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  «Nos pisciculi




  secundum ichtyn nostrum Iesum Christum




  in aqua nascimur




  nec aliter quam in aqua permanendo




  salvi sumus».




  





  





  





  «Nosotros, pececillos




  conformes a nuestro ichtys * Jesucristo,




  nacemos en el agua




  y solo nos salvamos




  permaneciendo en el agua».




  





  





  Tertuliano: De baptismo I, 3. SChr 35, 65




  





  





  En memoria de mi padre, Attila Taborda,




  agradeciendo a Dios haberles concedido




  conocer y vivir tan profunda e intensamente




  la gracia del bautismo y la confirmación




  





  





  





  





  ___________




  * «Pez», en griego. Anagrama de la profesión de fe: «Jesucristo, Hijo de Dios, Salvador.
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  El quinto centenario de la llegada de Cabral al Brasil se conmemoró en medio de una serie de contradicciones, como era inevitable tratándose de un acontecimiento tan controvertido. Al triunfalismo de las celebraciones oficiales se añadió la tragedia de la represión de los indígenas y de los movimientos populares, no faltando incluso rasgos tragicómicos, como el de la réplica de la nave capitana que no se logró que funcionara. Ni siquiera la celebración de la Iglesia estuvo libre de controversia: ¿a quién dar la razón: a la intempestiva intervención del representante indígena o a la indignación vaticana? En 1992 ya se había celebrado el quinto centenario de la llegada de Colón a La Española, y tampoco en aquella ocasión faltaron las contradicciones. La controversia comenzaba ya en relación con la terminología que había que emplear: ¿invasión, descubrimiento, encuentro de culturas...? Se llamen como se llamen, los acontecimientos que se conmemoraban habían iniciado –para bien y para mal– una nueva fase para los habitantes de estas tierras y sus descendientes, pero también para los invasores-colonizadores y su posteridad.




  Las carabelas de Cabral venían adornadas con el signo de la cruz. La cruz marcó la posesión de una tierra hasta entonces desconocida por los lusitanos. A su sombra y en su nombre se celebró el primer acto oficial de la invasión: la primera misa. El gesto de clavar en la tierra una cruz como señal de apropiación condensa y simboliza el propósito portugués de «dilatar la fe y el imperio». La cruz no era ofrecida como posibilidad, sino que es violentamente clavada en la tierra, en un acto de auténtica violación. Ese gesto visualiza lo que fue la evangelización del Brasil. Pero no es exclusivo de nuestro país. En la República Dominicana, concretamente en el santuario conocido como «Santo Cerro», se venera el agujero en el que Colón habría clavado la primera cruz del Continente. El gesto de implantar la cruz en las tierras «descubiertas» no era monopolio de los portugueses. Puede simbolizar, por tanto, la gesta evangelizadora de toda la Abya Yala, el nombre autóctono con el que hoy se vuelve a designar a América Latina y el Caribe1.




  El gesto, al mismo tiempo conquistador y evangelizador, suscita la pregunta por la eficacia del proceso evangelizador de América Latina y su genuinidad. ¿Se puede evangelizar por la fuerza? ¿Qué nos dicen los frutos de tal evangelización? ¿Hubo en nuestro Continente una evangelización real o una mera sacramentalización? Dicho de un modo más incisivo: ¿habrá sido Abya-Yala únicamente «bautizada»? En esta pregunta, las comillas pretenden ser significativas: ¿se habrán limitado América Latina y el Caribe a someterse al rito bautismal, sin asimilar ni aprovechar el sentido del rito mismo? ¿Se habrá tratado de la aceptación únicamente del agua, pero no de la vida que el agua suscita?




  Lo trágico de tales preguntas es que probablemente jamás obtengan respuesta, y pueden incluso encerrar en sí una enorme injusticia para con los primeros evangelizadores. Por lo demás, de poco sirven las discusiones sobre el pasado, que no es responsabilidad nuestra, mientras que sí lo es el futuro. ¿Cómo conducir la pastoral de manera que haya evangelización? Es esta una pregunta fácil de formular, pero difícil de responder. Tal vez ayude, eso sí, a entender mejor lo que hoy reconocemos como errores del pasado. Tal vez nos lleve a comprender cuán fácil es ver a posteriori todo cuanto hubo de errado; lo difícil es tomar la decisión adecuada en el momento presente.




  Evangelizado, sacramentalizado o simplemente «bautizado», lo cierto es que, hasta hace poco, el pueblo latinoamericano tenía a gala el hecho de ser católico en su mayoría. «Hasta hace poco», porque el fenómeno de las sectas 2 tal vez no permita ya seguir afirmando tal cosa. En cualquier caso, hasta hace poco llevar a los niños a bautizar formaba parte tan natural de la rutina de cualquier familia como el amamantarlos, bañarlos y vestirlos.




  Si el bautismo pertenece a la rutina del cristiano católico latinoamericano y caribeño, no puede decirse lo mismo de la confirmación, aunque parezca que últimamente ha crecido el interés por este sacramento. Diego Irarrazával y Víctor Codina, en su libro sobre el bautismo y la confirmación3, queriendo partir de la experiencia de fe del pueblo, no tuvieron dificultad alguna en desarrollar una bella reflexión en lo referente al bautismo. Sin embargo, al llegar el momento de abordar la confirmación, no les resultó fácil encontrar raíces en la vivencia popular.




  Sea como fuere, hasta tiempos bien recientes, una cosa parecía haber aprendido el pueblo en los quinientos años desde la llegada de los europeos al Continente: llevar a los niños a la iglesia para bautizarlos. Pero incluso este dato tal vez necesite hoy ser puesto en cuestión. El fenómeno de las sectas está haciendo surgir una concepción del bautismo como celebración de fe y entrega plena y consciente al Señor a partir de una experiencia religiosa que los católicos parecemos incapaces de mediar. «Yo me he entregado a Jesús», oímos decir a menudo a los «creyentes»4 con santo orgullo de escogidos. Manifestando la elección por parte de Dios, el bautismo de inmersión permite experimentar de manera plenamente consciente la vivencia sumamente humana de ahogamiento y salvación. ¿Serán los «creyentes» el comienzo del final del aprecio, por parte del pueblo, del bautismo de los niños? ¿O surgirá incluso una nueva estima de dicho bautismo entre quienes siguen siendo fieles católicos, por ver en él un signo identificador del catolicismo? ¿O bien –otra alternativa– se convertirá en el futuro el bautismo de adultos (o la confirmación del adulto que recibió el bautismo siendo niño) en un valioso instrumento pastoral para la renovación cualitativa y cuantitativa de la Iglesia?5 ¿Por qué no conseguimos, como católicos, transmitir una experiencia de fe sencilla y radical? ¿Será la experiencia de Dios privilegio de una élite como puede ser la formada por religiosas y sacerdotes, agentes de pastoral y miembros de los modernos movimientos eclesiales? ¿O será que incluso estos carecen de la profundidad de una experiencia de fe y, por eso mismo, no pueden transmitírsela a los fieles, que, en consecuencia, la buscan en otra parte?




  La cuestión de las sectas, que preocupa cada vez más a la jerarquía católica del Continente (cf. DSD 139ss), podría ser un punto de partida para reflexionar sobre el problema de fondo que subyace a las preguntas iniciales sobre evangelización y sacramentalización o «bautización» de América Latina y el Caribe. A menudo se oye decir en tono de broma: «Quiero dejar de fumar. Voy a hacerme “creyente”». O bien, más en serio: «Lo de mi marido con el alcohol es un infierno. A veces desearía que se hiciera “creyente” para que dejara de beber». Tal afirmación se basa en la experiencia de muchos casos de mejora de la conducta humana y familiar por causa de la conversión a una secta. ¿Por qué se piensa que la Iglesia Católica no es eficaz a la hora de extirpar los vicios? Según la experiencia de esas personas, el bautismo católico no parece afectar a la vida.




  Con ello estamos tocando un problema básico de la teología sacramental y, más específicamente, de la teología del bautismo y la confirmación: el divorcio entre sacramento y vida (cf. DSD 130 y passim). En estos quinientos años de presencia de la Iglesia en América Latina, tal vez se haya insistido demasiado en el rito y demasiado poco en la realización histórica del cristianismo en la vida personal y social. Sin embargo, la realización histórica del mensaje cristiano es una exigencia intrínseca del cristianismo.




  





  1. La integración sacramento-vida




  





  a) La problemática de la separación sacramento-vida cristiana




  





  A primera vista, los sacramentos podrían parecer pertenecientes a un ámbito a-histórico, ritual, con unos efectos invisibles y no mensurables empíricamente. Pero el pensar de este modo no hace justicia a la concepción cristiana de sacramento, aun cuando la práctica pastoral y muchas categorías que se han empleado a lo largo de la historia para aprehender la realidad sacramental hayan dado pábulo a toda clase de malentendidos. Por eso mismo, la reflexión teológica sobre los sacramentos necesita tomarse muy en serio la problemática de la relación sacramento-vida6.




  La moderna insistencia en la realización personal y en la libertad para orientar la propia vida hace más actual aún la pregunta. Los «creyentes», apelando a la conversión de los adultos, tal vez puedan servirnos de estímulo. Muchos de ellos parecen haber conseguido lo que nosotros hemos descuidado con una pastoral sacramental separada de la vida diaria y de la comunidad: hacer que se tome en serio la traducción del cristianismo en dicha vida diaria, aunque en el caso de ellos se trate de una actitud moralista en la vida privada y que no afecta a la esfera social.




  La relación bautismo-vida es la perspectiva apropiada para abordar el tema del bautismo en el Nuevo Testamento (NT)7, las cuales no se detienen en disquisiciones teóricas. El bautismo era un dato tan básico para la predicación inicial, tan evidente en la vida de la comunidad y tan indiscutible en cuanto a su valor, que no surgió a propósito de él ninguna polémica que requiriera una explicación ulterior por escrito. La predicación oral había sido suficiente. Por esa razón no hay en el NT exposición doctrinal alguna acerca del bautismo 8.




  Los textos que en ellas se encuentran son de tres tipos: narrativos, «eucarísticos» y parenéticos. El primer grupo menciona el bautismo en un contexto narrativo, para referir que fue administrado a tales o cuales personas9. En el segundo conjunto de textos, el recuerdo del bautismo es ocasión para alabar y agradecer a Dios (cf. 1 Pe 1,3-5). Finalmente, los textos más frecuentes y teológicamente más importantes constituyen un tercer grupo. Hablan del bautismo con el propósito de exhortar a la comunidad a traducir en la práctica del día a día el don de Dios recibido en dicho bautismo y ser fieles a esa gracia.




  En las tres clases de textos, la vida cristiana en seguimiento de Jesús ocupa el primer plano. El sacramento está en función de la vida cristiana: desencadena nueva vida, hace patente que esta es gracia, la proclama como tal, explicita su sentido, profundiza el carácter de iniciativa divina característico de la vida cristiana y sella la alianza entre Dios y el ser humano, visibilizando simbólicamente el don de la gracia, la adhesión solemne de la persona agraciada y la alegría de la comunidad enriquecida por la vivencia de sus miembros.




  La conciencia de la relación bautismo-vida se expresó ya en el siglo II, cuando se estableció el catecumenado como parte integrante del proceso bautismal. Ejercitándose en el obrar cristiano, el candidato experimenta que su adhesión a la fe bautismal incluye la vida según el Espíritu Santo. Por tanto, cuando se somete al baño bautismal, profesando la fe trinitaria, sabe que será posible vivir en el día a día aquello que profesa y que ya ha aprendido a vivir.




  Una primera característica de la presente obra la constituye la intención de desarrollar una teología del bautismo y de la confirmación que integre rito y vida cristiana. Por tanto, a la explicitación de la teología del bautismo y la confirmación subyacerá la categoría de «fiesta».




  





  b) Los sacramentos como fiesta de la vida cristiana


  





  Reconocida la relación íntima e irrenunciable entre realización histórica del seguimiento de Jesús y rito sacramental, dicha relación se convierte en el punto crucial y básico de toda la teología de los sacramentos. La categoría de fiesta de presenta como un paradigma apto para expresar teóricamente, profundizar y subrayar esa unidad. Dentro de tal perspectiva, los sacramentos son la celebración de la praxis histórica en el Señor 10, o sea, celebración de la fe viva y vivida. En ellos se festeja lo que Dios va realizando en el transcurso de la vida del cristiano: su inserción en el misterio de Cristo. Los sacramentos celebran el misterio del cristiano en el misterio de Cristo11. En ellos, el misterio de la autocomunicación divina, que se produce en el día a día, en la historia, en los acontecimientos, es reconocido como don de Dios que requiere ser celebrado como tal don en el clima de gratuidad de la fiesta. En los sacramentos, Dios se da al ser humano, velándose y desvelándose a través de gestos simbólicos y de la alegría festiva.




  Toda fiesta supone que hay un motivo, algo que hay que celebrar. No se hace fiesta alguna sin un motivo que la justifique. Por eso, el primer elemento constitutivo de toda fiesta es el hecho valorado como merecedor de la misma.




  En el caso de los sacramentos, el hecho que se valora es el seguimiento de Jesucristo, la fe viva y vivida en la concreción de las situaciones históricas. Una fe que puede ser explicitada como praxis histórica en el Señor, porque es acción-reflexión que brota de la experiencia del Jesús presente en el rostro del pobre. El seguimiento es don. La praxis es gracia. Por eso los acontecimientos cruciales de la vida no se festejan como hazaña humana, sino como participación en el misterio de Cristo. Sin relación intrínseca con el misterio de Cristo no hay praxis histórica en el Señor.




  Pero el mero hecho, por más digno que sea de ser resaltado, no constituye todavía la fiesta. El acontecimiento es vida, es historia. Para que haya fiesta es preciso que se exprese de manera simbólica el valor que se concede al acontecimiento en cuestión. La expresión significativa es el segundo elemento esencial de toda fiesta. Consiste en expresar en gestos simbólicos y palabras alusivas el sentido del acontecimiento al que se concede valor. Al expresarlo, realiza lo simbolizado y actúa en la persona y en la comunidad en fiesta.




  Hecho valorado y expresión significativa suponen una comunidad que considera el hecho como digno de ser celebrado y se reconoce y se identifica en los gestos simbólicos y en las palabras que significan el sentido del evento y la relación de la comunidad con el acontecimiento celebrado. La intercomunión solidaria es el tercer elemento constitutivo de toda fiesta.




  En los sacramentos, la comunidad celebrante es la Iglesia, comunidad de los que, por la fuerza del Espíritu, creen en el Resucitado y hacen de él el sentido de sus vidas. Solo la Iglesia puede reconocer el hecho en cuestión como gracia, o sea, como actuación del Espíritu de Cristo en la persona y en su comunidad. Los sacramentos son acciones de la Iglesia y, a su vez, construyen la Iglesia.




  El esquema de la fiesta será el hilo conductor de la teología del bautismo-confirmación que aquí tratamos de elaborar. Comenzaremos describiendo y fundamentando la vida desencadenada por el sacramento (hecho valorado: 1ª parte). Es ella la que, como deseo y búsqueda desencadenados por la gracia, conduce al sacramento, a la vez que, como realidad vivida, se deriva del mismo. Inmediatamente después, estudiaremos los gestos sacramentales (expresión significativa: 2ª parte), para volver a continuación sobre la vida que proviene de ellos, acentuando su dimensión eclesial (intercomunión solidaria: 3ª parte).




  





  2. La unidad bautismo-confirmación




  





  Una segunda característica de esta obra será la confluencia de la teología del bautismo y la teología de la confirmación en un todo que, manteniendo la distinción entre ambos sacramentos, trate de reducirlos a su unidad originaria.




  





  a) La problemática específica de la confirmación




  





  La praxis de la Iglesia Latina nos ha acostumbrado a pensar en el bautismo y la confirmación como dos sacramentos independientes, celebrados en momentos cronológicamente distintos y en diferentes circunstancias de la vida. Sin embargo, existe otra praxis eclesial no menos legítima y más acorde con la tradición originaria. La Iglesia Oriental nunca ha separado ambos sacramentos, ni por lo que respecta a sus ministros ni por lo que hace al momento de su celebración. Aun cuando los distinga en teoría, la praxis de dicha Iglesia no contempla la posibilidad de pensar en uno de ellos sin pensar en el otro, y menos aún en celebrarlos por separado.




  La praxis de la Iglesia Latina tiene el peligro de hacer que cada uno de los dos sacramentos en cuestión (bautismo y confirmación) viva del debilitamiento del otro. Para que la confirmación tenga sentido, el teólogo o el pastor pueden verse en la necesidad de decir que el bautismo no comunica el Espíritu plenamente; para que el bautismo se corresponda con el dato bíblico, que lo afirma claramente como el sacramento que confiere el Espíritu, pueden surgir dudas acerca de lo que debe afirmarse de la confirmación, sobre todo cuando se reconoce que es inadmisible una cuantificación del Espíritu, como si este pudiera comunicarse en diferentes «dosis». O puede también recurrirse a una teología de los «dones del Espíritu Santo», como si el profeta, cual un maestro de la escolástica, hubiera elaborado en Is 11 una lista de los diferentes dones12.




  En esta obra trataremos de ver el bautismo y la confirmación en su unidad fundamental. Por eso hablaremos a menudo del bautismo para referirnos al conjunto de los dos sacramentos, tal como se hacía en la antigua Iglesia; otras veces recurriremos al binomio «bautismo-confirmación», empleando el verbo en singular para acentuar la unidad entre ambos.




  





  b) La desagregación de la iniciación cristiana




  





  La opción de considerar los dos sacramentos en su unidad se ve corroborada por la tendencia actual a reconocerlos, junto con la eucaristía, como los sacramentos de la iniciación cristiana13. Se trata de una nueva (antigua) clave de comprensión del bautismo-confirmación que ayudará a subrayar su unidad y arrojará luz sobre algunos aspectos dogmáticos tal vez olvidados, conduciendo –a quien desee proseguir la reflexión– a unas consecuencias pastorales apenas tenidas en cuenta.




  La eucaristía como sacramento de la iniciación cristiana no parece haber merecido hasta hoy una reflexión más en profundidad14. El presente estudio no podrá recuperar esa laguna, sino que se limitará a no olvidar que la eucaristía es el punto culminante de la gran unidad celebrativa de la iniciación cristiana.




  La íntima relación entre bautismo y eucaristía ya aparece atestiguada en los Hechos de los Apóstoles15, aunque no de un modo explícito. La cena de Pablo y Silas con el carcelero de Filipos (cf. Hch 16,34), la comida de Pedro en casa de Cornelio (cf. Hch 11,3) y el alimento que Saulo/Pablo ingiere después de su bautismo (cf. Hch 9,19) podrían perfectamente ser otros tantos indicios de la eucaristía post-bautismal.




  La desagregación de la unidad de la iniciación cristiana tiene unas raíces históricas. La disociación de la eucaristía con relación al bautismo y la confirmación proviene de la práctica del bautismo de los niños (más concretamente, de los bebés). No es que tal consecuencia fuese necesaria, pues la Iglesia Oriental sigue conservando hoy la comunión bautismal de los bebés. El diferir la eucaristía hasta que el niño llegara al «uso de la razón» no pareció una decisión evidente, ni siquiera en la Iglesia Latina. Todavía el Concilio de Trento tendría que tomar postura a este respecto16. Hasta el siglo XII, la comunión bautismal de los niños pequeños era una práctica generalizada en Occidente y es atestiguada en diversos lugares en el siglo XVI, ya sea en la práctica, ya sea en determinados ritos que constituyen un residuo de la praxis antigua (así, por ejemplo, darle al niño un poco de vino no consagrado al final de la celebración)17.




  El separar la confirmación, dentro del conjunto de la iniciación cristiana, fue algo que se produjo mucho antes y sin ninguna razón teológica18. Cuando el bautismo pasó a ser administrado en las iglesias rurales sin la presencia del obispo, hubo que optar entre transferir a la competencia del presbítero la totalidad de la iniciación o separar el baño bautismal de los ritos post-bautismales realizados por el obispo. La Iglesia Oriental prefirió la primera opción; la Latina optó por la segunda.




  La separación tendría posteriormente consecuencias bastante graves, llevando a una disociación más radical entre los sacramentos de la iniciación, al diferir la confirmación para después de la primera recepción de la eucaristía. El espaciamiento de las visitas pastorales del obispo, debido a las grandes distancias, a la dificultad para acceder a lugares remotos, a razones de comodidad por parte del obispo o a cualquier otro motivo, hizo que se permitiera el acceso a la eucaristía antes de recibir la confirmación, descabalando el orden de los sacramentos de la iniciación19. Por otro lado, la abolición de la comunión de los laicos bajo las dos especies dificulta la participación eucarística de los niños pequeños. El desarrollo del realismo eucarístico, a su vez, hace que se extienda la idea de que la comunión requiere plena conciencia, moviendo a canonistas y teólogos a exigir, por una parte, el uso de la razón para conceder el acceso a la eucaristía y, por otra, a partir de los ideales humanistas del siglo XVI, estar en posesión de un saber controlable y controlado20. La comunión de los niños pasa a ser la imitación de la comunión pascual de los adultos: escuchan las instrucciones y los sermones de la Cuaresma, luego se confiesan y, finalmente, al llegar la Pascua, comulgan. Se consuma, pues, el desconcierto y la confusión, haciendo que la primera comunión vaya precedida de una primera confesión (y hasta de una segunda, en ocasiones). De este modo, se pierde definitivamente en la praxis pastoral de la Iglesia Latina la unidad de los sacramentos de la iniciación y su orden lógico.




  Presentar el bautismo y la confirmación como una unidad inseparable significará, por tanto, un retorno a la Tradición más genuina, y tal vez resulte iluminador para la práctica pastoral21. La unidad de ambos sacramentos con la eucaristía bautismal será aquí menos acentuada, pero no deberá nunca perderse de vista.




  





  3. El bautismo de adultos




  





  La tercera característica de esta obra consiste en que toma como punto de partida el bautismo de adultos. Se trata de una opción teológica basada en el hecho de que el NT reflexionan sobre el bautismo a partir de la práctica de una conversión asumida madura y responsablemente. Choca, por tanto, con la práctica sacramental vigente entre nosotros, herederos de la Iglesia Latina, que durante siglos ha considerado el bautismo, prácticamente, a partir tan solo del bautismo de los niños.




  Sin poner en entredicho la validez dogmática de la referida práctica22 ni entrar a discutir sobre si el bautismo de los niños es atestiguado por el NT23, se admite que, aun cuando haya sido practicado, no ha sido determinante para la reflexión de los autores bíblicos. Por eso, que nadie espere una reflexión más extensa y explícita sobre el sentido, el alcance y la legitimidad del bautismo de los niños y sus consecuencias pastorales. Tampoco abordaremos el problema de la confirmación de los niños, un tema que es hoy bastante menos palpitante24.




  A la vista del escaso número que se da entre nosotros de bautismos de adultos, el lector seguramente se preguntará a quién se refiere, en la práctica, la teología bautismal-crismal que vamos a tratar de desarrollar. Y la respuesta es que se refiere a toda la Iglesia y a cada uno de sus miembros, como una llamada a tomar conciencia de su vocación. El bautismo-confirmación no es meramente un hecho del pasado, sino que es una gracia permanente, una exigencia constante25 que ha de ser siempre reavivada. La andadura de fe, conversión e iniciación al misterio de Dios no concluye con los sacramentos de la iniciación, aun cuando estos se reciban en la edad adulta, sino que es precisamente entonces cuando comienza. El bautismo-confirmación, con la gracia que le es propia, sigue siendo el punto de referencia constante de la vida cristiana.




  En este sentido, lo que se afirma del bautismo-confirmación del adulto es válido para el bautismo-confirmación del niño, porque es en esa gracia de fe y de conversión en la que deberá ser educado («iniciado») hasta asumir personalmente el seguimiento de Jesús. Y también es cierto que el adulto, al acercarse al bautismo-confirmación-eucaristía, no lo hace desde la plena madurez de su vida, sino en su calidad de recién nacido (a la vida nueva), como lo canta la liturgia pascual repitiendo 1 Pe 2,2 26. Los padres de la Iglesia sabían perfectamente que durante toda la vida somos «neófitos»27.




  El interlocutor de este libro es, por tanto, la Iglesia que bautiza, no la persona que va a ser bautizada. Tal vez pudiera compararse con las catequesis mistagógicas en que se explicaban al recién bautizado, durante la semana subsiguiente al bautismo, lo que había experimentado en la iniciación cristiana, invitándole a vivir la gracia que había recibido. El libro no pretende, pues, ofrecer materiales para cursillos de preparación al bautismo o a la confirmación, sino despertar a los fieles cristianos para que experimenten la vivencia más profunda de la dinámica bautismal-crismal en sus vidas. En este sentido, el punto de partida en el bautismo de adultos no deja de ser significativo para una Iglesia que bautiza casi únicamente a niños, porque la teología bautismal-crismal es, ante todo, una teología de la vida cristiana.




  





  4. La teología bautismal-crismal como teología de la vida cristiana




  





  La cuarta característica se expresa en la siguiente afirmación: el bautismo-confirmación es el sacramento del laicado.




  La primera reacción podría ser de extrañeza o incluso de protesta por el hecho de considerarse el bautismo como sacramento del laicado. Hablar de la confirmación en este sentido no es ninguna novedad: se viene haciendo al menos desde la década de 1930. Pero ¿y el bautismo? En cualquier caso, no es ese el verdadero problema de la propuesta, sino el concepto mismo de «laicado».




  «Laico» es un concepto inadecuado para referirse al cristiano sin más28. Es el concepto que emplea una Iglesia clerical para afirmar aquello que es común a todos los miembros de la Iglesia, la idéntica dignidad de todos los cristianos, y que no consiste sino en constituir una comunidad de fe, el Pueblo santo de Dios al que han sido perdonados sus pecados, que adora a Dios en Espíritu y en verdad, que participa del misterio pascual de Cristo y que es iluminado por el Espíritu Santo. Eso es ser laico o, mejor dicho, ser cristiano. De este modo se recupera la etimología teológica de la palabra «laico»: laikós es el miembro del laós, término reservado en la Biblia para designar al Pueblo santo de Dios. No hay nada más grande que pueda añadirse en lo tocante a nuestra relación con Dios: «Con vosotros soy cristiano: esa es mi dignidad; para vosotros soy obispo: esa es mi responsabilidad», tal era el pensamiento de Agustín29. Podemos, pues, convenir en que el bautismo-confirmación es el sacramento del ser cristiano. Por redundante y tautológica que pueda parecer la propuesta, es lo que hay que decir con mucha claridad: «Esa es nuestra dignidad».




  En consecuencia, la primera parte de esta obra, junto con la tercera, acabará constituyendo un verdadero epítome de la vida cristiana, pues lo que se valora en la fiesta bautismal-crismal es la síntesis de aquello que, como Iglesia, estamos llamados a ser por la gracia de Dios.




  





  1. Este nombre autóctono, proveniente de la lengua Kuna (Panamá), es utilizado por el movimiento indígena del Continente para evitar emplear un nombre que recuerda la colonización y marcar un distanciamiento consciente de la heterodeterminación simbolizada por el sustantivo importado «América» y el calificativo unilateral «Latina». Significa «tierra en plena madurez». Cf. Segundo Obando, Tradiciones de Otavalo, Abya-Yala, Quito 1985, contracubierta (citado por Narciso Valencia Parisaca, La Pachamama: Revelación del Dios Creador, Abya-Yala / IDEA, Quito-Puno 1999, 29, nota 1). Cf. también Geiko Müller-Fahrenholz, «Madre Tierra – Die Bedeutung der Erde in den indigenen Überlieferungen Lateinamerikas»: EvTh 56 (1996) 128-144.




  2. La expresión «sectas» no está exenta de problemas. No obstante, la emplearemos a falta de otra mejor. Cf. Leilah Landim (org.), Sinais dos tempos. Igrejas e seitas no Brasil (Cadernos do ISER, 21), ISER, Rio de Janeiro 1989, esp. 11-40. La propuesta de la comisión de ecumenismo de la CNBB (Conferencia Nacional de los Obispos brasileños), «movimentos e grupos religiosos dissidentes e independientes», es demasiado compleja para ser empleada con frecuencia. Cf. CNBB (Línea 5), «Crescimento das seitas no Brasil»: ComMens 34 (195) 46-62. También el Secretariado para a Unidade dos Cristãos («A respeito das seitas»: ComMens 35 [1986] 935-949; aquí, 937s) advierte en relación con el sentido depreciativo del término.




  3. Cf. Diego Irarrazával – Víctor Codina, Sacramentos de iniciação. Água e Espírito de Liberdade, Vozes, Petrópolis 1988.




  4. Los miembros de las sectas se autodenominan «creyentes». El término se emplea en Brasil también, erróneamente, para referirse a las iglesias históricas provenientes de la Reforma, adquiriendo una conno-tación negativa. Aquí no lo emplearemos en ese sentido, sino como terminología proveniente de las propias sectas, cuyos miembros se honran en ser «creyentes». Las comillas tan solo sirven para distinguir el uso específico del genérico, ya que también los católicos somos o procuramos ser creyentes, es decir, personas de fe.




  5. Véanse las propuestas catecumenales de Casiano Floristán, Catecumenato: história e pastoral da iniciação cristā. Tradição, reformas, perspectivas, Paulinas, São Paulo 1987 (orig. castellano: El catecumenado, PPC, Madrid 1972).




  6. Cf. Francisco Taborda, Sacramentos, práxis e festa. Para uma teologia latino-americana dos sacramentos, Vozes, Petrópolis 19984, 11-16 (en adelante, citado, sin hacer constar el nombre del autor, como Sacramentos, práxis e festa).




  7. Es mérito de Edmund Schlink (Die Lehre von der Taufe, Johannes Stauda, Kassel 1969, 31-36) haber llamado la atención sobre la importancia de tomar en consideración, en una teología bautismal, la estructura de las afirmaciones del NT sobre este sacramento.




  8. Rm 6,1-11 podría considerarse como tal, aunque, de hecho, no trata de explicar lo que es el bautismo. Supone que los miembros de la comunidad de Roma lo sabían y ni siquiera lo discutían. Con ello, la mención de la doctrina bautismal sirve para argumentar contra la objeción que solía ponerse a la exposición paulina sobre la justificación: «Debemos permanecer en el pecado, a fin de que la gracia alcance su plenitud» (v. 1).




  9. Cf. Hch, passim; 1 Co 1,14.16.




  10. Cf. Sacramentos, práxis e festa, esp. 98-178.




  11. Cf. Francisco Taborda, «“Sacramentos, práxis e festa”. Crítica e autocrítica»: PerspTeol 21 (1989) 85-99.




  12. La teología de los siete dones es errónea, basada como está en una falsa transmisión del texto bíblico de Is 11,2. Es de sobra conocido que el original hebreo habla en este pasaje únicamente de seis características del Espíritu que reposará sobre el nuevo David. La traducción de los Setenta y la Vulgata añaden la piedad, que completará el número de siete, símbolo de la plenitud. Pero, aun con este texto en sus manos, los Padres Griegos se limitan a enumerar los siete dones, sin pararse a especular acerca del significado de los mismos. Los Padres Latinos, sin embargo, ya desde muy pronto reconocerán el sentido simbólico del número siete y trabajarán sobre él, hasta que Gregorio Magno formule los rasgos esenciales de una doctrina de los siete dones. No obstante, el tratamiento del tema sigue siendo un tanto lábil, dada la confusión de conceptos entre dones y virtudes, algo que solo solventaría Philippe Chancelier en 1235. A Tomás de Aquino se debe la teoría de los siete dones, de la que no se apartará en lo fundamental la teología posterior. Ignorando el genio literario semítico, con sus paralelismos y simetrías, la teología distinguirá con mil sutilezas los conceptos de Is 11, que en la intención del profeta únicamente tenían la finalidad de expresar con exuberancia semítica la acción del Espíritu sobre el Ungido. Cf. Gustave Bardy – François Vandenbrouke – André Rayez – M. Michel Labourdette – Charles Bernard, «Dons du Saint Esprit»: DSp III, 1.579-1.641 (aquí, Bardy, «I. Chez les Pères», 1.579-1.587. Vandenbrouke, «II. Le Moyen Âge», 1.587-1.603). A. Gardeil, «Dons du Saint Esprit. II: Partie documentaire et historique»: DThC IV/2, 1.748-1.781.




  13. Esta tendencia adquirió carácter oficial a partir del Concilio Vaticano II (cf. SC 71) y la subsiguiente reforma litúrgica. Cf. Ritual de la iniciación cristiana de adultos, Conferencia Episcopal Española, Madrid 2011. Cf. Adrien Nocent, «Iniziazione cristiana, Sacramenti dell’», en DVatII, 1.236-1.243. Sobre la noción de iniciación cristiana, cf. Pierre-Marie Gy, «La notion chrétienne d’initiation. Jalons pour une enquête»: MD 132 (1977) 33-54. Para un intento de pensar el bautismo como sacramento de iniciación, cf. Denise Lamarche, Le baptême, une initiation?, Paulines-Cerf, Montréal-Paris 1984.




  14. Cf. Paul de Clerck, «L’initiation chrétienne entre 1970 et 1977. Théories et pratiques»: MD 132 (1977) 79-102; 101. Lo que él afirma de ese período parece seguir siendo válido para la bibliografía posterior.




  15. Cf. Jean-Jacques von Allmen, «Notizien zu den Taufberichten in der Apostelgeschichte», en Hansjörg auf der Maur – Bruno Klein-heyer (Hrsg.), Zeichen des Glaubens. Studien zur Taufe und Firmung (FS Balthasar Fischer), Benziger (Zürich-Einsiedeln-Köln) – Herder (Freiburg-Basel-Wien) 1972, 41-60 (aquí, 51, nota 34). Esta obra colectiva será citada a partir de ahora como FS Fischer.




  16. Cf. DS 1.730/Dz 933 y DS 1.734/Dz 937.




  17. Cf. Bruno Kleinheyer, Sakramentliche Feiern I: Die Feiern der Eingliederung in die Kirche (Gottesdienst der Kirche. Handbuch der Liturgiewissenschaft 7/1), Pustet, Würzburg 1989, 237-245 (a partir de ahora, citado como Kleinheyer). Pierre-Marie Gy, «Die Taufkommunion der kleinen Kinder in der lateinischen Kirche», en FS Fischer, 485-491. Nicole Lemaître, «Avant la communion solennelle», en Jean Delumeau (dir.), La première communion. Quatre siècles d’histoire, Desclée de Brouwer, Paris 1987, 15-32.




  18. Cf. Paul de Clerck, «La dissociation du baptême et de la confirmation au haut Moyen Âge»: MD 168 (1986) 47-75.




  19. Ya a finales del siglo VIII, Alcuino, el erudito sabio de la corte de Carlomagno, a pesar de haberse formado en la lectura de los Padres de la Iglesia, a la hora de orientar a un presbítero sobre la práctica del bautismo no tiene ningún problema en indicar la secuencia bautismo–eucaristía–confirmación. Cf. Alcuino, Ad Oduinum presbyterum epistola (PL 101, 613-614).




  20. Cf. Lemaître, art. cit. en la nota 17 (Delumeau), 19-30. Sobre el origen y desarrollo de la práctica vigente respecto de la primera comunión, véanse los distintos artículos recogidos en esta interesante obra.




  21. La complejidad de la estructura del Ritual de la Iniciación Cristiana de Adultos (citado en la nota 13) hace inviable su uso. Le consta al autor que la Conferencia Episcopal Brasileña prepara un ritual simplificado que ojalá sea utilizado por los párrocos.




  22. Cf. J.L. Segundo, Teologia aberta para o leigo adulto, vol. 4: Os sacramentos hoje, Loyola, São Paulo 1977, 81-86 (orig. castellano: Teología abierta [obra completa] Cristiandad, Madrid 1983)




  23. Cf. la célebre polémica con respecto al bautismo de los niños en el NT: Joachim Jeremias, Die Kindertaufe in den ersten vier Jahrhunderten, Vandenhoeck & Ruprecht, Göttingen 1958. Kurt Aland, Die Säulingstaufe im Neuen Testament und in der alten Kirche. Eine Antwort an Joachim Jeremias, Chr. Kaiser, München 1961. Joachim Jeremias, Nochmals: Die Anfänge der Kindertaufe. Eine Replik auf Kurt Alands Schrift, Chr. Kaiser, München 1962. Kurt Aland, Die Stellung der Kinder in der frühen christlichen Gemeinden–und ihre Taufe, Chr. Kaiser, München 1967. Id., Taufe und Kindertaufe, G. Mohn, Gütersloh 1971. Gerhard Barth (El bautismo en el tiempo del cristianismo primitivo, Sígueme, Salamanca 1986, 157-165) refiere los principales argumentos presentados en el debate.




  24. Hace aún pocos decenios, el obispo aprovechaba la oportunidad de la visita pastoral para administrar la confirmación a todos los no confirmados que lo desearan, desde bebés hasta ancianos.




  25. Cf. la doctrina del carácter: Sacramentos, práxis e festa,156-161.




  26. Introito del segundo domingo de Pascua.




  27. Cf. Juan Crisóstomo, Catechesis baptismalis V, 20. SChr 50, 210: «Imitadlo [a Pablo] también vosotros, os lo suplico, y podréis ser llamados “neófitos” no solo durante dos, tres, diez o veinte días, sino que podréis merecer tal nombre después de diez, veinte o treinta años y, de hecho, durante toda vuestra vida». Cf. también Id., ibid., VI, 21. SChr 50, 225. Id., Sermo in principium actorum I, 5; PG 51, 74-76. Id., Sermo in principium actorum III, 6; PG 51, 96-98. Los escritos patrísticos se citarán preferentemente según la edición de Sources Chrétiennes (SChr); y en el caso de que aún no hayan aparecido en esa colección, se citarán según la edición de Migne (PL o PG).




  28. Cf. Enrique Dussel, «Teologia do “laicado”? (Realidade ou mistificação)»: REB 47 (1987) 378-385. Luiz Alberto Gómez de Sousa, «Leigo ou simplesmente cristão?», en (José Ernanne Pinheiro [coord.]) O protagonismo dos leigos na evangelização atual, Paulinas, São Paulo 1994, 35-53.




  29. Cf. Agustín, Sermo 340, 1; PL 38, 1.483.




  





  





  





  





  





  Primera Parte
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  La iniciación a la fe cristiana, un camino de conversión




  





  





  





  Bautismo, confirmación y eucaristía son, en su íntima unidad, los sacramentos de la iniciación cristiana. «Iniciación» es un concepto de la antropología y de las ciencias de la religión para designar un conjunto de ritos e instrucciones orales cuya finalidad consiste en llevar a cabo una transformación radical en el «status» religioso y social de una determinada persona. En consecuencia, la propia estructura existencial del iniciando pasa por lo que en lenguaje filosófico se denomina mutación ontológica. Tras haber superado las pruebas previstas, el neófito se vuelve otro, totalmente diferente del que era antes de la iniciación 1.





  La iniciación hace referencia, pues, a los dos polos constitutivos de la persona humana: lo social y lo personal. Pero no solo eso. La individuación o personalización es resultado de las relaciones sociales. «Yo soy yo y mis circunstancias» (Ortega y Gasset). Así pues, la iniciación afecta al individuo como miembro de una comunidad y, de ese modo, dice relación a la propia comunidad y la transforma.




  También en la vida cristiana los dos aspectos, eclesial y personal, son inseparables. Ser cristiano es ser Iglesia; ser cristiano es haber sido y seguir siendo transformado personalmente por la acción del Espíritu. Más exactamente, la dimensión eclesial es mediación para la realización personal. En la Iglesia y a través de ella, Dios realiza en cada miembro de la Iglesia la salvación.




  La misma regla es válida para los sacramentos de la iniciación. Bautismo, confirmación y eucaristía introducen a la persona en la comunidad eclesial: el bautismo le hace miembro de la Iglesia; la confirmación acentúa el hecho de que la acción del Espíritu le hace Iglesia, la eucaristía le ofrece participar en la realidad del Cuerpo de Cristo, permitiéndole recibir lo que ya es gracias al bautismo 2. Por eso mismo, en la eucaristía culmina la iniciación cristiana. A través de esta agregación a la Iglesia por medio de los sacramentos, la persona es conducida a la unión íntima con Dios en Cristo y en el Espíritu Santo. El bautismo le hace hijo o hija en el Hijo, mediante la acción del Espíritu simbolizada en la confirmación, de forma que obtiene el derecho a participar en la eucaristía, uniéndose a Cristo y a los hermanos en la celebración de la cena fraterna.




  En su dimensión social, la iniciación significa que quien era extraño se hace familiar, como lo expresa la Carta a los Efesios: «Ya no sois extranjeros ni advenedizos, sino conciudadanos de los consagrados y miembros de la familia de Dios» (Ef 2,19). La dimensión personal de la iniciación cristiana puede explicitarse a partir del término griego mistagogía, que etimológicamente significa ser conducido al interior del Misterio, el cual, en la iniciación cristiana, es «Cristo en nosotros, esperanza de la gloria» (Col 2,19). Pero el mismo término mistagogía tiene, por otro lado, un componente social, pues supone que alguien o algún grupo conduce al neófito para introducirlo en el Misterio.




  La fiesta de la iniciación cristiana celebra, pues, la transformación que Dios realiza en la persona por medio de la Iglesia, el Cuerpo de su Hijo. Conmemora la propia continuidad y renovación de la Iglesia por la acción del Espíritu. Festeja el «paso» de un determinado status eclesial a otro, de un determinado modo de ser y existir a otro. En los sacramentos de la iniciación cristiana, el «paso» que se festeja es la conversión de los ídolos al Dios verdadero en el seguimiento de Cristo, gracias a la actuación del Espíritu Santo. Con lo cual se confirma el carácter iniciático de los tres sacramentos, pues en la antropología y en las ciencias de la religión se designa la iniciación también como «ritos de paso»3.




  Esta primera parte tratará de explicitar la fe, la conversión y la iniciación cristiana como tres dimensiones del hecho valorado en el bautismo-confirmación, mostrando en primer lugar que el momento de gracia, o kairós, que se celebra en estos sacramentos es la iniciación cristiana como conversión a la fe en Cristo (cap. 1). Seguidamente, se tratará de ver cómo la fe, la conversión y la iniciación, en su estructura interna, son fenómenos antropológicos presentes tanto en el ámbito personal como en el social 4. El paralelismo entre nivel antropológico y nivel teológico, que permitió pensar los sacramentos bajo la categoría de «fiesta»5, ayudará también aquí a comprender mejor el sentido del hecho valorado en el bautismo-confirmación (cap. 2).




  El desarrollo más amplio corresponderá, naturalmente, al aspecto teológico. Fe, conversión e iniciación dicen relación al misterio del Dios trino. No en vano, el bautismo se administra «en el nombre del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo».




  La reflexión teológica sobre la fe como hecho valorado del bautismo-confirmación permitirá un acceso histórico al misterio de Dios. La fe tiene su inicio en la proclamación del kerygma: en Cristo crucificado y resucitado, el Padre nos ofrece la salvación. La aceptación del Evangelio acontece por la gracia del Espíritu Santo, que de este modo nos abre el camino para que podamos llegar al Padre, realizando el ideal del Reino (cap. 3).




  La temática de la conversión, como paso de los ídolos al Dios verdadero, permitirá considerar cómo la propia realidad ontológica del Dios trino tiene que ver con la vida cristiana que se inicia en el bautismo-confirmación. La conversión supone un discernimiento entre los ídolos y el Dios vivo, Padre de Nuestro Señor Jesucristo. Como no se trata de una conversión teórica, sino vital, se produce por la participación en el misterio pascual de Cristo, por el cual se nos da la libertad cristiana, que es libertad en el Espíritu Santo (cap. 4).




  Finalmente, la explicitación teológica del proceso de iniciación como hecho valorado del bautismo-confirmación exigirá considerar el acceso experiencial al misterio de Dios. El punto de partida será la acción del Espíritu Santo, sin el cual no es posible conocer al Padre ni confesar al Hijo. En el Espíritu de Jesús se recorre el camino del seguimiento. En él, todavía podemos clamar: «¡Abbá, Padre!». La iniciación al Misterio de Dios es, pues, un proceso espiritual que nos va introduciendo en el seguimiento del Señor, en el que se manifiesta como verdadera nuestra filiación divina (cap. 5).




  





  1. Cf. Mircea Eliade, Das Mysterium der Wiedergeburt. Initiationsriten, ihre kulturelle und religiöse Bedeutung, Rascher, Zürich-Stuttgart 1971, 10. Id., The Quest. History and Meaning in Religion, The University of Chicago Press, Chicago-London 19733, 112-126 (aquí, 112). Id., «Initiation: An Overview»: EncRel(E) VII, 224-229 (aquí, 224). La afirmación de la «mutación ontológica» no significa que esta no siga siendo una tarea para el resto de la vida.




  2. Cf. Agustín, Sermo 272; PL 38, 1.247-1.248: «Si sois el cuerpo de Cristo y sus miembros, entonces vuestro mismo misterio reposa sobre la mesa de la Eucaristía, recibís vuestro misterio [...] Vosotros debéis ser lo que veis y recibir lo que sois».




  3. Cf. la obra ya clásica de Arnol van Gennep, Les rites de passage, Nourry, Paris 1909 (reeditado por Mouton, Paris 1969). Barbara G. Myerhoff – Linda A. Camino – Edith Turner, «Rites of Passage: An Overview»: EncRel(E) XII, 380-386. Victor Turner, «Rites of Passage: A Few Definitions»: EncRel(E) XII, 386-387.




  4. En Sacramentos, práxis e festa, 18-39, se estableció una relación entre fe cristiana y praxis histórica liberadora como su forma epocal en América Latina hoy. Aquí podría hacerse lo mismo, mostrando la fe, la conversión y la iniciación como aspectos de toda praxis auténtica. De hecho, esta exige que la persona sea iniciada en una actitud de conversión para abrazar una fe liberadora que dé sentido a la acción. Si esta actitud no es permanente, la praxis no será verdaderamente liberadora.




  5. Cf., en Sacramentos, práxis e festa, la relación entre la parte 2 y la parte 3; y en la parte 1, los caps. 1 y/o 2.




  Capítulo 1




  

    Bautismo-confirmación, sacramento de la fe, de la conversión y de la iniciación




    ––––––––––––––––––––––––––––––––––––––––––––––––




    





    





    Los momentos de gracia en que Dios nos llama a la novedad, interviniendo en nuestra historia mediante la acción del Espíritu Santo, pueden ser llamados kairói 1, palabra griega tomada del NT. Como intervención de Dios, el kairós es un momento decisivo en la historia de la persona dentro de la comunidad y en la historia de la comunidad gracias a la contribución de dicha persona. Es experiencia del amor gratuito de Dios a la comunidad y a ese miembro concreto de la misma. Como vivencia de gracia, el kairós merece una fiesta. Exige ser celebrado. Y se intensifica gracias a la celebración.




    





    1. El bautismo-confirmación, sacramento de la fe




    





    La Tradición siempre ha subrayado la concepción del bautismo como sacramento de la fe. Así, podría esperarse que la fe se identificara como el kairós celebrado en el bautismo-confirmación: una expectativa correcta, pero que debe ser completada, porque fundamentalmente todo sacramento es celebración de la fe (cf. SC 59). En todo sacramento, el kairós es una manifestación de la fe que Dios realiza en la persona. Lo típico del kairós bautismal-crismal es el despertar de la fe, la conversión a la fe, el inicio de la fe, la fe como don 2. He ahí lo que se expresa de forma festiva en ambos sacramentos.




    Los Hechos de los Apóstoles narran con frecuencia cómo vivía el bautismo la Iglesia primitiva. De dichas narraciones se puede deducir claramente la existencia de una cierta estructura permanente del bautismo 3. Se admite al bautismo a quien escucha el mensaje del Evangelio 4, lo acepta en la fe 5 y, de este modo, está dispuesto a pautar su vida de acuerdo con el camino de Jesús. El bautismo es el sacramento de la fe, en el sentido de que es el sacramento de la primera y fundamental adhesión a la fe.




    Hablar de «sacramento de la fe», teniendo como horizonte de comprensión la práctica habitual del bautismo de los niños, acaba oscureciendo la dimensión personal de la fe y, de este modo, la fe como proceso. Bajo el título de «sacramento de la fe», la teología bautismal, centrada en el bautismo de los niños, consideraba no tanto la fe como aceptación del ofrecimiento de Dios y como compromiso personal –la fe, por consiguiente, que actúa movida por la caridad–, sino más bien la fe como virtud infusa que Dios derrama gratuitamente en el corazón del niño. La ventaja de esta postura es que acentúa el aspecto fundamental de la prioridad de la gracia, la fe como don, ya que el niño no tiene mérito alguno que presentar ante Dios. Lutero alababa a Dios porque al menos este sacramento se había conservado intacto, libre de toda impureza humana. En el bautismo de los niños veía Lutero preservado el principio de la «sola gratia» 6.




    Por otro lado, en el bautismo de los niños resulta desfigurado el carácter dialogal y procesual de la fe 7, la cual, como adhesión a la propuesta gratuita y amorosa de Dios, exige conversión. En el bautismo de los niños, la fe, que por ser un don no es en absoluto evidente, puede correr el peligro de ser considerada como algo «obvio». Es lo que experimentamos en el día a día de la práctica pastoral. En los países tradicionalmente cristianos, a todo el mundo le resulta natural el hecho de ser bautizado y poseer el don de la fe. Es creencia general, por tanto, que todo niño tiene derecho a ser bautizado. Poner obstáculos al bautismo debido a la situación eclesialmente irregular de un determinado país o al hecho de que no esté garantizada una educación cristiana significaría lesionar tal derecho.




    





    2. El bautismo-confirmación, sacramento de la conversión a la fe




    





    La idea del bautismo como sacramento de la fe debe completarse con la afirmación de que es además el sacramento de la conversión a la fe. La experiencia cristiana primitiva transmitida por los Hechos de los Apóstoles corrobora tal afirmación. Tiene acceso al bautismo quien se convierte al Evangelio  8.




    El kairós que se festeja en el bautismo-confirmación es, por tanto, la conversión a la fe cristiana 9. Puede que esta tesis produzca extrañeza, justamente porque tenemos más presente como forma habitual del bautismo el administrado a los niños, en el que la conversión no aparece a primera vista por ningún lado (aun cuando también en este caso límite pueda hablarse del bautismo como sacramento de la conversión). Otra dificultad proviene del hecho de que, por regla general, está mucho más viva en la conciencia actual del cristiano la relación del bautismo con la purificación del pecado original, con la infusión de la gracia santificante y, en tiempos más recientes, con la incorporación a la Iglesia. La conversión, por su parte, aparece más vinculada al sacramento de la penitencia.




    El análisis de los textos del NT muestra, sin embargo, que la perspectiva del bautismo como sacramento de la conversión es del todo correcta, con tal de que no se pierda de vista el primer elemento: el bautismo como sacramento de la fe. Uniendo ambos aspectos, el bautismo puede ser caracterizado como sacramento de la conversión a la fe cristiana.




    Los textos bautismales del NT permiten establecer un esquema general a partir de los «efectos» atribuidos al bautismo, los cuales ponen de relieve una dinámica entre un estado anterior y otro posterior, un paso del mal al bien, una experiencia de conversión.




    Entre los efectos del bautismo, puede distinguirse una primera serie que expresa lo que el bautismo destruye en el ser humano, y en este sentido puede afirmarse que son los efectos negativos del bautismo. Naturalmente, como se trata de una negación de lo negativo, los efectos en cuestión son altamente positivos. Son los siguientes: el perdón de los pecados 10; la purificación de los pecados 11; la purificación del corazón de cualquier forma de mala conciencia 12; la liberación de la muerte, que es consecuencia del pecado 13; la salvación en el juicio 14; y otros semejantes.




    Otra serie de textos (o los mismos) expresan positivamente los efectos del bautismo: el bautismo comunica el Espíritu Santo 15, cuyas consecuencias son la regeneración y renovación 16, la santificación y justificación 17, la incorporación al misterio pascual de Cristo, a su muerte y resurrección 18, el revestirse de Cristo (como efecto y exigencia del bautismo) 19 y la incorporación a la Iglesia, fundamento de la vida cristiana 20.




    El conjunto de tales efectos nos sitúa ante un cuadro que significa el paso de lo negativo a lo positivo, del pecado a Dios: un movimiento de conversión. Así lo expresa de forma lapidaria el siguiente pasaje de la liturgia bautismal protocristiana que se conserva en Col 1,13-14 21: «Él nos arrancó del poder de las tinieblas y nos trasladó al Reino de su Hijo amado, por el cual obtenemos el rescate, el perdón de los pecados».




    Si este texto da cuenta del paso a la conversión, hay otro además (Hch 2,38) que sintetiza aún mejor la relación entre bautismo y conversión:




    «Convertíos                                                                                  kairós




    y bautizaos cada uno




    en el nombre de Jesucristo                                                        celebración




    para el perdón de los pecados,                                                 negativo (pecado)




    y entonces recibiréis




    el don del Espíritu Santo»                                                          positivo (vida nueva)




    





    





    3. El bautismo-confirmación, sacramento de iniciación a la andadura de la fe




    





    





    Más recientemente, y siguiendo los pasos de los Padres de los siglos IV y V, se redescubrió el bautismo-confirmación como sacramento de la iniciación  22. Esta perspectiva, aparte de ser tradicional, asume las dos anteriores –fe y conversión–, porque si la conversión es el paso de la muerte a la vida, del pecado a la gracia, de los ídolos a Dios, de la infidelidad a la fe, entonces el sacramento que la celebra será precisamente un «rito de paso», una iniciación. El concepto de «iniciación» engloba, por tanto, los dos aspectos anteriores.




    «Iniciación» expresa, ante todo, la gratuidad de la fe. Afirmar que, para ser cristiana, la persona necesita ser iniciada, introducida en la fe, equivale a decir que la fe no pertenece a la naturaleza humana como exigencia; que no es un ámbito al que se acceda automáticamente por el mero hecho de nacer. Es, más bien, resultado de una historia, de un encuentro. No nacemos cristianos; nos hacemos cristianos 23.




    Todavía con relación a la fe, el concepto de «iniciación» insiste en que la fe no es mero saber, suma de conocimientos intelectuales, sino aceptación de un mensaje que es inseparable de una determinada experiencia y una determinada práctica en las que necesitamos ser introducidos. En este sentido, la fe no se enseña, sino que se confiesa y se propone como camino válido. De este modo, la categoría de «iniciación» permite superar un intelectualismo muy extendido en la comprensión de la fe, porque la iniciación no es solo una información sobre determinadas verdades o costumbres, sino asimilación personal de la verdad e introducción a una práctica.




    El concepto de «iniciación» acentúa además el carácter procesual de la fe 24. No se llega a la fe de un día para otro. Hace falta todo un proceso de maduración para que la fe llegue a penetrar las diversas dimensiones del ser humano y para que la persona, a su vez, pueda descubrirla y vivirla en sus múltiples formas, pues la fe tiene muchas facetas que solo se van descubriendo a medida que se vive. La fe es confianza, conocimiento, reconocimiento, práctica, entrega, amor.




    El concepto de «iniciación» tiene, además, la ventaja de subrayar el carácter eclesial de la fe, porque «iniciación» significa ser introducido en un determinado grupo humano y aprender a vivir a partir de la tradición de dicho grupo. En esta perspectiva, ya resulta más fácil percibir la dimensión de conversión, propia de la fe, una vez que el ser iniciado en una comunidad significa moldear la propia vida en el sentido de las creencias y expectativas de ese grupo. Por otro lado, acentúa el carácter iniciático de la Iglesia, pues compete a la comunidad eclesial como un todo, y a los catequistas y padrinos como sus representantes, iniciar al nuevo cristiano. El carácter iniciático supone, además, otra característica de la Iglesia: su dinámica misionera de contagiar a los demás con el entusiasmo que la anima en el seguimiento de Cristo.




    Finalmente, la iniciación incluye el rito y la vida en una unidad inseparable. No es una simple serie de ritos, sino que conlleva ejercicios, pruebas, compromiso de vida 25. Los ritos apuntan a las pruebas y ejercicios a que debe someterse el iniciando, o son expresión de que este ya ha superado tales etapas.




    La antropología y las ciencias de la religión conocen varios tipos de iniciación: el tipo tribal (iniciación como ritual colectivo en el paso de una edad a otra, obligatoria para todos los miembros de una sociedad o, por lo menos, del sexo masculino); el tipo mistérico (para el ingreso en sociedades más o menos secretas); y el tipo chamanista (para determinadas personas con una vocación específica) 26.




    En un primer momento, podría parecer necesario determinar a cuál de los mencionados tipos debe adscribirse la iniciación cristiana. Desde luego, no al tercero, pues no se trata de una vocación específica para un grupo restringido de personas. El influjo de los Santos Padres de los siglos IV-V hizo que se pensara en identificar la iniciación cristiana con el segundo tipo; pero la investigación histórica ha mostrado, cada vez con mayor evidencia, que no hay parentesco alguno entre el cristianismo y las religiones mistéricas 27. Finalmente, tampoco el tercer tipo parece apropiado para encuadrar en él la iniciación cristiana, al menos fuera de un régimen de cristiandad. Si es cierto que la iniciación cristiana conlleva la conversión al modo de vida del grupo del que se intenta formar parte (la Iglesia), sin embargo, como consecuencia del pecado, se corre el peligro de identificar la forma de ser eclesial con los valores que imperan en la sociedad. Ahora bien, la conversión a la fe cristiana significar ir contra corriente de la sociedad, no aceptar lo que resulta obvio para el sistema imperante; es decir, en términos bíblicos, renunciar al mundo.




    La dificultad para encuadrar debidamente la fe cristiana en uno de los tres tipos de iniciación no debe preocuparnos. Como siempre, el uso de los conceptos en teología es análogo. El contenido del bautismo-confirmación es el que determinará lo que deberá entenderse por «iniciación» en el caso de los sacramentos cristianos.




    La presente reflexión sobre el bautismo-confirmación se propone pensar este poniendo en conexión los tres datos de la tradición considerados hasta ahora: el bautismo-confirmación es sacramento de la fe, de la conversión y de la iniciación. O bien, uniendo los tres elementos, diríamos que el bautismo-confirmación es el sacramento de la iniciación a la fe cristiana, que siempre supone una andadura de conversión constante.




    La reflexión sobre el kairós del bautismo-confirmación se realizará en dos momentos. En un primer momento, preparatorio, se efectúa una aproximación antropológica a la fe, la conversión y la iniciación (cap. 2); en un segundo momento, se trata de profundizar teológicamente en lo que significa afirmar que el bautismo-confirmación es sacramento de la fe (cap. 3), de la conversión (cap. 4) y de la iniciación (cap. 5).




    





    





    1. Véanse la explicación y la justificación del término en Sacramentos, práxis e festa, 102-104.




    2. Estas expresiones podrían dar la impresión de responder a una concepción mágica, como si el hecho de derramar el agua bautismal sirviera para despertar la fe. Se trata de un malentendido de los sacramentos en general. La fe precede al sacramento y conduce a él. Cuando se habla del efecto de un sacramento, se tiene presente todo el proceso sacramental, es decir, el movimiento por el que Dios conduce a la persona al sacramento. La gracia pre-sacramental ya actúa con vistas al sacramento y a partir del mismo, en una dinámica que culmina en la celebración. Así, el deseo de los padres de bautizar a su hijo y la petición del adulto de ser admitido al catecumenado ya se encuentran bajo la égida de la gracia del bautismo. Este expresa la gratuidad del proceso y le añade la dimensión de la visibilidad eclesial. Cf. Sacramentos, práxis e festa, 165-167.




    3. Cf. Jean-Jacques von Allmen, «Notizien zu den Taufberichten in der Apostelgeschichte», en FS Fischer, 41-60 (aquí, 41s.).




    4. Cf. Hch 2,41; 8,6; 10,34-44; 15,7; 16,13.32; 18,4ss; 19,4.




    5. Cf. Hch 8,12.13.37; 4,1-4; 5,14; 16,31.34; 18,8.




    6. Cf. Martin Luther, De captivitate babylonica», en Luthers Werke in Auswahl (hrsg. Otto Clemen), Walter de Gruyter & Co., Berlin 19595, Bd. I, 459-460 (WA VI, 526-527).




    7. Aun cuando exista diálogo con los padres y la comunidad, que, con ocasión del bautismo de los niños, profesan la fe en nombre y en lugar de estos y se comprometen a educarlos en la fe, el carácter dialogal y procesual de la fe resulta desfigurado, porque no puede manifestarse la dimensión personal de la adhesión de fe. Y el compromiso con la educación es bastante problemático si se consideran las circunstancias de la sociedad actual, donde la influencia de los padres y de la comunidad cristiana sobre los niños es bastante tenue, en comparación con el influjo de los medios de comunicación.




    8. Cf. Hch 2,37; 3,19.




    9. Cf. Raphael Schulte, «A conversão (metanoia) como início e forma da vida cristā»: MySal V/1, 101-194.




    10. Cf. Hch 2,38.




    11. Cf. Hch 22,16; cf. también Ef 5,26; 1 Co 6,11, donde solo aparece la palabra «purificación», pero el contexto supone que se complementa con las palabras «del pecado».




    12. Cf. Heb 10,22.




    13. Cf. Rm 6,1-11.




    14. Cf. Hch 2,40s; Tt 3,5.




    15. Cf. Hch passim.




    16. Cf. Tt 3,5.




    17. Cf. 1 Co 6,11; Rm 6; Tt 3,5.




    18. Cf. Rm 6,1-11.




    19. Cf. Ga 3,27s; cf. Rm 13,14; Col 3,10; Ef 4,23.




    20. Cf. Hch 2,41 y 1 Co 12,13.




    21. Cf. Ernst Kásemann, «Eine urchristliche Taufliturgie», en Exegetische Versuche und Besinnungen I, Vandenhoeck & Ruprecht, Göttingen 1960, 34-51, esp. 44s.




    22. Para lo que sigue, cf. Henri Bourgeois, «L’Église est-elle iniciatrice?»: MD 132 (1977) 103-135. Cf. también Pierre-Marie Gy, «La notion chrétienne d’initiation. Jalons pour une enquête»: MD 132 (1977) 33-54. Denise Lamarche, Le baptême, une initiation?, Paulines-Cerf, Montréal-Paris 1984.




    23. Cf. Tertuliano, Apologeticus, cap. 18; PL 1, 378: «fiunt, non nascuntur christiani». Cf. Id., De testimonio animae, cap. 1; PL 1, 610.




    24. El crecimiento de la fe no acaba, sin embargo, al término de los ritos de iniciación. Al contrario: entonces somos «recién nacidos» (cf. 1 Pe 2,2). El proceso de maduración de la fe dura toda la vida.




    25. En este sentido, la expresión «iniciación» es más afortunada que la de «rito de paso».




    26. Cf. M. Eliade, Das Mysterium der Wiedergeburt. Initiationsriten, ihre kulturelle und religiöse Bedeutung, Rascher, Zürich-Stuttgart 1971, 20-21. Id., The Quest. History and Meaning in Religion, The University of Chicago Press, Chicago-London 19733, 112-116. Id., «Initiation: An Overview»: EncRel(E) VII, 225-226. Peter Gerlitz («Initiation/initiationsriten»: TRE 16, 156-162, 157-160) añade un cuarto tipo: el monástico-elitista, propio de las grandes religiones de la humanidad.




    27. Cf. M. Eliade, Das Mysterium der Wiedergeburt, 199-207.
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