MN: For-
tress 2000); Libro de Concordia
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Denzinger & P. Hinermann (eds.), Enchiridion sym-
bolorum definitionum et declarationum de rebus
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Epitome (Formula of Concord). La Formula de Con-
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COMISION LUTERANO-CATOLICO ROMANA
SOBRE LA UNIDAD

AFIRMACIONES COMUNES

Fase I (1967-1972)
El evangelio y la iglesia (Informe de Malta, 1972)

Fase II (1973-1984)

La eucaristia (1978)

Todos bajo un mismo Cristo (1980)

Caminos hacia la comunién (1980)

El ministerio en la iglesia (1981)

Martin Lutero, testigo de Cristo (1983)

Confrontando la unidad. Modelos, formas y fases de so-
ciedad eclesiastica catdlico-luterana (1984)

Fase III (1986-1993)
Iglesia y justificacion (1993)

Fase IV (1995-2006)

La apostolicidad de la iglesia (2006)

«DECLARACION CONJUNTA SOBRE LA DOCTRINA DE LA
JUSTIFICACION», FIRMADA POR REPRESENTANTES DE
LA IGLESIA CATOLICA Y LA FEDERACION LUTERANA
MUNDIAL, EL 31 DE OCTUBRE DE 1999.
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Obispo Auxiliar Prof. Dr. Karlheinz Diez, Alemania (2012-)

Rev. Prof. Dr. Michel Fédou, S.J. Francia Rev.

Prof. Dr. Angelo Maffeis, Italia

Prof. Dr. Thomas S6ding, Alemania

Prof. Dr. Christian D. Washburn, EE UU

Prof. Dra. Susan K. Wood, SCL, EE UU

Consultores

Prof. Dra. Eva-Maria Faber, Suiza
Prof. Dr. Wolfgang Thonissen, Johan-Adam-Md&hler-Insti-
tut fir Okumenik, Alemania
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Personal

(Pontificio Consejo para la Promocién de la Unidad de
los Cristianos)
Mons. Dr. Matthias Tirk, Co-Secretario
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Maria en el designio
de Dios y la comunion
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. En la historia y en la Escritura

I Los cuestiones controvertidas
y lo conversién de las Iglesias
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Afo publicacién: 2001 ¢ 216 pp * 8,41 € IVA incluido

Universidad Pontificia de Salamanca



John Henry Newman

Conferencias sobre la
docirina de la justificacion

CATEDRA “JOHN HENRY NEWMAN” DE LA UPSA
CENTRO DE ESTUDIOS ORIENTALES Y ECUMENICOS
“JUAN XXI11”

Ao publicacion: 2009 « 388 pp.
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Carlos Martinez Oliveras

Catolicos y Anglicanos
¢Hacia la comunion
o el distanciamiento?

CATEDRA “JOHN HENRY NEWMAN” DE LA UPSA
CENTRO DE ESTUDIOS ORIENTALES Y ECUMENICOS
“JUAN XXIII”

Ao publicacion: 2010 » 624 pp.
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Xabier Larrafiaga Oyarzabal

Jesucristo en nosotros

La doctrina de la justificacion
en John Henry Newman

CATEDRA “JOHN HENRY NEWMAN” DE LA UPSA
CENTRO DE ESTUDIOS ORIENTALES Y ECUMENICOS
“JUAN XXI111”

Afio publicacion: 2012 ¢ 516 pp.
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Numero suelto: 32,00 €
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Anual
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