Grupo Bilateral de trabajo de la Conferencia
Episcopal Alemana y de la Direccién Eclesidstica
de la Iglesia Evangélica Luterana Unida
de Alemania

COMMUNIO
SANCTORUM

La Iglesia como Comunién de los Santos

Universidad Pontificia de Salamanca



Titulo original: Bilaterale Arbeitsgruppe der Deutschen Bis-
chofskonferenz und der Kirchenleitung der Vereinigten
Evangelisch-Lutherischen Kirche Deutschlands, Communio
Sanctorum. Die Kirche als Gemeinschaft der Heiligen, Bonifa-
tius Verlag, Paderborn; Lemberck, Frankfurt a.M., 2000.

© Traduccidén espanola: Dr. José Ramén Matito Fernandez y
Dr. Fernando Rodriguez Garrapucho, SCJ.

© Centro de Estudios Orientales y Ecuménicos “Juan XXIII",
Universidad Pontificia de Salamanca, 2003.

El Centro de Estudios Orientales y Ecuménicos Juan XXIII
agradece la fraterna cesiéon “causa unitatis Ecclesiae” de los
derechos de traduccién por la editorial alemana Bonifatius
(Paderborn).

Universidad Pontificia de Salamanca



SUMARIO

ABREVIATURAS USADAS ...
PROLOGO ..ottt isnassessnians
I. LA COMUNION DE LOS SANTOS EN EL CREDO DE LA IGLESIA

II. LA IGLESIA SEGUN EL TESTIMONIO DE LA SAGRADA
ESCRITURA oottt ettt e s seate e s seatnaeaeaesaaes

1. La vocacién de la Iglesia......cccceeivicenvcnnicenvcninnnne
2. La estructura vital de la Iglesia .......ccccoevvvneennce.
3. La Iglesia primitiva, modelo e impulso para la

Iglesia en la historia posterior.........c.ccccccnnnne.
4. Comunion con los angeles y los santos...............

III. COMUNION DE LOS SANTOS EN EL AMOR DEL DIOS TRINO .

1. La Iglesia como communio .........c.cccvcverceinininnnns
2. LaIglesia como el Pueblo de Dios peregrinante
3. La Iglesia como Cuerpo de Cristo y como

Esposa de Cristo.....ccccevccveiiiiieniic e
4. La Iglesia como Templo del Espiritu Santo.........

IV. COMUNION DE LOS SANTOS POR LA PALABRA Y EL
SACRAMENTO ....ovviiectieceiieeeeeeeeseee et e ereeeenreesesnaeesaene e

1. Palabra de Dios
2. SaCramMeEntOS....ccccceeeveeeiriieeeiieceree e srree e nereenas
3. La Iglesia como signo e instrumento de la salva-

Universidad Pontificia de Salamanca

153

155

161

164

164
166

167
168

169

169
170

171

172

173

174
187

192



V. COMUNION DE LOS SANTIFICADOS POR LA GRACIA ...........

Comunién de los pecadores justificados............
El mensaje biblico de la justificacion..................
El testimonio comun de la justificacién ..............
El significado del mensaje de la justificacién
paralalglesiayel mundo.......ccocccenviiinnienniiennn.

Ll e

V1. COMUNION DE LOS LLAMADOS AL SERVICIO ....uvveeerirnnnns

1. Vocacién comun de todos los miembros.............
2. Los carismas, servicios y ministerios espe01ales

en el Nuevo Testamento .........ocoovvvvvinviviivinieennnnnl
3. Comunién de comunidades............ccoeeeecrirrrinnnnnes
4. El ministerio de Pedro..............ccccoereviviiiiiiiiiinnnnnnnns

VII. COMUNION DE LOS SANTOS MAS ALLA DE LA MUERTE ....
1. La vida eterna en la comunién plena con el
DIOS ETINO evviiiiiiiieiiie et

2. La oracién por los difuntos .......c.ccoccevviivenniinnnen,

3. La veneracién de los santos.......c.ccccoevenivviiriicnenen.

4. La veneracién de Maria, la Madre del Sernor ....

VIII. PASOS HACIA LA PLENA COMUNION ECLESIAL...............

152

Universidad Pontificia de Salamanca

194
194
195
200
202
204
204
209
212
215
236
236
243
245
253

259



ABREVIATURAS USADAS

AA
AAS
AKf
Apol
ASm
BEM

BSLK

CA
can.
CIC
COD
CSEL
DH
DV
DwU

EEK
FCEp

FCSD
GA

Vaticano II - “Apostolicam actuositatem”

Acta Apostolicae Sedis

Arnoldshainer Konferenz

Apologia Confessionis Augustanae

Articuli Smalcaldici

Declaracién de convergencia: Bautismo - Eucaris-
tia — Ministerio (Lima)

Die Bekenntnisschriften der evangelisch-lutheris-
chen Kirche

(Los escritos confesionales de la Iglesia evangé-
lico-luterana)

Confessio Augustana

canon

Codex luris Canonici

Conciliorum cecumenicorum decreta

Corpus scriptorum ecclesiasticorum latinorum
Denzinger-Hlinermann: Enchiridion symbolorum
Vaticano II - “Dei Verbum”

Dokumente wachsender Ubereinstimmung
(Documentos de concordancia progresiva)
Evangelischer Erwachsenenkatechismus (VELKD)
(Catecismo evangélico para adultos)

Formula Concordiae, Epitome

Formula Concordiae, Solida Declaratio
Gemeinsame romisch-katholische/evangelisch-
lutherische Kommission: “Das geistliche Amt in
der Kirche”

153

Universidad Pontificia de Salamanca



GE

GrKat

KatKK

KlKat

KwWS

LG
LK
LV

LViG

PG
PL
PO
SC
Tract.
UR
WA

154

(Comisién conjunta romano-catdlica/evangélico-
luterana: “La autoridad espiritual en la Iglesia”)
Pépstlicher Rat zur Forderung der Einheit der
Christen/Lutherischer Weltbund: “Gemeinsame
Erkldrung zur Rechtfertigungslehre” (1997)
Pontificio Consejo para la Promocién de la Unidad
de los Cristianos / Federacién Luterana Mundial:
“Declaracién conjunta sobre la doctrina de la justi-
ficacién” (1997)

Der Grosse Katechismus Dr. Martin Luthers

(El gran catecismo del Dr. Martin Lutero)
Gemeinsame romisch-katholische/evangelisch-
lutherische Kommission: “Das Herrenmahl”
(Comisién conjunta romano-catdélica/evangélico-
luterana: “La cena del Sefior”)

Katechismus der Katholischen Kirche

(Catecismo de la Iglesia Catdlica)

Der Kleine Katechismus Dr. Martins Luthers

(El pequerio catecismo del Dr. Martin Lutero)
Bilaterale Arbeitsgruppe: “Kirchengemeinschaft
in Wort und Sakrament”

(Grupo bilateral de trabajo: “Comunion de la Igle-
sia en Palabra y sacramento”)

Vaticano II - “Lumen gentium”

Leuenberger Konkordie

Studie “Lehrverurteilungen - kirchentrennend?”
(Estudio “;,Sentencias doctrinales que separan a
las Iglesias?”)

Stellungnahmen der evangelischen Kirchen zu LV:
“Lehrverurteilungen im Gesprach”

(Postura de las Iglesias evangélicas sobre LV: “Sen-
tencias doctrinales en didlogo”)

Patrologia Graeca

Patrologia Latina

Vaticano II - “Presbyterorum ordinis”

Vaticano II - “Sacrosanctum concilium”

Tractatus de potestate et primatu papae

Vaticano II - “Unitatis redintegratio”

Martin Luther: Werke. Weimarer Ausgabe

(Martin Lutero: Obras. Edicién de Weimar)

Universidad Pontificia de Salamanca



PROLOGO

Por encargo de la Conferencia Episcopal Alemana y de
la Direccién Eclesidstica de la Iglesia Evangélico-Luterana
Unida de Alemania (VELKD), el segundo grupo bilateral de
trabajo se ha ocupado del tema “Communio Sanctorum - La
Iglesia como comunién de los santos”. Ahora presenta el
resultado de este didlogo doctrinal para dar paso a una discu-
sién sobre las preguntas abordadas en este punto con el fin
de probar la eficacia de las posiciones propuestas o conducir
a otras aclaraciones que puedan llegar a ser asumidas por las
Iglesias participantes.

En este texto se traduce la continuacién del didlogo
entre nuestras Iglesias, que habia comenzado en 1976 con el
nombramiento de un primer grupo bilateral de trabajo y que
condujo en 1984 al documento “Comunién de la Iglesia en
palabra y sacramento”!. Una vez que este documento fue
publicado con la aprobacién de la Conferencia Episcopal Ale-
mana y la Direccién de Iglesias de la VELKD, ambas Iglesias
han iniciado un proceso de intercambio de pareceres. Las
posiciones de la VELKD (1985) y de la Conferencia Episcopal
Alemana (1987) fueron publicadas conjuntamente en 19882,

! Kirchengemeinschaft in Wort und Sakrament, (Paderborn/Han-
nover 1984) (en adelante aparece citado como KWS).

2 Textos tomados de: VELKD n° 36; Arbeitshilfen der Deutschen
Bischofskonferenz n° 59.

155

Universidad Pontificia de Salamanca



Posteriormente al documento “Comunién de la Iglesia
en palabra y sacramento” la Direccién Eclesidstica de la
VELKD ha comprobado que las reprobaciones reformadoras
de la misa como “abominacién” y del papa como el “anti-
cristo” no se corresponden con la doctrina de la Iglesia caté-
lica en su postura actual y con la praxis orientada hacia ella.
Esta constatacién ha encontrado su reflejo en la edicién de
los escritos confesionales luteranos para la comunidad?, y ha
sido confirmada a través de la posicion de la VELKD en el
documento de 1994 “;Sentencias doctrinales que separan a
las Iglesias?™.

Conjuntamente con el proceso de recepcién en ambas
Iglesias tuvo lugar un encuentro oficial el 1 de octubre de
1986 en Hannover entre representantes de la Conferencia
Episcopal Alemana y la Conferencia Episcopal de la VELKD.
Alli se determiné continuar el didlogo y constituir para ello
un nuevo grupo bilateral de trabajo. Este segundo grupo de
trabajo fue nombrado en 1987 y recibi6 el encargo de abordar
los puntos abiertos tratados en ambas posturas, y producir
ulteriores aclaraciones en las cuestiones sobre la esencia
tanto de la Iglesia como del ministerio ~incluido el ministerio
papal-. Finalmente se hablaria de las cuestiones pendientes
sobre el derecho eclesiastico y sobre Maria, asi como sobre la
veneracion de los santos.

El tema “Communio Sanctorum” se ha mostrado como el
marco idéneo para abordar cuestiones eclesiolégicas. Para
ello nos hemos preguntado cé6mo podian tratarse las declara-
ciones de las respectivas tradiciones doctrinales particulares
en una relacién positiva para con las posiciones de los la otra
parte. Pudimos constatar puntos comunes que no sélo confir-
man los hallados en “Comunién de la Iglesia en palabra y
sacramento”, sino que van maés alld de estos. Junto a esto, sin
embargo, también se ha comprobado que estamos habituados
a proceder de distinta manera en algunos temas. Hasta qué

3 Lutherischen Kirchenamt i. A. der Kirchenleitung (Hrsg.), Unser
Glaube. Die Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Aus-
gabe fiir die Gemeinde (Gutersloh 1891), 451 s., 466, 515 s., 520.

4 Textos tomados de: VELKD n° 42 (1996); ver también Lehrverur-
teilungen im Gesprdch (Gottingen 1993), 57-160 (en adelante aparece
citado como LViG).
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punto se trata aqui de puntos de vista contrarios es algo que
en parte no ha sido aclarado aun plenamente.

Con este estudio, el grupo de trabajo ha pisado también
un terreno nuevo, especialmente en lo concerniente a los
siguientes temas:

-la cooperacién de las instancias de fe para el encuen-
tro y el anuncio de la verdad del Evangelio: Sagrada
Escritura, Tradicién, sensus fidei de los creyentes o
bien sacerdocio comun de todos los fieles, magisterio
eclesiastico, teologia;

- el papel de un servicio para la unidad de la Iglesia a
nivel universal y con ello las cuestiones relativas al
ministerio del papa;

- la comunién de los santos més alla de la muerte (esca-
tologia, oracién por los difuntos, advocacién de los san-
tos, Maria - la madre del Sefior).

Lo que presenta el grupo de trabajo a este respecto
reproduce una determinada situacién del didlogo. En sus fun-
damentos hay que examinar si y dénde son posibles en la
Iglesia accesos comunes para el esclarecimiento de los pro-
blemas. El grupo de trabajo era consciente de que algunos de
los accesos proyectados suponian ain grandes impedimen-
tos. Asi, para muchos el nimero 198 aparecia como senal pro-
blematica de primer orden, al tratar la cuestién de un
acuerdo sobre el primado de jurisdiccién del papa y la infali-
bilidad, ya que en la actualidad no se vislumbra cémo sea
posible en esto una clasificacién y una transformacién prac-
tica. El grupo de trabajo no quiso, sin embargo, y a pesar de
distintas dudas de miembros particulares, silenciar el tema,
sino aceptar la invitacién del papa Juan Pablo II de incluir en
el didlogo una forma aceptable adaptada a los tiempos y ecu-
meénica del ministerio papal.

Una gran parte de las cuestiones que resultaron de
ambas posiciones en “Comunién de la Iglesia en palabra y
sacramento” pudo ser tratada en el marco del conjunto de
temas de “Communio Sanctorum”:

~ Sobre la doctrina de la Sagrada Escritura (IV.1);
- Concepto y nimero de los sacramentos (IV.2);
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- La relacién entre el sacerdocio de todos los fieles y la
autoridad eclesial (VI.1).

Otras cuestiones de las posiciones de “Comunién de la
Iglesia en palabra y sacramento”, como por ejemplo la relacién
entre visibilidad y misterio de la Iglesia, su santidad y pecami-
nosidad asi como el puesto del derecho canénico, han sido
aprovechadas en el marco del didlogo internacional y por ello
no fueron tratadas adicionalmente por el grupo de trabajo.
Cuando los resultados del didlogo internacional son citados
aqui ello no quiere decir que estos hayan sido ya aceptados por
las Iglesias. Sin embargo se muestra como los didlogos en pla-
nos distintos conectan y se fecundan mutuamente.

Respecto a la metodologia, el grupo de trabajo ha proce-
dido segun los ultimos principios de la hermenéutica ecumé-
nica. Segun estos, la pretendida unidad en la fe no significa
univocidad sino una diversidad en la que las diferencias res-
tantes no suponen una fuerza divisoria para la Iglesia. De
forma andloga, la meta del didlogo no es un consenso en el
sentido de una mera uniformidad, sino un “consenso diferen-
ciado” que contiene dos declaraciones distintas:

—el acuerdo logrado en el contenido fundamental y
esencial de una doctrina hasta ahora conflictiva;

—-una aclaracién de por qué las diferencias doctrinales
que restan pueden ser admisibles y no cuestionar el
acuerdo en lo fundamental y en lo esencial.

El método del “consenso diferenciado” ya fue seguido en
el trabajo “Lehrverurteilungen - kirchentrennend?”. Con-
lleva dos pasos:

En primer lugar hay que examinar si la doctrina de una
de las partes realmente excluye la verdadera intencién de la
otra parte. Si no es este el caso, a continuacién hay que pre-
guntarse si las intenciones y los puntos esenciales de inter-
pretacion, que son ineluctables en la doctrina de una de las
partes, se encuentran claramente en la doctrina de la otra
parte, de tal forma que no pueden ser ni omitidos ni mal com-
prendidos®.

5 Cf. Lehrverurteilungen - kirchentrennend?, 46 . 21-24 {en ade-
lante aparece citado como LV).
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Este método, sostenido por la confianza creciente y la
comunién en la fe experimentada, ha resultado muy prove-
choso en nuestro dialogo.

El grupo bilateral de trabajo, en razén de su mutuo
encargo eclesial, se comprende como el equivalente nacional
de la Comisién mixta internacional romano-catélica/evangé-
lico-luterana. Presenta el documento “Communio Sancto-
rum” como una contribucién al didlogo entre nuestras dos
Iglesias tanto en el plano nacional como a escala internacio-
nal. El texto hace suyas, confirma, completa y continta decla-
raciones que han resultado de otros didlogos. Para ello, el
grupo de trabajo ha recogido sugerencias, especialmente de
los siguientes documentos:

- “Lehrverurteilungen - kirchentrennend?” [“;Senten-
cias doctrinales que separan a la Iglesias?’] (Didlogo
evangélico/catélico en Alemania) y las decisiones
correspondientes a este documento;

- “Kirche und Rechtfertigung” [“Iglesia y justificacién”]
(Didlogo internacional luterano/catélico);

- *“Gemeinsame Erklarung zur Rechtfertigungslehre”
[“Declaracién conjunta sobre la doctrina de la justifica-
ciénl] (Federacion luterana mundial/Pontificio consejo
para la promocion de la unidad de los cristianos).

El grupo bilateral de trabajo pide a las Iglesias responsa-
bles que analicen hasta dénde pueden asumir las proposicio-
nes alcanzadas en el documento “Communio Sanctorum”.
Del mismo modo, invita a las teblogas y teélogos de las facul-
tades a que participen de forma critica en el didlogo, a que
examinen las propuestas presentadas y que colaboren con
aclaraciones posteriores.

Wirzburg/Weissenhaus, 25 de enero de 2000

Paul-Werner Scheele Ulrich Wilckens

Obispo de Wiirzburg, Obispo emérito de Lubeck,
Presidente de la Comisién Responsable de Catholica de
de Ecumenismo de la Conferencia la Iglesia Evangélica
Episcopal Alemana Luterana Unida de Alemania

desde 1982 hasta 1991

Presidentes del Grupo bilateral de trabajo
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Didlogo Ecuménico t. XXXVIII, n. 121 (2003)

1. LA COMUNION DE LOS SANTOS EN EL CREDO DE LA IGLESIA

(1) En el Nuevo Testamento los creyentes son llamados
“santos” (1 Cor 1, 2; 2 Cor 1, 1; Ef 4, 12; Col 1, 12). Por consi-
guiente, la Iglesia es la comunién o la asamblea de los santos.
En esta confesién coinciden nuestras Iglesias. El documento
“Comunién de la Iglesia en palabra y sacramento” aclara: la
Iglesia es comunidén a través de Jesucristo, con Jesucristo y
en Jesucristo. Esta comunién a través, con y en Jesucristo es
comunién en el Espiritu Santo”s.

(2) “Creo en la comunién de los santos”. Con esta frase
del Credo Apostélico confesamos que el Espiritu Santo es el
principio vital de la Iglesia una y santa. El Credo Apostélico
tiene su lugar de origen en la liturgia bautismal de la Iglesia
occidental primitiva. Los propios candidatos al bautismo han
“recibido” el contenido de aquél en el transcurso de su prepa-
racion; antes de la administracién del sacramento tenian que
“devolverlo” a la comunidad, es decir, manifestar que hacen
suyo el contenido alli expresado. Confiesan y anuncian asi
pues resueltamente su propia, irreemplazable fe: “yo creo”.
Esta fe suya resulta idéntica a la fe de toda la Iglesia.

Esto indica ya la relacién fundamental de lo individual
hacia la comunidad y de la comunidad hacia lo individual: yo
puedo creer siempre y sélo porque hay un nosotros, una
comunidad de creyentes, en la cual he recibido la fe; pero la
fe de la comunidad esta sostenida por la fe de muchos parti-
culares que han sido llamados por Dios a la comunién’. Fe y
comunidad se pertenecen de forma intima.

¢ KWS, ns. 2-5.
7 La reciprocidad de unos para con otros se muestra, entre otras
cosas, en que los credos cristianos antiguos comunes comienzan, el uno
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(3) La fe de personas particulares y de la comunidad
tiene distintas dimensiones. El ntuicleo de la fe cristiana es la
fe en Dios, la confianza inconmovible y sin reservas que unica
y exclusivamente el Dios trino merece. Porque Dios “muchas
veces y de muchas maneras hablé antiguamente a nuestros
Padres por medio de los profetas, pero ahora en este
momento final nos ha hablado por medio del Hijo” (Heb 1, 1s)
tiene esta fe un contenido. Dios se ha comunicado diciendo y
haciendo algo. Quien cree en Dios cree consecuentemente
también algo, la revelacién de Dios en palabras y hechos.

(4) La “comunién de los santos” es un contenido de fe tal
que, segun el Credo Apostélico, resulta de la fe en el Espiritu
Santo como principio vital de la Iglesia. La expresién “comu-
nién de los santos” se encuentra por primera vez en un credo
bautismal a finales del siglo IV®. Se refiere en primer lugar a
los carismas sagrados que Dios regala a su Iglesia, especial-
mente en la eucaristia. S6lo a partir de este don que funda
todo llegaran entonces también los hombres, que lo reciben, a
ser santos: la participacién (koinonia, communio) en los
dones sagrados (sancta) funda la comunién (kRoinonia, com-
munio) de los santos cristianos (sancti) con Cristo y entre
ellos. Esto acontece en el Espiritu Santo, que es el don del
Resucitado.

(5) Ya que la comunién de los santos es la comunién con
el Resucitado, ésta desborda todos los limites y barreras del
espacio y el tiempo.

Nicetas de Remesiana (t+ 414), el testigo mas antiguo de
la expresion “comunidn de los santos”, escribe:

“.Qué es la Iglesia sino la asamblea (congregatio) de
todos los santos? Pues desde el comienzo del mundo, son la
Iglesia una los patriarcas Abraham, Isaac y Jacob asi como
los profetas, apdstoles y martires o el resto de justos, que fue-
ron, son y seran. Pues ellos han sido santificados por la fe una
y la conversién, marcados por un Espiritu, han sido hechos un

(Apostdlico), con “Creo”, el otro (Niceno-constantinopolitano), con “Cree-
mos”; ambos tienen uso litirgico. El Apostdlico es un credo bautismal:
aqui es determinante la aceptacién de la fe por el individuo. El Niceno-
constantinopolitano en cambio, como credo conciliar, es un credo doctri-
nal: toda la comunidad de creyentes acepta el credo de toda la Iglesia.

8 DH 19.

162

Universidad Pontificia de Salamanca



solo cuerpo. Que Cristo es la cabeza de este cuerpo ha sido
transmitido y esté escrito. A esto afiado: también los angeles,
también las fuerzas y los poderes celestiales estdn compren-
didos en esta Iglesia una. El Apéstol nos ha ensefiado que ‘en
Cristo todos somos reconciliados, no sélo los que estan sobre
la tierra, sino también los que estan en el cielo” (Col 1, 20). TG
crees, pues, que en esta Iglesia una conseguiras formar parte
de los santos -o: en los santos- (communionem sanctorum).
Sabe, pues, que esta es la Iglesia catdlica una, que esta fun-
dada en todo el globo terraqueo, cuya comunién (communio-
nem) firme has de mantener”®.

Quien siempre es “justo” en el sentido de Nicetas perte-
nece a la comunién de los santos. Ella estd en medio del
mundo y, al mismo tiempo, rebasa sus limites hacia “arriba’”.
Por eso tiene como tarea en el mundo dar testimonio de que
éste estd ordenado hacia Dios.

(6) “Creo en la comunién de los santos”. En esta confe-
sién se expresa ante todo la firme confianza de que el sery el
actuar de la Iglesia no se deben a ella misma, sino que su fun-
damento estd en la obra creadora y salvifica del Dios trino.
Por ello la Iglesia, en su méds intima esencia, es un misterio
(mysterium). Ella existe en la historia. Y con ello, la Iglesia
participa de las realidades visibles de aquella y también de
sus estructuras de pecado, aunque no queda absorbida por
ellas. Ella recibe su vida de la palabra de Dios y de los sacra-
mentos. Al mismo tiempo experimenta también su limitacion:
su saber es imperfecto (1 Cor 13, 9), y su vida fundada en los
dones de Dios estd amenazada por la debilidad y la culpa
humanas. Esta limitacién esta presente también en la estruc-
tura de la Iglesia, en sus servicios y funciones.

(7) De la tensién entre el misterio de la Iglesia y su
estructura en el mundo resulta una serie de cuestiones para
el didlogo entre nuestras Iglesias. Muchas han sido clarifica-
das en didlogos anteriores, por ejemplo cuestiones sobre la
autoridad espiritual, también sobre el ministerio episcopal'®.
Entramos en un terreno nuevo con la mirada en los siguientes
temas:

? Nicetas de Remesiana, Explanatio Symboli 23 (PL 52, 87 B).
10 GA,DwU ], 329 ss.; KWS, ns. 56-76.
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-la cooperacién de diferentes instancias de fe para el
encuentro y el anuncio de la verdad revelada (Sagrada
Escritura, Tradicién, el sensus fidei de los creyentes,
magisterio, teologia);

- el papel de un ministerio en la unidad de la Iglesia uni-
versal (“el ministerio de Pedro”);

-la comunién de los santos mas alla de la muerte (esca-
tologia, oracién por los difuntos, veneracioén de los san-
tos, Maria la madre del Senor).

La confesién de la comunién de los santos se muestra
como el marco idéneo para el tratamiento de los temas men-
cionados. Para algunos temas ha sido necesario ofrecer fun-
damentaciones biblicas y de la historia de la Iglesia. También
se ha pdido recurrir o remitir a resultados ya disponibles de
otros didlogos, y contribuir asi a su recepcién.

1I. LA IGLESIA SEGUN EL TESTIMONIO DE
LA SAGRADA ESCRITURA

1. La vocacién de la Iglesia

(8) La Sagrada Escritura del Antiguo y del Nuevo Testa-
mento proclama en su totalidad como en sus libros particula-
res la actuacion de Dios en la historia humana. Dios llama a
Israel a que sea su pueblo de la alianza, le muestra el camino
y esta en medio de su pueblo de forma continua. En el envio
de Jesus como el Mesias de Israel Dios confirma su fidelidad
a su pueblo y, al mismo tiempo, lo constituye de nuevo con
judios y paganos en el horizonte de la promesa de salvacién
escatoldgica para todos los pueblos. La Iglesia se entiende en
lo profundo a partir de esta actuacién salvifica de Dios.

(9) La “Iglesia” acontece, segun el testimonio del Nuevo
Testamento, ante todo en la figura de los discipulos llamados
por Jesus y seguidores de él. Su seguimiento les implica en
una comunién de vida junto a él. Esta comunidad de vida
posibilita su envio para el anuncio del Evangelio y la curacién
de los enfermos.

(10) La comunién con Jesucristo y el envio a través de él
determinan también el surgimiento pospascual de la Iglesia
naciente. Ella tiene su fundamento en el acontecimiento cen-
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tral de la muerte y resurreccién de Jesus. En el bautismo, los
cristianos individuales reciben a través del Espiritu Santo la
fuerza que los capacita y los mueve para anunciar el Evange-
lio a todos los hombres y para reunirse en una nueva comuni-
dad del pueblo de Dios hecha de judios y paganos.

(11) En la Iglesia se realiza asi sobre “el cimiento, que es
Jesucristo” (1 Cor 3, 11) la promesa de la “Nueva Alianza” (Jer
31, 31-34). De esta forma, ella participa ya en su tiempo de los
bienes escatolégicos de esa Alianza, pero aguarda la plenitud
definitiva de estos bienes en la segunda venida de Cristo. Ella
pone “en camino” la figura del pueblo de Dios. Con confianza
en el cumplimiento de su misién ella va al encuentro de su
meta.

La vocacidén de la Iglesia es confirmada en los escritos
del Nuevo Testamento, seglin las situaciones y relaciones
temporales respectivas, de diferentes maneras. Deben ser
resaltados algunos acentos importantes.

(12) En el anuncio y la ensefianza del apdstol Pablo es
central y fundamental el Evangelio de la actuacién salvifica
de Dios en Jesucristo, que llama a los hombres a la fe, a la que
ellos responden como creyentes. En tanto que los creyentes
particulares estan ante Dios como pecadores justificados, en
esa medida llegan a ser al mismo tiempo miembros de la
comunidad de los creyentes, la Iglesia. Por la fe y el bautismo
todos se convierten, sea quien fuere y de donde fuere, en “uno
en Cristo Jesus” (Gal 3, 26-28). La Iglesia local y en su conjunto
en todos los lugares es el Cuerpo de Cristo, el cual obra y se
mantiene unido por el Espiritu uno de Dios. De esta forma,
ella es en sus miembros y en su conjunto testimonio del poder
salvifico de Dios en el mundo, primicia de la “nueva creacién”
en el viejo mundo pasajero. La Carta a los Colosenses y la
Carta a los Efesios (Col 1, 18-20; 2, 19; Ef 4, 11-18) refuerzan
esta imagen de la Iglesia como signo y portadora de la salva-
cién divina para el mundo.

(13) La Primera Carta de Pedro aclara en qué medida
estd unida la Iglesia al destino de su Sefior Jesucristo. La Igle-
sia participa en la pasién de su Sefior de forma conjunta y
también en las comunidades “en la dispersién” (1 Pe 1,1). Esto
es posible porque ella aguarda la plenitud de la salvacién en
confiada alegria. “No os extrafie esta prueba de fuego que os
ha sobrevenido como si de algo insospechado se tratara. Ale-
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graos, mas bien, porque compartis los padecimientos de
Cristo, para que también os regocijéis alborozados cuando se
manifieste su gloria” (1 Pe 4, 12 s.).

(14) Los Evangelios dan testimonio, cada uno de forma
especial, de la Iglesia como el discipulado llamado por Jesus.
Como tal ella se remite permanentemente al mensaje y a la
actuacién de Jesus, cuya misién debe continuar.

(15) Mateo ha expresado esto contundentemente con las
palabras del Sefor resucitado a sus discipulos: “Id, pues, y
haced discipulos mios a todas las gentes bautizandolas en el
nombre del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo, y ensenad-
les a guardar todo lo que yo os he mandado. Sabed que yo
estoy con vosotros todos los dias hasta el fin del mundo” (Mt
28, 19 s.). La proclamacién del Evangelio y la recepcién del
bautismo han de conducir a los hombres al seguimiento vivo
de Jesus, para lo cual el sermén del monte ofrece de forma
especial indicaciones obligatorias. Actuando segun el manda-
miento de Jesus, los discipulos, que forman en conjunto su
“ekklesia” (Mt 16, 18; 18, 17), seran “luz del mundo”, una “ciu-
dad que esta situada en la cima del monte”, y con ello, un
signo para los hombres, “para que viendo vuestras buenas
obras alaben a vuestro Padre del cielo” (Mt 5, 14-16).

(16) Lucas ha presentado, sobre todo, en los Hechos de
los apdstoles, el camino de la Iglesia hacia la Ecumene, es
decir, en todo el mundo, como su misién histérica. Ella reco-
rre ese camino bajo el impulso del Espiritu Santo, en la con-
fianza obrada por él y con el testimonio de que la fe en Jesu-
cristo es el camino abierto por Dios hacia la salvacién.
“Porque no hay bajo el cielo otro nombre dado a los hombres
por el que nosotros debamos salvarnos” (Hch 4, 12).

2. La estructura vital de la Iglesia

(17) Para la estructura de la Iglesia es determinante su
vitalidad interna, que es obrada por el Espiritu Santo. Es un
mismo y unico Espiritu el que reparte sus dones entre los
individuos como él quiere, de tal forma que “todos los miem-
bros del cuerpo, no obstante su pluralidad, no forman més
que un solo cuerpo” en Cristo (1 Cor 12, 11 s.). Su vida estéd
sellada por la recepcién de los dones de Dios y por la exalta-
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cién de la bondad de Dios en la celebracién litirgica. Por ello,
la forma de la Iglesia viene determinada por la celebracién
liturgica. La accién de gracias litirgica comun de los creyen-
tes en la eucaristia repercute en el “culto divino en lo coti-
diano”, en la vida y en el servicio de unos para con los otros,
como se afirma de la vida de la comunidad primitiva (Hch 2,
42-47). Asi es como encuentra el Evangelio su camino en el
mundo a través del testimonio de vida de los creyentes. Culto
divino (leiturgia), servicio (diakonia) y testimonio (martyria)
se corresponden mutuamente. En ellos se muestra la vitali-
dad de la Iglesia obrada por el Espiritu Santo.

(18) El unico Espiritu, que anima a la Iglesia y mantiene
en la unidad a sus miembros, despierta en ella también aque-
llas fuerzas que sirven a las comunidades particulares y a la
Iglesia en su conjunto de forma especial para su edificacion.
De esto da fe el apdstol Pablo, cuando comienza la enumera-
cién de los dones del Espiritu con los ministerios especiales
de los ap6stoles, profetas y maestros (1 Cor 12, 28). Los dones
particulares otorgados por el Senor de la Iglesia sirven para
pertrechar a los santos para el cumplimiento de su misién
para la edificacién del Cuerpo de Cristo (Ef 4, 11s.).

(19) Para la construccidén de la Iglesia es fundamental el
ministerio apostélico. Porque los apéstoles al ser llamados y
enviados por el mismo Sefior, tienen una autoridad excepcio-
nal. Ellos cuidan del anuncio del Evangelio por la palabra y el
sacramento, y de las comunidades que crecen de alli. La Igle-
sia de la era postapostélica sigue dependiendo de la tradicién
de los apoéstoles. Se constituye un servicio de direccién que
participa de la autoridad de los apdstoles y cuida de la ade-
cuada transmisién de la tradicién apostélica. En esta referen-
cia permanente a los apéstoles él mismo es apostdlico. De
esta forma sirve el ministerio apostélico a la continuidad e
identidad y, con ello, a la unidad de la Iglesia.

3. La Iglesia primitiva, modelo e impulso para la Iglesia
en la historia posterior

(20) Segun la presentacién de los Hechos de los apésto-
les, la Iglesia del cristianismo primitivo es un testimonio de fe
para el mundo y un modelo para la Iglesia en su camino pos-
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terior: “Acudfan asiduamente a la ensefianza de los apdsto-
les, a la comunién, a la fraccién del pan y a las oraciones”
(Hch 2, 42). En estas palabras se traducen las experiencias
fundamentales de la Iglesia primitiva.

(21) Desde sus comienzos histéricos son dados los ele-
mentos esenciales de la vocacién de la Iglesia, los cuales la
hacen inconfundible en medio del mundo y la distinguen de
cualquier otra comunidad. Esta original y particular forma de
vida suya que le ha sido dada la conserva en el permanente
ejercicio del seguimiento de Jesus, en el “examen” y “discer-
nimiento de espiritus” (1 Tes 5,21; 1 Cor 12, 10; 1 Jn 4, ) yen la
confianza en el obrar del Espiritu Santo, que “os recordara
todo lo que os he dicho” (Jn 14, 26). De esta orientacién espiri-
tual fundamental extrae la Iglesia las fuerzas para la renova-
cién de cada uno de sus miembros y con ello la exigente aper-
tura para posteriores desarrollos y retos histéricos.

4. Comunion con los dngeles y los santos

(22) Segun la idea del Nuevo Testamento la Iglesia no
s6lo comprende la comunidad de los creyentes en la tierra,
sino también la gran comunidad invisible de angeles y santos
ya glorificados. Se sabe llamada a cantar el “rescate” que
viene de Dios junto a “la gran multitud de todas las naciones y
razas, pueblos y lenguas” y con “todos los dngeles”, para ren-
dirle sélo a él la adoracion debida (Ap 7, 9-12).

El conocimiento de esta inmersa comunién de los santos
(cf. Hb 12, 22-24) fortalece e inspira a la comunidad de creyen-
tes sobre la tierra en su compromiso, con el cual ha de pre-
sentarse ante los apremiantes desafios sociales de su tiempo.
En su peregrinar terreno ella celebra ya la salvacién que
espera de Dios, y que ha de llegar a la Iglesia como amplia
“comunion de los santos” al final de los tiempos.

168

Universidad Pontificia de Salamanca



ITI. COMUNION DE LOS SANTOS EN EL AMOR DEL DIOS TRINO
1. La Iglesia como communio

(23) El evangelio de Juan manifiesta que todos los que
pertenecen a Jesus son incluidos en la comunién intima entre
el Padre y el Hijo: “Que todos sean uno. Como tq, Padre, en
mi y yo en ti, que ellos también sean uno en nosotros” (Jn 17,
21). La unién més intima de los creyentes con Dios consiste,
por consiguiente, en que participan en aquella intima comu-
nidad de amor que existe en Dios mismo entre el Padre y el
Hijo, y de la que el Espiritu de Dios hace participe a la Iglesia.
“El modelo y prototipo més alto de este misterio [la unidad de
la Iglesial es la unidad del Unico Dios, del Padre y del Hijo en
el Espiritu Santo en la trinidad de personas”!!. Esto vale tanto
para la comunién de los miembros particulares dentro de la
Iglesia local como también para la comunién de comunidades
en la Iglesia universal.

(24) Tales representaciones de una eclesiologia de comu-
nién (Communio-Ekklesiologie), tal y como han sido concebi-
das en la primera Iglesia, caracterizan hoy la doctrina de las
Iglesias tanto ortodoxas como catélico-romana!'?, tanto angli-
canas como luteranas!s. Dichas representaciones determinan
claramente el didlogo entre ellas!t.

" UR2.

2 LG 23.26.

13 Cf. el estudio de 1990 del Instituto de Estrasburgo para la Inves-
tigacién Ecuménica: Communio/Koinonia: Una Sancta 46 (1991), 157-176.

14 Cf. p. ej. el documento del didlogo internacional romano-caté-
lico/ortodoxo: El misterio de la Iglesia y de la Eucaristia a la luz del miste-
rio de la Santisima Trinidad. Relacién de la Comisién mixta Internacional
de Didlogo Teoldgico entre la Iglesia Catdlica Romana y la Iglesia Orto-
doxa. II Reunién plenaria (Munich, 30 de junio-8 de julio de 1982} [publi-
cado en: A. Gonzélez Montes (ed.} Enchiridion oecumenicum I, Salamanca
19886, 504-516], I11.2: “En un sentido atin méas profundo, porque el tinico Dios
uno es la comunién de tres personas, la Iglesia una y \inica es la comunién
de varias comunidades, y la Iglesia local comunidn de personas. La Iglesia
una y Unica se identifica con la koinonia de las Iglesias™. Cf. ademads del
dialogo romano-catélico/evangélico-luterano: Einheit vor uns, ns. 5-7.
Ante la unidad. Modelos, formas y etapas de la comunidn eclesial lute-
rano-catélica (1984) [publicado en: A. Gonzdlez Montes (ed.) Enchiridion
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(25) En el Nuevo Testamento son desarrollados el funda-
mento, el sentido y la meta de la Iglesia como comunién de
los santos con abundancia de representaciones graficas. Hay
que destacar tres de entre ellas; sefialan especialmente que
la comunién de los santos estd fundada en el amor del Dios
trino:

2. La Iglesia como el pueblo de Dios peregrinante

(26) La Iglesia del Nuevo Testamento toma para si el
nombre honorifico de Israel de “pueblo de Dios” (cf. 1 Pe 2,
9s.). Con ello se expresan dos cosas: la continuidad histérico-
salvifica de la Iglesia con Israel, como también el comienzo de
una nueva fase de la historia de la salvacién, en la que la fe en
el Dios uno se concentra en la fe en Jesucristo y en la que la
comunidad de los elegidos de Dios se ha extendido a los cre-
yentes de todos los pueblos. La cuestién de cdmo se puede
definir mejor la relacién entre Israel y la Iglesia no se ha tra-
tado en el marco de este didlogo de forma detallada, sin
embargo puede decirse: por un lado, se expresa con el nom-
bre “pueblo de Dios” una correspondencia originaria de la
Iglesia con Israel y de Israel con la Iglesia; por otro lado, los
pueblos (los “paganos”) ya no son forasteros y extranos, sino
conciudadanos de los santos y familiares de Dios (Ef 2, 19).
Jesus, el Mesias, “trajo la paz y reconcilié con Dios a ambos
en un solo Cuerpo, por medio de la cruz” (Ef 2, 15s5.). De esta
forma, la Iglesia, como comunidad de judios y paganos, es el
nuevo Pueblo de Dios.

(27) A ella se le ha encomendado el anuncio del Evange-
lio, que se dirige a todos los hombres, mujeres y hombres de
toda raza y condicién social, y son congregados en un pueblo
(Rom 1, 16). Asi, la Iglesia es, a través de su envio, prefigura-
cién y signo de la prometida unidad de los hombres (Ap 5, 9s.).

(28) Asi como el camino del pueblo de Israel discurrié
cuarenta anos por el desierto antes de que aquél pudiese
entrar en la tierra prometida, también la Iglesia como nuevo
pueblo de Dios camina en peregrinacién a través del tiempo

Oecumenicum II, Salamanca 1993, 177-237]; también KWS, ns. 30. 43. 86-88,
asi como BEM, “Bautismo”, n. 6; BEM, “Eucaristia”, ns. 19. 25.
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terreno en el seguimiento de Cristo, el cual la precede y la
guia (Hb 3, 15; 5, 31; 6, 20; 12, 2), hasta que, al fin de los tiem-
pos, sea introducida en la quietud, la paz y la alegria del reino
de Dios. A su servicio luchan los suyos contra los poderes y
las fuerzas contrarias a Dios, para lo cual se sirven de las
armas del Espiritu, que su Sefor les ha dado (Ef 6, 10-16). Con
espiritu vigilante responden unos de otros a través de la ora-
cién incesante.

3. La Iglesia como Cuerpo de Cristo y Esposa de Cristo

(29) Porque Cristo ha muerto y resucitado por los suyos,
vive él en ellos y ellos viven en él. As{, a través del bautismo
ellos no sélo son todos juntos “un cuerpo en Cristo, y somos
miembros los unos de los otros” (Rm 12, 5), sino que la Iglesia
es en su conjunto “el cuerpo de Cristo, y cada uno por su
parte es un miembro” (1 Cor 12, 27). Como los distintos miem-
bros del cuerpo humano actian conjuntamente, asi los miem-
bros del Cuerpo de Cristo, a través de los distintos dones,
deben convivir, trabajar conjuntamente y compartir unos con
otros (1 Cor 12, 14-27; Rom 12, 4s).

(30) La comunién del Sefior con su Iglesia es una comu-
nién en el amor: Cristo ha hecho a la Iglesia su esposa; se ha
entregado a ella para glorificarla y santificarla (Ef 5, 25-32).
Como su esposa la tomard para si eternamente (Ap 19, 7; 21,
2.9; 22, 17). Por eso ella suspira por su esposo celeste, mien-
tras dura su peregrinacién terrena, y se dirige a su Sefior con
todos sus sentidos (Col 3, 1-4).

(31) Las afirmaciones sobre la Iglesia como Cuerpo y
Esposa de Cristo son imagenes que indican al mismo tiempo
una realidad sacramental: Cristo se ha entregado a si mismo,
ha entregado su propio cuerpo por nosotros y nos da su
cuerpo en el banquete sagrado como comida espiritual:
“Tomad y comed; esto es mi cuerpo” (Mt 26, 26). Partici-
pando de su cuerpo (1 Cor 10, 16-17) nosotros somos su
cuerpo (1Cor 12, 27). Porque sélo él es el que hace a los
suyos miembros de ese cuerpo, es él la unica cabeza de ese
cuerpo (Col 1, 18). En cada celebracién de la cena del Sefior
toda la Iglesia esté presente, porque Cristo, como cabeza de
su cuerpo, estd presente. Toda la vida del cristiano como
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miembro de su cuerpo es un proceso de crecimiento hacia él
(Ef 4, 15s.; Col 2, 19; 1 Pe 2, 2).

4. La Iglesia como Templo del Espiritu Santo

(32) En el Nuevo Testamento la Iglesia es comparada de
multiples formas en su conjunto con una casa: ella es “casa
espiritual” (1 Pe 2, 5), “casa de Dios” (1 Cor 3, 9), “templo de
Dios” (1 Cor 3, 16s.; 2 Cor 6, 16; Ef 2, 21).

(33) El Espiritu es el don decisivo del bautismo (Jn 3, 5;
Hch 2, 38;2 Cor 1,22; 5,5, Ef 1, 13s.; Gal 3, 2; Rom 5, 5; 1 Tes 4, 8;
1 Pe 1, 2). Por ello, los creyentes también como particulares
pueden ser llamados “templo del Espiritu Santo” (1 Cor 8, 19).
En los miiltiples dones que les son otorgados a los bautizados
como miembros de la Iglesia actia el tinico Espiritu (1 Cor 12,
4-6; Ef 4, 4-6). Y los dones del Espiritu han de medirse por el
amor (1 Cor 13). A través de €], los distintos carismas sirven a
la construccién de la comunidad (1 Cor 8, 1; 14, 12; Ef 4, 16).
Por medio de Cristo “todo el edificio” se mantiene unido y
crece hasta formar un templo en el Senor, una morada de
Dios en el Espiritu (Ef 2, 21).

(34) El fundamento es Cristo (1 Cor 3, 11). El es también la
piedra angular (Ef 2, 20). El fundamento se sostiene debido a
que los apdstoles y profetas han anunciado el Evangelio (Ef 2,
20). Sobre él han de seguir edificando las generaciones de la
Iglesia. La obra serd concluida en el futuro al final de los tiem-
pos. Entonces descendera del cielo la nueva Jerusalén celes-
tial, como “morada de Dios entre los hombres” (Ap 21, 1-3). En
esta ciudad futura no habra ningin templo; “pues el Serior
Dios todopoderoso y el Cordero son su templo” (Ap 21, 22). En
efecto, la ciudad del Dios vivo ya estd presente cuando la Igle-
sia terrena participa en su alabanza divina en la exaltacién
de los que han sido ya consumados (Heb 12, 22-24).
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IV. COMUNION DE LOS SANTOS POR LA PALABRA
Y EL SACRAMENTO

(35) Porque Dios quiere la comunién con nosotros los
hombres, se dirige al lugar donde nos encontramos: al
mundo. El esta cerca de nosotros en medio de la realidad
terrena. En Jesucristo, Dios se ha hecho hombre y se ha
sometido a las condiciones de nuestra vida. De forma ana-
loga, el Espiritu Santo se sirve de medios terrenos y finitos
para darnos parte en la comunién con Dios: palabras audibles
y signos visibles, p. ej. agua, pan y vino. Con ello, el Espiritu
Santo asume también las formas fundamentales de la comu-
nicacién humana.

(36) Cristo se hace presente en su palabra y en los signos
unidos a su palabra, los sacramentos's. A través de ellos llama
a los hombres a la fe y actia en ellos la fe. As{ dice el Concilio
Vaticano II de los sacramentos: “No sélo suponen la fe, tam-
bién la fortalecen, la alimentan y la expresan con palabras y
acciones...”!'%; una formulacién que recuerda al n° 13 de la
Confessio Augustuna: “Con la practica de los sacramentos se
ensefa... que son simbolo y testimonio de la voluntad divina
para con nosotros, para asi suscitar y fortalecer nuestra fe.
Para ello también exigen la fe y entonces son practicados
correctamente, cuando se reciben en la fe y se fortalece la fe
a través de ellos™!?.

(37) El marco en el que Dios encuentra a los hombres y
los conduce a la fe a través de la palabra y los sacramentos es
la Iglesia. En este sentido podemos declarar: ella es la ‘reu-
nién de todos los creyentes’, donde se predica el Evangelio en
pureza y los santos sacramentos son administradas segun el
Evangelio™'s.

El encuentro de Dios con los hombres a través de Pala-
bra y sacramento tiene lugar regularmente en el servicio

15 SC 7: “Estd presente con su virtud en los sacramentos, de modo
que, cuando alguien bautiza, es Cristo quien bautiza. Estd presente en su
palabra, pues El mismo es el que habla cuando se lee en la Iglesia la
Sagrada Escritura”.

16 SC 59.

17 CA 13; “Unser Glaube” (ver nota 3) 69, 19.

8 CA 7; “Unser Glaube”, 64, 13.
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divino de las comunidades reunidas. Porque la Iglesia vive de
la Palabra y de los sacramentos ella misma esta sellada ver-
bal y sacramentalmente por igual. Aqui tiene su origen la
idea del Concilio Vaticano II sobre la Iglesia como “Sacra-
mento”’®.

(38) Palabra y sacramento estdn unidos intimamente de
forma reciproca: el anuncio de la Palabra es signo audible, los
sacramentos son palabra visible. De ambas maneras llega el
Evangelio desde lo externo y corporal hasta lo méas intimo de
los hombres, los lleva a la fe, los justifica y santifica y los une
con Dios y entre ellos.

(39) En las secciones siguientes se desarrollard mas de
cerca lo que determina y marca a la comunién eclesial. Para
ello se presupone lo que ya se dijo en el documento “Kirchen-
gemeinschaft in Wort und Sakrament” (“Comunién en Pala-
bra y sacramento”). En el tema “Comunioén de los santos” se
trata:

1. En la seccién “Palabra de Dios”, del encuentro y del
anuncio de la verdad en la comunién de la Iglesia y de las ins-
tancias de fe que intervienen en ello.

2. En la seccién “Sacramentos”, del significado de los
sacramentos para la comunién de los creyentes con Cristo y
entre ellos, y también del nimero de los sacramentos.

1. Palabra de Dios
1.1. Revelacién y fe

(40) Revelacion es la autocomunicacion de Dios en la his-
toria, que tiene su cima y su plenitud en Cristo, “... que con su
presencia y manifestacion, con palabras y obras, signos y
milagros, pero sobre todo con su muerte y gloriosa resurrec-
cién de los muertos, con el envio del Espiritu de la verdad,
lleva a plenitud toda la revelacién...”?°. En la revelacién Dios
manifiesta su gloria ante todo el mundo, para que los hom-
bres participen en ella para su salvacién: “De su plenitud
todos hemos recibido gracia tras gracia” (Jn 1, 16).

v CfLG1
2 DV4.
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(41) La fe cristiana se funda en la revelacién de Dios en
Jesucristo: el Resucitado estd presente en medio de los suyos
“hasta el fin del mundo” (Mt 28, 20). El toma a su servicio a
todos los que creen en él para manifestarse a lo largo de
todos los siglos de la historia y para mover siempre hombres
nuevos a la “obediencia de la fe” (Rom 14, 26; cf. Rom 1, 5; 2
Cor 10, 5-6). “Para dar esta respuesta de la fe es necesaria la
gracia de Dios, que se adelanta y nos ayuda, junto con el auxilio
interior del Espiritu Santo...”?\. El Espiritu Santo posibilita que
el hombre reconozca: esto es verdaderamente Palabra de Dios.
El contenido fundamental de la fe, Dios y su accion salvifica en
Jesucristo, tiene una forma fundamental: el testimonio de los
primeros testigos dentro de la comunién de la Iglesia. La con-
fesién de Jesucristo, hasta el martirio, suscita nueva fe??,

1.2. El testimonio de la revelacién en la Iglesia

(42) La revelacién se transmite a través de la palabra tes-
timonial. Esta se experimenta como palabra de Dios: ella con-
cede al hombre un poder pleno del cual puede fiarse total e
ilimitadamente. El acogimiento de la Palabra de Dios por
parte de aquellos a los que Dios se la ha otorgado decide
sobre su salvacién?®. Por ello es necesario para los hombres
que reconozcan la Palabra de Dios como aquello que es, para
ser acogida y dejar que ella determine la propia vida.

(43) La Iglesia vive de la Palabra de Dios y al mismo
tiempo estd puesta para su servicio. Ella debe este servicio a
todos los hombres, creyentes y no creyentes. Ella lo cumple
cuando se remite a la verdad de Cristo, a Cristo como la ver-
dad misma. La Iglesia tiene la promesa del Espiritu Santo de
conducirla en la verdad: “Pero el Paraclito, el Espiritu Santo,
a quien el Padre enviard en mi nombre, hard que recordéis lo
que yo os he ensefiado y os lo explicara todo” (Jn 14, 26). A la
Iglesia no se le ha dado disponer de la verdad. Ella tiene la
promesa de permanecer en la verdad siempre y cuando se
vuelva de nuevo hacia ella.

2t DVs; cf. Lutero, KlKat., articulo 3.
2 Cf KWS, n° 15.
2 Cf KWS, n°15.
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(44) En tanto que la Iglesia es encargada con este servi-
cio del testimonio de la verdad ella habla con pleno poder, “se
quiera escuchar o no” (2 Tim 4, 2). Ella es, por consiguiente,
destinataria de la revelacién, y, al mismo tiempo, portadora
de su mediacién universal. Como mediadora, la Iglesia esta
frente a los creyentes particulares. Sin embargo, ella no tiene
pleno poder por si misma, sino por la Palabra de Dios que
anuncia?!. La Iglesia debe entregarse a la verdad de Dios en
humildad y obediencia. Es consciente de que su conocimiento
y su testimonio de la verdad es obra imperfecta (1 Cor 13,
9.12) y que ha de volverse siempre de nuevo hacia la verdad.

(45) La recepcion, el testimonio y la mediacién de la ver-
dad de Dios pertenecen esencialmente a la razén de ser de la
Iglesia. En ello coinciden nuestras Iglesias.

También estdn de acuerdo en que la recepcion, el cono-
cimiento y el testimonio de la verdad es tarea de la Iglesia en
su conjunto y que en esto deben intervenir distintos saberes e
instancias legitimas de la fe:

~la Sagrada Escritura,

~la tradicién de la fe (Tradicion),

- el testimonio de todo el pueblo de Dios (el sensus fidei

de los creyentes),

- la autoridad eclesiastica (magisterio),

-la teologia.

La cuestién de co6mo han comprenderse estas instancias
cada una particularmente y como se coordinan unas con
otras ha de continuar aclardndose entre nuestras Iglesias.

1.3. La Sagrada Escritura

(46) La Sagrada Escritura es €l testimonio original de la
verdad del Dios vivo que nos fue revelada en plenitud y trans-
parencia en Jesucristo. “Nombramos en comun a la Sagrada
Escritura Palabra de Dios, porque en ella se resume legitima-
mente el testimonio de los profetas y los apdstoles, a los que
Dios ha confiado su palabra. Segun la fe de toda la cristian-
dad, en la Sagrada Escritura, en todas sus partes: en la ley, en
la profecia y en la alabanza de los salmos asi como en el Evan-

24 Cf. KWS, n® 13.
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gelio de los apdstoles, se trata de Jesucristo, la Palabra de
Dios para la salvacién del mundo”?3,

(47) Juntos afirmamos que la Sagrada Escritura “ha sido
puesta por escrito bajo la inspiracién del Espiritu Santo”2¢.
Por eso “... se sigue que los libros sagrados ensenan sélida-
mente, fielmente y sin error la verdad que Dios hizo consig-
nar en dichos libros para salvacién nuestra”?’. La teologia
habla aqui de inspiracién e inerrancia de la Sagrada Escri-
tura.

(48) Porque la Sagrada Escritura testimonia la Palabra
de Dios, es la norma tltima de la fe y goza la mas alta venera-
cién, como instancia testimonial més cercana a la revelacién.
“Ensenamos juntos la insuperable e insustituible autoridad
de la Sagrada Escritura... De toda la Sagrada Escritura se
dice, por convencimiento comin, que es la ‘norma normans
non normata’ ”: la norma normativa no normada?®. Lo es por-
que Dios mismo manifiesta su verdad a través de ella®.

(49) La fuerza de la verdad de Dios manifestada en la
Sagrada Escritura se impone desde un principio y siempre de
nuevo en la Iglesia. Esto se demuestra en primer lugar en la
formacién del canon. A través de la distincién entre escritos
canénico y no candnicos la Iglesia reconoce la autoridad pre-
via posibilitada por el Espiritu que sirve de base a los escritos
de la Biblia®®. El fundamento tltimo de la vinculacién del
canon es la autoridad de la Palabra de Dios que la Iglesia per-
cibe en estos escritos.

(50) Asi pues, la Sagrada Escritura es un libro de la Igle-
sia para la Iglesia de todas las generaciones, “pues la palabra
de Dios no puede ser sin el pueblo de Dios, por otra parte el
pueblo de Dios no puede existir sin la palabra de Dios™!. La

2 KWS, n°12.

26 DV 11; cf. “Von dem summarischen Begriff 1", en FC Ep.; BSLK
767.

27 DV1l.

2  KWS, n°12.

20 Cf. W. Pannenberg - Th. Schneider (ed.} Verbindliches Zeugnis I.
Kanon - Schrift - Tradition, (Freiburg/Goéttingen 1992).

% Cf.KWS, n°12.

31 WA 50, 629, 34-35.
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Biblia no puede ser aislada jamads, sino que debe ser interpre-
tada siempre en relacién también con la comunidad de fe y
de testimonio de la Iglesia. La cual, a su vez, debe evaluarse a
partir de la misma Sagrada Escritura.

1.4. La Tradicién

(51) El contenido de la fe ha sido transmitido de genera-
cién a generacion hasta hoy. En este sentido, la Iglesia en su
conjunto es una comunidad de tradicién. Tradicién es, de este
modo, el despliegue de la vida creyente de la Iglesia en la
dindmica de su historia, en todos los desarrollos y las mani-
festaciones de la fe cristiana que se encuentran en el ambito
de la celebracién liturgica, de los ritos y usos, del arte y de la
musica. Por ello, una reduccién de la Tradicién a la teologia o
al magisterio supondria un recorte inapropiado del aconteci-
miento global de la Iglesia.

(52) Aqui es donde hay que distinguir entre la transmi-
sién del mensaje apostélico vinculante (Tradicion apostdlica,
ien singular!) y los diferentes desarrollos que este mensaje
encuentra en las manifestaciones de la vida de la Iglesia y en
los cristianos particulares y que no son obligatorios para
todos (tradiciones humanas, jen plurall!).

(53) Entre nuestras Iglesias ha sido muy problematica la
cuestidon acerca de la relacién entre Escritura y Tradicién.
Hoy puede solucionarse porque la parte luterana reconoce
que la misma Sagrada Escritura procede de la Tradicién del
cristianismo primitivo y fue transmitida por la tradicién ecle-
sial®?, y porque la parte catélica, a pesar de su alta considera-
cién de la Tradicién, reconoce que la Sagrada Escritura con-
tiene la revelacién suficientemente, de tal forma que no
necesita ser complementada (suficiencia material). Escritura
y Tradiciéon no pueden, por consiguiente, ni ser desplazada
una por la otra, ni oponerse una a la otra.

(54) La Tradicién como corriente de transmision de la fe
apostélica no es, pues, ninguin contenido anadido a la

32 Cf. KWS, n° 12b, y “Das Evangelium und die Kirche”, n° 16, en
DwU I, 253.
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Sagrada Escritura; sin embargo la Tradicién, como Escritura
interpretada en la Iglesia, es irrenunciable para la compren-
sién de la Escritura. Esto se muestra de forma especial en las
profesiones de fe y en los dogmas, que son “respuesta de la fe
y, al mismo tiempo, representacién del anuncio, por tanto
forma del Evangelio”®. Declaramos conjuntamente que la
Tradicién es una norma que ha de ser confirmada por la nor-
matividad de la Sagrada Escritura (es decir, una norma nor-
mata)®.

(55) La transmisién del testimonio de la revelaciéon no es
una mera entrega de principios, ritos y usos inamovibles, sino
que ella proporciona mads bien las experiencias, los conoci-
mientos y las decisiones que la Iglesia, en su historia con la
Palabra de Dios, ha llevado a cabo en el pensamiento y en la
vida. De esta forma, la Tradicién puede contribuir a que se
desarrolle méds y mas la plenitud de la Palabra de Dios. El cre-
cer y el madurar son acontecimientos vitales de la Iglesia y
pertenecen a la Tradicién viva de la Iglesia. Sabemos, sin
embargo, que en la vivencia de la Tradicién de nuestras Igle-
sias siempre se ha llegado y puede llegarse de nuevo a desa-
rrollos equivocados y a reduccionismos?.

(56) Como despliegue de la fe, 1a Tradicién esté estrecha-
mente unida en cada época a la cultura respectiva, a las for-
mas de pensamiento, sentimientos, experiencias, desafios y
conflictos, los cuales condicionan su forma concreta. El testi-
monio de la Sagrada Escritura es el criterio con el que se exa-
mina si la Tradicién transmite recta e integramente la Pala-
bra de Dios. Por consiguiente, la Tradicién precisa siempre
de la exégesis critica, mas alin cuando ella misma es una ins-
tancia critica para la Iglesia: como mediacién de la Palabra
de Dios ella es critica de la Iglesia actual; como mediacién
histérica ella es cuestionada criticamente por la Escritura.
Esto es hoy muy actual, pues nuestras dos Iglesias no sélo

3 Cf KWS, n° 15; cf. ibid. ns. 10-18.

3 Cf. FC Ep. “Von dem summarischen Begriff 2,7,8”, BSLK 767ss. FD
SD “Von dem summarischen Begriff 10", BSLK 837s.

3% Cf. Erkldrung .Mysterium ecclesiae” der Kongregation fir die
Glaubenslehre, n° 5: “Nachkonziliare Dokumentation, vol. 43" (Trier, 1975),
1486ss [Declaracién "Mysterium ecclesiae” de la Congregacién para la Doc-
trina de la Fe, n°5: “Documentacién posconciliar”).
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viven de una Tradicién comun, sino que tienen también vias
de tradicién separadas, las cuales ambas Iglesias consideran
para si desarrollos legitimos de la Tradicién apostdlica.

1.5. El testimonio de todo el pueblo de Dios

(57} Nuestras Iglesias coinciden en el convencimiento de
que todos los bautizados participan activamente en la trans-
misién de la fe. El bautismo funda la participacién en la fun-
cién sacerdotal, profética y real de Cristo; aqui estd el funda-
mento del sacerdocio comun de todos los fieles. A la totalidad
de los creyentes se le ha prometido que, por el auxilio del
Espiritu Santo, permanece en la verdad?.

(58) En vistas a la participacién de todos los fieles en la
transmisién de la fe, la tradicién catélica habla del “sentido
de la fe de los creyentes” (sensus fidelium). Con ello designa
la acogida y el testimonio de la fe por parte de toda la Iglesia.
La teologia luterana no conoce esta idea, pero tiene una ana-
logia para esto, por un lado, en la responsabilidad que tienen
todos los fieles de dar testimonio por la fe en sus lugares res-
pectivos, y, por otro lado, en el derecho y la obligacién de exa-
minar la doctrina presentada bajo el criterio de la Escritura.
El amplio consenso (magnus consensus) que, segun la inter-
pretacién luterana®’, es dado en el credo y es necesario para
las decisiones comunes en cuestiones doctrinales, com-
prende ministerio y comunidad a todos los niveles. En esto se
halla una correspondencia con el sentido de la fe (sensus
fidei) que se expresa en un consenso general (universalis con-
sensus)®®,

(59) El sentido de fe de los creyentes no puede reducirse
al consentimiento con otras instancias de conocimiento y de
fe. Como carisma del consenso interno en el contenido de la
fe, él mismo es tal instancia, a través de la cual la Iglesia en su
conjunto reconoce el contenido de la fe y lo profesa en el
desarrollo de la vida, en permanente cooperacién con otras
instancias de conocimiento y de fe.

¥ LG 12y37.
37 CA 1; Unser Glaube [Nuestra fel (ver nota 3) 58, 7.
3 LGa2.
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(60) El consenso general en el sentido de la fe no puede
constatarse simplemente de forma estadistica, como una
decisién de la mayoria. Se muestra en una vida que mani-
fiesta la intima unién con Cristo en la totalidad de sus formas
y expresiones, y que lo da a conocer a través de ello (cf. Jn 17,
24-26; 1 Jn 5, 20). Las manifestaciones del sensus fidelium son
un enriquecimiento, una fecundacién y una profundizacién
de la fe. Tienen repercusiones sobre la teologia y el ministerio
y pueden llegan a ser un correctivo de estos. Por otra parte,
pertenece a la tarea de la teologia y del ministerio discernir
un sano sentido de la fe de tendencias condicionadas por el
tiempo, de deficiencias y reduccionismos en la fe y en la vida
cristianas (cf. Hch 20, 29-31).

1.6. La autoridad eclesial (magisterio)

{61) Ya repetidas veces se constatd conjuntamente en el
didlogo luterano/catélico que hay una obligacién vinculante
de la doctrina cristiana para la Iglesia, y que en ambas Igle-
sias hay una responsabilidad doctrinal de la autoridad tanto
en el plano comunitario como también maés alla de lo comuni-
tario®. Asimismo se constaté conjuntamente que la responsa-
bilidad doctrinal de la autoridad estd encuadrada en el testi-
monio de fe de toda la Iglesia, y que la doctrina vinculante se
encuentra bajo la norma del Evangelio*®. En ambas Iglesias se
observa esta tarea de la doctrina vinculante por las instancias
autorizadas para ello. La autoridad conferida a través de la
ordenacién tiene en esto una responsabilidad especial®'.

(62) Existe también consenso entre la Iglesia evangélico-
luterana y la Iglesia romano- catélica en que la Iglesia en con-
junto permanece en la verdad: “Coincidimos en el convenci-
miento de que la Iglesia estd sostenida en la verdad por la
palabra de Dios, porque se le ha prometido el Espiritu Santo
que la conduce a la verdad”#. Esto no excluye sin embargo
que en la lucha por la verdad pueda darse también el error.

3 Cf GA, n°57 (DwWU, 348).

4 Ibid.; “Einheit vor uns” n° 60 (“Ante la unidad”); KWS, n° 13.
41 Cf. KWS, n° 76.

2 KWS, n° 13y GA, n° 58 (DwU I, 348).
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(63) Sin embargo, junto a estas coincidencias fundamen-
tales, entre nuestras Iglesias aun persiste la controversia no
solucionada respecto al portador de la autoridad doctrinal. A
esta controversia “... concierne la cuestién de si esta inerran-
cia en la fe prometida a la Iglesia en su totalidad es expre-
sada y mediada por determinadas estructuras (colegio epis-
copal, concilio, papa) que son dadas por Cristo a la Iglesia y
que por ello pueden tomar decisiones infalibles bajo determi-
nadas condiciones”3,

(64) Prescindiendo de todos los malentendidos y todas
las reservas en esta problemadtica, permanece el siguiente
nucleo del problema:

(65) Segun la teologia y la praxis catdlicas la mas alta
autoridad doctrinal vinculante (auténtica) le ha sido confiada
a los obispos y al papa. Esta autoridad sirve al anuncio del
Evangelio y a la exigencia de la fe y est4 determinada y limi-
tada por esta tarea. Los portadores de estos ministerios tie-
nen el derecho y la obligacién de proclamar con autoridad la
doctrina discernida por ellos. Debido a este encargo y a estos
plenos poderes les corresponde a ellos de parte de los fieles
una “obediencia religiosa”™*.

(66) Segun la interpretacién luterana la Iglesia asume su
responsabilidad para con la doctrina, positivamente a través de
las enseflanzas conformes a la Escritura, y reguladora y critica-
mente a través de la vigilancia de su pureza®*®. En este sentido,
la autoridad doctrinal es ejercida “en un proceso variado y
encauzado por consenso bajo la participacién de distintos res-
ponsables”®: de los obispos, cuya misién es “juzgar la doctrina,
y rechazar aquella doctrina que contradice al Evangelio”?, de

4 Cf. KWS, n° 13; también n° 76.

“  LG25.

4 Disposicién doctrinal de la VELKD del 16.6.1956. Martin Lindow
(ed.), Erkldrung zur Lehrverpflichtung und Handhabung der Lehrgewalt, 1:
Recht und Verlautbarungen |Declaracién sobre la vinculacién doctrinal y
el uso de la autoridad magisterial, I: derecho y comunicadosl, (Hannover
1989), n® 470.

4 H. Brandt (ed.), Kirchliches Lehren in 6kumenischer Verpflich-
tung [Doctrinas eclesidsticas en el compromiso ecuménicol, (Stuttgart
1986), 102.

47 CA 28, 21.
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los profesores de teologia de la Iglesia, de los parrocos y de
las parrocos y de las comunidades, cuyo derecho y obligacién
es “examinar si el anuncio que se les ha ofrecido es conforme
al Evangelio™®. Esta cooperacién compuesta por miembros de
la comunidad ordenados y no ordenados apunta hacia el
amplio consenso (magnus consensus) que siempre se ha legi-
timado por la continuidad con la tradicién del anuncio y de la
doctrina de la Iglesia. En este sentido, todos los miembros de
la Iglesia, cada uno segun su respectiva vocacién, tienen
parte en la responsabilidad doctrinal.

(67) También hay que ver la controversia sobre la “infali-
bilidad” en relacién con estas dos interpretaciones.

Segun la conviccién catdlica el magisterio de los obispos
y del papa estd dotado, bajo determinadas condiciones fija-
das de forma precisa, de la prerrogativa de la infalibilidad.
Por la parte luterana las decisiones magisteriales estan orde-
nadas al reconocimiento de la comunidad (recepcién) y funda-
mentalmente han de ser contrastadas con la Sagrada Escri-
tura. La permanencia de la Iglesia en la verdad no estd aqui
“unida a un procedimiento determinado o0 a una instancia
dada de antemano”™.

(68) Ambas posturas se basan en convicciones profunda-
mente arraigadas. Esto debe ser tenido en cuenta para los
esfuerzos posteriores en aras de la reconciliacion. Los lutera-
nos creen que la Sagrada Escritura tiene el poder, por la pro-
mesa del mismo Dios, de hacer valer la verdad de Dios y de
autointerpretarse (autopistis). En la Iglesia catdlica la auten-
ticidad y la inerrancia del magisterio eclesidstico son por si
mismos objeto de fe. Ninguna de las partes dialogantes puede
esperar de la otra que renuncie a su postura de fe. Un camino
viable para afrontar las diferencias seria la distension de las
divergencias, de tal forma que no vuelvan a ser causa de
separacién de las Iglesias. Para ello habria que partir del
poder de autointerpretacién de la palabra de Dios, que, de
forma variada, también es contenido de la fe catélica®. Segun

48 Disposicién doctrinal de la VELKD del 16.6.1958, loc. cit; cf. CA

28, 22s.
¥ Kirchliches Lehren in 6kumenischer Verpflichtung {(op. cit. en
nota 46), 133.

50 Cf. “Die Interpretation der Bibel in der Kirche” (Dokument der
Péapstlichen Bibelkommission, 23. August 1993), Verlautbarungen des
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la parte catdélica tendria que mostrarse en la teoria y en la
practica que también el magisterio auténtico y, bajo determi-
nadas circunstancias, inerrante, es un instrumento de Dios?',
que bajo la direccién del Espiritu Santo sirve a que preva-
lezca su verdad en la Iglesia y, por consiguiente, a que no se
sitiie frente al poder autointerpretativo de la Sagrada Escri-
tura. Cuando a la parte luterana le sea posible entender esta
comprensién catdlica como no opuesta al poder de autointer-
pretacién (autopistis) de la Palabra de Dios se abriran nuevas
posibilidades de entendimiento®2.

1.7. La teologia

(69) El hombre sélo puede dar su respuesta de fe a la
palabra de Dios cuando reconoce responsable y fundada-
mente que ésta, y ninguna otra palabra, es su salvacién. Por
ello, el esfuerzo cientifico por una comprensién racional de la
revelacién en su verdad es una funcién importante en la
misma comunidad de los fieles. Tarea de la teologia es dar a
conocer tanto como sea posible, con los medios de una argu-
mentacién metddica exacta, la fundamentacién de la fe que
es indisponible en si misma, formular el contenido de la fe
para la vida presente y describirla unitariamente. En esta
tarea descansa el derecho propio y permanente de la teologia
como instancia testimonial de la Palabra de Dios. La tarea del
conocimiento apropiado de la fe y de su presentacién actual
hace a la teologia necesaria y determina, al mismo tiempo, su
compromiso eclesial. En su responsabilidad por la recta doc-
trina, la teologia esta referida al resto de instancias de lafey
crea a partir de ellas. La tarea de la teologia de examinar esa
adecuacion siempre nueva al criterio de la Escritura resulta
del lugar primero que ocupa la Escritura sobre las otras ins-
tancias de la fe.

Apostolischen Stuhls n° 115, cap. I, B. 3 |“La interpretacion de la Biblia en
la Iglesia” (Documento de la Comisién Biblica Pontificia), Publicaciones de
la Sede Apostélical.

5t CfDVI1-6 11y2l.

52 Cf. Verbindliches Zeugnis 1. Kanon — Schrift - Tradition (op. cit.
ver nota 29), 371-397, aqui 392s.
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(70) Con ello, a la teologia le corresponde un papel cri-
tico en la Iglesia. Ella tiene que extraer los limitados reduc-
cionismos y deformaciones provocados por el hombre en la
mediacién de la verdad de la revelacién y corregirlos con
determinacién. Esto debe hacerse con la conciencia de que
ella misma trabaja también bajo los condicionamientos de la
falibilidad humana y que, consecuentemente, la autocritica
pertenece a sus obligaciones. La pluralidad siempre existente
en la teologia estd motivada por la diversidad de los escritos
biblicos, por la diferencia entre los hombres, entre sus caris-
mas y entre sus categorias de comprensién, y porque nuestro
saber es obra imperfecta.

(71) La teologia no sdélo es una instancia de transmisién y
de interpretacién, su tarea consiste también en actualizar el
contenido de la fe, profundizando cientificamente y hacer que
fructifique ecuménicamente, en la libertad de la fe y del
caracter abierto de la ciencia. Es cierto que pueden darse
tensiones y conflictos entre la teologia y las otras instancias
de la fe, pero en medio de su caracter plural la teologia esta
obligada siempre a la unidad de la fe en la Iglesia®.

1.8. Interaccién de las instancias de la fe

(72) Cada una de las instancias de la fe mencionadas
tiene una misién propia, y por tanto intransferible e irreem-
plazable. Ellas estan ordenadas unas a las otras y dependen
unas de otras en la comunién de la fe de la Iglesia, se requie-
ren mutuamente y actiian reciprocamente, y, sin embargo,
cada una segun su singularidad propia e inalienable:

—-La Sagrada Escritura es la primera y fundamental
forma testimonial de la Palabra de Dios. Ella es la
norma insuperable para la Iglesia, para el anuncio y la
fe eclesiales. De ahi que el resto de instancias de la fe
deban ajustarse obligatoriamente a ella, en tanto que
la interpretan, la indagan més profundamente, la refie-
ren a las situaciones respectivas y la hacen fecunda
para la vida cristiana.

53 Cf. KWS, n° 18; UR 9, también 5.
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- La Tradicién preserva en el presente y para el futuro la
relacién viva de la comunidad de fe con la Palabra de
Dios en el pasado. Como interpretacién de la Palabra
de Dios estd bajo la norma de la Escritura, pero ha de
relacionarse hoy también con la Iglesia: con su magis-
terio, con su teologia y con el sentido de la fe de los cre-
yentes de hoy.
El sentido de la fe de los creyentes sirve, ante todo, a la
transmisién del Evangelio a las generaciones venide-
ras54. Tiene un peso particular. Reconoce y confiesa la
fe, cuya norma es la Escritura, cuya forma ha acunado
la Tradicién, y la cual atestigua publicamente el magis-
terio y clarifica de forma critica la teologia. El signifi-
cado del sentido de la fe de los creyentes aparece de
forma excepcional en el testimonio de los santos.

- El magisterio eclesidstico, en las distintas formas con
que es considerado respectivamente en nuestras Igle-
sias por las instancias autorizadas para ello, tiene la
misién de conservar el contenido de la Palabra de Dios
a través de la interpretacién y del anuncio, defenderla
contra todo error y, de esta forma, servir a la unidad.
Este magisterio se encuentra bajo la Palabra de Dios y
sbélo puede interpretar la Escritura, y, asi, transmitir la
Tradicién apostdlica. Para esto, el magisterio necesita
de la teologia cientifica, del impulso de los fieles y de la
acogida (recepcién) de sus decisiones a través de éste®s.

— A la teologia cientifica le corresponde la penetracion y
la exposicién metdédica critica apropiada y moderna de
la verdad de la revelaciéon y de la fe. Por eso, como
ciencia en un sentido particular, depende de la actua-
cién conjunta con el resto de instancias de la fe. Tiene
que extraer y exponer sus contenidos a partir de la
Escritura y de la Tradicion, a partir del testimonio del
magisterio y de todo el pueblo de Dios. Para ello tam-
bién tiene en cuenta los conocimientos de disciplinas
no teolégicas y esta abierta al didlogo con las religiones
no cristianas.

% DV8 LG 12
5 Cf.DV10.
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(73) La interaccién descrita entre las instancias de la fe
s6lo puede resultar por la actuacién del Espiritu Santo y sin
su obrar no se puede entender. “El mismo obra la distribucién
de gracias y servicios, enriqueciendo a la Iglesia de Jesucristo
con diferentes dones ‘para la consumacién de los santos en
orden a la obra del ministerio, para la edificacién del cuerpo
de Cristo’ (Ef 4, 12)7%8, Asi, las interacciones existentes de
hecho en la Iglesia son mas numerosas y variadas de las que
aqui pueden ser mostradas. Este es un convencimiento
comun de nuestras Iglesias.

La respectiva actuacién conjunta de las instancias parti-
culares de la fe permanece dentro de las Iglesias no exenta
de tensiones y conflictos, y por ello necesita de reglas estipu-
ladas. Para ello, las evidentes agudizaciones confesionales
futuras deben suavizarse en sus contrastes a través del inter-
cambio ecuménico de experiencias y de la confianza comun
en la actuacién del Espiritu Santo.

2. Sacramentos

(74) En la comprensién del bautismo y, sobre todo, de la
eucaristia, el didlogo entre nuestras Iglesias ha conducido a
coincidencias de largo alcance®”. En vista de las cuestiones
todavia abiertas respecto al concepto de sacramento y al
numero de sacramentos, el tema “Comunién de los santos”
ofrece puntos de vista que nos lanzan adelante.

2.1. Los sacramentos como medio para la comunién con
Cristo y entre los hombres

(75) La comunién que Dios nos concede a los hombres no
se transmite de forma inmediata, sino, como subraya en
comun la Tradicién catélica y luterana, desde fuera y perso-
nalmente: a través de la palabra y los sacramentos. En los
sacramentos se expresa de forma especifica la relacién de
comunion. Esto se muestra sobre todo en que segiin el Nuevo

% URz2.
57 H; KWS, ns. 24-42; LV, pdgs. 89-124.
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Testamento bautismo y cena del Sefior originan la incorpora-
cién en el cuerpo de Cristo y el crecimiento en é1 (1 Cor 12, 13;
10, 17). La comunién de los fieles se funda por tanto en la par-
ticipacién en el tinico Sefor Jesucristo y no en la igualdad de
las razas, de los pueblos, de los sexos, de la procedencia
social, de la formacion o de la simpatia. Asi, los sacramentos
representan de qué manera es la Iglesia la comunién de los
santos.

2.2. La fundacién de los sacramentos

(76) Ensenamos conjuntamente que la Iglesia no ha
extraido de si misma los medios de la gracia, sino que los ha
recibido de su Sefior y los debe administrar fielmente. Estos
medios de la gracia estan fundados en la palabra y en la
actuacion de Jesucristo, el Sefior crucificado y resucitado,
como se nos manifiestan en el Nuevo Testamento. El, que ha
fundado la Iglesia, le ha dado también los medios que ella
necesita para su vida. Enseflamos comunmente que la Iglesia
desarrolla aquello que le ha sido dado por su Serior bajo la
actuacion del Espiritu Santo en su vida.

2.3. Cristo como administrador de los sacramentos

(77} Ensefiamos conjuntamente que Jesucristo es el ver-
dadero administrador de los sacramentos. El mismo Sefior se
hace presente en el actuar fundante de la Iglesia®® para
comunicarse a su pueblo y regalarle sus dones. Aquellos que
desempenan el servicio de la administraciéon de los sacra-
mentos actian “en representacién de Cristo™.

38 Cf. FC SD VII, 76: “Cristo mismo consagra”; cf. SC 7: Cristo esta
presente “con su virtud en los sacramentos, de modo que, cuando alguien
bautiza, es Cristo quien bautiza’.

% Cf. Apol 7, 28: “Cuando ellos ofrecen la palabra de Cristo,
cuando ofrecen los sacramentos, los ofrecen en representacién de
Cristo”.
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2.4. La actuacién del Espiritu Santo en los sacramentos

(78) Cristo actua en la Iglesia a través del Espiritu Santo
(cf. Jn 14, 286; 16, 13s). El Espiritu Santo es el que a través de los
sacramentos, como a través de la palabra, “llama, retne, ilu-
mina, santifica a toda la cristiandad sobre la tierra, y la man-
tiene en Cristo en la Unica y verdadera fe"®®. Porque este
obrar del Espiritu Santo no acontece “ni por la propia razén
ni por la propia fuerza”® del hombre es conveniente rezar
por el envio del Espiritu Santo (cf. Lc 11, 13). Esto queda
expresado en la peticién del Espiritu Santo, en la epiclesis,
que ha sido redescubierta en el didlogo ecuménico mediante
la vuelta hacia la antigua tradicién eclesiastica, especial-
mente de Oriente®.

2.5. Concepto y nimero de sacramentos

(79) En el Nuevo Testamento no hay un concepto de
“sacramento” en el sentido del actual uso del lenguaje, pero
si los elementos esenciales que han sido unidos después con
este concepto. El término griego mysterion, que en los prime-
ros siglos cristianos fue traducido con frecuencia por la pala-
bra latina sacramentum, no tiene originalmente relacién
directa con las acciones de los signos que maés tarde son
denominados sacramentos.

(80) Agustin usé por primera vez el término sacramento
en el sentido de un concepto sumario general de los signos
salvificos cristianos: los sacramentos son signos visibles de
una realidad invisible®3. Antes de la mitad del siglo XII no
hubo una fijacién definitiva del concepto y de su nimero ni en
occidente ni en la Iglesia oriental. Sélo en la alta escolasticay
en la escoléstica tardia se impuso la numeracién y el orden

80 KlKat, Articulo 3.

81 Ibid.

82 En SC 6 se dice sobre la celebracion liturgica: “Todo esto tiene
lugar por la fuerza del Espiritu Santo”. Y en AA 3 se afirma del Espiritu
Santo que él “opera la santificacion del Pueblo de Dios por el ministerio y
los sacramentos”. Cf. H, 21-24.

8 Cf. aprox. PL 32, 1410; 33, 527.
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de los sacramentos® como, finalmente, en el tridentino® fue-
ron firmemente definidos y defendidos contra los ataques de
la Reforma por el magisterio romano.

(81) Ya el diagnéstico histérico sugiere no dar preponde-
rancia dogmaética a las controversias teolégicas unidas al
numero de sacramentos. Tampoco en la teologia reformada
existe ninglin interés original en fijar un determinado
numero de sacramentos.

(82) Cuando la Iglesia catdlica romana, como las Iglesias
ortodoxas, cuentan siete sacramentos hay que entender el
numero siete como expresiéon de plenitud. En los sacramen-
tos la gracia de Dios alcanza a los hombres en un punto exis-
tencialmente significativo de su vida. Sin embargo la teologia
catélica conoce diferencias entre los sacramentos particula-
res, es decir, tanto respecto a la situacién en que son celebra-
dos como en vista a los dones que procuran. Bautismo y euca-
ristia son puestos de relieve como sacramentos principales
(sacramenta majora). A ellos estan referidos el resto de
sacramentos (sacramenta minora), pues en todos los sacra-
mentos se despliega la vida en Cristo que esta fundada en el
bautismo, y cuya fuente y medio es la eucaristia®®.

(83) La Iglesia luterana afirma y desarrolla acciones
correspondientes a la celebracién litirgica en determinadas
situaciones de la vida: confirmacién, matrimonio, bendicién
de los enfermos (con uncién de los enfermos)®’. Los entiende
como gestos de bendicién. Los distingue del bautismo y de la
eucaristia, y, al mismo tiempo, los ve ordenados hacia el bau-
tismo y la eucaristia. Considera conveniente subrayar el sig-
nificado fundamental del bautismo y de la eucaristia a través
del concepto “sacramento”. Debido a la concesién del perdén

84 Labula para la unién con los armenios (1439) del Concilio de Flo-
rencia lo subraya expresamente. DH 1310.

85 Cf. DH 1601: bautismo (baptisma), cofirmacién (confirmatio),
eucaristia (eucharistia), penitencia (paenitentia), uncién de los enfermos
(extrema unctio), orden (ordo) y matrimonio (matrimonium).

% LG 1L, POs.

87 Cf. Kirchenleitung der VELKD (ed.) Agende fiir lutherische Kir-
chen und Gemeinden 11l [Agenda para Iglesias y comunidades luteranasl:
Parte 2: “Trauung” (1988) IMatrimoniol; Parte 4: “Dienst an Kranken” (1994)
[Servicio a los enfermosl; Parte 6: “Konfirmation” (1999) [Confirmaciénl.
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(absolution) la confesién también es contada entre los sacra-
mentos en la Confesién de Augsburgo®® y en la Apologia®®.
Aunque generalmente no se ha mantenido esta denomina-
cién para la confesién, el cardacter sacramental de la férmula
absolutoria es incuestionable. Ademads, en la Apologia es con-
siderada la posibilidad de utilizar el nombre de “sacramento”
también para otras acciones eclesiales, por ejemplo la orde-
nacion®. Asi, la Iglesia luterana ni ha definido concluyente-
mente el concepto particular de sacramento ni ha desacredi-
tado otras concepciones con reprobaciones”. Por ello no ve
como algo que separe a las Iglesias el hecho de que otras Igle-
sias empleen la denominacién “sacramento” en un sentido
mas amplio.

(84) Podemos afirmar conjuntamente:

1. Bautismo y eucaristia son destacados en su signifi-
cado fundamental de concesién de la salvacién e
incorporacién en el cuerpo de Cristo.

2. Las otras acciones liturgicas que son consideradas
sacramentos por la Iglesia catdlica romana y las
correspondientes acciones liturgicas en la Iglesia
luterana estédn ordenadas al bautismo y a la eucaris-
tia.

(85) La cuestidén acerca del peso especifico que tiene el
distinto uso de las denominaciones “sacramento” y “acto de
bendicién” precisa de posteriores reflexiones sobre la base de
las ya elaboradas previamente con éxito™. Para ello se reco-
mienda partir de acciones particulares, de su desarrollo his-
térico, de su forma litirgica y de su comprensién teolégica.
Por este camino se podria llegar a un concepto diferenciado
de sacramento sobre el cual se puede alcanzar un consenso.

88 Cf.larelacién de CA 9-13.

8  Apol 13, 4.

7  Apol 13, 11-13.

7 Cf. Apol 13, 17: “Ningin hombre prudente disputara por el
nimero de sacramentos o por el término ‘sacramento’ si sélo se conser-
van aquellos ritos que tienen el encargo de Dios y las promesas”. Cf. tam-
bién textos de la VELKD, n® 42 / LViG.

2 KWS, n° 20s., 43-51; LV, pégs. 77-88, 125-156.
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3. La Iglesia como signo e instrumento de salvacién™

(86) Confesamos de forma comun que Jesucristo, verda-
dero Dios y verdadero hombre, es el proto-sacramento en el
que el Dios vivo se comunica a los hombres. A través de los
medios de gracia, por los cuales Cristo obra en la fuerza del
Espiritu Santo, los creyentes toman parte en la comunién de
amor que existe en Dios mismo. En este sentido, es la Iglesia
“el pueblo reunido por la unidad del Padre y del Hijo y del
Espiritu Santo”?4. Dios quiere servirse de la Iglesia para
atraer a la comunién consigo a los hombres de todos los tiem-
pos y lugares.

(87) El Concilio Vaticano II expresa este destino de la
Iglesia del siguiente modo: “La Iglesia es en Cristo como un
sacramento o signo e instrumento de la intima unién con Dios
y de la unidad de todo el género humano”?®. El concepto
“sacramento” es usado aqui de forma analoga”. Debe expre-
sar la dependencia radical de la Iglesia del Dios uno y trino y
su envio universal. Asi estara claro que la Iglesia no tiene su
fundamento y su meta en si misma, que, por tanto, no existe
por si y para si. S6lo en y por Cristo, sélo en y por el Espiritu
Santo es la Iglesia eficaz medio de salvacién™. Es este sentido
la teologia catélica moderna utiliza el concepto de “sacra-
mento fundante” para la Iglesia. Con este concepto se
expresa que la Iglesia, si bien es el cuerpo de Cristo, sin
embargo no puede ser identificada sin mas con Cristo, el
“proto-sacramento”. El se sirve de ella como mediacién de la
salvacién para todos los hombres, y ella necesita de la fuerza
vivificadora permanente del Espiritu Santo. Ella debe reco-
rrer “sin cesar el camino de la conversién y la penitencia”?®.

(88) Segun la interpretacién luterana, la Iglesia es la
comunidad en la que los medios de la gracia establecidos por

7 Cf. Kirche und Rechtfertigung [Comisién mixta Catdl.
Romana/Evan. Luterana. Iglesia y justificacién. La concepcién de la Igle-
sia, a la luz de la justificacién, A. G. Montes (ed.), Centro de Estudios
Orientales y Ecuménicos, UPSA, Salamanca 1996], n° 118-130.

" LG4

5 LG I: “como” (veluti).

7% A estoremite el “veluti” en LG 1.

7 Cf KWS, n° 43.

% LG 8; cf. 48.
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Dios, Palabra y sacramento, se hacen eficaces para los hom-
bres. Segun esto, tiene la Iglesia, en un sentido derivado, una
caréacter “salvifico instrumental”: como mediadora de Palabra
y sacramento ella es el instrumento a través del cual el Espi-
ritu Santo hace a los hombres santos. Ella es “la madre que
engendra y sostiene a cada cristiano por la Palabra de Dios”.
Aunque la actuacion salvifica de Dios y la accién mediadora
de la Iglesia coinciden en este acontecimiento, sin embargo
se distinguen claramente en ello: es cierto que la Iglesia es la
que procura a los creyentes la participacién en la salvacién,
pero sélo Cristo, el que ha obtenido la salvacién para el
mundo, regala a los creyentes la participacién en esa salva-
cién por la Palabra y el sacramento. Por ello, para la teologia
luterana, semejante a como lo es para Agustin®, corresponde
emplear el concepto de sacramento, junto al uso para el bau-
tismo y la eucaristia, antes para Cristo que para la Iglesia.
Porque Cristo constituye y sostiene la Iglesia a través de los
sacramentos particulares la teologia luterana piensa como
algo importante que el discurso catélico sobre la Iglesia como
“sacramento” debe ser diferenciado claramente del uso de
este concepto para los sacramentos particulares. Ademas, la
teologia luterana tiene la preocupacién de que con este
empleo del concepto de sacramento para la Iglesia podria
oscurecerse el hecho de que la Iglesia es santa y pecadora al
mismo tiempo.

(89) Podemos afirmar conjuntamente lo siguiente:

1. La Iglesia es creacién de la Palabra (creatura verbi) y
al mismo tiempo servidora de la Palabra (ministra
verbi) que se le ha encomendado?!.

2. A través de toda su existencia la Iglesia es signo de la
voluntad salvifica de Dios®?, que quiere “que todos los

7  GrKat, articulo 3; BSLK 654, 50 - 655, 5; cf. también Unser Glaube
[Nuestra fel (ver nota 3), pdg. 688.

8  Agustin, Ep. 187, CSEL 57, 113; cf. también Comisién Mixta Evan-
gélico Luterana / Catdélico Romana, Iglesia y justificacién. La concepcion
de la Iglesia a la luz de la justificacion (1994), (Biblioteca oecumenica sal-
manticensis 23; Salamanca 1996) [=Didlogo ecuménico 30 (1995), 261-326
(I); y 31 (1998) 233-398 (II)], n° 128.

8t KWS, n° 13.

82 Cf. también LG 1.
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hombres se salven y lleguen al conocimiento de la
verdad” (1 Tim 2, 4).
3. La Iglesia es, como mediadora de la Palabra y sacra-
mento, instrumento de la gracia.
4. La Iglesia esta sellada también ella misma en su esen-
cia por la recepcién y la mediacién de la Palabra y
sacramento.
5. La Iglesia permanece siempre sometida al Sefor, y la
salvacién perdura también en el obrar de los dones de
Dios en la Iglesia. En este sentido hay que caracteri-
zar la relacién de Cristo y la Iglesia conjuntamente
como unidad y distincién.
Donde esto se ensefia de comun acuerdo se da un con-
senso objetivo, atin cuando se juzgue de forma distinta el uso
andlogo del concepto “sacramento” para la Iglesia.

V. COMUNION DE LOS SANTIFICADOS POR LA GRACIA
1. Comunion de los pecadores justificados

(90) La comunién de los santos es la comunion de los
pecadores justificados. Nuestras Iglesias pueden declarar
hoy que “en la doctrina de la justificacién de los pecadores
existe un consenso fundamental”®. También estan de
acuerdo en que esta doctrina no tiene su significado sélo
como un apartado de la doctrina de la fe cristiana, sino que
ademas es una regla critica para la Iglesia “bajo la cual ha de
examinar en todo tiempo si su anuncio y su praxis correspon-
den a lo que su Senor ha establecido para ella”8.

(91) El significado ecuménico de este consenso seri reco-
nocible en el hecho de que la doctrina de la justificacién fue el
asunto doctrinal determinante que originé la ruptura de la
unidad de la Iglesia de occidente en el siglo XVI y provocé su

8 Stellungnahme der Deutschen Bischofskonferenz zu LV IParecer
de la Conferencia Episcopal Alemana sobre LVI, pag. 9; Stellungnahme
der VELKD zu diesem Dokument [Parecer de la VELKD acerca de este
documentol, parte: “Beschluss” [Resolucidnl, 4.1.1: Texte aus der VELKD
[Texto tomado de la VELKDI n° 42 (31996).

84 LV, pag. 75, 29-31; cf. también GE, n® 18.
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separacién. Los reformadores reconocian en esta doctrina el
nucleo de toda la doctrina cristiana; por ello veian en la nega-
cién de ésta por la teologia y la Iglesia imperantes en aquel
tiempo un “oscurecimiento” de la gloria de Cristo y de sus
beneficios®. Por el contrario, el Concilio de Trento veia en la
doctrina reformadora de la justificacién “grave dafo para la
unidad de la Iglesia”®s.

(92) Seguin la opinién de nuestras dos Iglesias estas con-
denas reciprocas han perdido hoy su efecto de llevar a la
separacién de la Iglesia®”.

2. El mensaje biblico de la justificacion

(93) El consenso fundamental se muestra ante todo en
una comprensiéon comun del mensaje biblico de la justifica-
cién.

(94) Sus raices se encuentran en el Antiguo Testamento:
Dios otorga su justicia (es decir, su fidelidad a la alianza) a
Israel, su pueblo elegido, mostrandose a Israel como un “Dios
clemente y compasivo, paciente, lleno de amor y fiel” (Ex 34,
6). De forma correspondiente, Israel debe ser justo permane-
ciendo con su Sefior totalmente (Dt 18, 13} y améandole “con
todo el corazén, con toda el alma y con todas las fuerzas” (Dt
6, 5).

(95) Jests anunci6 el sefiorio de este Dios que deja que su
reino eterno del tiempo final comience ahora (Mc 1, 14). El
concede la salvacién de Dios a los pobres, los hambrientos,
los que lloran, los perseguidos por los enemigos (Lc 6, 20-23).
A través de su anuncio del Dios que busca a los que se han
perdido (Lc 15) y a través de su comunidad de mesa con
“publicanos y pecadores” llama a los pecadores a la conver-
sién, les concede comunién y con ello les hace participes del
reino de Dios (Mc 2, 17). De forma correspondiente, exige de
sus discipulos una vida en una justicia que “aventaje con
mucho” (Mt 5, 20) a la de los maestros y cumplidores de la ley

8  Apol 4,2; ASmII, 1.
8  DH 1520.
87 Cf. GE, n° 41.
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del pueblo de Israel de entonces, a saber, amor radical e
incondicionado al préjimo, incluso al enemigo (Mt 5, 43-48),
un amor que corresponda al amor de Dios (Lc 10, 25-37; Mt 25,
31-46). Jesus mismo lo experimenta previamente hacia sus
discipulos cuando é€l, su Sefor, se pone al servicio de ellos (Lc
22, 24-27).

(96) En obediencia a la voluntad de Dios (Mc 14, 36), Jesus
ha ofrecido su vida en la cruz para salvar a los hombres del
pecado, de la muerte y del diablo (Mc 10, 45; 14, 24). En su
resurreccion de los muertos Dios le ha procurado victoria
eterna a ese amor salvador y lo ha ensalzado como Senor
sobre todas las cosas (Flp 2, 6-11). El que cree en él y es bauti-
zado en su nombre (Mc 16, 16) participa en la vida del Resuci-
tado y, con ello, en la salvacién eterna de Dios (Rom 10, 9s.;
Hch 16, 31). Por el don del Espiritu Santo (Hch 2, 38s.) como la
fuerza por la que Dios ha resucitado a Cristo de entre los
muertos (Rom 1, 4; 8, 11) los bautizados son liberados del
pecados y son santificados para Dios (1 Cor 6, 11), y movidos a
una vida en santidad (1 Tes 4, 3) y justicia (Rom 6, 15). En la
Cena del Senor tienen parte en el cuerpo y la sangre de
Cristo, el cual se ha sacrificado por ellos y vive para ellos (1
Cor 10, 16s; 15, 3-5).

(97) Segun el apo6stol Pablo nuestra justificacion tiene
lugar a causa de la muerte y la resurreccién de Cristo. Dios
muestra su justicia a los hombres justificAndolos por la fuerza
de la fe en Cristo que ha sido crucificado y resucitado por
ellos (Rom 3, 25). Todo el mensaje salvifico del Evangelio de
Dios tiene su centro en este punto (Rom 1, 16s). La justifica-
cién del pecador es regalo de la gracia de Dios. Ningun hom-
bre puede obtenerla por las propias obras (Ef 2, 8-10). Ella es
dada a los pecadores por la fe en Cristo (Rom 3, 28). Pues sdlo
es Cristo el que libera de la célera divina y del poder mortal
del pecado sobre la vida (Rom 8, 34; Hch 4, 12), y sélo el Espi-
ritu de Dios el que da poder para la vida en justicia (Gal 3, 1-
5). El cristiano es “nueva creacién” (2 Cor 5, 17).

(98) Este mensaje salvifico del Evangelio contradice toda
esperanza salvifica a causa de las “obras de la ley” (Gal 2, 16),
asi como toda forma de autoglorificacién ante Dios (1 Cor 1,
29; 3, 21; 4, 7). La ley es ciertamente ley de Dios y como tal
“santa, justa y buena” (Rom 7, 12). Pero porque son pecadores,
todos los hombres sucumben (Rom 3, 9-20) ante la condena
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por la ley (Gal 3, 13). Nadie puede liberarse a si mismo del
pecado por el cumplimiento de los mandamientos de la ley, ni
reclamar el juicio justificador de Dios a causa de las propias
obras (Rom 4, 1-8).

(99) Aquellos que han sido salvados en Jesucristo del
pecado por la gracia de Dios y han sido justificados por la fe
en él deben corresponder a esta nueva realidad también en
su vida: no pueden vivir mas en el pecado (Rom 8, 1), sino que
estan capacitados y obligados a una vida en la justicia por la
fuerza del Espiritu Santo (Rom 8, 12s), justamente porque ya
no viven bajo la ley, sino bajo la gracia (Rom 6, 15). En Cristo
Jesus la fe despliega su poder como “fe que actda en la vida”
(Gal 5, 8). Toda actividad y conducta de los cristianos debe ser
asi “fruto del Espiritu” (Gal 5, 22s) y en ello cumplimiento de
la ley (1 Cor 7, 19) en la puesta en practica del mandamiento
del amor (Gal 5, 14; Rom 13, 8-10).

En este sentido la justificaciéon conlleva la santidad (1
Cor 6, 11), la fe se muestra en la obediencia (Rom 1, 5), la
libertad de la ley conduce a la plenitud de la ley (Gal 5, 13s).

(100) La justificacién afecta al hombre particular de
forma tan radical que es transformado en su ser mas intimo
(Tit 3, 4-7: nuevo nacimiento). Lo es su pecado, que le es per-
donado, su vida, que es renovada en Cristo desde sus cimien-
tos (Gal 2, 19s). Lo es su fe, por la que confiesa a Jesis como su
Serior (Rom 10, 9s) y con la que se sostiene y cae (2 Cor 4, 4).
Su fe entra en una unién intima con su conciencia (2 Cor 1, 2;
Rom 14, 2). Sin embargo precisamente porque Jesucristo es el
Unico Sefior de todos los cristianos (Rom 10, 12) la justifica-
cién introduce al creyente particular en la Iglesia como
comunioén de los santos. La fe que profesa por el bautismo es
la fe de todos los cristianos (1 Cor 15, 11). El bautismo que ha
recibido le hace miembro del cuerpo de Cristo (1 Cor 12, 12s;
Ef 4, 4-6). La Cena del Sefor en la que participa le otorga la
comunién con todos los cristianos por la participacién comun
en el cuerpo y la sangre de Cristo (1 Cor 10, 16s).

(101) Por el Evangelio de la justificaciéon por la fe e “inde-
pendiente de la ley” (Rom 3, 21) Dios retine en Jesucristo a
judios y gentiles en la comunién de los hijos de Dios (Gal 4, 8s;
Rom 3, 14-17). La separacién que hubo hasta entonces entre
judios y paganos es superada en Jesucristo (Rom 1, 16; 10,
12s): como hijos de Adan todos son pecadores, por todos ellos
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Cristo crucificado y resucitado se ha convertido en el nuevo
Adéan (Rom 5, 12-21) que los retine en su cuerpo por la fe y el
bautismo (Ef 2, 13-17). El unico Espiritu de Dios actia de tal
modo en todos ellos, con sus muchos y variados poderes y
carismas, que se sirven unos a otros como miembros del
unico cuerpo de Cristo (1 Cor 12; Flp 2, 1-11). Asi surge, por el
unico Evangelio de la justificacién en Jesucristo, la unica Igle-
sia formada por judios y paganos, como comunidad salvifica
del final de los tiempos (Ef 3, 3-5), que vive en comun por la
actuacién del unico Espiritu de Dios como comunion de sus
santos (1 Cor 1, 2).

(102) Con la doctrina de la justificaciéon el apdéstol Pablo
expresa lo que él ha reconocido como el contenido determi-
nante del Evangelio. Con ello atrajo multiples enemistades no
sélo en el judaismo de entonces (1 Tes 2, 14-16), sino también
dentro de la Iglesia provocé alguna oposicién (Gal 2, 11s}). Sin
embargo, como para él el mensaje de la justificacién era
determinante como “la verdad del Evangelio” (Gal 1, 6-9) con-
sideré un deber en su apostolado hacer todo lo posible para
llegar al consenso con los otros apdéstoles (Gal 2, 2: “no fuera
que ahora y entonces me estuviera afanando inutilmente”;
principalmente 1 Cor 15, 11). Precisamente, la recepcién de
sus cartas mas controvertidas en el canon del Nuevo Testa-
mento muestra que la Iglesia reconocié la doctrina de la justi-
ficacién de Pablo como una interpretaciéon vinculante del
Evangelio de Cristo para toda la Iglesia.

(103) Hay escritos en el Nuevo Testamento en los que el
mismo Evangelio es anunciado o interpretado de otra forma,
destacando alli aspectos de la fe que no han sido desarrolla-
dos por Pablo de forma principal. Sobre todo, en los cuatro
evangelios el nucleo lo constituyen el anuncio, la ensefianza y
la actuacién de Jesus asi como la historia de su pasién.

(104) Asf Mateo, por ejemplo, subraya el juicio inminente
por las obras, el cual deben afrontar también los discipulos de
Jesus y a través del cual en el interior de la Iglesia sera sepa-
rada la cizana del trigo (cf. Mt 13, 24-30; 36-43; 21, 11-13; 24-25).
La medida de este juicio sera lo que hemos hecho o dejado de
hacer a “los mas pequenios de entre los hermanos de Jesus”
(Mt 25, 31-46), si nos hemos perdonado mutuamente o no lo
hemos hecho (Mt 18, 21-35; 6, 14). Pablo ensefia fundamental-
mente lo mismo (cf. 2 Cor 5, 10; 1 Cor 13; Col 3, 13). Hay que
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tener, pues, en cuenta como “luces de aviso” para la interpre-
tacion de la doctrina de la justificacién de Pablo en la Iglesia
el deber de los discipulos de cumplir todos los mandamientos
de la ley y aventajar con ello a los fariseos y a los maestros de
la ley (Mt 5, 17-20), asi como la advertencia de la Carta de
Santiago sobre una fe sin obras (Sant 2, 14-26).

(105) Lucas ha puesto especialmente de relieve en su
imagen de Jesus aquellos rasgos que le caracterizan como
salvador de los pecadores. Tiene tres parabolas que hablan
del amor salvador de Dios hacia los que estan perdidos, agru-
padas en Lc 15 bajo el motivo de la alegria en el cielo por cada
pecador que vuelve al reino de Dios (Lc 15, 7.10.24.32). Lucas
transmite la parédbola del fariseo y el publicano (Lc 18, 9-14).
Narra el pasaje del publicano Zaqueo, al cual Jesuis convierte
diciendo: “El Hijo del hombre ha venido para buscar y salvar
lo que se habia perdido” (Lc 19, 10). Y cuenta que Simén
Pedro, en su primer encuentro con Jesuis se eché a sus pies
exclamando: “Sefior, japartate de mi que soy un pecador!” (Lc
5, 8).

(106) Una relacién totalmente particular de la interpre-
tacién teolégica del Evangelio se encuentra respectivamente
en el Evangelio de Juan y en la Carta a los Hebreos. Ambos
subrayan el significado central de la encarnacién (Jn 1, 1-8;
Heb 2, 1-18) y de la exaltacion y glorificaciéon de Jesus (Jn 17;
Heb 1, 3-13; 4, 14-186).

(107) Segun Juan la verdadera fe ve en el hombre Jesus
al Hijo enviado por Dios, el que durante toda su actuacion
terrena es uno con el Padre (Jn 10, 30; 14, 8-11) y en cuya
eterna comunidad de amor pospascual con el Padre sus disci-
pulos encuentran un hogar permanente por el Espiritu Santo
(Jn 17, 20-26; 14, 16s . 26; 15, 26; 16, 7-15). En la fe en Jesus y
guardando sus palabras sus discipulos participan ya en su
vida terrena de la vida eterna (Jn 3, 18; 5, 24-27; 6, 47s; 11, 25s).

(108) Segun la Carta a los Hebreos, la obediencia
paciente de Jesus (Heb 5, 7-10), su muerte ignominiosa (Heb
13, 13) y su entrada al trono celeste de Dios a través de la
muerte en cruz tienen un significado sacerdotal (Heb 4, 14-16;
9, 11-14). El camino de la Iglesia es el seguimiento por ese
camino por el que la ha precedido el Sumo Sacerdote eterno
(Heb 4, 14-186; 10, 19-25; 12, 1s; 13, 9-16). En ese camino se unen
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los cristianos con los padres y las madres de Israel como pue-
blo de Dios itinerante (Heb 11, 1-40). La meta de esta peregri-
nacién terrena serda la reunién con la comunidad celestial de
todos los santos y con el coro de los dangeles (Heb 12, 18-24).

Esta es, igualmente, la gran promesa del Apocalipsis de
Juan.

(109) También estos desarrollos del mensaje de Cristo
tienen que actuar en la Iglesia juntamente con la doctrina de
la justificacién de Pablo, marcando su fe y su vida. Para, en
este sentido, ver en conjunto los escritos del Nuevo Testa-
mento la Iglesia necesita de la ayuda permanente del Espiritu
de Dios. Que para ello la clave decisiva es la justificacion de
los pecadores por la gracia a causa de la fe anunciada por
Pablo, es una idea que ha llegado a la Iglesia de Occidente
especialmente por la influencia de Agustin. La Iglesia orien-
tal esta mas fuertemente marcada por la teologia de los escri-
tos de Juan y de la Carta a los Hebreos.

3. El testimonio comun de la justificacion

(110) Hoy existe entre nuestras Iglesias un acuerdo fun-
damental sobre la comprensién del mensaje biblico de la jus-
tificacién. Sobre esta base pueden superarse hoy también los
desacuerdos que se produjeron en el siglo XVI en la doctrina
de la justificacién y de la salvacién, a pesar de las diferencias
persistentes. Para los reformadores lo méds importante, ante
la experiencia del ser pecador que permanece en los cristia-
nos, es la fuerza consoladora del Evangelio; por ello distin-
guieron de forma mas acentuada que en Pablo la justicia con-
cedida por la justificacién, por una parte, y la santificacion,
por otra. La teologia catélica predominante temia aqui un
descuido de la santificacién y acentué el caracter transforma-
dor de la gracia justificante. La “Declaracién conjunta sobre
la doctrina de la justificacién” de la Federacién Luterana
Mundial y del Pontificio Consejo para la Promocién de la Uni-
dad de los Cristianos ordena esas diferencias en acentos dis-
tintos reciprocos y logra expresar asi una visién comun de la
doctrina de la justificacién®.

8  GE, n° 40.
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Conjuntamente podemos afirmar:

(111) La justificacién es actuacién creadora del Dios uno
y trino. En la muerte en cruz y en la resurreccién de Jesu-
cristo Dios obra la salvacién de los pecadores por la sola gra-
cia, una salvacién que no puede adquirirse ni merecerse por
las obras de los hombres, sino que sélo es recibida y aceptada
en la fe en Jesucristo por la fuerza del Espiritu Santo.

(112) En el Espiritu Santo que es otorgado en el anuncio
del Evangelio y en el sacramento del bautismo, los creyentes
alcanzan la participacion en la relacién del Hijo crucificado y
resucitado con el Padre.

(113) La justificacién, que causa el perdén del pecado,
nunca sera algo pasado; la fe la acoge en confianza y obedien-
cia siempre de forma nueva y estd segura de ella. La santifica-
cidén resulta siempre efecto y obra de la gracia, no acontece
por la propia capacidad y nunca pertenecera al hombre como
una posesién disponible. La fe es el si personal de los cristia-
nos, la vida en la santificacién de la obediencia permanente.

(114) Los creyentes estdn siempre bajo la tentacién y son
tentados a causa del pecado, la falta de fe, la duda y los mie-
dos. La vida cristiana discurre en medio de una lucha espiri-
tual permanente. Sélo de esta forma puede madurar y crecer.
Los cristianos necesitan durante toda la vida renovar siempre
el perdén y la curaciéon. Pues sélo pueden vivir “segun el Espi-
ritu” y defenderse de las tentaciones de una vida “segun la
carne” en la medida en que buscan el perdén, la salvacién y el
apoyo en Cristo y se entregan de forma absoluta en el amor
de su Espiritu. En este sentido los cristianos justificados y san-
tificados son al mismo tiempo “pecadores y justos”, santos y
no santos.

(115) Para permanecer en la santidad y crecer en ella se
necesita renovar siempre la penitencia. La posibilidad de la
confesién de los pecados y de la absolucién de los mismos es
una ayuda importante para ello. El centro de la vida justa y
santa es la comunién con Cristo y de unos con otros en la
eucaristia. Esta vida de los cristianos es puesta en practica
diariamente a través de la escucha de la palabra de Dios en la
Sagrada Escritura y a través de la oracién como entrega al
Sefior en ruego, alabanza y accién de gracias.
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(116) El hombre justificado por Dios se encuentra en una
relacién unica con El. Al mismo tiempo es incorporado a la
Iglesia, al cuerpo de Cristo. En ninguna otra parte pueden
estar unidos los hombres tan profunda y extensamente unos
con otros como en Cristo y, a través de él, en su Iglesia como
comunién de los santos. De esta forma, la santificacién ofre-
cida y regalada a los cristianos particulares estd unida a la
santificacién de todos los cristianos, de toda la Iglesia santa.
En ella tienen parte a través de la vida de su comunidad local.
Especialmente a través de la celebracién liturgica estan uni-
dos con la comunidad de los santos de la Iglesia de todos los
lugares y tiempos.

4. El significado del mensaje de la justificacion para la
Iglesia y el mundo

(117) Segun el convencimiento de nuestras Iglesias el
mensaje de la justificaciéon tiene un significado central para
la doctrina, la vida y el ordenamiento de las Iglesias en con-
junto. Un acuerdo fundamental en la doctrina de la justifica-
cién y de la salvacién tiene por ello que repercutir en la com-
prensién de la Iglesia como “comunién de los santos” y en una
comunién entre nuestras Iglesias que corresponde a aquélla.

(118) Ya que la justificaciéon por la gracia de Dios posibi-
lita a la vida de todos los hombres creyentes un fundamento
inconmovible para la esperanza, se abren para nuestras Igle-
sias, a través de un consenso basico, también nuevas posibili-
dades para un testimonio comun en el mundo®.

(119) Cuanto mas desconcertante sea la variedad de
ofertas religiosas y pseudoreligiosas tanto mas importante es
que nuestras Iglesias den testimonio publico conjuntamente
del amor de Dios a todos los hombres. Cuanto mas se
extienda en la vida de nuestra sociedad una atmoésfera de
merma de confianza tanto mds de ayuda serd para los hom-

8 Cf. Mensaje del Consejo de la Iglesia Evangélica Luterana Unida
de Alemania y la Conferencia Episcopal Alemana sobre la situacién eco-
némica y social en Alemania: “Fir eine Zukunft in Solidaritidt und Gerech-
tigkeit” {Por un futuro en solidaridad y justicial, Gemeinsame Texte 9
(1997).
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bres confusos, que estdn en busca de apoyo y de salvacién,
que los cristianos hablen de comun acuerdo a partir de la cer-
teza de fe personal en la inmutable e ilimitada fidelidad de
Dios para con sus designios salvificos.

(120) El acuerdo en la comprensién del Evangelio como
mensaje de la justificacién del pecador por la gracia de Dios
puede capacitar a nuestras Iglesias para hablar de manera
convincente, alli donde siempre la culpa ha sido convertida
en tabu para la sociedad en general, de la fuerza liberadora
del perdén de Dios. Si puede confesarse ante Dios incluso la
culpa personal grave sin que el culpable pierda su dignidad
personal, entonces también puede ser posible para los hom-
bres confesar publicamente sus errores y culpas en puestos
de la politica, la economia, la medicina, el derecho y de los
medios de comunicacién. Asi, también llegara a ser un servi-
cio pastoral publico el que nuestras Iglesias se animen con-
juntamente a recordar honradamente y de forma perma-
nente los crimenes que han sido cometidos en la historia de
nuestro pueblo.

(121) En un tiempo en que se reclama una moderacién
en las propias expectativas y pretensiones por parte de
muchos hombres que se habian acostumbrado a un bienestar
creciente, la fe posibilita el liberarnos tanto de la arrogancia
como también de los reproches hacia nosotros mismos, por-
que Dios les regala a los hombres su dignidad sin acepcién de
personas y méritos. Esa dignidad no viene delimitada por las
normas sociales del nivel de vida y del éxito profesional. Tam-
poco se pierde cuando los hombres llegan a una situacién
dificil, por razones externas o por circunstancias personales,
en la que experimentan la exclusién social y, a través de ella,
sufren una inseguridad en su autoestima.

(122) En un tiempo en que la estructura social amenaza
con romperse gana peso el llamamiento a la conciencia
social. Si la Iglesia se comprende como signo para la unidad
prometida de los hombres, los cristianos tienen una respon-
sabilidad especial para la convivencia en la sociedad. Las
Iglesias pueden contribuir a ello de forma particular, tanto
més convincentemente cuanto mas unanimes logren ser en
su testimonio del mensaje del amor de Cristo.
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VI. COMUNION DE LOS LLAMADOS AL SERVICIO
1. Vocacién comun de todos los miembros

(123) La comunidad de los santos, que son justificados y
santificados por la gracia de la Palabra y del sacramento, esté
llamada al servicio a Dios y a los hombres. Esto vale tanto
para la comunidad en conjunto como para cada miembro
particular. Por el santo bautismo los hombres son incorpora-
dos al pueblo de Dios, obsequiados con los dones del Espiritu
Santo y llamados a amar a Dios y al préjimo®. “El bautismo
incorpora a todos los creyentes al pueblo de Dios de la Nueva
Alianza y hace de ellos un sacerdocio universal, un instru-
mento de su plan amoroso para toda la creacién”!.

(124) La vocacién que dimana del bautismo es compren-
dida en el Nuevo Testamento, en conexién con Ex 19, 55, como
vocacién al sacerdocio. Asi, en la comunidad primitiva se
decia a los recién bautizados: “Como piedras vivas vais cons-
truyendo un templo espiritual dedicado a un sacerdocio
santo, para ofrecer, por medio de Jesucristo, sacrificios espi-
rituales agradables a Dios (...) Vosotros, en cambio, sois linaje
escogido, sacerdocio regio y nacién santa, pueblo adquirido
en posesién para anunciar las grandezas del que os llamé de
las tinieblas a su luz admirable” (1 Pe 2, 5.9).

(125) El sacerdocio comun de todos los bautizados com-
prende toda la vida cristiana: el ambito de la celebracién
liturgica, donde los cristianos “ofrecen a Dios un sacrificio de
alabanza, es decir, el fruto de los labios que bendicen su nom-
bre” (Heb 13, 15), el anuncio de las maravillas de Dios, la inter-
cesién por todos los hombres (1 Tim 2, 1) asi como el testimo-
nio de vida en el dia a dia. En todo se ofrecen a si mismos
“como sacrificio vivo y santo que agrada a Dios” (Rom 12, 1).
Esto puede llevar incluso a la entrega de la vida en el marti-
rio, de lo cual hay numerosos ejemplos en el siglo XX en todas
las confesiones. “De esta manera, mediante el servicio de
toda la Iglesia, Cristo podra ser experimentado y alcanzado
en el mundo. El pueblo de Dios se llama sacerdotal porque

% Cf. LG 40, 1.
91 “Das lutherische Verstdndnis vom Amt" [La comprensién lute-
rana del ministeriol, LWB-Studien (Genf 1983), n° 2.
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vive a partir del sacrificio de Cristo y es incluido en ese sacri-
ficio. Entrega a Dios y al préjimo, este es el servicio del sacer-
docio de todos los creyentes”?2,

(126) Para caracterizar la extensa vocacién de todo el
pueblo de Dios se indica en los nuevos documentos eclesiales
la participacién en la triple funcién de Cristo -sacerdotal,
profética y real-%. En la liturgia bautismal catdlica “el cele-
brante unge al recién bautizado con crisma; pues quien es
bautizado pertenece a Cristo y como él es ‘ungido’ para la
funcién de sacerdote, rey y profeta”®. “Todos son llamados y
enviados a dar testimonio profético del Evangelio de Jesu-
cristo, a celebrar la liturgia conjuntamente y a servir a los
hombres™®. Para que el Evangelio pueda ser anunciado en los
distintos ambitos de la vida necesita de la experiencia de vida
y de fe de muchos cristianos.

(127) La vocacién comun de todos los cristianos al “sacer-
docio real” no ha sido ensenada de forma clara en todos los
periodos de la historia de la Iglesia®. Asi, la diferencia entre
clero y laicos fue acentuada en la teologia medieval de tal
forma que la igualdad de todos los creyentes pasé a un
segundo término. Contra esta acentuacion de un estado espi-
ritual privilegiado se volvié la Reforma. En su doctrina sobre
el sacerdocio de todos los creyentes subrayé la igual dignidad
de todos los bautizados y el acceso inmediato a Dios de cada
creyente en el ambito particular. En el enfrentamiento entre
las confesiones se considerd la interpretacién del “sacerdocio
comun” como doctrina de diferenciacién, a veces también fue
interpretado como una puesta en tela de juicio del ministerio
v la ordenacién a él unida, tanto por los partidarios como por
parte de los que eran contrarios.

(128) Para la parte catdlica, el Concilio Vaticano II pro-
dujo una ruptura en esta cuestién. En su doctrina sobre “el
sacerdocio comun de los fieles” destacé claramente la misma
dignidad de todos los cristianos: “El Pueblo elegido de Dios

82 EEKS5 (1989) 1161.

8 LG 10-12; 31; AA 3.

84 Gotteslob [Alabanza divinal, n° 48, 3.
85 GA,n°13.

8 Cf. KWS, n°61.
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es, por tanto, uno: ‘Un solo Senor, una sola fe, un solo bau-
tismo’ (Ef 4, 5); los miembros tienen la misma dignidad por su
nuevo nacimiento en Cristo, la misma gracia de hijos, la
misma vocacién a la perfeccién, una misma gracia, una
misma fe, un amor sin divisiones”®’. Esta igualdad comprende
también al ministerio eclesidstico: “Aunque algunos por
voluntad de Cristo sean maestros, administradores de los
misterios y pastores de los demas, sin embargo existe entre
todos una verdadera igualdad en cuanto a la dignidad y la
actividad comun para todos los fieles en la construccién del
Cuerpo de Cristo”®,

(129) Hoy podemos afirmar conjuntamente esa “verda-
dera igualdad en cuanto a la dignidad para todos los fieles"®.
Lo que se quiere decir con la vocacién de todo el pueblo de
Dios es lo que el Concilio Vaticano 1l expresa con el “sacerdo-
cio comun de todos lo fieles”.

(130) Por la parte evangélica, se habla sobre el “sacerdo-
cio de todos los bautizados” o también sobre el “sacerdocio de
todos los fieles”: “Porque el derecho de presentarse ante Dios
sacerdotalmente se funda en el bautismo, se puede hablar del
‘sacerdocio de todos los bautizados’; porque este derecho es
asimilado en la fe, se puede hablar de ‘sacerdocio comun de
todos los fieles 1%,

El testimonio comun de este sacerdocio tiene un gran
significado ecuménico. “En la doctrina del sacerdocio comun
de todos los bautizados y del caracter servicial de los ministe-
rios en la Iglesia y para la Iglesia se halla hoy, para luteranos
y catélicos, un punto de partida comun para el esclareci-
miento de las cuestiones pendientes sobre la comprensiéon
del ministerio eclesiastico en la Iglesia”!'o!,

(131) La relaciéon entre el sacerdocio comin de todos los
fieles y el ministerio eclesidstico precisa una determinacién
més cercana. El Concilio Vaticano II expone para ello lo
siguiente: “El sacerdocio comun de los fieles y el sacerdocio
ministerial o jerarquico estan ordenados el uno al otro;

o7 LG 32.

% LG 32.

% LG32

10 EEKS (1989) 1162.
ot GA, n°15.
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ambos, en efecto, participan, cada uno a su manera, del inico
sacerdocio de Cristo. Su diferencia, sin embargo, es esencial
y no sélo de grado”!?. Con esto se quiere decir: Todos los bau-
tizados participan del sacerdocio comun. Algunos de ellos
son llamados mas alld al ministerio sacerdotal particular que
Cristo ha instituido para la Iglesia. Este ministerio no repre-
senta un aumento gradual respecto al sacerdocio comin. La
gracia de la justificacién es igual para todos los cristianos.
Cuando se habla de una gracia ministerial se trata aqui de la
vocacion y la gracia para el servicio de la Palabra y el sacra-
mento!%. “Mientras que el sacerdocio comin de todos los fie-
les se desarrolla en el despliegue de la gracia bautismal, en la
vida de la fe, de la esperanza y del amor, en la vida segin el
Espiritu Santo, el sacerdocio ministerial estd al servicio de
ese sacerdocio comun. El sacerdocio comun se refiere al des-
pliegue de la gracia bautismal de todos los cristianos. Es uno
de los medios por los que Cristo construye y conduce a su
Iglesia incesantemente”!%t. Por ello la gracia bautismal se
desarrolla también en los ordenados en toda su vida. Para
expresar la relaciéon entre el sacerdocio particular y el sacer-
docio comun el Concilio Vaticano II cita a Agustin: “Para
vosotros soy obispo, con vosotros soy cristiano. Aquél designa,
el oficio, éste la gracia, aquél el peligro, éste la salvacién”!%,

(132) En el documento “Comunién de la Iglesia en Pala-
bra y sacramento” se consideré la relacién entre el sacerdo-
cio comun y el ministerio particular como una “cuestién ain
no suficientemente aclarada”!'%. La postura de la Iglesia
Evangélica Luterana Unida de Alemania y del Comité Nacio-
nal Aleméan de la Federacién Luterana Mundial en el docu-
mento “sSentencias doctrinales que separan a las Iglesias?”
llegé a una declaracién que podemos ratificar conjunta-
mente: “Mientras que el anuncio del Evangelio entre nosotros
es cosa de todos los cristianos, el anuncio publico en la Igle-
sia, es decir, el anuncio publico verbal y la administracién,
propia del ser de la Iglesia, de los sacramentos comunes del

102 LG 10.

103 Cf. GA, n° 20, nota 23.

104 KatKK, pags. 418, 1547.

105 LG 32; cf. Agustin, Serm. 340, 1: PL 38, 1483.
16 KWS, n°61.
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bautismo y la eucaristia, supone que un cristiano es llamado,
designado y enviado por la Iglesia a ese servicio de parte de
Cristo, que es lo que acontece en la ordenacién'?. En ello con-
siste la diferencia esencial del ministerio ordenado frente al
sacerdocio comun. Pues el ministerio no esta fundado en una
delegacién que hace la comunidad...”; tiene su fundamento
“en el encargo del anuncio que hace el mismo Jesucristo!'®®,
que no se refiere sélo a la ganancia de algunos, sino al mismo
tiempo a la edificacién de la Iglesia”!%.

(133) El sacerdocio comun de todos los bautizados tiene
que manifestarse también en la vida cotidiana: “Como miem-
bros del Cuerpo de Cristo estamos llamados a seguirle. Por
eso nos movemos dentro de las estructuras de este mundo
mediante el seguimiento obediente para anunciar al Sefor
alli donde él ya nos precede”!'°.

(134) La responsabilidad que los cristianos asumen para
con el mundo se refleja de manera especial en la accién
social y en la oracién. “Que como ciudadanos junto a otros
ciudadanos, cooperen con sus conocimientos especificos y su
propia responsabilidad; que, siempre y en todas partes, bus-
quen la justicia del reino de Dios ... Entre las obras de este
apostolado destaca la accién social de los cristianos”''!. En la
celebracidn litirgica y en la oracién personal, especialmente
en la intercesién, los cristianos llevan el mundo y sus diversos
problemas ante Dios y le piden misericordia. Asi abogan
sacerdotalmente por otros hombres. Martin Lutero vio en ello
una alta dignidad de los cristianos: “Ademas somos sacerdo-
tes, esto es mucho maés que ser rey, porque el sacerdocio nos
hace dignos para presentarnos ante Dios y pedir por otros.
Porque estar y pedir ante los ojos de Dios no le corresponde a
nadie méas que al sacerdote. Por eso nos ha adquirido Cristo
para que podamos caminar espiritualmente unos ante otrosy

107 CA 14.

108 CA 5.

199 Postura de la VELKD ante el documento LV: Amt [Ministeriol,
1.c, en: LViG, péag. 142.

110 Informe de la Comisién para la Ponencia sobre el Laicado de la
Asamblea General del Consejo Ecuménico de la Iglesias en Nueva Delhi:
Nueva Delhi 1961. Informe documental (Stuttgart 1962) 225-230, aqui 226.

HOAAT
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pedir, como un sacerdote se presenta ante el pueblo y
pide”!t2,

(135) El servicio del sacerdocio de todos los fieles se
desarrolla de multiples formas. “Como participes del oficio
de Cristo sacerdote, profeta y rey, los laicos tienen un especi-
fico papel activo en la vida y la accién de la Iglesia. Dentro de
las comunidades de la Iglesia, su accién es tan necesaria que
sin ella el mismo apostolado de los pastores no podria con
gran frecuencia conseguir plenamente su efecto ... reconfor-
tan el espiritu tanto de los pastores como del resto del pueblo
fiel ... acercan a la Iglesia a quienes quiza estaban alejados.
Cooperan intensamente en la transmisién de la Palabra de
Dios, sobre todo en la catequesis™'!®. Lo que se ha dicho aqui
para la Iglesia catélica vale también para las Iglesias lutera-
nas. En nuestras Iglesias cooperan a titulo honorifico, como
voluntarios y como ocupacién principal colaboradoras y cola-
boradores en los distintos planos de la vida eclesial, también
en el ambito de la liturgia y del anuncio del Evangelio!!.

2. Los carismas, servicios y ministerios especiales en el
Nuevo Testamento

(136) La Iglesia no existe por una decisién de sus prime-
ros miembros, sino por la llamada de Jesucristo. Jesus ha lla-
mado a hombres en su actividad terrena para que le siguie-
ran como discipulos suyos. De entre ellos elige a los doce
para que estén con él. Los envia a anunciar el Evangelio y los
hace participes de su potestad. Como Sefior resucitado él
renueva su envio. Por la comunicacién del Espiritu Santo son
capacitados para ir por el mundo como sus testigos y para
anunciar el Evangelio a los pueblos. Asi se transformé el dis-
cipulado llamado al seguimiento en la Iglesia universal de
Jesucristo.

(137) A partir del acontecimiento fundamental de Pente-
costés la comunicacién variada de los dones del Espiritu

"2 Lutero, WA 7, 28.
ns AA 10.
"1 Cf Iglesia y justificacion, n° 205.
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determiné el camino de la Iglesia. La Iglesia se construye en
cada una de sus comunidades particulares merced a los
diversos dones del Espiritu que reciben sus miembros en el
bautismo y en la fe. Estos son, segun 1 Cor 12, los carismas,
que no sélo aparecen como capacidades extraordinarias, sino
que, mas bien, segun la sabiduria del apéstol, como “servicios
que” deben obrar para la edificaciéon de la comunidad. En la
actuacion conjunta de los distintos miembros ha de crecer la
comunidad como “cuerpo de Cristo” y, al mismo tiempo, ser
la presencia del Espiritu Santo en los espacios concretos de la
vida del mundo. Entre los “servicios carismaticos” adquieren
un significado fundamental los ministerios de los apédstoles,
profetas y maestros (1 Cor 12, 28).

(138) En la continuacién de las primeras cartas de Pablo
destaca en la carta a los Efesios el significado esencial de los
ministerios como servicios para la Iglesia y sus comunidades.
La Iglesia lleva a cabo su misién de forma comunitaria en
cada uno de sus miembros (Ef 4, 7-16). Los ministros llamados
(apdstoles, profetas, evangelistas, pastores y maestros) estan
ahi para los fieles, con el fin de “capacitarlos para la tarea del
ministerio y para construir el cuerpo de Cristo” (v. 12).

Los ministerios eclesiales son, por tanto, dones (caris-
mas) de Cristo glorificado a su Iglesia. La comunidad los ha
asumido y organizado. La carta a los Efesios da testimonio de
una organizacién comunitaria reflejada teoldégicamente que
une la situacion desarrollada en la Iglesia después del siglo I
con los comienzos apostélicos. “Construida sobre el funda-
mento de los apdstoles y profetas” (2, 20}, la Iglesia cumple su
misién en su tiempo. Las cartas pastorales y las dos cartas de
Pedro manifiestan cémo la Iglesia no s6lo se conserva por la
“herencia apostdlica”, sino que también posibilita que siga
actuando.

(139) La estructura de la Iglesia en el tiempo apostélico,
a la que se remite la Iglesia postapostélica, era mas variada
de lo que dejan entrever los Hechos de los apéstoles.
En el principio desarrollaron manifiestamente dos tipos
distintos de organizacién comunitaria:
- en el ambito judeocristiano de Palestina la organiza-
cidén presbiteral, en Jerusalén con Santiago al frente
(cf. Hch 15);
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- en el espacio judeocristiano y pagano-cristiano alrede-
dor de Antioquia, la organizacién establecida mas
pneumatolégicamente, con los ministerios rectores de
los apdstoles, profetas y maestros (cf. Hch 13, 1-2; 1 Cor
12, 28). Una formacién local propia representan los
mencionados episkopoi y diakonoien Flp 1, 1.

(140) Con la visién general sobre desarrollo de las orga-
nizaciones de las comunidades y de los ministerios en los pri-
meros tiempos surge la imagen de una cierta diversidad
abierta a desarrollos posteriores. En las diferentes situacio-
nes y bajo las distintas condiciones se realizan el mismo y
Unico envio y el mismo y inico servicio. Ambos, envio y servi-
cio al Evangelio, se entienden como evidentes en el ministe-
rio apostdlico, como ya reflejé Pablo en los primeros tiempos
a través de sus cartas.

(141) A partir de la autocomprensién apostélica de Pablo
se desprenden los elementos fundamentales de una teologia
del ministerio. Estos aparecen de forma especialmente clara
en el perfil teolégico del ministerio apostélico, como lo des-
cribe 2 Cor 5, 18-20:

- El servicio del apéstol es un “servicio de reconcilia-
cién”. Como tal se funda en la reconciliacién que Dios
ha llevado a cabo en Jesucristo de una vez para siem-
pre. En el anuncio del Evangelio por el apdstol se nos
hace participes a “nosotros” y a todos los hombres de la
reconciliacién que proviene de Dios.

— Al apéstol le es confiada en su vocacién la “palabra de
la reconciliacién”. Desarrolla su servicio, para el que
ha sido nombrado, “en el lugar de Cristo”: Cristo es el
que predica y obra a través del apdstol.

- El servicio del apéstol, como también de aquellos que
colaboran con €], es una cooperacién responsable en la
edificacién de la ekklesia de Dios en la tierra.

(142) El ministerio del apdstol pasa a ser prototipo del
ministerio para la Iglesia. De ahf que en la primera Iglesia,
aunque de forma elemental también ya en el Nuevo Testa-
mento, surgiese la idea de la sucesién apostdlica (successio
apostolica):

- Como testigos oculares del Resucitado los apdstoles

tienen un significado uUnico y fundamental. Ellos anun-
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cian a Cristo como el “fundamento que esta estable-
cido” (1 Cor 3, 11) de una forma decisiva para la Iglesia
de todos los tiempos. El servicio del apéstol al Evange-
lio y a las comunidades es confiado a los sucesores,
cuyo servicio es medido por el contenido del mensaje
fundamental del apéstol.

- La transferencia del servicio a los sucesores tiene lugar
a través de las palabras biblicas del envio, por la impo-
sicién de las manos y por la oracién (Hch 6, 6; 1 Tim 4,
14ss; 2 Tim 1, 6). Asi es comunicado eficazmente el don
del Espiritu que capacita para la realizacién del minis-
terio. De esta forma, el que ha sido encargado para el
servicio se acerca a través de una relacién especial al
servicio soberano de Jesucristo, que abarca e
impregna toda su vida.

Este documento no aporta ninguna doctrina unanime
sobre el ministerio eclesidstico de la Iglesia. Supone las acla-
raciones logradas en los didlogos mantenidos hasta ahora y
continda con la mirada puesta en la estructura de comunién
(communio) de la Iglesia.

3. Comunion de comunidades

(143) La comunién con el Dios trino transmitida por la
Palabra y los sacramentos se realiza de forma concreta en las
Iglesias locales. En ellas se experimenta la unidad como
determinacién esencial de la Iglesia, siendo superadas todas
las diferencias naturales que llevan a la separacién en una
participacién en los bienes divinos.

(144) Esta unidad de los creyentes y bautizados con Dios
y entre ellos es el fundamento de la universalidad (catolici-
dad) de la Iglesia. La communio acontece para los miem-
bros particulares en la comunién eucaristica, en la que
viven y, al mismo tiempo, en la que estdn unidos a las otras
comunidades eucaristicas, y los miembros particulares con-
tribuyen por su parte a esta comunién. “En consecuencia,
luteranos y catélicos ven realizada la Iglesia de Dios en el
ambito local, regional y universal; estas formas distintas de
realizacion de la Iglesia han de ser entendidas a partir de la
Iglesia una, santa, catélica y apostdlica, la ‘Una Sancta’ del
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Credo”'!5. Esto significa: asi como la Iglesia universal no es
una agrupacién ulterior, una adicién o confederacién de Igle-
sias particulares (partes), tampoco las Iglesias particulares
son una distribucién administrativa posterior de la Una
Sancta en regiones y provincias particulares''s.

(146) Tenemos el convencimiento comun de que la comu-
nién dada en Cristo ha de ser visible. Conocemos por la histo-
ria distintas formas de expresién de la communio: credos,
cartas sinodales, intercambio de cartas entre las iglesias loca-
les con motivo de fiestas y para informarse mutuamente, car-
tas de recomendacién eucaristica, la oracién de unos por
otros, reuniones y cooperaciones colegiales de los obispos,
especialmente en los Concilios, visitas reciprocas y hospitali-
dad. Las divisiones de la Iglesia encontraron su expresién en
que estos signos de la communio eran rehusados. Es un signo
de comunién creciente el que muchas de estas manifestacio-
nes sean puestas en practica hoy de nuevo entre nuestras
Iglesias.

(147) Junto a esto se han desarrollado nuevas formas
entre nuestras Iglesias: invitaciones y saludos reciprocos, la
comunién de trabajo de las Iglesias cristianas y otras formas
de colaboracién, oracién y liturgia comunes, actividades de
inauguracién y bendicién, jornadas, trabajo conjunto en el
diaconado social, manifestaciones y posturas eclesiales ante
temas publicos, didlogos sobre cuestiones doctrinales, etc.
Aqui se han desarrollado formas que sirven a la comunién
ecuménica que entretanto va creciendo pero que aun no es
perfecta.

(148) Sin embargo, hay diferencias entre la eclesiologia
luterana y la catélica respecto a cémo se ha de concretizar la
relacion de las Iglesias locales y regionales para con la Iglesia
universal.

(149) Segun la interpretacién luterana la comunidad
local en su eucaristia es la forma central de realizacién de la

15 Jglesia y justificacion, n° 80.

18 “Die Kirche: lokal und universal” [La Iglesia: local y universall.
Documento de estudio del Grupo Comun de Trabajo de la Iglesia Catdlica
Romana y del Consejo Ecuménico de las Iglesias, 1990: DwU II, 732-750.
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Iglesia. En el anuncio de la Palabra y en la celebracién de los
sacramentos, asi como en el ministerio que sirve a estas prac-
ticas, encuentra la comunidad luterana lo determinante que
la hace Iglesia. En este acontecimiento local est4 presente la
“Iglesia una, santa” del Credo. La comunién dada en Cristo
con todos los demas creyentes y bautizados en las comunida-
des locales encuentra su expresién en la reunion de las
comunidades locales en mayores comunidades en el ambito
regional, nacional y universal. La communio en estas comuni-
dades mayores se concretiza en la unanimidad en la com-
prensién de la fe apostélica, en la comunidn en los sacramen-
tos y en el reconocimiento mutuo de los ministerios. Esta
comunién de ambédn, eucaristia y servicios es constitutiva
para la idea luterana de la koinoia eclesial a todos los niveles.
A ella sirven distintas estructuras institucionales, en lo cual
les corresponde conjuntamente a los obispos, a la comunidad
de los ordenados y a los sinodos una responsabilidad especial
para la unidad.

(150) También para la comprension catdlica, en las Igle-
sias locales estd presente toda la Iglesia. Sin embargo, se
entiende por Iglesia local la unidad de las comunidades loca-
les bajo un obispo!!?, en lo cual también la comunidad local es
reconocida como forma de expresion local de la didcesis y de
toda la Iglesia!'®. Porque la Iglesia toda existe en y a partir de
porciones particulares de Iglesia, éstas no son ni sucursales
de toda la Iglesia ni pueden subsistir aisladas en si mismas.
Pertenece a su esencia estar en comunién con las otras Igle-
sias locales como también con la Iglesia toda en su conjunto.
Esta comunién encuentra su expresion particular en la com-
munio hierarchica, es decir, en la comunién de los obispos
entre si y con el papa como su cabeza. De esta forma, el
obispo es el representante de toda la Iglesia en su diécesis, y,
al mismo tiempo, el representante de su didcesis ante todas
las demads didcesis!®®.

(151) Las diferencias indican que el dialogo
luterano/catdlico sobre la Iglesia tiene una base en la idea

17T Cf. LG 23 y CIC can. 368 y 369.

18 Cf LG 28; SC 42; “Die Kirche: lokal und universal”, n° 18: DwU II,
739s.

He  Jglesia vy justificacion, ns. 91-95.
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comun de la Iglesia como communio, pero tiene que recoger
la controversia clasica sobre la cuestién de la estructura de la
Iglesia basada en el episcopado y en el primado.

(152) Desde ahora podemos decir unanimes que la
comunidad eclesial que se desarrolla en la reunién local
mediante la Palabra y el sacramento como comunién con
Dios y de los hombres entre sf no es ciertamente toda la Igle-
sia, pero si es Iglesia entera. De esta forma ella estd incluida
en la Iglesia universal como comunién de todas las Iglesias
locales. En vista a esa comunién universal asi como también
en vista a cada Iglesia local, el credo habla de la “una sancta
catolica et apostolica ecclesia” como una realidad espiritual.

4. El ministerio de Pedro

(153) Servir a la unidad de la Iglesia como comunién de
comunidades es una tarea esencial del ministerio eclesial'.
Con relacién a esto se plantea la cuestion de si y de qué forma
este servicio es y ha de ser observado también en la unidad
universal de la Iglesia. El Nuevo Testamento atestigua la fun-
cién y tarea especiales del apéstol Pedro. Por ello, €l servicio
a la unidad es designado también como “ministerio de
Pedro”. Este “ministerio de Pedro” ha encontrado desde los
comienzos una consideracién y una expresién viva como
momento permanente en la Iglesia de Cristo. Sin embargo,
en el correr de la historia se llegé a controversias sobre las
figuras y formas respectivas de esta expresién.

(154) Segun la interpretaciéon catélico romana, la com-
munio entre las Iglesias locales y sus obispos tiene “su punto
de preferencia en la comunién con la Iglesia de Roma y con el
obispo de Roma como titular de la catedra de Pedro”!?'. Lo
mas tarde a partir del Concilio Vaticano I el primado de juris-
diccién y de doctrina del papa pasan a ser elementos integra-
les y, por su esencia, aunque no en todas sus expresiones con-
cretas, irrenunciables de la doctrina catélica romana. El
papado ha sido y es experimentado frecuentemente hasta
hoy por otras Iglesias como el mayor obstaculo en el camino

120 Cf. capitulo VI, esp. n°® 143.
21 GA, n°69.
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hacia la unidad de la Iglesia. Las manifestaciones criticas al
respecto por parte de los escritos confesionales luteranos
hacen descartar todo acuerdo posible. El Papa Pablo VI dijo
en una alocucién ante el Secretariado para la Promociéon de
la Unidad de los Cristianos en 1967: “El papa, nosotros lo
sabemos, es sin duda alguna el mayor obstaculo en el camino
del ecumenismo”!?2. En su enciclica “Ut unum sint” {1995} el
papa Juan Pablo II ha corroborado, por una parte, la inter-
pretacién catélico romana del primado, y, por otra parte, ha
invitado a un didlogo abierto sobre las formas del ejercicio de
este ministerio!23.

4.1. El ministerio de Pedro como objeto de dialogo

(155) El dialogo interconfesional se ha dedicado en pri-
mer lugar a los temas en los que antes parece posible un
acuerdo. La experiencia de que en temas controvertidos -por
ejemplo en la doctrina de la justificacion, sobre la eucaristia,
en parte también sobre el ministerio eclesidstico- era posible
encontrar acuerdos considerables, ha conducido a que, sobre
esta base, ahora también sea incluido en el didlogo el ministe-
rio del papa. En el didlogo internacional evangélico-lute-
rano/catélico-romano este tema se ha tratado hasta ahora
sélo en el marco de otros temas'?*,

(158) El primado ha sido tema independiente por pri-
mera vez en el didlogo evangélico-luterano/catélico-romano
en Estados Unidos; el grupo de dialogo presentd en 1974 el
informe “Ministerio e Iglesia Universal”. También en Alema-
nia fueron tratados aspectos de este tema. Se reflejan en el
primer informe del Grupo bilateral de trabajo aleman
“Comuniodn de la Iglesia en Palabra y sacramento”'?> de 1984 y

122 AAS 59 (1967) 498; también LV, pags. 167-169.

123 Juan Pablo II, Ut unum sint, ns. 88-97.

124 Epn la “Relacién de Malta” de 1972 (n. 66), Dwl 1, 248ss.; en “Wege
zur Gemeinschaft” [Caminos hacia la comuniénl de 1980, DwU I, 296 ss.;
en “Das geistliche Amt in der Kirche” IEl ministerio espiritual en la Igle-
sial de 1981 (ns. 67-73), DwU I, 329ss.; en “Einheit vor uns” [Ante la unidadl
de 1984 (ns. 100ss.), DwU 11, 451ss., e Iglesia y justificacién de 1995 (n. 106).

125 KWS, ns. 74y 76.
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en el documento “;Sentencias doctrinales que separan a las
Iglesias?” de 1985'28,

(157) En el convencimiento de que el servicio a la unidad
universal ha de ser salvaguardado y de que un acuerdo sobre
la cuestién del ministerio de Pedro es de gran relevancia
para la comunién de nuestras Iglesias, intentamos averiguar
hasta dénde llega en el tiempo nuestro acuerdo, en qué otros
puntos existen controversias y qué peso tienen estas contro-
versias para nuestro camino futuro.

4.2. Pedro en el Nuevo Testamento

(158) Simén pertenece a los tres primeros discipulos que
Jests ha llamado (Mc 1, 16-20; cf. L¢ 5, 1-10). En el grupo de los
doce le corresponde un puesto sobresaliente que encuentra
su expresioén en el sobrenombre que Jesus le dio: Cefas (ara-
meo) = Pedro (griego) = “piedra” (Mc 3, 16). El sentido de este
nombre es explicado en el texto de Mt 16, 18s: ante su confe-
sién “tu eres el Mesias, el Hijo de Dios vivo” responde Jesus:
“Yo te digo: tu eres Pedro, y sobre esta piedra edificaré mi
Iglesia, y el poder del abismo no la hara perecer. Te daré las
llaves del reino de los cielos; lo que ates en la tierra quedara
atado en el cielo, y lo que desates en la tierra quedara desa-
tado en el cielo”.

(159) Con el “poder de las llaves” que Jesus confiere a
Pedro se estd pensando en los plenos poderes -lo que con-
lleva al mismo tiempo una responsabilidad especial- de abrir
a los hombres el reino de los cielos (cf. Mt 23, 13). Este poder
es ilustrado con la imagen del atar y desatar. En Mt 18, 18 hay
que entender este poder en relacién con el pleno poder con-
fiado a todos los discipulos en el encargo para la comunidad
de Mt 18 de juzgar en el interior de la Iglesia las faltas contra
el mandamiento de Dios y de perdonar los pecados (disci-
plina de la Iglesia). El pleno poder apostélico y su responsabi-
lidad se refieren sin embargo de forma mas amplia a la aper-
tura del camino de salvacién de Jesus para todos los
hombres. Esto muestran Jn 20, 23 y Mt 28, 18-20 con el doble

128 1V, pags. 167, 15 - 169, 20.
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encargo de Jesus a sus discipulos de bautizar a todos los
hombres y ensenar los mandamientos de Jesus, para posibili-
tarles a través de ello el discipulado de Jesus. Como sugiere
el trasfondo judio de la imagen de atar y desatar, también le
corresponde al pleno poder discernir la doctrina verdadera y
la falsa.

(160) Simén no es “la piedra” debido a cualidades huma-
nas. El ha seguido fielmente a su Sefior y pertenece a sus dis-
cipulos més intimos (Mc 9, 2-8). El fue el primero que confesé
a Jesus como el Mesias (Mc 8, 27-30). Aun al comienzo de la
pasién estaba convencido de la firmeza de su seguimiento
(Mc 14, 29). Pronto, sin embargo, tras ello negé tres veces su
discipulado (Mc 14, 54-62). El que aun asi el Sefior renovase su
vocacién (Jn 21, 15-17) ha sido entendido en la Iglesia como
prueba especial de la gracia: sélo la gracia de Cristo es la que
le otorga firmeza irrevocable como la “piedra” de su Iglesia.

(161) Con su predicaciéon de Pentecostés (Hch 2, 14-36)
Pedro pasa a ser el primer discipulo que hace publico el
anuncio del Evangelio. Asimismo, segun el testimonio de los
Hechos de los Apdstoles, Pedro ha sido el primer apéstol que
gand a un no judio para la fe y lo bautizé (Hch 10, 1- 11, 18).
Largo tiempo dirigié junto a Juan y Santiago, los hermanos de
Jesus, la comunidad primitiva de Jerusalén. En el Concilio de
los Apdstoles su voto tuvo un peso particular y contribuyé de
forma decisiva al reconocimiento fundamental de una Iglesia
de judios y paganos: “La gracia del Sefior Jesus” hace que
todos los cristianos experimenten de forma comun la unica
salvacién de Dios (Hch 15, 7-11). Para Pablo fue muy impor-
tante estar en comunion con Pedro (Gal 1, 19; 2, 9), e intolera-
ble cuando precisamente Pedro no se comportd segun el
Evangelio ante una cuestiéon decisiva (Gal 2, 11s.).

(162) Los evangelios sindpticos muestran cémo en la
memoria de la Iglesia Simén Pedro figura como “portavoz” de
los doce Mc 9, 5; 10, 28; Jn 6, 66-68; Mt 17, 24) y como ha sido
encargado por Cristo especialmente para el fortalecimiento
de sus hermanos (Lc 22, 31s.). Como “apéstol de Jesucristo”
Pedro ha llegado a ser autoridad central para una serie de
comunidades (especialmente 1 Pe / 2 Pe).

(163) Como portavoz de los apdstoles, Pedro ha confe-
sado de forma determinante a Jesus como el Cristo (es decir,
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Mesias), una confesién que es el fundamento para la Iglesia
de todos los tiempos (cf. 1 Cor 3, 11). Aquiy en la respuesta de
Jesus (Mt 16, 17) se ve juntamente el significado de Pedro
antes de la Pascua con una autoridad especial que el Resuci-
tado le ha conferido en sus apariciones (1 Cor 15, 5; Jn 21, 15-
17). Las afirmaciones neotestamentarias sobre Pedro mues-
tran: la Iglesia primera ha unido a la figura de Pedro un
servicio magisterial y pastoral que afecta a la totalidad de las
comunidades y sirve a su unidad en una medida especial. En
esto consiste el desafio actual de reflexionar ecuménica-
mente de forma conjunta y totalmente nueva sobre un “servi-
cio de Pedro” para toda la Iglesia.

4.3. Expresiones del servicio de Pedro en la teologia y en
la historia de la Iglesia

(164) Partiendo del fundamento biblico, tener presente el
desarrollo histérico es otra condicién de nuestro diadlogo,
para considerar un significado eclesiolégico del servicio de
Pedro. Este desarrollo sélo puede ser presentado en nuestro
contexto a grandes rasgos y con una maxima simplificacién.

(165) La asociacién de Pedro con Roma ha sido determi-
nada por la tradicién eclesidstica, segin la cual (cf. 1 Clem 5,
4) vivi6 finalmente en Roma y alli murié en martirio. Fue con-
siderado como el primer obispo de Roma. El proceso secular
en el que se configuré el puesto del obispo romano como
representante del servicio petrino ha sido mediado sobre
todo por tres momentos:

1. teoldgico, por el modelo predominante de Iglesia,

2. pastoral, por la relacién del obispo de Roma con los
otros obispos de la Iglesia,

3. politico, por la situacién y el clima en los que precisa-
mente vivia la Iglesia en el mundo.

(166) Se pueden distinguir tres periodos hasta hoy que
han producido respectivamente rasgos caracteristicos en la
imagen del ministerio de Pedro. Se imbrican de tal modo que
determinados momentos de épocas pasadas siguen siendo
vigentes para la época o las épocas siguientes, aunque fre-
cuentemente en oposicién al parecer reinante. Se pueden
clasificar independientemente en:
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. €l periodo posapostélico hasta el siglo 1V,

. el periodo que va del siglo IV al Concilio Vaticano 1 y
su recepcioén (mitad del siglo XX},

3. el Concilio Vaticano Il y el debate de sus documentos,

que dura hasta la actualidad.

[\

(167) La imagen vigente de Iglesia del primer periodo es
el modelo de communio en forma de las principales comuni-
dades locales en igualdad de derechos que se encuentran
entre ellas en intercambio espiritual y organizativo'®’. Para la
salvaguarda de la recta fe en Cristo en toda la Iglesia surge la
necesidad de encontrar puntos firmes de unidad. Para esto
cuentan especialmente aquellas Iglesias en cuyo origen se
encuentra un apostol (sedes apostolica). La comunidad de
Roma ocupa desde el siglo II'?® un puesto especial recono-
cido: guarda las sepulturas de Pedro y Pablo, tiene por lo
tanto una doble apostolicidad. De este, ante todo, significado
espiritual de su sede ministerial se deriva para los obispos
romanos desde finales del siglo II una responsabilidad hacia
toda la Iglesia. Esto encontré primero la oposicién de las
otras Iglesias (por ejemplo en las disputas por la fiesta de
Pascua y por las herejias bautismales), sin embargo Roma
puede establecerse mas tarde, a partir del comienzo del siglo
IV como centro de la communio. Este papel expuesto en el
marco de la solidaridad para con toda la Iglesia no esta fun-
dado sin embargo juridicamente, sino por la autoridad espe-
cial del juicio de fe de un titular de una sedes apostolica, que,
sin embargo, le corresponde fundamentalmente a cada
miembro del colegio episcopal.

El significado de Roma es todavia aumentado de forma
factica debido a que es la capital del Imperio y la Unica sede
apostdlica en Occidente.

(168) La gran cesura que inicia el segundo periodo es la
inclusién de la Iglesia en la estructura del Imperio romano
llevada a cabo por los césares Constantino [313] y Teodosio
[380]. A causa de esto, a los obispos en general, y especial-
mente al obispo de la capital del Imperio (occidental), se les
incrementaron multiples tareas politicas y administrativas,
sobre todo se considera la unidad de los creyentes como fun-

127 Ver arriba el n® 145.
28 Ignacio de Antioquia, Rom 3, 1; I Clem.
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damento indispensable del Estado. El obispo de Roma, que a
partir del siglo IV, asi como los dirigentes de las otras sedes
patriarcales, segiin el término de la antigiiedad es denomi-
nado crecientemente de forma exclusiva “papa”!?9, pasa
ahora cada vez mas de ser garante de la tradicién apostélica
a también legislador eclesidstico, el cual ya no sélo reclama
autoridad (auctoritas), sino también potestad (potestas). Mas
tarde, desde comienzos del siglo V, la pretensién del obispo
de Roma se deriva expresamente de la sucesién del apdstol
Pedro, la cual segiin Mt 16, 16-18 comprende plenos poderes.
En vez del principio de lugar (sedes apostélica) se establece
un principio personal (sucesor Petri). Los momentos estructu-
rales nacientes aqui visibles se intensifican en los siglos
siguientes. El punto teolégico culminante de este desarrollo
es el Concilio Vaticano 1. Se pueden distinguir detallada-
mente las siguientes fases:

(169) En las disputas dogmaticas de los siglos IV y V con
sus situaciones criticas para la Iglesia (por ejemplo en la con-
troversia con el arrianismo) la postura teolégica de Roma es
considerada cada vez méas como determinante y normativa;
esto se muestra de forma especialmente clara en la influen-
cia del “Tomus Leonis”, una carta del papa Leén Magno al
concilio de Calcedonia [451]. También Oriente reconoce que
el conjunto de las controversias eclesiales no puede ser solu-
cionado de forma definitiva contra el papa. Sin embargo,
Roma no siempre demostrd en las cuestiones dificiles que se
discutian en Oriente la suficiente capacidad de comprensién;
por lo cual crecieron en Oriente reservas afectivas contra el
papa. La reivindicacién del primado del obispo romano por
una parte, las pretensiones politicas del patriarca de Cons-
tantinopla como obispo de la capital del Imperio de aquel
momento por otra parte, condujeron junto a otros motivos en
la segunda mitad del primer milenio al distanciamiento entre
las Iglesias de Oriente y de Occidente y, finalmente, en el afio
1054 a la supresién formal de la comunién eclesial.

(170} En Occidente €l papado fue considerado en la Edad
Media como el fundamento y el origen de toda potestad plena

128 Gregorio VII (1075) reclamé definitivamente este titulo en el
“Dictatus papae”.
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en la Iglesia. A ello contribuyen distintos factores, por ejem-
plo:

~ el convencimiento de los pueblos germanos del signifi-
cado predominante de san Pedro como guardian de las
puertas del cielo, que transmite a sus sucesores;

- el reconocimiento de las Decretales del Pseudo-Isidoro
que surgieron hacia el 850, con su debilitacién de la
autoridad metropolitana (competencia papal para
cada obispo);

-la desintegracién de la colegialidad episcopal en las
disputas permanentes, a menudo bélicas, entre los rei-
nos de los obispos nobles particulares;

- los conflictos entre obispos y cabildos catedralicios.

En las ideas eclesioldgicas la imagen directriz de la com-
munio pasa a un segundo lugar tras la idea de la imagen de la
Iglesia como “Cuerpo de Cristo”. En ella, sin embargo, y de
forma distinta que en Pablo, no son apreciados los elementos
horizontales (abogar los miembros del cuerpo unos por otros,
cada miembro particular es insustituible), sino sobre que
sobre todo son puestas de relieve las estructuras verticales: el
miembro esencial es la cabeza, de la que parten las corrien-
tes de vida,; ésta es en el cielo Cristo, pero en ld tierra el papa.
El papa ostenta de forma exclusiva el titulo de vicarius
Christi'®, que antes le habia sido concedido a todos los obis-
pos e incluso al rey. Roma no se entiende ahora sélo como el
centro, sino como fuente y origen (fons et origo) de todas las
nuevas Iglesias locales nacientes. Este desarrollo es favore-
cido por la lucha de los gregorianos del siglo XI por la liber-
tad de la Iglesia frente a la “nacionalizacién” amenazante a
través del Imperio!3!. De hecho, sin embargo, el papa se ve
ahora paralelamente al César. El papismo romano, que expe-
rimenta su expresién mas clara en la bula “Unam Sanc-
tam”32 de Bonifacio VIII (1302), se corresponde con el poder
central del César.

130 Verificable a partir de Inocencio III (1198-1216).

13t “Lucha de las investiduras”, Dictatus Papae Gregorio VII.

132 DH 870-875; en la conclusién (DH 875) se dice que someterse al
Romano Pontifice es de absoluta necesidad para la salvacién de toda cria-
tura humana. A esto se refieren los Escritos Confesionales Luteranos; cf.
“Traktat Uber die Gewalt und den Primat des Papstes” (“Tratado sobre la
potestad y el primado del Papa’l, 3y 36; Unser Glaube (ver nota 3), 505.514.
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(171) No obstante, no se llega en ningin momento a un
sistema papal cerrado en la Iglesia. Por la “cldusula herética”
conocida a partir del siglo IX se mantiene teéricamente
abierto: aunque, por una parte, se estd convencido de la posi-
cién absoluta del papa (“Prima sedes a nemine iudicatur” -el
papa no puede ser juzgado por nadie)'3, se cuenta por otra
con que €l podria llegar a ser cismatico o herético (“papa a
fide devius”™ un papa que se desvia de la fe)'34. Esto, sin
embargo, ya no puede constatarlo él mismo, sino sélo el resto
de la Iglesia. Sobre el cémo iddéneo existen opiniones diver-
gentes. La situacién critica del Cisma de Occidente en los
siglos XIV y XV con tres papas de forma provisional ha mos-
trado que el obispo de Roma y el resto de obispos son remiti-
dos permanentemente unos a otros (Concilio de Constanza).
Finalmente, hay que tener en cuenta que debido a las malas
posibilidades de comunicacién de la época, la diferencia
entre la teoria papal y la independencia de la Iglesia local no
fue a menudo tenida en cuenta.

(172) En las controversias de la Reforma y la Contrarre-
forma asi como en los debates modernos con la seculariza-
cién en todas sus manifestaciones, el papado constituye para
los cristianos catélico-romanos simbolo destacado de la pro-
pia identidad. A la vista de la creciente confusién, viene a ser
garante de la necesidad de seguridad religiosa de muchos
catdlicos, que se sienten unidos a él también emocional-
mente. En algunos casos, el papa se convierte en defensor
frente al poder absoluto y a la arbitrariedad del Estado.

(173) En un primer momento hicieron frente, al menos
en la intencién, al absolutismo papal como contrapeso las dis-
tintas corrientes episcopales asi como eclesiales a escala
nacional. En ello también jugaron un papel importante algu-
nos elementos de la eclesiologia de comunion. Con el hundi-
miento del Antiguo Régimen en la revolucién de 1789, y en
Alemania tras la secularizacién, ese contrapeso quedd sin
embargo suprimido. La atencién se centré a continuacién no
tanto en el ya hacia tiempo indiscutido primado jurisdiccio-
nal, sino mas bien en la primacia doctrinal del papa, a fuerza
de lo cual ya no es considerado sélo como testigo cualificado

133 CIC can. 1404; cf. también Tract., n° 50.
134 Cf. para esto también Tract., n° 38.
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de la fe con el servicio de la testificatio fidei, sino, en un sen-
tido aiin mas fuerte que en la Edad Media, como juez para la
fe con el deber de la determinatio fidei. Consecuentemente,
la atencién del Concilio Vaticano [ (1869-1870) se concentré en
las llamadas prerrogativas del ministerio papal, que, prima-
riamente por motivos externos, son aisladas del contexto de
la eclesiologia conciliar, y son definidas como dogmas de fe
vinculante (primado de jurisdiccién e infalibilidad del
Romano Pontifice). No se debe pasar por alto sin embargo,
que la intencién del Concilio con la definicién de la infalibili-
dad era la de ligar al papa a la fe y al mensaje de toda la Igle-
sia, y en caso de conflicto destacarlo como ultima instancia
para que la Iglesia permanezca en la verdad'3®. En lo suce-
sivo, crecieron dentro de la Iglesia catdlica, por una parte, las
tendencias papistas, y por otra parte, sobre todo en el tiempo
entre las dos guerras mundiales (aprox. 1920-1940), a través
de la vuelta hacia la tradicién conjunta de la teologia (mas
alla de la neoescolastica medieval) son reflexionados de
nuevo los momentos de la communio, de la recepcién eclesial
y del sentido de la fe de los creyentes (sensus fidelium).

(174) El Concilio Vaticano II (1962-1965) constituye en
esto un tercer periodo, por primera vez y en toda su extension
se hace a la Iglesia tema de una asamblea eclesial general. La
constitucién “Lumen gentium” recoge la multitud de image-
nes biblicas de la Iglesia; con esto se le da a la idea de Pueblo
de Dios el significado especial que merece. Con la acentua-
cién de las Iglesias locales y del ministerio episcopal colegial,
la idea de la communio de la Iglesia primitiva experimenta
una nueva revalorizacién. La imagen guia del Cuerpo de
Cristo no es eliminada, sino que sigue vigente junto a aquella
con los mismos derechos. Dos imagenes de Iglesia que se
completan objetivamente, y que, debido a su cuestionamiento
histérico, se encontraban en tensién reciproca, reciben ahora
autoridad conciliar. Esto tiene consecuencias también para la
teologia del papa: dentro del modelo de comunidn, el papay
el colegio episcopal se encuentran en una reciprocidad y en
una union vitales e irrenunciables; dentro del modelo jerar-
quico, el papa sigue siendo el punto de referencia absoluto de
los obispos; segtin la “Nota explicativa previa” (n° 4) de la

135 Cf. DH 3069; 3112-3117.
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constitucién “Lumen gentium”, el papa puede “como Pastor
supremo de la Iglesia, ejercer su plena potestad siempre
segln su discreciéon (ad placitum), como se desprende de su
ministerio”!3,

(175) La problematica, que no fue solucionada en el Con-
cilio, ha animado desde entonces la discusién dentro de la
Iglesia catdlica romana, como también en el ecumenismo!?.
A los que defienden una posicién dura del ministerio del
papa les ha quedado claro que las situaciones criticas no pue-
den ser superadas por la sola autoridad papal, sino que se
necesita del esfuerzo consensuado de toda la Iglesia, que no
transcurre necesariamente libre de conflictos, como muestra
la propia historia de la Iglesia.

4.4. La critica de los reformadores al papado

(176) En la Reforma, la cuestién de la justificacién era el
tema teoldgico central. Esta cuestion estd unida, sin embargo,
de distinta forma con cuestiones eclesiolégicas y, por lo tanto,
también con la cuestién sobre la funcién y la potestad plena
del papa. A este respecto, se ejercié por parte de Luteroy en
los escritos confesionales luteranos una critica al papado
sobre todo en tres aspectos.

(177 El papa se habria situado con su autoridad sobre la
autoridad de la Palabra de Dios, como testimonia la Sagrada
Escritura. Esto se manifestaba para Lutero en primer lugar en
que el comercio de las indulgencias habia sido aprobado por
el papa. Sin embargo, también se le mostraba a él y a los otros
reformadores en muchas otras medidas y disposiciones papa-
les. Lutero tuvo la impresién de que el Papa faltaba a su deber
pastoral y precipitaba a los cristianos en la incertidumbre. En
vista de estas experiencias los reformadores negaron que la
obediencia al papa fuese necesaria para la salvacion'3. Si, la
oposicién forzosa contra el papa parecia ser necesaria!®.
Todavia en 1531 Lutero pudo declarar sin embargo que besa-

16 Cf. LG 25.

137 Cf. arriba n° 156.

138 Cf. ASm 1, 4, BSLK 428; Tract 3; 36.
139 Cf. Tract, 38ss.
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ria los pies al papa si él no obstaculizase el Evangelio de la
gracia de Dios en la Iglesia'*’. Pocos afios después dominaba
el convencimiento manifestado ya por Lutero en 1520'*! de
que el Anticristo de 2 Tes 2, 4 habia aparecido en el papa'*.

(178) También desde la esencia de la Iglesia se des-
prende para los reformadores una critica fundamental al
papado como ellos lo veian. Asi se referian al antiguo orden
eclesidstico, seguin el cual el papa sélo es obispo de Roma, los
obispos, sin embargo, son “todos iguales por el ministerio” y
el papa acaso tiene una cierta primacia en virtud del derecho
humano'#. Por eso recomienda Melanchthon que “si él (el
papa) quisiera admitir el Evangelio... en aras de la paz y de un
acuerdo comun..., se le reconoceria al papa, también por
nuestra parte, su superioridad sobre los obispos, la cual
posee jure humano”!'*. Sin embargo, segin la interpretacion
de los reformadores, en razén del Nuevo Testamento y de
muchos testimonios de la historia de la Iglesia, no puede esta-
blecerse un orden eclesiastico superior del papa sobre los
otros obispos!*. La imagen de la roca de Mt 16, 16 viene a
indicar sobre la fe de Pedro o sobre su confesion lo que preci-
samente, sin embargo, no comprende un orden superior de
su persona'*® Lutero también lo puede referir a Cristo'*". El
ministerio de las llaves (Mt 16) y el encargo de apacentar (Jn
21) son entendidos como mandato que en Pedro fue confiado
a todos los apéstoles, y con ellos a la Iglesia en general!“®.

(179) Finalmente, los reformadores hicieron valer de
forma critica que el papa reivindica un poder mundano junto
al poder espiritual, y con ello tampoco es fiel a su misién.
Remiten a Cristo, que no reina de una forma mundana, sino
que mas bien se ha sometido al sufrimiento y ha establecido
un reinado espiritual'®.

10 WA 401, 181, 11.

41 Cf WA 6, 602 y 605.

142 ASm 1, 4, BSLK 430; Tract, 39.

143 ASm 1, 4, BSLK 427.430.

144 Suscrito bajo los ASm, BSLK 464.
145 Tract, n° 7ss.

146 Tract, 16.

147 WA 1011, 208ss.

18 Tract, 23s.

19 Tract, 31.
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A la pretensién del papa reflejada en estos tres aspectos
los reformadores oponen por tanto especialmente el testimo-
nio biblico, pero también la historia de la primitiva Iglesia.

(180) El desarrollo de la interpretacién catdlica de la
Iglesia posterior a la Reforma llevé a que el papado fuese
considerado de forma creciente un importante factor identifi-
cativo de la autocomprensién catélico-romana. Este desarro-
llo, que tuvo diversos motivos, en verdad no fue directamente
causado de forma conjunta por la comprensién que Lutero
tenia del Evangelio, sino mds bien por “los efectos eclesiales y
politicos de su intencién fundamental en el Ambito de la com-
prensién de Iglesia, ministerio y magisterio”!*°. La polémica
antipapal del protestantismo se sintié en el siglo XIX confir-
mada por su parte, a causa de las declaraciones sobre el
ministerio del papa en el Concilio Vaticano L.

4.5. Planteamientos y reflexiones de la Iglesia
evangélica hoy

(181) Para la comprension luterana, la definicion dogma-
tica del Concilio Vaticano I de que al obispo de Roma le
corresponde el poder juridico supremo por derecho divino,
provoca hoy la pregunta sobre si no podria haber también
otras formas legitimas de servicio a la unidad universal de la
Iglesia. Ante la definicion de la infalibilidad del papa en las
decisiones “ex cdtedra” la parte evangélica tiene que pregun-
tar si aqui se salvaguarda todavia la “reserva a lo vinculante”
necesaria, segun su interpretacién del Evangelio, frente a
todas las decisiones doctrinales de la Iglesia; reserva que esta
fundada en la indisponibilidad y en la exigencia ultima del
Evangelio. En la “tensién dialéctica entre exigencia de lo vin-
culante y su reserva debe desarrollarse, segin la interpreta-
cién reformada, la doctrina de la Iglesia o un magisterio ecle-

1% Wort der evangelischen und katholischen Bischéfe in Thiringen
und Sachsen-Anhalt zum 450. Todestag Martin Luthers vom 2. Februar
1996 [IMensaje de los obispos evangélicos y catélicos de Turingia y Sajonia.
Con motivo del 450 aniversario de la muerte de M. Lutero, 2 de febrero de
19961.
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sidstico”!®!. En este sentido, la problematica eclesiolégica
tiene que ver con el articulo de la justificacion.

(182) El Concilio Vaticano II ha confirmado las definicio-
nes dogmaticas del Concilio Vaticano I, y, al mismo tiempo, las
ha integrado en una visién mds amplia de la Iglesia y de su
estructura ministerial como communio con el colegio de los
obispos. Que el magisterio eclesiastico no estd sobre la Palabra
de Dios, sino esta a su servicio'®?, es una afirmacién que recoge
el deseo de los reformadores de la prioridad del testimonio
biblico también en referencia al magisterio del papa. Segun la
interpretacion evangélica existe aqui, sin embargo, una ten-
sién en la definicién, al mismo tiempo, acertada, de que sélo el
magisterio de la Iglesia puede interpretar de forma vinculante
la Palabra de Dios. (No hay que temer aqui que dentro de la
necesaria “interaccion de las instancias de la fe”!5% el peso de
la autoridad recaiga en el magisterio de forma unilateral, y
que éste no se encuentre de facto suficientemente integrado
en las otras “instancias” que le preceden y hacia las que se
ordena, especialmente el testimonio de la Sagrada Escritura?

(183) En la teologia evangélica actual hay nuevas refle-
xiones sobre la cuestién del papado. Han sido facilitadas por
desarrollos en el espacio catdlico, quizas por la reduccién del
poder politico de la Sede romana, por debates catdlicos inter-
nos sobre la cuestién del papa y por la forma como los papas
han ejercido su ministerio. El didlogo habido hasta ahora ha
conducido a que la afirmacién de los reformadores, respecto
a que el papa es el Anticristo, hoy se lamenta y ya no se man-
tiene!®t. Las investigaciones exegéticas en torno a la figura de
Pedro en el Nuevo Testamento como también sobre el papel
del apéstol Pablo han permitido que el significado de la res-
ponsabilidad personal para con la comunién y la unidad de la
Iglesia aparezca de forma nueva!ss.

15t Iglesia y justificacién, n° 214.

152 DV 10.

153 Cf. Capitulo IV, 1.6y 1.8.

154 Cf. KWS, n° 74 y la Resolucién de la Direccién Eclesidstica de la
VELKD asi como su Carta a la Conferencia Episcopal Alemana, ademaés
LV I, pags. 168 y 194 y también la Resolucién de la VELKD/AKS sobre la
postura oficial hacia LV de 1994, 4.1.4: textos de la VELKD n° 42 (31996).

155 Cf. el didlogo catélico-romano / luterano en los Estados Unidos.
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(184) Finalmente hay ademads consideraciones que con-
ciernen a la esencia y a la estructura de la Iglesia como com-
munio. Junto al plano de las comunidades locales se conside-
ran de forma nueva por parte de la teologia evangélica
también las dimensiones particular y universal de la Iglesia.
Se ha reflexionado sobre qué estructuras son necesarias para
el servicio a la unidad eclesial en esos niveles. Sobre esto se
contindan desarrollando principios que, en la perspectiva del
ministerio eclesiastico local de los obispos, pueden encon-
trarse en los escritos confesionales luteranos's®. En ellos se ve
que la Iglesia es a la vez comunidad espiritual y formacion
social humana, y por tanto a ella le corresponden ademas
momentos institucionales y juridicos que le son esenciales.

(185) La critica de los reformadores tiene ademas para
las iglesias luteranas un significado determinante. Sin
embargo, hoy consideran la cuestién del servicio para la uni-
dad universal de la Iglesia bajo condiciones distintas a las de
la época de la Reforma. El tratamiento de esta cuestiéon debe
tener presente la comunién universal de las Iglesias en el
Consejo Ecuménico y en la Federacién Luterana Mundial.
Ademas tiene que tener en cuenta la evolucién que el papado
ha adquirido desde la Reforma. Y ha de considerar que las
mismas Iglesias evangélicas tienen una tradicién en la confi-
guracién y estructura de su esencia eclesial.

Resumiendo, por la parte luterana hoy puede decirse lo
siguiente sobre la cuestion del papado:

(186) 1. “La Iglesia se realiza a distintos niveles: como
Iglesia local (comunidad), como Iglesia de un distrito mayor o
bien de una nacién, y como Iglesia universal. En todos estos
niveles el ‘dentro de'y el ‘frente a’ entre ministerio eclesidstico
y comunidad eclesial es esencial en cada una de las distintas
formas”!%”. Con ello, la Iglesia, “como reunién de fieles o de
santos que vive de la Palabra de Dios y de los sacramentos”!,
tiene su forma de existencia elemental en la celebracién

156 CA 28; Apol 28; Tract, 60ss.
157 GA, n° 45.
158 Jglesia y justificacién, 117.
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litirgica de la comunidad local, y el servicio propio del minis-
terio, conferido con la ordenacidn, esta en funcién de este
acontecimiento. En esta celebracidén liturgica de la Iglesia
local se hace presente la Iglesia una de todos los tiempos y
lugares!ss.

(187) 2. La Iglesia realiza su unidad en el ambito regional
y universal en la comunién plena (communio) de las Iglesias
locales o regionales: en el anuncio y en la doctrina, en la cele-
bracién de los sacramentos y en el servicio del ministerio
conferido en la ordenacidn, el cual esta referido a dicho acon-
tecimiento. Esto presupone el pleno reconocimiento mutuo
de los ministerios en las Iglesias. Esta unidad tiene su criterio
en la conservacion de la Tradicién apostdlica, fundamental
para la Iglesia. La comunién plena de las Iglesias comprende
su diversidad legitima (en forma doctrinal, liturgia, derecho)
que se ha desarrollado a lo largo de la historia.

(188) 3. A ello sirven necesariamente las estructuras insti-
tucionales de la Iglesia en el &mbito regional y universal. Para
tales estructuras son esenciales los siguientes elementos:

-la responsabilidad personal especifica del ministerio

que conlleva la funcién dirigente,

-la responsabilidad comun colegial de los portadores

del ministerio ordenado,

-la responsabilidad sinodal de los representantes del

pueblo de Dios ordenados y no ordenados!'®.

Para todos el bautismo constituye el fundamento de tal
responsabilidad. La vocacién concreta (vocatio) para el minis-
terio del anuncio publico de la Palabra y la administracién de
los sacramentos se efectua en la ordenacién, que en unién
con la Sagrada Escritura y los credos de la Iglesia constituye
un signo especial para la continuidad y la comunidn en el
seguimiento apostélico a través del tiempo. En esta continui-
dad estd en principio toda la Iglesia; se confirma, sin
embargo, de forma especial en el ministerio, el cual esta en
funcién de ella. Los portadores del ministerio ordenado tie-
nen responsabilidad colegial con respecto a la Iglesia particu-
lar y a la Iglesia universal. La transmisién de la entera res-

1% Cf n® 149.
10 BEM, Ministerio, n® 26s.
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ponsabilidad personal tiene lugar bajo la participacion de
representantes de otras Iglesias particulares y de la comuni-
dad universal. La responsabilidad sinodal es transmitida por
regla general a través de eleccién y compromiso; el sinodo
representa la comunidad de ordenados y no ordenados. A
todos ellos les corresponde la responsabilidad para con la
unidad de la Iglesia.

(189) 4. La responsabilidad personal ultima a nivel regio-
nal descansa por regla general en el ministerio episcopal. En
comunién con él, también otros ministerios eclesiales diri-
gentes conllevan en su ambito una responsabilidad particu-
lar. En correspondencia con esto, hay que reflexionar tam-
bién, segun la comprensién luterana, en vista al plano
universal, sobre si un “servicio de Pedro” para toda la Iglesia
es conveniente, posible o en absoluto necesario. Su tarea
seria cuidar de que la Iglesia universal permanezca en la ver-
dad apostdélica, asi como de la plena comunién universal de
las Iglesias y, asimismo, alentar a las Iglesias locales y regio-
nales en la fe y el servicio (cf. Lc 22, 32). En este sentido, ten-
dria una misién pastoral para con todas las Iglesias y seria, al
mismo tiempo, su representante.

(190) 5. La forma juridica de tal servicio de Pedro para
toda la Iglesia puede ser pensada en los aspectos concretos
diferenciadamente. Los criterios han de ser, entre otros: su
compromiso con las estructuras colegiales y sinodales de res-
ponsabilidad a nivel de toda la Iglesia, del mismo modo el
respeto a la diversidad y a la relativa autonomia de las Igle-
sias regionales. La unidad de toda la Iglesia seria entonces
una “comunidad conciliar” de todas las Iglesias en “diferen-
ciacién reconciliada” con un ministerio de Pedro que sirve a
esta comunién. Esta no tendria una forma juridica centralista.
La responsabilidad doctrinal del servicio de Pedro para toda
la Iglesia, que ante todo consiste en el cuidado por la verdad
que ha de constatarse respectivamente en las nuevas situa-
ciones (determinatio fidei), tendria que basarse en la respon-
sabilidad comin del pueblo de Dios para con la verdad (com-
municatio fidei) y ordenarse a la recepcién por parte del
pueblo de Dios. Al mismo tiempo, esta responsabilidad doc-
trinal tiene que reconocer en todo el lugar primero de la ver-
dad biblica.
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(191) 6. La vinculacién de este servicio universal de
Pedro con el obispo de Roma se basa para la cristiandad occi-
dental, y a pesar de todos los gravamenes, en motivos histéri-
cos. La cuestién de la vinculacién con Roma tendria que ser
también un tema de didlogo con las Iglesias orientales. El
desarrollo histérico de éstas se ha orientado hacia otros cen-
tros de la cristiandad; sin embargo, un primado honorifico del
obispo de Roma en el sentido de una “presidencia en el
amor”!®! es para ellos fundamentalmente posible.

4.6. Conclusiones

(192) Del Nuevo Testamento, de la historia de la teologia
y de la historia de la Iglesia, asi como a partir de las actuales
reflexiones teolégicas, se desprenden las siguientes condicio-
nes fundamentales para un acuerdo sobre el servicio de
Pedro como servicio a la unidad de la Iglesia universal:

4.6.1. Por la parte catdlico-romana:

(193) Para un acuerdo referente al ministerio papal es
preciso, pero también suficiente, que una Iglesia pueda reco-
nocer por principio:

1. El ministerio de la responsabilidad hacia la Iglesia
universal respecto a la unidad de los creyentes en la
verdad del Evangelio, como se manifiesta en la figura
del apéstol Pedro en distintos estratos del Nuevo Tes-
tamento, pertenece a las estructuras esenciales y por
lo tanto irrenunciables de la Iglesia en el sentido de
un servicio necesario al Evangelio necesario para la
salvacion'®2,

181 Jgnacio, Ad Rom.

182 Cf. Iglesia y justificacién, n°® 196: “La distincién entre los elemen-
tos necesarios para el servicio de la Iglesia y el Evangelio necesario para
la salvacién tiene lugar aqui en la perspectiva del ministerio episcopal y
de la sucesién apostdlica”.
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2. Este ministerio se realiza histéricamente, segin su
esencia, en la persona del obispo de Roma y en la
misién que desempeinia, es decir, en el Papa romano.

3. Al nucleo de este ministerio pertenecen todas las fun-
ciones y capacidades ejecutivas que se requieren para
el cumplimiento y tutela de su misién eclesial univer-
sal. Esto es, ante todo, aquella Gltima competencia
vinculante en direccién y doctrina, sin la que el porta-
dor del ministerio no podria hacerse cargo de manera
eficaz del cuidado que se le ha confiado respecto a la
unidad de la Iglesia en la verdad del Evangelio.

4.6.2. Por la parte evangélico-luterana:

(194) Segun la teologia evangélico-luterana se puede
decir lo siguiente respecto a un ministerio de direccién uni-
versal:

1. No hay objeciones fundamentales contra un “servicio
de Pedro” para toda la Iglesia entendido como servi-
cio pastoral a la comunién universal de las Iglesias y a
su testimonio comuin de la verdad.

2. Este servicio tendria que estar entrelazado de forma
vinculante con estructuras de comun responsabilidad
colegial y sinodal, y habria de respetar la autonomia
de las Iglesias particulares regionales, incluido su
cuilo confesional.

3. En las cuestiones doctrinales tendrian que ser preser-
vadas la primacia de la Sagrada Escritura asi como la
responsabilidad comun de todos los bautizados.

4.6.3. Catdlicos y luteranos podemos afirmar en
comun:

(195) Un ministerio universal para la unidad y la verdad
de la Iglesia responde a la esencia y a la misién de la misma,
puesto que ella se realiza en el ambito local, regional y uni-
versal. Ha de ser considerado, por tanto, fundamentalmente
como conveniente. Este servicio representa a toda la cristian-
dad y tiene una funcién pastoral respecto a todas las Iglesias
particulares.
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(198) Este servicio estd vinculado a una fidelidad a la
palabra biblica, asi como a la tradicién vinculante de la Igle-
sia. Estd entrelazado necesariamente con estructuras en las
que la communio se configura. Dichas estructuras estan
imprenadas por la conciliaridad, la colegialidad y la subsidia-
riedad.

(197) Tales razonamientos comunes dejan un espacio
considerable para las diferentes concepciones respecto a
cuestiones particulares teoldgicas, histéricas y de derecho
eclesiastico. Esto concierne, por ejemplo, a la pregunta sobre
si el Jesus histérico ha fundado un ministerio de Pedro, sobre
cuando y cémo ha sido establecido este ministerio, o como le
son conferidas las funciones de este ministerio al obispo de
Roma. También pueden permanecer abiertos los interrogan-
tes sobre la concrecién y configuracién politica, juridico ecle-
sidstica e histéricamente condicionada del servicio de Pedro.

(198) Problemas para el acuerdo resultan a la vista de las
definiciones del Concilio Vaticano I sobre el primado de juris-
diccional y la infalibilidad del papa:

— El principio del primado de jurisdiccion no es aceptable
para la comprensién luterana si su configuracién no
establece el entrelazamiento con la estructura de
comunion de la Iglesia de forma juridicamente vincu-
lante. El principio de la infalibilidad es igualmente ina-
ceptable para la comprensién luterana si las decisio-
nes “ex-cathedra” del papa no estdn sujetas a una
ultima restriccion dada por la revelacion transmitida
en la Sagrada Escritura.

- La parte catélica reconoce la rectitud de estas reflexio-
nes. Hace ver que también para la doctrina catélica el
primado de jurisdiccién sélo puede tener su lugar den-
tro de la estructura de comunién de la Iglesia'®®. Ade-
mas estd convencida de que la infalibilidad del papa
solamente puede ser ejercida en absoluta fidelidad a la
fe apostélica (Sagrada Escritural)'®t, de modo que un
papa que no guardase esta fidelidad perderia su minis-
terio eo ipso.

3 Cf. LG 13.
61 Cf. LG 25.
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- Ambas partes celebrarian que pudiera llegarse a una
interpretacién oficial en esta direccién.

(199) Una reconciliacién en vistas al “servicio de Pedro”
sélo puede ser pensada como vuelta y conversién, como
nuevo comienzo de la comunién universal sobre el funda-
mento de las tradiciones que nos caracterizan de forma
comun. Esta tarea corresponde en igual medida a todas las
Iglesias. Una unidad eclesial universal conllevaria el reco-
nocimiento mutuo como Iglesias, el acuerdo en la compren-
sién de la fe apostélica, la comunién en los sacramentos y el
reconocimiento reciproco de los ministerios, a quienes les
han sido confiados Palabra y sacramentos. Estd organizada
sobre la participacién de todas las Iglesias de la cristiandad
universal. A este respecto hay pues que preguntar si y hasta
dénde la figura histérica del ministerio papal ha salvaguar-
dado la esencia verdadera, permanente e irrenunciable del
servicio de Pedro.

(200) M4s alld de esto hay que preguntarse si y hasta
dénde la Iglesia catélico-romana ve la posibilidad de realizar
una forma de comunién de las Iglesias que no son catélico-
romanas con el papa, en la que sea salvaguardada la esencia
del servicio petrino a la unidad, y en la que, sin embargo,
haya otras formas juridicas distintas de aquellas que desde la
Edad Media, y especialmente en la modernidad, han resul-
tado determinantes. Algunos principios para la continuacién
del didlogo respecto a esta cuestién podrian ser:

- la posibilidad de una orientacién hacia el ejercicio del
primado en el primer milenio cristiano a pesar de
desarrollos posteriores;

~la diferenciacién de los ministerios que reine en si la
persona del papa: obispo de Roma, pastor de la Iglesia
universal, cabeza del colegio de obispos, patriarca de
Occidente, primado de Italia, arzobispo y metropoli-
tano de la provincia eclesidstica de Roma, soberano del
estado de la ciudad del Vaticano;

—1la figura de la Iglesia como communio de Iglesias her-
manas'es;

15 LG 23.
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- el progreso en la relacion entre la Iglesia de Roma y las
Iglesias catdlicas orientales unidas a ella;

- la legitima diversidad de liturgia, teologia, espirituali-
dad, direccién y praxis.

VII. COMUNION DE LOS SANTOS MAS ALLA DE LA MUERTE
1. La vida eterna en la comunién plena con el Dios trino

(201) Asi como el amor de Dios se dirige al hombre en
fidelidad eterna, del mismo modo permanece en la existencia
todo lo que es consecuencia y figura de ese amor, por tanto,
también la vocacién a la comunidén de los santos, que resulta
del bautismo y a través del cual obtiene el hombre el “ser en
Cristo” (cf. 1 Cor 12, 12s.; 2 Cor 5, 17). De aht el convenci-
miento creyente de los cristianos de que la muerte no es el
final de la “comunién de los santos”, pues esta comunidn se
extiende mas alld del tiempo del mundo.

(202) El Credo Apostdlico habla en el tercer articulo de la
comunién de los santos, y aclara: “Creo... en la resurreccién
de los muertos (literalmente: ‘de la carne’) y en la vida
eterna”. También el Credo Niceno-constantinopolitano
expresa nuestra comin esperanza: “Esperamos la resurrec-
cién de los muertos y la vida del mundo futuro”. Con ello, el
credo cristiano contradice el discurso extendido actualmente
de que con la muerte todo se acaba. La esperanza cristiana
contradice igualmente una fe en la reencarnacién, que
espera la purificacién de la vida humana como consecuencia
de una multiple vuelta a la corporalizacién, y como plenitud
de ello, finalmente espera un anénimo quedar diluido en una
infinitud vacia.

(203) “Vida eterna” indica en muchos lugares del Nuevo
Testamento la vida en el futuro “edén” (por ejemplo Mc 10, 30
par.). Los fieles participan ya ahora de esta vida (cf. Jn 3, 36),
porque han recibido el Espiritu de Dios como “prenda” y “pri-
micia” (Rom 8, 23; 2 Cor 1, 22; 5, 5; Ef 1, 14). “Si el Espiritu de
Dios que resucité a Jesus de entre los muertos habita en voso-
tros, el mismo que resucité a Jesus de entre los muertos hara
revivir vuestros cuerpos mortales por medio de ese Espiritu
suyo que habita en vosotros” (Rom 8, 11).
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(204) Ninguno de nuestros conceptos es suficiente a la
hora de describir la “vida eterna”. Como vida en el nuevo eén
sobrepasa nuestra experiencia terrena. “Eternidad” no signi-
fica simplemente “duracion ilimitada”, sino la plenitud de
nuestra vida temporal por la participacién en la vida del Dios
trino. “La vida eterna, que es una vida dichosa sin fin (sine ullo
fine) sélo la otorga Aquel que confiere la felicidad verda-
dera”'6s,

(205) En cuanto al contenido, el mensaje cristiano extrae
su comprensién de la “vida eterna” de la revelacién de esa
vida en Jesucristo (1 Jn 1, 2). En él se ha manifestado la “vida
eterna” en la realidad terrena y se ha podido vivenciar. Sin
embargo, en su definitividad escapa a nuestra capacidad de
representacién: “Ahora somos ya hijos de Dios. Pero aun no
se ha manifestado lo que seremos” (1 Jn 3, 2). Porque seremos
semejantes a €l tenemos la esperanza de que “lo veremos tal
cual es” (ibid.). La tradicién cristiana habla de “visién beatifica
de Dios” y de “luz eterna” que ilumina a aquellos que han
alcanzado la comunién plena con Cristo.

(206) Contra las corrientes platénicas y gnésticas en la
antigua cristiandad, que simplemente admitian una inmorta-
lidad del alma, la teologia de la Iglesia de los primeros tiem-
pos profesaba con énfasis una resurreccién de la carne y, con
ello, una identidad personal mas alla de la muerte en una
nueva corporalidad (cf. 2 Cor 5, 1-10; Flp 3, 20s).

(207) En el lenguaje del Antiguo Testamento el término
“carne” designa al hombre en su condicién de criatura, en su
decrepitud y, al mismo tiempo, en su estar integrado en el
conjunto de la humanidad y, mas alla de esto, en toda la crea-
cién (cf. Gn 7, 21). La promesa de ver la gloria del Senor (Is 40,
5) vale para “toda carne”. La “exaltacién cristiana de la
carne”!®” tiene su fundamento en que el Hijo de Dios ha asu-
mido la carne y, resucitando de los muertos, ha introducido
esta carne humana en la vida de Dios, pero también en que
nos da su carne como alimento (Jn 6, 53-56), con la promesa
de que por este alimento tendremos vida eterna en unién con
él y seremos resucitados en ¢l dltimo dia. También vale para

186 Agustin, De civitate Dei 6, 12: CSEL 40/1, 299.
167 Tertuliano, De carnis resurrectione 11: CSEL 47, 39.
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su carne el que no perdura por si misma mas alla de la
muerte, sino que el Espiritu de Dios es el que obra la vida
nueva (Jn 6, 63; 1 Pe 3, 18). En efecto, el Resucitado se da a
conocer a los suyos a través de las marcas corporales de su
pasién (Jn 20, 20.27; cf. Ap 5, 6).

(208) Pablo habla de una transformacién (1 Cor 15, 51) de
nuestra forma de existencia terrenal y corporal en un cuerpo
“supraterrenal’, “espiritual” mediante la resurreccion de los
muertos (1 Cor 15, 44). Esta transformacién significa aqui que
hay algo que permanece, nuestra identidad personal, y por
una nueva creacién hay algo nuevo que se sustrae a nuestras
representaciones. Pablo propone como comparacién la rela-
cién del grano de semilla con lo que crece a partir de su
muerte (1 Cor 15, 35-38). “Resurreccién de la carne” no signi-
fica, por tanto, una reanimacién del cadaver, sino una nueva
corporalidad del hombre, en la que su identidad personal,
acunada por su historia, es salvaguardada por Dios y es lle-
vada a su plenitud en la comunién con Cristo resucitado.

(209) Al igual que la Sagrada Escritura, toda la Tradicion
cristiana mantiene el convencimiento de que el “yo” del hom-
bre perdura mas alla de la muerte. Esto fue expresado muy a
menudo a través del concepto “alma” (cf. Mt 10, 28). Sin
embargo, con ello no estamos condicionados por una antro-
pologia determinada. El que con la muerte no todo termina se
corresponde absolutamente también con ideas antropolégi-
cas de nuestro tiempo. Estamos de acuerdo en que el hombre
es “alma”, y que subsiste mas alla de la muerte, porque ha
sido creado por la Palabra de Dios y por el Espiritu de Dios, y
estd ante su rostro: “Nos has hecho para ti, y nuestro corazén
estd inquieto hasta que descanse en ti"'e8,

(210) Para luchar contra la idea de una inmortalidad en
cierto modo natural, algunos teélogos evangélicos han evi-
tado en los ultimos tiempos de forma consciente el concepto
de “alma”. Con ello quieren subrayar que la muerte afecta a
todo el hombre de forma radical, y que la resurreccién de los
muertos es total y absolutamente una accién de Dios. Esta
intencién de tomar realmente en serio la muerte, es defen-
dida hoy intensamente también por la teologia catélica. Por

188 Agustin, Confessiones 1,1: PL 32, 861.
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otra parte, los tedlogos evangélicos subrayan de nuevo cre-
cientemente la continuidad, como Pablo afirma cuando, refi-
riéndose a los que han muerto, habla de “los que duermen”
en Cristo (cf. 1 Cor 15, 18.51; Tes 4, 14) y de su “transforma-
cién”. Hoy podemos afirmar conjuntamente que el paso de la
muerte a la vida es un acto creador de Dios.

(211) La vida a la que, por el Espiritu de Dios, ya hemos
renacido en la tierra (cf. Jn 3, 5) supera a la muerte corporal.
La historia de esta vida, que ha concluido con la muerte cor-
poral, es asumida por Dios en una plenitud, con la que “no
pueden compararse los padecimientos del tiempo presente”
(Rom 8, 18}, en la que también todo anhelo del hombre, siendo
infinitamente desbordado, halla su cumplimiento. “Dichosos
desde ahora los muertos que mueren en el Senor. De seguro,
dice el Espiritu, podran descansar de sus trabajos, porque
van acompanados de sus obras” (Ap 14, 13). Sus nombres (cf.
Ap 3, 5; Flp 4, 3) y sus obras (Ap 20, 12) estan escritos en el
“libro de la vida”. Ellos, viniendo de la gran tribulacién, han
“lavado y blanqueado sus tunicas en la sangre del Cordero”
(Ap 7, 14), y “Dios enjugara todas las lagrimas de sus ojos” (Ap
7, 17).

(212) El concepto de “resurrecciéon” une en ambos credos
el destino de los muertos con la afirmacién creyente de que
Jesucristo ha “resucitado” y estd sentado a la derecha de
Dios. Sé6lo “en Cristo” participan los hombres de la “resurrec-
ciéon de la carne” y de la “vida eterna”: “Como todos los hom-
bres mueren con Adéan, asi también todos retornaran a la vida
con Cristo” (1 Cor 15, 22). S6lo hay resurreccién para la vida
eterna en una comunién con Cristo que también comprende
haber sido igual que él en su muerte (Rom 6, 5). Esto sucede
por el bautismo, en una vida determinada por el mismo.

Todos los hombres, también los que estan con Cristo,
han de morir inevitablemente en el sentido de experimentar
el fin de toda posibilidad de vida terrena, porque “esta decre-
tado que los hombres mueran una sola vez, después de lo
cual vendrié el juicio” (Heb 9, 27). El credo apostdlico dice del
Hijo de Dios: “descendié al reino de la muerte”. Con ello
quiere decirse que experimenté la muerte humana en toda
su profundidad (cf. Mt 12, 40; 26, 37-39; 27, 46).

Que el Hijo de Dios ha bajado el reino de la muerte quiere
decir también sin embargo: “Durmiendo por poco tiempo ha
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despertado a los que estaban en el reino de la muerte”'®. A la
comunioén de vida eterna con Cristo pertenecen por tanto
“como se lee en los Santos Padres, todos los justos, desde
Adan, ‘desde el justo Abel hasta el altimo elegido’ "7,

(213) En el ineludible encuentro con Cristo “cada uno de
nosotros tiene que rendir cuentas ante Dios de si mismo”
(Rom 14, 12). “Ya que todos nosotros hemos de comparecer
ante el tribunal de Cristo, para que cada uno reciba el premio
o castigo que le corresponda por lo que hizo durante su exis-
tencia terrena” (2 Cor 5, 10). Aqui se decide para cada hombre
si tiene parte en la vida eterna, a la que esta destinado desde
el orien (cf. 1 Tim 6, 12; 2 Pe 1, 10). Pero en este “juicio” no sélo
seran reveladas las buenas y las malas obras de los hombres,
sino ante todo y de forma definitiva “la bondad de Dios, de
nuestro Salvador, y su amor a los hombres”, que nos justifica
no por nuestras obras, sino “por su misericordia” (Tit 3, 4s.).

(214) Por méas que debamos estar seguros de la gracia
justificante y salvadora de Dios, en ningiin caso tenemos
derecho ni motivo para estar seguros de nosotros mismos:
Jesus nos advierte siempre de nuevo y encarecidamente del
peligro de equivocar el camino. Con la libertad humana es
dada también la posibilidad de una culpa, en virtud de la cual
tenemos que contar con la posibilidad de la perdicién eterna.
Pablo exhorta: “esforzaos con santo temor en lograr vuestra
salvacion” (Flp 2, 12). La curiosidad sobre cuantos “se salvan”
es contestada por Jesus con la exhortacién a sus interlocuto-
res: “Esforzaos con todas vuestras fuerzas en entrar por la
puerta estrecha” (Lc 13, 24).

(215) No nos corresponde a nosotros juzgar sobre aque-
llos que, segln criterio humano, no creen o rechazan la con-
versidon. Podemos, sin embargo, encomendarlos en la oracién
a la misericordia de Dios (cf. Rom 11, 32) cuyo amor al mundo
es tan grande que “entregd a su unico Hijo” para salvar al
mundo y a todos los hombres (Jn 3, 16s.; Tit 2, 11).

(216} En la Sagrada Escritura y en ambos credos de la
antigua Iglesia aparece unido el juicio sobre los vivos y los

1% Atribuido a Epifanio: Homilia in sancto et magno Sabbato, PG
43, 440; cf. Mt 27, 52; 1 Pe 3, 18s.; 4, 6.
170 LG 2, con los lugares alli citados.
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muertos con la (segunda) venida del Hijo de Dios, Jesucristo
(en gloria). Al mismo tiempo la Sagrada Escritura manifiesta
que tras la muerte los creyentes se encuentran directamente
con Cristo (Lc 23, 43; Flp 1, 23). En la Biblia no queda reflejado
cémo se relacionan una con otra la consumacién personal y la
universal. La posterior tradicién teolégica distingue aqui
entre el juicio particular y el universal.

(217) En la reflexién sobre la relacién de tiempo y eterni-
dad, los tedlogos evangélicos asi como los catélicos sostienen la
interpretacién de que consumacién personal y universal han
de ser pensadas, siendo conscientes de los limites de la capaci-
dad de representaciones escatolégicas, como unidad diferen-
ciada. La diferencia entre el juicio “particular” o “personal” tras
la muerte de cada hombre y el juicio “universal” por “la mani-
festacion gloriosa de nuestro gran Dios y Salvador Jesucristo”
(Tit 2, 13) no ha de ser aqui mal interpretada como separacion.

(218) El Credo Niceno-Constantinopolitano dice: “Su
reino no tendrd fin.” Reino (basileia) indica aqui reino y rei-
nado de Cristo (cf. Lc 23, 42; Ef 5, 5; Col 1, 13; 2 Pe 1, 11). Por la
voluntad de Dios todo el cosmos ha de llegar a su consumacion,
“todo en el cielo y sobre la tierra” (Ef 1, 10), cuando Cristo
“entregue el reino a Dios Padre” (1 Cor 15, 24). El Hijo de Dios
no sélo es “el primogénito de entre los muertos”, sino también
“el primogénito de toda la creacién”: “En él fueron creadas
todas las cosas, las del cielo y las de la tierra, las visibles y las
invisibles... todo ha sido creado por él y para é1” (Col 1, 15s.).

(219) La Sagrada Escritura conoce también imdgenes
para caracterizar la comunién de vida del tiempo final con
Cristo —por ejemplo el banquete nupcial (Ap 19, 9) y la “nueva
Jerusalén” (Ap 21, 2 - 22, 5)-, que como la imagen de “Cuerpo
de Cristo” expresan un estar unos con otros que constituye al
mismo tiempo un universal ser unos para otros. Toda mera
comprensién individualista de la “vida eterna” no se corres-
ponde con el mensaje cristiano. Por eso, la Iglesia terrena
tiene la misién de rezar y trabajar para que “la totalidad del
mundo se transforme en Pueblo de Dios, Cuerpo del Senor y
Templo del Espiritu y para que en Cristo, Cabeza de todos, se
dé todo honor y toda gloria al Creador y Padre de todos”!"".

M LG 17,

241

Universidad Pontificia de Salamanca



(220) La Iglesia celebra su mas profundo misterio como
comunioén de los santos, de forma central, en la eucaristia, en
la que ella “anuncia la muerte del Senor hasta que él venga’
(1 Cor 11, 28). El significado escatoldgico de la eucaristia es
acentuado en el Evangelio de Juan: “Quien come mi carne y
bebe mi sangre tiene vida eterna, y yo lo resucitaré en el
ultimo dia” (Jn 6, 54). En un lenguaje figurativo mas pronun-
ciado, orientado hacia el culto veterotestamentario en el tem-
plo, recuerda la Carta a los Hebreos que la comunién de los
santos del final de los tiempos, se hace presente ya en este
tiempo del mundo con la Iglesia, considerada como la comu-
nidad salvifica neotestamentaria sobre la tierra, y que esa
comunioén es celebrada en la liturgia de la Iglesia: “Vosotros
os habéis acercado al monte Sién, a la ciudad del Dios vivo,
que es la Jerusalén celestial, al coro de millares de angeles, a
la asamblea de los primogénitos que estan inscritos en el
cielo” (Heb 12, 22s.). Imagenes parecidas se encuentran en las
escenas de la liturgia celestial del Apocalipsis de Juan.
Cuando la Iglesia canta en su liturgia: “Santo, santo, santo es
Dios, Sefior de todos los poderes y de todas las fuerzas. Llenos
estan el cielo y la tierra de su gloria”, se une en la tierra a la
alabanza agradecida de todos los dangeles y santos del cielo.
Se sabe unida con ellos en la accién de gracias por la vida que
proviene de Dios y encuentra en El su consumacién.

(221) Dar testimonio ya ahora de la vida nueva en la
comunién de los santos, pertenece por esencia a la vocacién
de todos los miembros de la Iglesia: “Estad siempre dispues-
tos a dar razén de vuestra esperanza a todo el que os pida
explicaciones” (1 Pe 3, 15). El Credo Niceno-Constantinopoli-
tano expresa la esperanza cristiana con la “espera” de la
resurrecciéon de los muertos y de la vida del mundo futuro.
Esta espera otorga el sello caracteristico a la vida cristiana en
este mundo orientada al Evangelio (cf. Hch 23, 6; Rom 5, 2; 1
Cor 15, 19; 1 Tes 4, 13s.; 1 Pe 1, 3). Muerte y destruccién han
perdido su caracter definitivo para todos los que, por el Espi-
ritu, nacen de nuevo y resucitan ya ahora para la nueva vida.

(222) Sélo el reino de Dios es definitivo, y éste es “justicia,
paz y alegria en el Espiritu Santo” (Rom 14, 17). Sellada con
estos dones de su Senor, la Iglesia esta en camino hacia su
consumacion en el reino de Dios. “Mientras no haya nuevos
cielos y nueva tierra en los que habite la justicia (cf. 2 Pe 3, 13),
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la Iglesia peregrina lleva en sus sacramentos e instituciones,
que pertenecen a este tiempo, la imagen de este mundo que
pasa. Ella misma vive entre las criaturas que gimen en dolo-
res de parto hasta ahora y que esperan la manifestaciéon de
los hijos de Dios (cf. Rom 8, 19-22)"172, La visién de la Nueva
Jerusalén (Ap 21, 1ss.}, la nueva creacién de Dios para su pue-
blo, donde se alza el arbol de la vida, muestra sobre las puer-
tas de la ciudad los nombres de las doce tribus de los hijos de
Israel y en sus primeras piedras los nombres de los doce
apostoles del Cordero, el signo de la historia del pueblo de
Dios en este edn.

2. La oracién por los difuntos

(223) Tenemos el convencimiento comin de que a la
comunioén por la que estamos unidos en Cristo con los que ya
han muerto mas alld de su muerte, le corresponde el orar por
ellos y encomendarlos en recuerdo amoroso a la misericordia
de Dios'?. Pues todos, también aquellos que han llevado una
vida cristiana, permanecen pecadores ante la reclamacion de
Dios, y precisan del amor acogedor del Dios misericordioso.

(224) A este respecto surge la pregunta de si hay que
entender esta acogida en la misericordia de Dios como pro-
ceso de una purificacién de los que han muerto. La doctrina
catélica habla aqui del “purgatorium” (purificacién, purgato-
rio). Esta representacion quiere decir esencialmente que los
difuntos, ante el rostro de Dios, se percatan de su pecamino-
sidad en su ultima profundidad, y experimentan su falta de
amor ante el amor de Dios como un dolor ardiente. Asf, son
purificados “como por el fuego” (1 Cor 3, 15), a través del
amor eterno de Dios que los abraza y los salva. A ello, segun
la interpretacion catélica, puede ayudar la oracién interce-
sora de los que atn viven.

(225) En la historia de la piedad se han unido a la doc-
trina del purgatorio representaciones espaciales y tempora-

172 LG 48.
173 En el Misal catélico: Oramos por nuestro/s difunto/s her-
mana/hermano:
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les. Malentendidos y también abusos se han superpuesto a
menudo a las verdaderas ideas fundamentales. A ello ha con-
tribuido también la préactica de las indulgencias. El Concilio
de Trento inculcé a los obispos no permitir respecto a esto
“que sean divulgadas y tratadas entre el pueblo las materias
inciertas y que tienen apariencia de falsedad. Aquellas, sin
embargo, que tocan a una cierta curiosidad y supersticién, o
saben a torpe lucro, prohibanlas como escandalos y piedras
de tropiezo para los fieles”!74.

(226) La protesta de la Reforma se encendié especial-
mente ante la representacion del “purgatorio” unida a la pra-
xis eclesial de entonces. Por ello, el consenso logrado entre-
tanto acerca de la comprensién del mensaje de la
justificacién ha de acreditarse precisamente también aqui.

(227) Contra la representacién de un proceso de purifi-
cacién temporal tras la muerte, la teologia evangélica ha
defendido que el estado peregrinante (status viatoris) del
hombre termina definitivamente con su muerte. Esto forma
parte también, sin embargo, del convencimiento catélico.
Nuestra oracién por los que han muerto en comunién con
Cristo sigue siendo, no obstante, oportuna, porque ante Dios
ello no estd ligado a nuestras representaciones temporales.

(228) Hoy podemos hablar de forma unanime respecto a
una purificacién en el sentido siguiente: la comunién con
Cristo, a la que el hombre es llamado, se mantiene en la

Haz que ella/él, limpio de toda culpa, resucite a la plenitud de la
vida.

Dale parte en la heredad de tus santos que ya estdn en la luz (p.
1130).

Limpiale de sus pecados a la luz de Cristo y condtcela/o lleno de
misericordia hacia la consumacién ultima (p. 1332).

Purificala/o por el misterio pascual de Cristo y resucitala/o para la
dicha eterna (p. 1332).

En la Agenda para las Iglesias y comunidades luteranas, 11, 5, 1996:

“Apiadate de las/los que duermen. Acégela/o en la comunién de los
bienaventurados y de los que han sido consumados” (n° 23, p. 174).

“Dejamos a nuestra hermana/nuestro hermano en tu mano cle-
mente.

Apiadate de su alma por la voluntad de Cristo y llénala/o de pleni-
tud por tu bondad” (n° 28, p. 179).

174 DH 1820.
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muerte y en el juicio y es consumada en el hecho de que
Cristo, por el sufrimiento de su fracaso en la vida terrena,
puede dar al amor de Dios la respuesta plena de su amor. La
comunidad de los fieles en la tierra puede pedir siempre, a
causa del sacrificio eficaz de Cristo, porque esto ocurra. Esta
oracién suya es, como veneracion de los santos, expresion
liturgica de su esperanza escatolégica.

3. La veneracién de los santos

(229) Los santos constituyen “una muchedumbre enorme
que nadie podia contar de todas las naciones, pueblos y len-
guas” (Ap 7, 9). No obstante, algunos hombres se han sefialado
de forma especial en la memoria de la Iglesia, personas que
han vivido y han muerto como seguidores ejemplares de
Cristo en medio de la comunidad creyente de su tiempo.
Como tales se consideraba, sobre todo, a los martires, des-
pués también a los ascetas y a los que confesaban su fe. San-
tos en este sentido son aquellos miembros de la Iglesia que
han vivido s6lo mediante la fe y la gracia el amor cristiano y
las otras virtudes cristianas de manera ejemplar, y cuyo testi-
monio de vida ha encontrado el reconocimiento de la Iglesia
después de su muerte. Todos ellos forman la “nube de testi-
gos” (Heb 12, 1) con los que se saben permanentemente uni-
dos la comunidad de los santos en la tierra.

(230) La Iglesia catélico-romana y la Iglesia evangélico-
luterana estdn de acuerdo en “que se debe honrar a los san-
tos”!"5. Entienden bajo tal honor el agradecimiento a Dios por
haber llamado a los hombres a la santidad, a la fe en el poder
de su gracia, que es mas fuerte que el pecado, y el reconoci-
miento de su bondad, por la que nombra a algunos préjimos
modelos vivos de vida cristiana en la historia.

75 Apol 21, 4 (BSLK 317s.): “Pues triple es el honor con el que se
honra a los santos. El primero, que agradecemos a Dios el que haya repre-
sentado en los santos el ejemplo de su gracia ... Otro honor consiste en
que podemos nombrar santos de tal forma que por su ejemplo fortalezca-
mos nuestra fe ... Como tercero, honramos a los santos cuando seguimos
el ejemplo de su fe, de su amor, de su paciencia, cada cual seguin su voca-
cién”.
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(231) En las disputas del siglo XVI se encendieron fuertes
controversias sobre si “se debe invocar a los santos o buscar
ayuda en ellos”. Los reformadores rechazaban esto, porque
veian que con ello peligraba la unicidad mediadora de
Cristo.!” Lutero consideraba la “invocacién de santos” como
“otro de los abusos del anticristo”!".

El Concilio de Trento queria proteger la conviccién de la
tradicién catdlica contra esto, y explicaba que el culto de los
santos es legitimo y que corresponde a la Escritura. No fue
decretado, sin embargo, como obligatorio, sino sélo recomen-
dado como conveniente!”™. Por lo demaés, el Concilio asumid
la critica de los reformadores exhortando a los obispos a que
prohiban los abusos que de hecho se han extendido y, en
general, a controlar el culto!”™. En el actual Cédigo de Dere-
cho Candnico de la Iglesia catdlica se dice: “Sélo es licito
venerar con culto publico a aquellos siervos de Dios que
hayan sido incluidos por la autoridad de la Iglesia en el catéa-
logo de los Santos o de los Beatos”'%°. Por otra parte, para una
canonizacién de santos y beatos existe el requisito previo de
que estos disfruten ya de una cierta veneraciéon en medio del
pueblo cristiano.

(232) Las disputas histéricas han determinado casi hasta
hoy las posturas confesionales. En ellas existia una intencién
que continlia siendo significativa para ambas partes: La doctrina
biblica de la unicidad mediadora de Cristo y de la justificaciéon
por la sola fe, el conocimiento del permanente peligro amena-
zante de abusos y su rechazo, la perseverancia en la conviccién
de que la comunioén de los santos no termina en la muerte y “que
se debe recordar a los santos, en los que fortalecemos nuestra

178 CA 21 (BSLK 83b-83d).

177 ASm 1,2 (BSLK 424, 10s.).

76 DH 1821: “Los santos reinan juntamente con Cristo, ellos ofrecen
sus oraciones a Dios a favor de los hombres. Es bueno y provechoso invo-
carlos con nuestras suplicas y recurrir a sus oraciones, encontrar amparo
en su ayuda y auxilio para impetrar beneficios de Dios por medio de su
Hijo Jesucristo Senor nuestro, que es nuestro uinico Redentor y Salvador”.

7% El texto integro del “Decretum de invocatione, veneratione et
reliquiis Sanctorum, et sacris imaginibus” se encuentra en COD3 774,27 -
776,19. Los extractos del decreto en DH 1821-1825 omiten estas adverten-
cias.

180 CIC céan. 1187.
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fe, asi vemos cémo experimentan la gracia, y también cémo son
ayudados por la fe”i8!. En vista de este hecho se anuncia el
intento de lograr una mejor comprensién de la comunién uni-
versal de los santos apoyados sobre el fundamento de la
Sagrada Escritura y sobre la tradicién comtin de la fe.

(233) A ello contribuye por parte catélica el nuevo sen-
tido del significado eclesiolégico de los santos en el Concilio
Vaticano I1'®, Por parte evangélica, se vuelve a tomar en serio
el hecho de que, desde la Reforma hasta hoy, los santos tie-
nen su lugar fijo en la liturgia y en el cantoral. En los libros
liturgicos luteranos se encuentran desde el tiempo de la
Reforma formularios para los dias de conmemoracién de los
santos. En las Agendas y Leccionarios actuales se ofrecen
ordenamientos littirgicos y textos para los dias de conmemo-
raciéon de apéstoles y evangelistas particulares, para los mar-
tires, doctores de la Iglesia, todos los santos y para las fiestas
de Maria, atestiguadas biblicamente (presentacién del Senor
en el Templo - “Candelaria”, la Anunciacién de Maria y la
Visitacién), que son comprendidas como fiestas de Cristo. En
el cantoral se piensa en los santos sobre todo en las canciones
sobre la Iglesia y sobre la vida eterna. Allf se mencionan rara-
mente nombres de santos particulares; es acostumbrada la
referencia a la comunién de los que han sido consumados en
general o a los apdstoles, profetas, patriarcas y otros!s.

(234) Declaramos unanimes: “En la liturgia terrena can-
tamos al Sefior con toda la multitud de los ejércitos celestia-
les el himno de gloria. En ella veneramos la memoria de los
santos y esperamos tener parte y comunién con ellos. En ella
aguardamos al Salvador, nuestro Sefior Jesucristo, hasta que
se presente como nuestra vida y aparezcamos con €l en glo-
ria”84,

81 CA XXI (BSLK 83b).

182 SC 8; LG 50ss.

183 La préctica en las comunidades es diferente. Muchas comunida-
des celebran el dia del arcidngel Miguel y de todos los dngeles cuando cae
en domingo, otros dias (por ejemplo los dias de Pedro y Pablo) se celebran
por tradicién en algunas comarcas, otros dias, de nuevo, sélo en comuni-
dades marcadas littirgicamente de forma especial (cf. Cantoral Evangé-
lico 123,10; 191; 150,4-5).

184 LG, capitulo Vy VII; SC 8.
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(235) Toda la existencia de los santos esta marcada de
raiz por la gracia de Cristo, y ha sido llevada por ella a la
madurez. Sin esta gracia no tienen ningun significado para la
Iglesia, por ella, sin embargo, vienen a ser testigos del amor
de Dios a los hombres. De este modo se convierten en mode-
los que ayudan a nuestra fe. Porque no han adquirido su
forma de vida por propio esfuerzo, sino como discipulas y dis-
cipulos de Cristo, su veneracién esta ordenada siempre y
ante todo hacia el honor de aquél al que ellos siguieron. La
alabanza de los santos es la alabanza de la bondad del Dios
trino, que se nos ha revelado en su Hijo, el inico Mediador
entre Dios y los hombres.

(236) Cuando los fieles adoran a Dios le rinden honor
también en todas sus obras. A ellas pertenece la comunién de
los santos como obra de su gracia. Esta se realiza en los hom-
bres que pertenecen al discipulado de Cristo y, correspon-
diendo a ella, vivien los dones que se les han otorgado. Asi, a
todos los cristianos corresponde el honor, sobre todo a aque-
llos que han vivido su ser cristiano de forma ejemplar hasta la
muerte.

(237) Segun la tradicion catolica la veneracion de Dios y
de los santos se encuentran relacionadas y, al mismo tiempo,
son diferenciadas cuidadosamente una de otra. Esto es
expresado a través de los siguientes conceptos teolégicos:
s6lo a Dios le corresponde adoracion (latria, adoratio), a los
santos les corresponde veneracion (dulia, veneratio)'®.

(238) También la tradicion evangélico-luterana, que
honra el testimonio ejemplar de la fe de los santos, ve una
relaciéon entre conmemoracién de los santos y culto divino.
Tanto que, aun subrayando que la invocacidn sélo le corres-
ponde al Dios uno y trino, el recuerdo de los santos tiene tam-
bién un lugar en su oracién: mediante la oracién de gracias y
la intercesién la Iglesia conmemora la actuacién graciosa de
Dios, que ha tomado forma y permanece eternamente en la
vida y en la oracién de los santos.

185 Desde la Edad Media se designa la veneracién correspondiente
a Maria, la madre de Jests, como hyperdulia. Se diferencia de forma abso-
luta de la adoracién de Dios.

248

Universidad Pontificia de Salamanca



(239) A partir de estas consideraciones se abre el camino
para un acuerdo sobre las cuestiones, hasta ahora controver-
tidas, de una intercesién de los santos y de la posibilidad de
su invocacién.

(240) El hombre santo es santo en cuanto el justificado
que conduce su vida en la fe y en el amor. El es una interpre-
tacién viviente del mensaje del Evangelio. En él también se
concretiza humana e histéricamente la salvacién de Dios. De
tal modo ha llegado a ser testigo de Cristo, que en €l el Sefior
nos sale al encuentro, pues la Iglesia es su Cuerpo: asi parten
de Cristo, por una parte, todas las corrientes de vida sobre los
miembros; y asi, por otra parte, es mediada por él toda unién
espiritual de los miembros. Por eso sufren todos los miem-
bros cuando un miembro sufre, y todos los miembros se ale-
gran cuando se honra a un miembro (1 Cor 12, 26s.). Asi per-
manecen los cristianos unidos entre ellos para siempre,
también mads alld de la linea de separacién de la muerte. Con
Origenes se puede reconocer que los santos ingresan en el
cielo para nosotros en cumplimiento de su amor al préjimo!e.

(241) La tradicién catdlica saca de aqui la conclusién de
que es posible pedir en oracidn a los santos. Para ello vale la
reserva de aquella oracién en el Espiritu de Cristo: la volun-
tad de Dios debe cumplirse en todos. La invocacién y la inter-
cesién de los santos no esquivan, por tanto, la mediacién
Unica de Cristo, y tampoco la reducen; antes bien, sélo son
imaginables y posibles para los fieles por esta mediacién.

(242) Tampoco los reformadores han desestimado por
principio la aceptacién de una intercesién por los difuntos.
Asi, la Apologia de la Confesién de Augsburgo admite que no
sélo los dngeles, sino también los santos oran en el cielo por
la Iglesia!®’. Sin embargo, nunca deben entenderse como

188 Origenes, De Orat. 11,2 (GCS Origenes 11, 322).

187 Apol. 21,9 (BSLK 318): “Por eso admitimos que los angeles piden
por nosotros. Pues en el cap. 1 de Zacarias aparece escrito que el angel
suplica: ‘Sefior Sebaoth, shasta cuando no te compadeceras de Jerusa-
1én?". Y si bien admitimos que, del mismo modo que los santos que atn
viven piden por toda la Iglesia en general o in genere, también los santos
del cielo pueden pedir por toda la Iglesia en general, in genere, no se
encuentra ningun testimonio de ello en la Escritura, mas que el suefio
tomado del otro libro de los Macabeos.”
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reconciliadores y, con ello, como mediadores de la salvacién,
como si fueran maéas accesibles y mas reconciliadores que el
propio Salvador.

(243) Aceptamos undnimes la comunién de los santos,
que comprende a los que han viven y duermen en Cristo
resucitado (Rom 14, 7-9). Existen diferencias entre nuestras
Iglesias respecto a la forma como expresamos esta comunién
en la vida liturgica y en la vida espiritual personal. Segun la
comprensién evangélica, la memoria de los santos se lleva a
cabo sélo en la oracién a Dios. En la Iglesia catélica el
recuerdo de los santos puede adoptar la forma de una invoca-
cién que sélo es posible en Cristo y que hay que distinguir de
la oracién a él. En tanto se respeten estas condiciones en la
doctrina y en la praxis y no se atente contra la Unica media-
cién de Cristo, esta diferencia no es causa de separacién de
las Iglesias para la comprensién evangélica.

(244) Alli donde la veneracién de los santos es contem-
plada respetando sus condiciones y presupuestos cristolégi-
cos, soterioldgicos y eclesiolégicos, ya no tiene que repercutir
maés en la separacién eclesial. Esto presupone sin embargo
que ambas partes se esfuercen en tomarse en serio el funda-
mento teoldégico y que extraen las consecuencias de ello. Para
unos esto significa evitar todo aquello que en la veneracién de
los santos pueda conducir a falsas interpretaciones y abusos.
Para los otros significa observar la intencién de la veneracién
de los santos, y también esforzarse por alcanzar una com-
prension que lleve a las formas concretas y tradicionales de
este culto.

(245) La veneracién de los santos es una forma de amor.
El amor es un movimiento del corazén. Sus formas de expre-
sién no pueden ser limitadas por la medida de la racionalidad
demasiado prosaica, si bien han de ser justificadas también
teolégicamente. La veneracién de santos muestra toda forma
y manera del amor humano concreto y, ademas, siempre esta
determinada temporal y culturalmente. Se desarrolla en las
Iglesias de muchas diferentes maneras. Por ello su forma no
puede imponerse a todos los cristianos, ni ser cuestionada en
esencia por tradiciones particulares.

(246) La veneracién de santos es, ante todo, una forma de
veneracién de Dios. Los cristianos se dirigen a Dios y, en Dios,
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a todos los santos, cuando veneran a unos o uno de ellos.
Segun el pensamiento catélico es, no obstante, humanamente
razonable conferir a determinadas personas santas una rela-
cién especial respecto a dimensiones concretas de nuestro
mundo vital. Los santos particulares nunca han realizado
todos los aspectos de la vida cristiana, pero si algunos de
forma ejemplar: quien muere en el Sefior va acompanado de
sus obras (cf. Ap 14, 13); y sera constituido “en columna del
templo de mi Dios” (Ap 3, 12). Por eso han acentuado a veces
los cristianos de forma especial determinadas relaciones
entre un santo y un sector de la realidad: se les hizo a los san-
tos patrones de iglesias y comunidades, de profesiones, de
situaciones, etc. (patrocinium). Esto debe animar a los cristia-
nos a hacer fecundos sus carismas para la edificacién de la
Iglesia. A este respecto corresponde también la antigua cos-
tumbre de poner el nombre de uno o varios santos en el bau-
tismo: los nuevos portadores deben sentirse unidos a estos
como sus modelos. En la letania de todos los santos de la
liturgia catélica de la noche de Pascua pueden incorporarse
patrones de la iglesia local as{ como algunos nombres de
recién bautizados.

(247) Es también propio del pensamiento luterano poner
el nombre de testigos de la fe a edificaciones e instituciones
eclesiasticas. Por regla general se han conservado los nom-
bres de las iglesias medievales, y a las iglesias nuevas se les
ha puesto el nombre de santos conocidos por todos o testigos
de la fe cristiana y del amor cristiano de la época posterior a
la Reforma. Ellos remiten a la continuidad de la Iglesia en la
historia y sirven al mismo tiempo como modelo para determi-
nadas comunidades o grupos eclesiales. El “Calendario evan-
gélico de nombres” '8 contiene santos particulares para cada
dia. En muchas iglesias evangélicas se hallan obras de arte de
época antigua y reciente que representan santos.

(248) Hay que mencionar las peregrinaciones como otra
forma de dirigirse a los santos. En la Iglesia catélico-romana
estan especialmente extendidas. Tienen su fundamento en la
concepcidén que se tiene de la vida cristiana como peregrina-

188 Jahrbuch fiir Hymnologie und Liturgik, Bd. 19 (Hannover 1975);
cf. también el Calendario eclesidstico evangélico editado por la Conferen-
cia Luterana Alemana de Liturgia anualmente.
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cién, pero también en la antigua experiencia humana de la
cercania de Dios en determinados lugares. Esta experiencia
se funda en que en Jesucristo Dios mismo se ha aparecido
entre nosotros en un tiempo y un lugar determinados. Por eso
es comprensible que los hombres peregrinen a un lugar en el
que otros han realizado ante ellos sus experiencias concretas
de fe. Con san Agustin puede decirse: “Dios estd en verdad en
todos sitios, y El, que ha hecho todo, no es abarcado ni limi-
tado por ningun espacio; tiene que ser adorado por los verda-
deros adoradores en espiritu y verdad, para que El, que los
atiende en lo escondido también en lo escondido justifique y
culmine. ,Qué sucede pues, sin embargo, con las cosas visi-
bles a los ojos de los hombres, quién puede entonces conocer
su plan por el que tales maravillas acontecen en un lugar
pero no en otro?" 149,

(249) También los cristianos evangélicos conocen la par-
tida hacia otros lugares donde buscan hacer comunidad con
otros creyentes y donde esperan la renovacién de su fe perso-
nal. Asi hay viajes a lugares como Taizé, a sitios luteranos o a
lugares que estan relacionados con testigos conocidos de la
fe. Al igual que entre los catdlicos, en las Iglesias evangélicas
son estimados los viajes a Tierra Santa. Sin embargo, los cris-
tianos evangélicos no peregrinan habitualmente a lugares
que se caracterizan por sus santos y la veneracion hacia ellos.
Aqui repercute el hecho de que precisamente en las peregri-
naciones de la baja Edad Media hubo quejas contra conside-
rables inconvenientes; estas quejas las hicieron no sélo los
reformadores, sino también cristianos catélicos!'®.

(250) La veneracién de las reliquias se considera una
forma de veneracién de los santos. Se retrotrae hasta los
tiempos primeros de la Iglesia. La idea que sirve de base es la
fidelidad de Dios, que es para todo el hombre y, por tanto,
también para su cuerpo. La veneracién de los restos mortales
de personas santas es, en su intencién mas esencial, una con-
fesién de que toda la historia, también la individual, es asu-
mida por Dios. La veneracién de las reliquias se impulsé

19 S, Agustin, Ep. 78,3 (CSEL 34,2,335).

90 Cf. Toméas de Kempis, La imitacion de Cristo, I, 23,25, (edicién
castellana de Saturnino Calleja, Madrid 1897, trad. a cargo del P. J. Euse-
bio Nieremberg); Asm 2,3 (BSLK 422).
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sobre todo en la Edad Media, sin embargo a menudo se sobre-
pasaron los limites de una sana piedad.

(251) En el ambito catdlico todavia hoy tiene lugar el
culto a las reliquias. Tiene su expresién en la costumbre de
colocar en cada altar una “tumba” de reliquias. A través de
esto se vincula el testimonio de fe de los martires con el testi-
monio vivo de la comunidad que celebra la eucaristia (Ap 6, 9).

(252) La carifiosa conservacién de signos que recuerdan
a personas que honramos se encuentra también en el ambito
evangélico. En tanto que la memoria honrada y el agradeci-
miento a Dios sean la idea motriz en esto no se objeta nada en
contra. Sin embargo, hay que rechazar conjuntamente que se
espere de la veneracién de las reliquias una mediacién de la
gracia.

4. La veneracién de Maria, la Madre del Senor

(253) Entre la “nube de testigos” Maria ocupa un lugar
destacado desde los tiempos del Nuevo Testamento. Ella ha
sido elegida por la sola gracia de Dios para ser madre de
Jesucristo, y aceptd esta vocacién con una fe ejemplar (Lc 1,
26-56). Durante su vida fue fiel oyente de la palabra de Dios, y
guardé en su corazoédn los acontecimientos de la vida de su
hijo hasta llegar a la cruz. Tras su resurreccidén esperé “una-
nime en la oracién junto a sus hermanos” (Hch 1, 14} la venida
de su Santo Espiritu sobre el pueblo de Dios. En todo personi-
fica la vocacién y el destino existencial de las discipulas y dis-
cipulos del Sefior, y se ha convertido en la representante del
nuevo pueblo de la alianza. Esto se expresa a través de un
apelativo con el que ya se la denominaba en la primera Igle-
sia y con el que hoy se la menciona frecuentemente: “her-
mana en la fe”. Ella es “imagen y comienzo de la Iglesia que
llegard a su plenitud en el siglo futuro” y “también en este
mundo, durante el tiempo que media hasta que llegue €l dia
del Seiior (cf. 2 Pe 3, 10), brilla ante el Pueblo de Dios en mar-
cha, como sefial de esperanza cierta y de consuelo”!®!. De esta
forma, ella tiene -al igual que todos los demads cristianos y al

o LG es.
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mismo tiempo, debido a su particular misién histérico-salvi-
fica, de forma especial- un puesto irreemplazable en la comu-
nidad de los santos: la tarea que Dios le ha encomendado y
regalado de ser madre de su Hijo la eleva sobre todos los
hombres y le otorga un significado especial.

(254) En la historia de la Iglesia los testimonios neotesta-
mentarios se han desarrollado de distinta forma y con dife-
rente rigor. Ya en la Iglesia antigua se mostré teoldégicamente
necesario confesar a Maria como la que dio a luz a Dios y
como virgen, para expresar asi de forma exacta la fe en Jesu-
cristo como verdadero Dios y verdadero hombre. Esto animé
a los cristianos a dirigirse a ella en su liturgia y en su piedad.
Si, como consecuencia histérico-salvifica, ella ocupa un lugar
en los misterios de la encarnacién y de la redencién, entonces
su veneracién es siempre también y ante todo veneracion de
estos misterios.

(255) Estas relaciones son ensefiadas también en la
Reforma y en la consiguiente tradicién evangélica. Con los
credos cristianos primitivos los reformadores asumieron
expresamente la antigua fe eclesial en la maternidad divina 'y
en la virginidad de Maria'??. De su maternidad divina se
sigue, segun ha dicho Lutero, “todo honor, toda bienaventu-
ranza, y que ella, en medio de todo el género humano, es una
persona unica sobre todas, a la que nadie es igual, pues ella
tiene un Hijo con el Padre celestial, y semejante Hijo"'%.

(256) Ciertamente no siempre ni en todos los lugares se
han observado los fundamentos teolégicos de la veneracién
de Maria, y no se han hecho visibles en las manifestaciones
concretas, sobre todo en la piedad popular. Una y otra vez se
ha llegado a lo largo del tiempo a una exageracién en el con-
tenido o en la forma que conducian hacia una adulteracién de
la doctrina. Por una parte, se dieron tendencias “que redu-
cian mezquinamente la figura y la misién de Maria”. Por otra
parte, también se dieron “falsas formas de piedad: vana cre-
dulidad que se agotaba mas en préacticas externas que en un

192 “Die Symbola”, BSLK 21; 26. “Die Jungfréaulichkeit”, CA III (BSLK
54); ASm Vorr. LII,1 (414); FC sol. decl. 8 (1024). “Die Gottesmutterschaft”,
Apol 21 (322); FC Ep. 8 (8086); SD 8 (1024).

193 “Magnificat-Auslegung” (1521}, WA 7,572.

254

Universidad Pontificia de Salamanca



serio esfuerzo religioso; sentimentalismo superficial que con-
tradice el espiritu del Evangelio, que requiere esfuerzo ince-
sante y serio”!'®%. Esto vale de forma especial para aquellas
formas marianas de piedad de la alta Edad Media que encon-
traron los reformadores. Contra ellas se volvieron con insis-
tencia y, como hoy somos capaces de ver conjuntamente,
con razoén. Esta critica condujo en la época posterior a la
Reforma a que Maria se convirtiese en signo de la separacién
confesional.

(257) No sélo la piedad mariana, sino también el desarro-
llo de la doctrina mariana fue y es cuestionable para los cris-
tianos evangélicos. Sobre todo causa escandalo el haber
declarado dogmas la inmaculada concepcién [1854] y la asun-
cién de Maria al cielo [1950]. Pues ambas afirmaciones no tie-
nen fundamentacién directa en la Sagrada Escritura.

(258) La oposicién lograda con ello parecia tan insupera-
ble hasta en nuestros dias que la doctrina y la veneracién de
Maria apenas ha sido nunca hasta ahora un tema del didlogo
ecuménico. En los ultimos afos se ha iniciado sin embargo un
cambio en ambas Iglesias. Este puede nombrarse segun las
palabras subrayadas por el “Catecismo evangélico para adul-
tos™: “Maria pertenece al Evangelio. Maria no es sélo ‘caté-
lica’; ella es también ‘evangélica’ "!%5,

(259) Para el pensamiento catdlico los denominados
“nuevos” dogmas marianos resultan de la reflexién meditada
de la Iglesia durante siglos. Responden a la pregunta:
“¢Cémo actia Dios en la vida de una persona que ha sido ele-
gida de forma tan singular para ser la madre de su Hijo?" El
principio de la inmaculada concepcién de Maria se basa en la
certeza creyente de la fidelidad de Dios, que “en todo contri-
buye al bien de los que Dios ha llamado segun sus designios”
(Rom 8, 28). Afirma que la Madre de Jesus en el momento de
su generacién a través de sus padres fue librada de aquella
relacién de culpa en la que se hallan todos los hombres. Sin
embargo, tanto para ella como para todos los hombres valen
las palabras de Jests: “sin mi no podéis hacer nada” (Jn 15, 5).

%4 Pablo VI, Carta apostélica “Marialis cultus” sobre la veneracion
de Maria (2.2.1974) , n° 38.
195 EEKS5 (1989) 4186.
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Por tanto, también ella ha sido librada por la gracia justifi-
cante de Dios en Cristo. Esto acontecié ya en el primer
momento de su existencia sélo en vistas a su futura salvacién
de la muerte, mientras que para el resto de hombres ocurre
mas tarde (para los cristianos en el bautismo). El dogma
aclara por lo tanto el poder de la gracia de Dios que llama en
soberana libertad, cuando El quiere y como El quiere. Al
mismo tiempo es una promesa de que Dios también a noso-
tros nos quiere atraer a su benevolencia de forma total y
absoluta.

(260) El principio de la asuncion de Maria al cielo se
funda en la misma reflexidon ya citada de la Carta a los Roma-
nos: “A quienes (Dios) puso en camino de salvacién les comu-
nicé también su gloria” (Rom 8, 30). Esto quiere decir: una vez
que Dios acepta por gracia a un hombre elegido, si tal hom-
bre acoge en la fe esa gracia y vive segun ella, entonces Dios
le regala de forma total (tanto al cuerpo como al alma) su
comunion bienaventurada (el cielo). Lo que en la udltima frase
del credo confesamos como esperanza para nosotros, esto
mismo confiesa este dogma de la madre del Sefior en la
forma temporal del pasado: ella ha alcanzado aquello hacia lo
que nosotros aun estamos en camino -la resurreccién de los
muertos y la vida eterna como fruto de la benevolencia justifi-
cante de Dios.

(261) También los cristianos evangélicos pueden creer
que Dios ha designado a Maria ya desde el principio de su
existencia terrena, como antiguamente hizo con Jeremias (Jr
1, 5) y con Juan el Bautista (Lc 1, 13-17), a ser instrumento de
su gracia. Ellos deberian entonces rechazar, ciertamente, el
dogma de la inmaculada concepcidn, si con ello se entendiese
que Maria habria sido sacada de entre la humanidad sujeta al
pecado y elevada a nivel del Cristo sin pecado. Pues “aqui no
hay distincién: todos pecaron y todos estan privados de la glo-
ria de Dios; pero ahora Dios los salva gratuitamente por su
bondad en virtud de la redencién de Cristo Jesus” (Rom 3, 22-
24). Como salvada por la muerte y resurreccién de su Hijo
Maria pertenece a la comunidad de los creyentes y no esta
sobre ella. Esto vale también para su asuncion corporal al
cielo. Los cristianos evangélicos no necesitan contradecir el
dogma de 1950, si con él es expresada para Maria la espe-
ranza explicada por Pablo (Flp 1, 23) segun la cual ella, tras su
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muerte, debié ir hacia su salvador. Pues esta es también
nuestra esperanza para nosotros mismos y para todos los que
nos han precedido en la fe. La Iglesia evangélico-luterana
veria ciertamente peligrar su fe en el Unico mediador Jesu-
cristo si Maria hubiera de ser sacada de la comunidad de los
creyentes y situada al lado de su Hijo —algo asi como media-
dora-.

(262) El Concilio Vaticano II, el nuevo ordenamiento pos-
conciliar de la liturgia como también alguna palabra esclare-
cedora del magisterio catélico y de muchos tedlogos ha dado
impulsos para que hoy la figura de la madre de Cristo en la
Iglesia catélica se desarrolle mas expresamente que antes a
partir de las fuentes de la fe'%. Asi existe hoy la posibilidad de
que aumente la comprension para las dificultades a partir de
una consideracién abierta y sin prejuicios de la historia que
prepare el tema de Maria en el dialogo ecuménico, pero tam-
bién se hace claro de nuevo que en aras del anuncio completo
de la Palabra de Dios segun la Escritura este tema puede ser
asumido y debatido de forma nueva.

(263) Hoy como ayer siguen existiendo, sin embargo, cau-
sas fundadas que permiten aparecer a Maria como figura
entre las Iglesias. No son siempre de naturaleza teolégica,
sino que -a pesar de todas las aclaraciones- muy frecuente-
mente estdn ancladas en el d&mbito de emociones y tradicio-
nes confesionales. Si se quiere llegar a alcanzar un acerca-
miento, catdlicos y luteranos tienen que respetarse y
comprenderse mutuamente en sus motivaciones, deseos y
condicionamientos histéricos. Pero también tienen que reu-
nir valor e imparcialidad para superar todas aquellas barre-
ras que en virtud de la fe no es necesario que pervivan.

(264) En el camino hacia esa meta serda de gran ayuda
que los catdélicos hagan suyo el esfuerzo de la tradicién refor-
mada de salvaguardar en todo la Unica mediaciéon de Cristo,
el primado de la fe y la gracia, y la primacia de la Palabra de
Dios en la Biblia, precisamente también con relacién a Maria.
A esto ayuda un cuidado teolégico en la mariologia y una
sobriedad mayor en la veneracién de Maria.

1% LG, cap. VIIIL. Sobre el desarrollo posconciliar sobre todo: Pablo
VI, Carta apostélica “Marialis cultus” (op. cit.).
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(265) En cuanto a la predicacion sobre Maria, debe consi-
derarse que los enunciados de fe que son problemaéticos para
la teologia reformada, acerca de que la inmaculada concep-
cién y la asuncién de Maria al cielo son algo distinto a los dog-
mas marianos del cristianismo de los primeros tiempos, no
estan pensados en orden a la defensa de la fe, sino a la ala-
banza de Dios. Esto no significa que no se contengan en ellos
afirmaciones materiales concretas, sino mas bien que tienen
una profunda orientacién doxolégica: son alabanza de la pura
gracia de Dios. Asi puede preguntarse si es necesario para la
unidad en la fe que la teologia reformada haga suyos estos
dogmas marianos, cuando, por otra parte, estd dispuesta a
reconocer que en ellos se tratan principios que fundamental-
mente estdn en consonancia con la revelacién.

(266) La veneracion de Maria precisa la orientacién per-
manente hacia Cristo. Segin la ensefianza del papa Pablo VI,
tiene que fundarse biblicamente, organizarse litirgicamente,
formarse ecuménicamente y conforme a la antropologia
actual'®’,

(267) Los cristianos luteranos deberian, persiguiendo el
mismo fin de la unidad en la fe, apreciar el esfuerzo de la
parte catdlica de fundamentar cristoldgica y eclesiolégica-
mente el puesto de Maria. Estan invitados a considerar que
para el pensamiento catélico la madre de Cristo es la perso-
nificacién del acontecimiento de la justificacién sélo por la
gracia y por la fe. También los dogmas marianos de los siglos
XIX y XX derivan de lo siguiente: cuando Dios elige del
mismo modo que Maria a una persona, entonces el pensa-
miento cristiano reconoce que una llamada de este tipo
abarca al hombre de forma plena —comienza en el primer
momento de su existencia y no lo vuelve a abandonar nunca.
Sin embargo, por lo que se refiere a la advocacién y venera-
cién de la Madre de Dios, no valen para ello otras reglas y cri-
terios que los que han sido prescritos para todos los santos.
Pues Maria estd dentro, aunque sea el miembro més distin-
guido, plena y totalmente de su comunién.

(268) Por esta razon los cristianos en la comunién de los
santos, que ain se encuentran en el camino de peregrinacién

197 Pablo VI, Carta apostélica “Marialis cultus”, ns. 29-39.
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de la fe, no pueden olvidar a la madre de Cristo. Pues “ella ve
que sélo Dios es grande en todas las cosas... Ella ve a Dios en
todas las cosas, no tiene apego a nada creado, refiere todo a
Dios"!%. Esta es, pues, la direccién correcta de nuestra fe.

VIII. PASOS HACIA LA PLENA COMUNION ECLESIAL

(269) El fruto del dialogo sobre “Communio Sanctorum -
La Iglesia como comunidén de los santos” es una contribucién
al conjunto del didlogo de nuestras Iglesias a diferentes nive-
les, con el objetivo de lograr la plena comunién eclesial. La
historia del didlogo muestra que el camino hacia esa meta es
un aumento del consenso. Esto ha sido comprobado también
por la experiencia del Grupo bilateral de trabajo.

(270) El texto ahora presente rebasa los anteriores
acuerdos ecuménicos y apunta en el proceso de recepcién
hacia la superaciéon de reservas y obstdculos que separan. Los
resultados del grupo de trabajo sélo pudieron alcanzarse a
través de una aclaracién intensiva de los puntos de vista, a
través de la coordinacién de las afirmaciones teolégicas de la
otra parte con la fe particular, asi como a través de la consta-
tacién de que en Cristo tenemos el centro comiin de la fe, que
es nuestra salvacién y que en la Iglesia la obra para nosotros y
para el mundo. En este didlogo han concurrido debates teols-
gicos, asf como experiencias espirituales en la oracién, la
celebracién liturgica y circulos fraternos en pos de la verdad.

(271) Un fundamento productivo para el acuerdo en las
cuestiones dificiles fue el consenso en que la Sagrada Escri-
tura como “la norma insuperable para la Iglesia, el anuncio
eclesial y la fe”!?? es el criterio esencial y determinante2°°®
para todo el resto de instancias de la fe, y que estas instancias
-la tradicién (es decir, la “transmisién del mensaje apostélico
vinculante...”?!), el sentido de la fe de todos los creyentes
(sensus fidelium), el magisterio eclesiastico y la teologia cien-

198 Martin Lutero, “Predigt zum Fest der Visitatio (1516)", en WA
1,60s.

%% Ver arriba n°® 72.

200 Ver arriba n° 56, también n° 48.

201 Ver arriba n° 52.
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tifica- no hay que verlas aisladas, sino que han de ser consi-
deradas en su mutua referencia a la Escritura y de unas para
con otras.

(272) En las secciones sobre la “Comunién de los santos
mas alla de la muerte” asi como sobre la veneraciéon de los
santos y de Maria, el lenguaje usado, con el que el grupo de
trabajo expresa lo que ha encontrado comun, es distinto al de
los capitulos anteriores. Aqui se tratan especialmente cues-
tiones de piedad, la cual estd insertada en la dinamica de la
vida humana. Esto ha acufiado también el género teolégico y
el estilo literario del texto. Junto a afirmaciones fundamenta-
les comunes son presentados ambitos especificamente catoli-
cos de la piedad con el objetivo de dar acceso a la postura
evangélica hasta ellos. Ademas, vale también para la com-
prension catélica el que se trata de contenidos y formas desa-
rrolladas de piedad que estan vinculadas a la teologia, para
insertarlas asi en el marco de las verdades esenciales de la
revelacién, necesarias para la salvacién, y subordinarlas a
ellas. Esta reciprocidad podria ser un medio util para la
recepcion, a saber, el camino que va de la realidad de la fe
vivida en la Iglesia hacia la esencia de la Iglesia y de su envio
por el Senor resucitado en la plenitud prometida por él.

(273) Entre los fines a seguir trabajando esta el consenso
en la descripcién de la meta comun como una forma estructu-
rada de unidad, en la que las Iglesias coinciden en la com-
prensién del Evangelio, se reconocen reciprocamente como
Iglesia de Jesucristo, tienen una comunioén ilimitada en los
sacramentos y se da un reconocimiento mutuo de los ministe-
rios, a los cuales Palabra y sacramento son confiados. Nues-
tras Iglesias se saben comprometidas con esta meta, que esta
ordenada hacia la comunién de la cristiandad universal?2.
Ellas saben igualmente que esto sélo pueden encontrarlo y
alcanzarlo con la ayuda del Espiritu Santo. Esta ayuda la ha
experimentado también el mismo grupo de trabajo de multi-
ples formas durante su labor, y da gracias al Serior por ello.

(274) Los acercamientos logrados en el didlogo condu-
cido por el Grupo bilateral de trabajo han de acreditarse en
la doctrina y la praxis de nuestras Iglesias. Ya que estos acer-

202 Cf. arriba n® 199.
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camientos deben contribuir a una amplia comprensioén y
aceptacién reciprocas necesitan de la recepcién en todos los
planos de la doctrina y la vida eclesial.
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