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I. Sagrada Escritura

1. Terminologia. a) En el NT encontramos diversas denominaciones de
la Iglesia, que son interesantes porque de ellas se deduce la inteligencia que
de su esencia propia poseia la comunidad primitiva de la época neotesta-
mentaria. En la época del liberalismo teoldgico del siglo x1x y de comienzos
del xx dominaba ampliamente la opinién segin la cual la Iglesia cristiana
habia surgido, paulatinamente, después de los creyentes en Cristo y, mds
tarde, de las comunidades locales individuales; es decit, se habia formado
«desde abajo». Pero esta opinién ha dejado paso al conocimiento de que la
Iglesia existia ya desde el primer momento de la fe pascual, de la fe en la
tesurreccién del Mesfas Jestis y su exaltacién por Dios (—> resurreccién de
Jests), asf como de la misién del Espiritu (—> Espiritu Santo); de que, ade-
mds, no son las comunidades individuales lo primero en la Iglesia, sino la
Iglesia universal, mds amplia, cuyas representaciones locales estdn constitui-
das por las comunidades particulares. En esta conviccién se incluia la idea
de que la Iglesia no sélo es una comunidad religiosa humana, surgida de la
necesidad préctica de unidén entre aquellos que profesaban los mismos sen-
timientos, sino obra de Dios. Tal conviccién encuentra su expresién en las
denominaciones que el NT aplica a la Iglesia, en las cuales se refleja la con-
ciencia que el cristianismo primitivo tenia de su misma realidad.

b) La mids importante y mas frecuente de estas denominaciones es
exxAnole. En griego profano, este término significa la asamblea del pueblo
(asi, también Hch 19,32.39.41). La Iglesia primitiva, por el contratio, cuando
se da a si misma el nombre de #xxAnota, se considera el pueblo de Dios.
Con él puede referirse tanto a la Iglesia local particular, o comunidad local
—por muy reducida que ésta sea—, como también a la amplia cristiandad
universal, a la «Iglesia»,

En los LXX, la Biblia de las comunidades primitivas que hablaban griego
y de los escritores neotestamentarios, éxxAnocla es la traduccién ordinaria
del término hebreo *7@. El AT habla de ?ap (o Mn® 20p), sobre todo cuando
éste, como pueblo de Dios, es reunido para el — culto o para la guerra sa-
grada (Nm 16,3; 20,4; Dt 23,2-4), pero también cuando no se piensa en el
pueblo reunido (Esd 2,64; Neh 7,66; 10,8). En — Pablo, que es quien uti-
liza con mayor frecuencia en el NT este término, se refiere o bien a los cris-
tianos de una ciudad congregados para el servicio litirgico, o bien a la tota-
lidad de los cristianos de un lugar en cuanto que forman una unidad; por
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tanto, como de ordinario, a la comunidad local {cf. ademds de los encabeza-
mientos de las dos cartas a los Tesalonicenses, de la carta a los Gélatas y de
las dos a los Corintios [mientras que Pablo escribe, en las cartas posteriores,
«los santos»1: Rom 1,7; Col 1,2; Flp 1,1; cf. dentro del texto aquellos pa-
sajes en los que el término se encuentra en plural, por ejemplo, 1 Tes 2,14;
1 Cor 4,17; 11,16; 16,1; 2 Cor 8,1). Hay, pues, en este sentido una plura-
lidad de Iglesias. |
Pero dicho término puede también designar a la cristiandad universal
entendida como una unidad, es decir, a la Iglesia en sentido absoluto (G4l
1,13; 1 Cor 10,32; 12,28; 15,9; Flp 3,6, sobre todo en Col 1,18.24 y Ef 1,
22; 3,21; 5,23ss). Sin embargo, de la preponderancia del sentido de «comu-
nidad local» no se sigue que la idea de la Iglesia universal fuese secundaria
para Pablo, reduciéndose a la suma de las comunidades particulares. A partir
de R. Sohm se ha ido imponiendo universalmente Ia opinién de que ya para
Pablo, y no sélo para la segunda generacién cristiana, la Iglesia universal
constituia lo primario. Esta se manifiesta en la comunidad particular, como
aparece, por ejemplo, en 2 Cor 11,2, donde Pablo utiliza la imagen de la
Iglesia como esposa de Cristo —calificativo vilido de por si vnicamente
para la Iglesia universal— aplicdndola a la comunidad de Corinto. Aqui
aparece el hecho de que en la comunidad local se hace presente, de un modo
concreto, la Iglesia universal. Este uso del término éxxAncte no puede haber
sido deducido de la prictica lingiifstica profana, en la que dicho término
jamas encerré un sentido religioso por haber designado siempre al 3fjog de
una ciudad convocado a asamblea. El verdadero origen de esta palabra, en
su sentido neotestamentario, aparece claramente por su uso en Pablo, quien
la une frecuentemente a un genitivo: once veces habla de la éxxinoia +ob
BeoV (1 Tes 2,14; 2 Tes 1,4; 1 Cor 1,1; 10,32; 11,16.22, etc.). Respecto
a esta expresion, encierra especial significacién el hecho de que, fuera de
Rom 16,16, jamds se hace mencién —como cabria esperar-— de la éxxinoia
Xpwotol, siendo como es la Iglesia, para Pablo, el cuerpo de Cristo. La tinica
explicacidén de este hecho es que Pablo —as{ como la comunidad primitiva,
cuya prictica lingiifstica sigue él— no han creado por si mismos la denomi-
nacién éxxinoia Tob Geol ni su acoplamiento, sino que la han recibido del
judaismo, es decir, de]l AT. Por la adopcién de este término como calificativo
propio, la comunidad primitiva proclama su conciencia de ser la sucesora
legitima de la comunidad de Dios en el AT, de ser el pueblo de Dios escato-
l6gico. En ello se basa la conviccién tanto de la existencia de una estrecha
continuidad con el — Israel empirico como de una rotunda oposicién a él.
El «Israel carnal», incrédulo, habia rechazado a Jests como Mesfas suyo;
por eso se habia desposeido a si mismo de los privilegios del pueblo elegido
por la alianza; la Iglesia ha pasado a ocupar su lugar como nuevo pueblo
de Dios. La fe de que esto es asf viene expresada por la adopcién del nombre
éxnimoio.
En los LXX, el 7 hebreo es traducido repetidas veces también por
ouvorywyT (Lv 16,17; Nm 10,7; 15,14, etc.). Este término no fue aceptado
por la comunidad primitiva como autodenominacién (sélo Sant 2.4 llama asi
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a la asamblea litirgica de los cristianos; cf., por el contrario, 5,14}, sino que
quedé reservado para las comunidades judias (Hch 17,1).

La idea de que los cristianos constituyen el Israel verdadero o nuevo,
el Israel «espiritual», ha sido expresada por Pablo con especial insistencia
en el NT (Rom 2,28s; Col 2,11s; Flp 3,2s). No son los descendientes de
Abrahdn segin la carne los verdaderos judios o israelitas y herederos de las
—» promesas hechas por Dios a Abrahédn, sino los cristianos, porque ellos,
y sélo ellos, poseen como creyentes parentesco con Abrahdn, el creyente
(Rom 4,1-25; 11; G4&l 3-4; — fe).

Ademds del término éxxAroia, el NT emplea otras denominaciones de
la Iglesia que expresan la misma idea y proceden también del AT. A ellas
pertenece la expresidn «los santos», que fue primero la calificacidén que se
dio a s{ misma la comunidad judeo-cristiana de Jerusalén y que mds tarde
fue transferida a los cristianos (1 Cor 6,1s; 14,33; Ap 20,9; 22,23). Cuando
Pablo se refiere a la colecta para Jerusalén, habla simplemente de «los santos»
(1 Cor 16,1; 2 Cor 8,4: 9,1.12; Rom 15,25.31). En el AT, Israel es llamado
«santo» porque fue elegido por Yahvé de entre todos los pueblos por medio
de la = alianza en el Sinai y convertido en «pueblo de adquisicién» propie-
dad de Dios (Ex 19,6). Este atributo aparece todavia frecuentemente en el
judafsmo tardio (1 Mac 1,46; Tob 12,15; Hen[et] 50,1; TestLev 18,10s;
SalSl 17,36: — santidad). Al apropiarse la Iglesia primitiva este titulo, ca-
racteristico del antiguo pueblo de la alianza, se designa a si misma como el
pueblo de Dios escatolégico, Idéntica al titulo of &vyuou es la calificacién «los
elegidos». Los cristianos como tales reciben el nombre de elegidos (Rom 8,
33: Col 3,12; 2 Tim 2,10; 1 Pe 1,1; 2,9) o «llamados» (Rom 1,6; 1 Cor 1,
24; TestJud 1) o también «llamados santos» (Rom 1,7; 1 Cor 1,2), como
en el AT (Sal 105,43; Eclo 46,1) y en el judaismo (Hen[et] 40,5; 41,2;
51,5; Dam 6,2) el pueblo de Israel y sus miembros. Ademads, la Iglesia pri-
mitiva se denomina a si misma «el pueblo de Dios» o «el pueblo santo» (Tit
2,14; Heb 2,17; 13,12; 1 Pe 2,10). Pero mientras en el AT, por medio
de esta denominacién (BX, Aadg), Israel se distinguia como pueblo de Dios
por la alianza frente a los pueblos paganos (8% ¥0vn), los gentiles han
dejado ahora de estar excluidos del nuevo pueblo de Dios, la Iglesia (Ef 2,
12-19); segin Hch 15,14, de todos los pueblos (#0v1)} se ha formado un
pueblo nuevo (Aaébe) para Dios (— paganos).

Especial profundidad teolégica encierra la idea, acufiada por Pablo, de
la Iglesia como cuerpo de Cristo. La prioridad de la Iglesia universal frente
a las comunidades particulares viene expresada de un modo especialmente
claro en esta idea. Pablo no encontré la imagen de 1a Iglesia como organismo
en los escritos veterotestamentarios, sino que tomé la comparacién ——muy
frecuente en la antigiiedad— de una — comunidad con un organismo cuyos
multiples miembros forman conjuntamente una unidad vital (1 Cor 12,12-14;
Rom 12,4s). Pero para Pablo la Iglesia no es un cuerpo cualquiera, sino
el cuerpo de Cristo, al que €], en 1 Cor 12,12, llama simplemente «Cristo».
Mientras en las cartas principales considera preferentemente la mutua rela-
cién de los miembros y su — unidad en Cristo («un cuerpo en Cristo»: Rom
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12,5), en las epistolas a los Colosenses y a los Efesios destaca en primer
plano su relacién a Cristo como cabeza (Col 1,18; Ef 1,22; 4,15s). Ef 1,23
(«la Iglesia, que es su cuerpo»; cf. Col 1,24) suena a definicién. En Ef 3,4
es llamada «misterio de Cristo» (— Jesucristo), porque en ella se ha cum-
plido la decisién salvadora, eterna, de Dios que abarca a toda la humanidad,
judios y gentiles (— historia de la salvacién). Dios ha hecho a Cristo, por
quien ha creado el universo y todo lo ha reconciliado consigo, «cabeza de la
Iglesia, que es su cuerpo, la plenitud del que lo acaba todo en todos» (Ef 1,
22s; Col 1,18-20); por eso, la Iglesia es designada como una realidad ce-
lestial, llena de fuerza divina. En su existencia, la obra salvadora de Cristo,
a Ia que debe su origen (Ef 2,13-16; 5,25s; Col 1,20-22), recibe su corona-
cidn en la humanidad incorporada a ella. El principio vital, por cuyo medio
recibe la Iglesia la fuerza divina que en ella actiia, es el Pneuma de Dios (Ef
4,4; 1 Cor 12,3-10.13), que es idéntico al Cristo resucitado, henchido por
el Pneuma.

De lo dicho hasta aqui se deduce claramente cudn lejos estd Pablo de ver
en la Iglesia una mera comunidad edificada por los hombres. La Iglesia es,
ciertamente, la ~—> comunidad de los hombres rescatados por la accién salva-
dora de Cristo, y que como tal comunidad humana posee necesariamente una
determinada estructura social. Pero, por ser una realidad celestial, los ~» mi-
nisterios que existen en la Iglesia no proceden de una necesidad sociolégica
natural, sino que le han sido «dados» por Cristo, su cabeza divina (Ef 4,11s).
Como institucién salvadora, la Iglesia no es solamente la suma de sus miem-
bros, sino que es entendida como una magnitud situada en un plano superior
a éstos. Por eso puede decirse (en los Hechos de los Apdstoles 2,41.47: 5,
14) que los creyentes, por medio del — bautismo, son «afiadidos» por Dios
a la Iglesia, incorporados en el cuerpo de Cristo. La existencia de la Iglesia
pertenece, de este modo, al acontecimiento escatolégico de la salvacién.

c) Iglesia y reino de Dios. Aunque la Iglesia es mucho mis que una
sociedad religiosa constituida por hombres, no se identifica en modo alguno
—segin el NT— con el — reino de Dios. Si se habla una vez de «colabo-
radores en el reino de Dios» (Col 4,11), ello no quiere decir que haya hom-
bres —como los misioneros cristianos (— misién)}— que colaboren ayudando
a «construir» el reino de Dios. No se puede decir, segiin el NT, que la Iglesia
sea «el reino de Dios en la tierra», «la portadora del reino de Dios» o «la
forma actual del reino de Dios». Ciertamente actiian en ella, segtin el NT,
las fuerzas del reino de Dios, pero ello significa dnicamente que ambas rea-
lidades no se sitian en un patalelismo sin ninguna relacién mutua. Por el
contrario, la Iglesia, como «institucién salvifica», estd ordenada al reino de
Dios. «Ella llegara a ser un dia la comunidad divina de la BaouAeta perfecta,
si bien después de la prueba y la separacién en el — juicio» (R. Schnacken-
burg, Gottes Herrschaft und Reich, Friburgo 1961, 160). En cuanto co-
munidad de los que aspiran al reino de Dios, la Iglesia es, en cierto sentido,
el estadio preliminar a la Baoiiela. Pero la pertenencia a la Iglesia no otorga
agn garantia alguna para la futura pertenencia al reino de Dios. Por vivir
todavia en el edn presente, aquélla se halla expuesta a los ataques (— tenta-
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cién). La relacién entre la Iglesia y el reino de Dios es expresada claramente
en la oracién de la Didajé (10,5): «Acuérdate, Sefior, de tu Iglesia, para
salvarla de todo mal y para consumarla en tu amor, y congrégala de los cuatro
vientos a ella, la santa, en el reino que td le has preparado» (cf., acerca de
este pasaje, R. Schnackenburg, ibid., 149-172, 199-212).

La Iglesia, en su configuracién mds antigua, no poseia ain — culto al-
guno, porque no se habia desligado todavia de la comunidad judia (Hch 2,
46; 3,1: 5,42). Pero existen ya indicios de formas litirgicas propias, pues
la comunidad se congregaba en mansiones privadas para comer en comun,
aunque estas comidas quiz4 no tuviesen todavia, al principio, cardcter ciltico.
Un claro vestigio de culto especificamente cristiano es la invocacién depre-
catoria aramea papavedd (1 Cor 16,22), transmitida por Pablo, que revela
ademds la disposicién de dnimo propia de la comunidad en la celebracién
de su banquete cultual: en la espera anhelante del pronto retorno del Sefior
resucitado (cf. 1 Cor 11,26). La comunidad vive en la conviccién de ser el
pueblo de Dios escatoldgico. La nueva alianza, establecida por la muerte de
Cristo, constituye el fundamento de su existencia (1 Cor 11,25). Como santos
y elegidos, los cristianos estdn segregados del — mundo, separados de «los
de fuera» (1 Tes 4,12; 1 Cor 5,12; Col 4,5). Esto da a la comunidad la
sensacién de ser una realidad extrafia al mundo. Los cristianos son «foraste-
ros y huéspedes» (Heb 11,13; 1 Pe 2,11) y por ello deben ser «hijos de
Dios sin mancha, en medio de esta generacién mala y perversa» (Flp 2,15).
En cuanto pueblo de Dios que se encuentra en camino, no poseen morada
permanente aqui en la tierra, sino que aspiran a la futura (Heb 13,14). El
estado del que son ciudadanos se halla en el cielo (Flp 3,20). El — evan-
gelio es locura para el mundo (1 Cor 1,18), que por eso odia a los cristianos,
y ésta es la prueba de que no pertenecen al mundo (Jn 15,18s; —> escan-
dalo). Estin en el mundo (Jn 17,11), pero no son «de» él (Jn 17,14-16).
Viven en la seguridad de que «la apariencia de este mundo pasa» {1 Cor 7,
31).

d) La constitucién de la Iglesia. Como una comunidad que se realiza
en la historia, la Iglesia no puede existit sin una estructura social y sin un
orden jerdrquico. Por eso, segin 1 Cor 12,4-11, el Pneuma (segin Ef 4,7-12,
el Sefior resucitado) constituye en ella diversos ministerios y carismas. No
obstante, en la época del NT, la formacién de los grados jerdrquicos se halla
todavia en evolucién. A pesar de ello, el NT conoce ya el ministetio del
presidente de la comunidad local, de los wpeafiteper (Hch 11,30; 14,23,
21,18; Sant 5,14; 1 Pe 5,1s) o de los ¢xioxomol (Flp 1,1; 1 Tim 3,2), idén-
ticos a los anteriores (cf.. Hch 20,17-28; Tit 1,5-7). La constitucién de la
Iglesia aparece en su maximo desarrollo en las cartas pastorales, que muestran
ya un orden fijo de la comunidad particular y dan a la imagen de la Iglesia
cierta apariencia «institucional», que se diferencia claramente del aspecto
«pheumdtico» de las cartas principales paulinas, asi como de las epistolas de
la cautividad. Es indiscutible que Pablo, en su relacién con las comunidades,
atribufa poca importancia a lo constitucional y juridico (cf. H. von Cam-
penhausen, Geistliches Amt und geistliche Vollmacht in den ersten drei
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Jabrbunderten, Tubinga 1953, 32-81). Ello encuentra una explicacién, por
una parte, en la personalidad de Pablo; por otra, en su actitud personal para
con las comunidades, frente a las cuales —por ser su fundador— poseia la
autoridad de un padre, no reducible al esquema juridico, aunque no carente
tampoco de este aspecto (~—> apéstol). Ademds, Pablo vivia en la esperanza
de la préxima parusia y por ello no contaba con la necesidad de crear un
orden permanente, tal como se hizo preciso en la época de las cartas pasto-
rales a causa de los peligros de herejfa que amenazaban a la comunidad.
1 Cor 12,28 demuestra, sin embargo, que también el Pablo de las cartas
principales reconocia la importancia de un orden juridico constitucional.

Por lo que se refiere a la relacién de Pablo con la comunidad primitiva,
hay un hecho muy importante y en el que el Apéstol pone mucho interés:
que €| ha recibido su misién no de los hombres ni por — mediacién humana
(G4l 1,1). Por otra parte, no piensa en fundar una Iglesia particular junto a
la comunidad primitiva de Jerusalén, Pone gran empefio en tener de su lado
a la autoridad de «los que eran algo» en Jerusalén, en la lucha contra los
judaizantes (G4l 2,2). La colecta para la comunidad de Jerusalén significara
el agradecimiento de los pagano-cristianos por lo que éstos deben a aquélla:
el precioso don del evangelio (Rom 15,27). Pablo sélo conoce una Iglesia,
que es el cuerpo de Cristo.

2. La fundacion de la Iglesia por Cristo. Hoy dia se admite general-
mente el hecho de que la Iglesia no nacié poco a poco por la libre agrupacién
de los creyentes en Cristo y de las comunidades particulares, sino que existié
inmediatamente después de la resurreccién y que ella misma se considerd
como fundacién de Dios. Tampoco se discute que su origen se remonte de
algiin modo a la persona y a la obtra de Cristo, que Jestis habia contado con
que los discipulos que él habfa reunido en torno a si durante su actuacién
en la tierra, volverian a asociarse después de su muerte. La vivencia comnin
de la relacién personal con el Jests terreno y la experiencia comiin de su
resurreccién tenfan que conducir a la agrupacién de aquéllos. Pero el que de
este grupo de discipulos naciese la comunidad de aquellos que, en contra-
posicién al antiguo pueblo de Dios, pretenden ser el nuevo pueblo de Dios
escatolégico, no se remontaria a las palabras y a las consignas de Jesus, sino
a la actuacién de Dios en la resurreccidn del Crucificado y a la misién escato-
16gica del Espiritu, No es la persona de Jesus, sino la actuacién de Dios en
él, 1a raiz histérica de la Iglesia. Asi argumenta W. G. Kiimmel. El pensa-
miento de la fundacién de una Iglesia —afade tal opinién— estaba muy
lejos de las intenciones de Jesis, pues dentro de su predicacién sobre una
irrupcién préxima de] reino de Dios —irrupcién que habria de tener lugar
al menos en el tiempo de la generacién entonces existente— no cabe el pen-
samiento de la fundacién de la Iglesia, ni mucho menos la idea de una Iglesia
estructurada jerdrquicamente y que abarque a todos los pueblos, como apa-
rece en Mt 16,18. Este famoso pasaje se halla ademds gravado por una serie
de dificultades, una de las cuales consiste en que es el tinico texto dentro
de toda la tradicién sinéptica —si exceptuamos a Mt 18,17— en que aparece
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la palabra éxxAnoia. El hecho de que Jestds haya pensado en una Iglesia
extendida por todo el universo contradice a su conviccién de haber sido
enviado solamente a Israel (Mt 15,24), y a su prohibicién, dirigida a los doce,
de ir a predicar a los gentiles (Mt 10,5s). Esto mismo aparece también en la
actitud vacilante que la comunidad primera de Jerusalén mantiene al prin-
cipio frente a la misién de los paganos (Hch 10,2s). Y finalmente constituye
una grave dificultad con la historicidad de la promesa del primado, que
ofrece a — Pedro un puesto y una autoridad suprema en la futura Iglesia,
el hecho de que, segiin el relato de los Hechos de los Apéstoles, la situacién
real de Pedro en la comunidad primitiva no respondia en absoluto a la pro-
mesa de Jesds. Si Pedro hubiese sido realmente la roca de la Iglesia, dotada
de plenos poderes, no se habria dejado influir por la lucha en torno al re-
conocimiento, por ejemplo, de la misién entre los gentiles, comenzada por
él mismo (Hch 11,1-18). Aquellos exegetas protestantes que aceptan como
histérica la fundacién de la Iglesia por Jesiis y también el «logion» de Mt
16,17-19 (por ejemplo, K. L. Schmidt, A. Oepke, O. Cullmann), se distin-
guen de la visién catdlica en el siguiente punto decisivo: en que ellos reco-
nocen el primado de Pedro, pero no el del — papa. La palabra de Jestis
nada dice acerca de los sucesores de Pedro; por ello no es aceptable, en lo
que al método se refiere, deducirlo del texto, o mejor, introducitlo en él.

Toda solucién del problema de si Jesis quiso o no fundar una Iglesia
debe partit de su conciencia mesiinica. Si se reconoce ésta como histérica,
entonces Jesus tuvo que reunir también en torno suyoc a una comunidad
mesidnica como pueblo de Dios escatoldgico. Con su predicacién acerca del
inminente reino de Dios, con la que pretendia encauzar hacia la — salvacién
la atencién de los que la esperaban, Jests se dirigia «a las ovejas perdidas
de la casa de Israel» (Mt 10,6). Conforme a su misién, Jesus se dirigia sola-
mente a Israel, no ademds a los paganos, pero si a fodo Israel. No pretendia,
pues, fundar una comunidad particular, de la que, por ejemplo, quedasen
excluidos los pecadores. No intentaba poner en prictica la idea del «resto
sagrado», tal como lo hacian, por ejemplo, los fariseos y los esenios de Qum-
ran, Por el contrario, se sabia enviado para llamar a los pecadores (Mc 2,17;
Lc 15). Pero, de hecho, su —» predicacién al Israel histérico acabé en un
fracaso casi completo. Sin embargo, el plan salvifico de Dios no podia ser
anulado por la resistencia humana, Vinculada a la no aceptaciéon de su pet-
sona y su mensaje, Jesds va adquiriendo la certeza de la necesidad de su
muerte, que él comunica también al circulo mismo como el Siervo de Yahvé
que entrega, en —> sustitucion, su vida por «los muchos» (Is 53). Su muerte,
que encierra una significacién salvadora para la humanidad, se convierte al
mismo tiempo en fundamento para el nuevo orden salvifico, el Nuevo Tes-
tamento (Mc 14,24). Pero encierra una importancia decisiva el hecho de que
Jesds vivia en la certeza de que, entre su muerte y la llegada del reino de
Dios, pasaria cierto tiempo, que no seria un mero tiempo de espera, sino
que serviria de preparacién del nuevo pueblo de Dios para la venida del
reino de Dios. Aun teniendo en cuenta la superposicién de la — fe de la
comunidad después de la resurreccién sobre la tradicién evangélica, estos
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hechos sélo son controvertibles si se niega a Jests una clara voluntad y una
actuacion razonable hasta su muerte (R. Schnackenburg).

Pero si se concede lo anteriormente dicho, hay que reconocer también
diversas actuaciones de Jess como creadoras de la Iglesia o, al menos, ten-
dentes a la fundacién de la misma. Tales serian, por una parte, la agrupacién
de sus discipulos y sobre todo la eleccién de los doce, cuya historicidad es
asegurada principalmente por el hecho de la pertenencia de Judas a este
circulo y la necesidad consiguiente de elegir a uno que le sustituyese (Hch
1,15-26), asi como también por Pablo, que habla de ellos con una f6rmula
(1 Cor 15,5) que procede, probablemente, de la comunidad primitiva. Pero
el nimero doce simboliza a todo Israel, al que Jesus, conforme a su misién,
desea ganar primero por medio de su predicacién. El hecho de que Jests
nunca abandonase a estos doce, ni siquiera cuando era manifiesta la incre-
dulidad de la mayor parte del antiguo pueblo de Dios, sino que continuase
instruyéndolos e inicidndolos en el — misterio de su verdadera mesianidad;
el haberles encomendado 1a misién de continuar su predicacién sobre la préxi-
ma llegada del reino de Dios y darles participacién en su plena autoridad
mesidnica, todo ello demuestra que Jesds jam4s abandoné la idea de la for-
macién de un nuevo pueblo de Dios. A este propdsito encierra también
especial importancia la actuacién de Jesis en la dltima cena (—> eucaristia).
El promete y funda una alianza nueva, que no tendria sentido sin un pueblo
de la alianza, Y la institucién de la eucaristfa demuestra que Jests prevé,
después de su muerte, la continuacién de la comunidad de sus discipulos, en
correspondencia con las palabras pronunciadas en otra ocasién, segin las
cuales llegaria un tiempo en el que a los discipulos «les serfa arrebatado el
esposo» (Mc 2,20). De un modo especialmente claro aparece expresada la
intencién de Jesiis de fundar la Iglesia en el encargo del Resucitado a los
discipulos (Mt 28,19s; Lc 24,44-49; Jn 20,21-23) —a pesar de todas las
diferencias—. Sobre todo, el encargo dirigido a Pedro en la dltima cena de
confirmar a sus hermanos (Lc 22,31) y el mandato —después de 1a resutrrec-
cibn— de apacentar el rebafio de Cristo (Jn 21,15-18) constituyen una base
s6lida para la historicidad del texto tan debatido de Mt 16,18 sobre la fun-
dacién de la Iglesia (cf. A. Vogtle, Ekklesiologische Auftragsworte des Aufer-
standenen: Sacra Pagina II, Gembloux 1959, 280-294).

Respecto a Mt 16,18, hay que notar, en primer lugar, que la institucién
de la Iglesia por Jestis no depende exclusivamente de la historicidad de este
«logion», Por el contrario, se halla en intima conexién con la conciencia
mesidnica de Jests. Una vez establecido esto histéricamente, en ello se con-
tiene ya la idea de la Iglesia, porque al Mesfas pertenece la comunidad me-
sidnica, que no es, sin embargo, idéntica a la nacién judia. Por eso se puede
afirmar con razén que, si Jesiis era y pretendia ser el Mesias, cabria esperar
de su labios, en cualquier ocasi6n, al menos una palabra por la que institu-
yese la Iglesia. El «logion» de Mt 16,17-19 es incontrovertible desde el punto
de vista de la critica textual, y su homogeneidad se halla también fuera de
toda duda. Su cardcter semitico demuestra de un modo irrefutable que no
es una creacién de la comunidad helenistica, sino que ha nacido en el dmbito
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palestinense, La suposicién de que habria sido creado por la comunidad
primitiva de habla aramea sigue siendo una solucién de emergencia, su po-
sibilidad histérica, y ello porque uno de los motivos principales aducidos
en contra de su historicidad —a saber: que el papel representado de hecho
pot Pedro en el seno de la comunidad primitiva, en el tiempo posterior a la
resurreccién, no respondia a Io que le habia sido prometido en las palabras
de Jesis— convierte también en un enigma insoluble su nacimiento precisa-
mente en esta comunidad. «La hipétesis de un vaticinium ex eventu se des-
vanece por el hecho de que el evenius no se presenta, para Pedro, como
cabria esperar en virtud de Mt 16,18» (K. L. Schmidt). A ello se afiade €l
hecho, atestiguado por los cuatro evangelistas, de que Jesus dio a aquel dis-
cipulo de nombre originalmente Simén el sobtenombre de Kepha(s), que
luego los cristianos de habla griega tradujeron por el término griego ITétpog.
S6lo mds tarde el sobrenombre pasé a convertirse en nombre propio. Este
sobrenombre, que de ningin modo pretende describir e] cardcter de su po-
seedor, tuvo que ser explicado alguna vez por Jesis, y la mejor explicacidn,
con mucho —aiin mds, la Unica convincente——, est constituida por el pasaje
de Mt 16,18, El hecho —utilizado como argumento en contra de la atribucién
a Jestis del nombre de Kephas— de que el portador de este nombre es
llamado por Jesis en los evangelios siempre Simén no constituye ninguna
prueba decisiva de que haya sido la comunidad primitiva la que le haya
dado ese nombre porque él fuera el primero en ver al Resucitado (Lc 24,36;
1 Cor 15,5) y, por tanto, fuese el verdadero fundamento de la fe cristiana
(E. Dinkler). Sin embargo, esta explicacién no es evidente ni mucho menos.

Acerca del pasaje Mt 16,18 hay que notar que se trata de una promesa;
que se refiere, por tanto, al futuro. Pedro no pudo convertitse en roca fun-
damental de la Iglesia hasta que ésta nacié después de la resurreccién, En
ello estd de acuerdo el NT con la critica moderna: sSlo se puede hablar de
«Iglesia» después de la resurreccién. Hoy dia no puede admitirse como una
objecién vélida y seria en contra de Ia historicidad del «logion» el hecho de
que el término Exxinoia, en los evangelios, sélo aparece aqui y en otro texto
de Mateo (18,17). Segiin nuestros conocimientos actuales acerca de la con-
ciencia eclesial del judaismo de entonces, no era imposible ni improbable
que Jesds utilizase también, para referirse al pueblo de Dias escatolégico, la
palabra «Iglesia» —cuyo equivalente arameo utilizé siempre, con toda pro-
babilidad—. Tampoco tiene hoy consistencia la objecién en contra de su
historicidad que se basa en que el «logion» falta en el texto paralelo de Mar-
cos, pues hay motivos serios para creer que Mateo lo ha incluido en el con-
texto de Mc 8,29s. El pasaje presupone la situacién propia de la actividad
pitblica de Jesiis en una época tardia o dltima, cuando era ya manifiesta la
incredulidad de la mayor parte de los judios. Que son palabras del Jesus
histdrico y no del Jesis resucitado queda asegurado sobre todo por las formas
futuras (olxedopmiow, Swow), las cuales han de entenderse no como un pre-
sente de voluntad, sino como verdaderos futuros. Por lo que se refiere al
sentido, es clato que el «logion» no dice relacién a la creacidn de una sina-
goga particular, sino de la comunidad salvifica escatoldgica. Jests promete
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a ésta una segura asistencia; por eso la construird sobre Pedro. El verso 19
explica el papel directivo de Pedro, expresado bajo la imagen de la edifica-
cién sobre la toca. Por la entrega de las llaves del reino de los cielos no es
constituido portero del cielo, sino administrador de la casa (cf. Is 22,14;
Ap 3,7), el cual decide con autoridad sobre la admisién o la exclusién del
reino de los cielos. Asi ha quedado aclarado, al mismo tiempo, el sentido
de la institucién de la Iglesia: tiene lugar para proporcionar a los hombres
la posibilidad de conseguir el reino de Dios. De la fundacién de la Iglesia
sobre Simén, la roca, y de la seguridad expresa de su inexpugnabilidad se
sigue que Jests pensaba en la comunidad terrena y no en la comunidad de
la consumacién escatoldgica en el eén futuro. El «logion» del atar y desatar
transmite a Pedro la potestad de magisterio y de gobierno y la autoridad
prictica de direccidn.

Finalmente, es importante €l hecho de que Mt 16,17-19 no hable de la
colocacién del fundamento como de un acto pasajero y tnico, sino de la cons-
truccién de la Iglesia sobre el fundamento de la roca, que precisamente como
tal fundamento tiene una funcién permanente que cumplir respecto a la
edificacién. Aqui podemos encontrar el punto de partida para la sucesién de
Pedro, el primado del papa.
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II. Historia de los dogmas

1. La Patristica desde Ireneo hasta Isidoro (T 636) y Beda (T 735).
Los escritos que nos legaron los — apdstoles fueron yuxtapuestos a los del
AT, constituyendo en unién con ellos la Sagrada Escritura, Esta transmite
simplemente Ia realidad de la Iglesia misma, tal como viene dada en el = bau-
tismo (—> fe), en la — eucaristia (agapé), en la comunidad de los fieles, en
los representantes del — ministerio y rectores de la vida de un pueblo que
(en el sentido de Hch 2,42; 1 Cor 11,17-14,40; Rom 12; Ef 4-5; 1 Pe,
sobre todo 2,4-10) ha sido santificado en su totalidad. La primera ~> teo-
logfa cristiana de la Iglesia es solamente una nueva formulacién y expresién
de estos datos y es obra de los rectores de la comunidad, quienes intentan
por este medio «edificar» la comunidad (eclesiologia parenética). Sélo algunos
dirigen toda su atencién a combatir las —> herejias (Ireneo, Cipriano, Agus-
tin). Sin embargo, los Padres, aun cuando polemicen, no elaboran una ecle-
siologia propia de tedlogos controversistas o apologetas, como sucede en
la época de la Contrarreforma.

Los Padres son, sobre todo, comentadores de la Sagrada Escritura (#rac-
tatores) y estin hondamente persuadidos de que toda la Escritura habla de
—» Jesucristo y de su Iglesia. Su eclesiologia se presenta en gran parte como
una interpretacién de las afirmaciones en las que la Escritura se refiere a la
Iglesia, ya se trate de expresiones que caracterizan su esencia, tales como
«pueblo (de Dios)», «cuerpo», «templo», «casa», «esposas (Cantar de los
Cantares), «grey»; o de calificaciones simbdlicas y figuradas, como «vifia»,
«Jerusalén-Sién», «ciudad santa»; o de imdgenes evangélicas referidas al
—~> reino de Dios («campos», «red», etc.). A ello afiaden los Padres toda una
tipologfa que a veces se aproxima mucho a la alegoria: paraiso, cielo, palo-
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ma, luna, nave, arca, tinica inconsttil y numerosas personas biblicas (Eva,
Rahab, Marfa Magdalena, la Virgen ~> Marfa, etc.). Estas imdgenes, en cuya
valoracién se utilizan los abundantes medios del simbolismo (—> simbolo),
expresan el misterio de la Iglesia en cuanto tiene un cardcter religioso. En
la misma Escritura estas imdgenes encierran ya esta significacién: no incluyen
tanto una ontologfa de las cosas cuanto una afirmacién de cémo tenemos que
comportarnos con Dios. La imagen de la Iglesia, asi como la de la — liturgia
que tienen los Padres, implica una antropologia espiritual, una antropologfa
de Ia —> imagen de Dios y del combate espiritual. Es la figura de una Iglesia
que ayuna y ora, que es tentada, que hace penitencia y se convierte, que lucha
contra el demonio y alcanza el punto culminante de su propia realizacién en
los santos, martites, virgenes, ascetas y monijes.

Este sentido antropoldgico-espiritual de la Iglesia encuentra, en gran par-
te, su expresién en un clima influido por el platonismo y que encontramos
en Cipriano, Hilario, Agustin, Gregorio Magno, de igual modo que en Ori-
genes y en los Padres griegos. No se trata, desde luego, de tesis platénicas
en el sentido estricto de la palabra, sino del clima creado por una ontologia
que piensa dentro del esquema de estratos jerdrquicos, en la cual el grado
supremo del — ser o de la — verdad es ideal, espiritual y celestial y por
ello inmutable y eterno. El arquetipo es celestial. Las realidades sensibles
reflejan el —> orden celeste, La Iglesia es un «simbolo» (en el sentido des-
arrollado por Platén [Sy=p., 191d]) en el que se realiza el encuentro de
una virtud celestial y su manifestacién terrena (que se da en el — sacramento,
en los portadores consagrados del ministerio [—> sacerdocio] y en el orden
candnico establecido por los — concilios)., Todas estas realidades de la Iglesia
visible son «sacramentos», representaciéon dindmica de aquello que se realiza
desde el cielo de un modo actual. Dios y los santos estdn presentes e inter-
vienen hic et nunc.

Dentro de la misma perspectiva se sitda la opinién segin la cual el
misterio de la Iglesia puede realizarse de diversas maneras. Se realiza de un
modo puramente superficial (secundum speciem) en los cristianos «carna-
les», que sélo participan del aspecto corporal de la Iglesia, Y se realiza hasta
lo mas profundo, de un modo intensivo y verdadero (veritas), en los cris-
tianos «espirituales», que participan de la existencia de la Iglesia en su forma
(idea) celestial y verdadera, en su ser escatolégico, en la virtud del Espiritu.
Muchos textos hablan de la ecclesia sanctorum. Esta visién platonizante se
halla totalmente de acuerdo con la ontologia biblica, que establece la valora-
cién de las cosas —es decir, su consonancia con el plan de Dios— a tenor de
una visién del ser que piensa en estratos jerdrquicos: el ser puede, aun siendo
un dato éntico, ser vanidad o verdad (cf. T. Boman, Das bebriische Denken
im Vergleich mit dem griechischen, Gotinga 1954). Sin embargo, persiste
el peligro de sustituir la relacién escatoldgica expresada en la Biblia, y que
es de naturaleza histérica (— mundo actual-mundo futuro), por una relacién
ejemplar (el mundo inferior corporal o carnal, y el mundo superior, espiritual).

Los conceptos dominantes de la eclesiologia patristica y de la imagen de
la Iglesia por parte de la liturgia se encuadran sin dificultad en aquella idea
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fundamental de Iglesia que es expresada para los Padres en el término ecclesia.
Esta palabra significaba entonces lo que hoy denominariamos como «comu-
nidad de los cristianos»: «Illi sunt ecclesia: plebs sacerdoti adunata et pastori
suo grex adhaerens» (Cipriano, Ep., 66,8). Los Padres, la liturgia y el antiguo
—> Derecho canénico saben considerar a los fieles y a los portadores del mi-
nisterio jerdrquico en su mutua relacién. Tienen ante sus ojos la — comu-
nidad de los cristianos bautizados y ungidos, que como tal comunidad estd
santificada y ejerce la funcién litdrgica (cf. ecclesia en los textos liturgicos)
v que, como un todo, lleva a efecto una maternidad espiritual por medio de
la fe, del — amor, de la —> oracidn, de la penitencia y del — testimonio.
Para Agustin, es sobre todo la ecclesia total —conducida a su totalidad por
medio de la caritas y la unitas— la que ejerce el poder de las llaves y perdona
los pecados. Para los Padres, la Iglesia es la nueva Eva que brota del nuevo
Addn (interptetacién simbélica de la sangre y €l agua que fluyen del costado
de Cristo dormido en su muerte).

Los Padres nos han transmitido una serie de precisiones teolégicas que
contribuyeron a elaborar el concepto de Iglesia. Hemos de enumerar entre
las principales: la apostolicidad y la sucesién apostélica (Ireneo); la impoz-
tancia del — obispo y de la asamblea de obispos (Cipriano}; la idea de la
Iglesia con el cosmos (Padres griegos); una teologia de la penitencia como
presupuesto de una Iglesia del pueblo; la independencia de la Iglesia frente
al poder estatal (Ambrosio) y el ideal de la armonia entre los dos poderes
(—> Estado); la teologia de la coaccidén y de la espada secular {Agustin, Isi-
doro); la contribucién decisiva de Agustin a la teologia del Christus integer
(herencia de Ticonio), a la teologia de una catolicidad de dimensiones univer-
sales, a la doctrina de la validez del sacramento independientemente de la
santidad personal del ministro, a la doctrina del cardcter sacramental. En
Occidente, Gregorio e Isidoro desarrollaron la concepcién tradicional en el
sentido de una exposicién moralista y edificante, Los obispos de Roma, final-
mente, subrayaron de un modo especial, desde el siglo 111 hasta el v, aquella
marcha de las ideas que contribuyé a dar al papado (— papa) su plena im-
portancia eclesiolégica: la aplicacién de Mt 16,18s al obispo de Roma, en el
sentido de una fundamentacién de la Iglesia sobre — Pedro que pervive
en sus sucesores, y la reivindicacién de su pretrogativa de capuz de la Iglesia
como corpus Christi, lo cual incluye el privilegio del magisterio y la jurisdic-
cién. Con Ledn Magno (T 461) esta teologia ha llegado ya a su cotonacién.

2. Alta Edad Media (de Isidoro y Beda basta la reforma del siglo X1 ).
Con Constantino obtiene la Iglesia dentro del Imperio una situacién fun-
dada en el derecho publico. Este principio tuvo en Oriente una fuerte re-
percusion: los BaoutAele ejercian muchas funciones i sacris (Lepeug Aol
Boaotheve), en tanto que el influjo del papado en su lucha por conseguir la
independencia de la Iglesia fue siempre limitado e inestable. En Occidente
fue la Iglesia —los obispos y los monjes (— monacato)}— la gran educadora
espiritual y moral. A la conversién de los principes y a la cristianizacién de
los reinos surgidos en el curso de las invasiones bdrbaras siguié una auténtica
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simbiosis entre lo «temporal» y lo «espiritualy, y ello en el marco de Iglesias
nacionales con su concilios propios (es tipico el ejemplo del reino de los vist-
godos en Espafia y la serie de los Concilios de Toledo). Una vez que Pipino
y, sobre todo, Carlomagno hubieron edificado su imperio, se cambid la anti-
gua férmula que procedia de Gelasio I: «Duo sunt quibus principaliter mun-
dus hic regitur: auctoritas sacrata pontificum et regalis potestas» (Ep. ad
Anastasium Augustum, 494; Thiel, Epistulac Romanorum Pontificum 1,
350), sustituyendo la palabra mundus por el término ecclesia. Ecclesia signi-
fica desde entonces, simultdneamente y por igual, la Iglesia en sentido es-
tricto y el Imperio. Carlomagno, que a su vez promulga leyes para la orde-
nacién de asuntos eclesidsticos, se denomina a si mismo caput ecclesiae. Esta
Iglesia es virtualmente universal (Sinodo de Paris, 829, c. 2: gquod universalis
sancta unum corpus, cuius caput Christus sit). Un poco mds tarde, bajo los
débiles sucesores de Carlomagno, recuperan de nuevo los obispos su influjo
sobre la Iglesia y se hacen cargo de su direccién efectiva; pero los papas se
la arrebatan de las manos: Gregorio IV (833) y, sobre todo, Nicolds I (856-
867) y Juan VIII (872-882), quienes —no sin una discreta invocacién de
las Decretales seudoisidorianas (alrededor de 850)— formulan con plena
claridad las pretensiones romanas tal como saldrdn vencedoras con Grego-
tio VII. En su pontificado tiene lugar la primera ruptura entre Oriente y
Roma bajo el patriarca Foclo (— Iglesia oriental). Esta ruptura era ya un
hecho desde hacia largo tiempo, aunque se hallaba latente bajo la forma de
un distanciamiento general entre las dos mitades de la Iglesia, Se convirtié
en algo inminente a causa de la ereccién de! Imperio romano de Occidente,
que encerraba dentro de sus fronteras la sede de los papas. La ruptura tuvo
como consecuencia el hecho de que la Iglesia catélica se limite a un destino
occidental.

3. La reforma de Gregorio VII comienza bajo Leén IX (1049-1054)
con la actvacién del cardenal Humberto, que era consejero del papa Ledn
y excomulgd, como legado pontificio, al patriarca Miguel Cerulario (1054);
es proseguida bajo Nicolds IT (decreto de eleccién del papa de 1059) y alcanza
su punto culminante bajo Gregorio VII {1073-1085). Su importancia ecle-
siol6gica es clara: se trataba de sustraer de nuevo a la Iglesia del poder de
los seglares (~> seglar) que, en cuanto propietarios de las iglesias (patrona-
tos), provefan los cargos, procedimiento que favorecia la simonia, contribu-
vendo ademds a un descenso en la conducta moral del clero, Con tal fin se
intentd hacer prevalecer un derecho propio para la Iglesia partiendo de la
situacién juridica existente, que se caracterizaba por una mezcla del derecho
de investiduta y del derecho eclesidstico, vy se hizo valer la totalidad indivi-
sible de aquella realidad que, desde la época carolingia, venia expresada por
el término ecclesia. La lucha por la libertas ecclesiae fue sostenida invocando
el establecimiento directo por parte de Dios de la potestad papal; ésta incluye
un poder de atar y desatar todo (quodcumgque...) y, por tanto, implica la
facultad de deponer a los reyes cuando éstos infringen la —» justicia para con
Dios y con la Iglesia. Gregorio VII no reclamaba un poder terreno sobre
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el mundo, ni siquiera cuando perseguia una politica que tenfa como objetivo
el vasallaje de los reinos a «san Pedro»; pero erigid en principio fundamental
la sumisién de lo terreno a su potestad sacerdotal suprema. Las discusiones
entre los historiadores muestran, por otra parte, que sigue existiendo cierta
ambigiiedad en sus pretensiones. M4s tarde fue mantenida la lucha apelando
al cardcter de la Iglesia como esposa de Cristo —y por ello a su —> libertad
plena— e invocando su condicién de mater respecto a los hombres y a los
principes: maternidad que era entendida en el sentido de magistra (Grego-
rio VII, Anselmo).

El papado tuvo éxito en sus tentativas y consiguié una de sus victorias
méds trascendentales. Por una parte, ello significé para la sociedad terrena,
de un modo paradéjico, el comienzo de su secularizacién y de su autonomia
juridica. Por otra parte, la Iglesia volvié a recuperar su singularidad como
comunidad original, auténoma y plenamente espiritual. Pero ello acarreé
otras dos serias consecuencias.

En la conviccién de que la potestad papal constituia la base inquebran-
table de toda reforma, ordené Gregorio VII, para fundamentar su actividad
reformadora, recopilar por medio de los canonistas una coleccién de textos
(en gran parte, tomados de las Decretales seudoisidorianas) que favorecian
precisamente aquella potestad papal. En ella era presentado el papado como
caput, fundamentum, radix, fons et origo de todo poder y autoridad en la
Iglesia. Esta aparece como basada en la potestad papal y derivada de ella.
El Dictatus Papae y otros diversos decretos trasladaron tal eclesiologia al
plano de la realidad canonfstica de la vida de la Iglesia. Al mismo tiempo
se presentaba preferentemente la realidad vital de la Iglesia de un modo
jutidico, en conceptos propios del derecho. Antiguos temas de la antropologia
cristiana se convierten ahora en expresién de las atribuciones que los papas
reclaman para si, sobre todo de la prerrogativa de deponer a los reyes, asi
Jr 1,10: Ecce constitui te..., y 1 Cor 2,15 (y 6,3): Homo spiritualis iudicat
omnid. ..

Oriente realiza su separacién definitiva de Occidente en el momento en
que el papado se caracteriza a si mismo como caput, fons et origo super
omnes gentes et regnad.

4. Desde las Cruzadas basta la Reforma protestante. Es un periodo de
fuerte vitalidad: por una parte, la escoldstica, que se anuncia en la dialéctica
de finales del siglo xr; las Cruzadas, que amplian el horizonte espiritual; los
movimientos de religiosidad seglar, a menudo de tendencia antieclesial (En-
rique de Lausanne, neomaniquefsmo, los valdenses y los movimientos de po-
breza); por otra, el incremento de la vida eremitica, del impulso de los cané-
nigos regulares, del monacato (Bernardo, Comentario al Cantar de los Can-
tates: La esposa es el alma, o la Iglesia constituida por almas que buscan a
Dios). Se desarrolla el sentido de los valores individuales, a! mismo tiempo
que se despierta una nueva sensibilidad para lo comunitario (tendencias co-
munales en el siglo x11, los gremios). La sociedad se halla ordenada jerdrqui-
camente en alto grado y se desarrolla con facilidad la idea de una iglesia
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constituida por ordines (ordo praelatorum, continentium:, coniugatorum, a)
paso que estos dltimos se subdividen segiin sus profesiones; se habla también
de oratores, defensores, laboratores).

La idea dominante es la de la Iglesia como cuerpo de Cristo; desde la
mitad del siglo x11 se habla del Corpus mysticum. Esta expresién designaba
hasta entonces el cuerpo eucaristico, que por la comunién era principio del
Corpus verum, es decir, de la Iglesia (Corpus verum, porque el Cuerpo sa-
cramental o «mistico» alcanzaba en aquél su verdad, su fruto). El siglo xm
dedica mds atencién a Cristo y a su humanidad. Se desarrolla el tratado De
Christo Capite, De gratia Capitis. Ahora es considerada la Iglesia menos en

conexién con la eucaristia, mientras se la contempla como cuerpo en unién
con Cristo, su Cabeza,

~ El siglo xt11 se halla, en la teologia, bajo el persistente influjo de san
Agustin, quien consideraba en la realidad de la Iglesia dos aspectos: el pri-
mero es la unién con Cristo por medio de la fe y de los sacramentos insti-
tuidos por el Sefior cuando atin estaba en forma servi; el segundo aspecto se
centra en la animacién por el Espiritu de Cristo; si se tiene parte en el
cuerpo de Cristo, se vive también del Espiritu de Cristo (cf. Tract. Io. Ev.,
26,13; 27,6: PL 35,1612.1618). Los escoldsticos aceptan el esquema, pero
no la eclesiologia de Agustin sin ciertas restricciones. La Iglesia, dicen ellos,
es la comgregatio (la universitas fidelium), la colectividad de aquellos que
estdn unidos a Cristo por la fe (y el bautismao), Es ademds el cuerpo de Cristo,
pues estd animada y alimentada por su espiritu (cf. Hugo de San Victor,
De Sacr. 11, 2,2: PL 176,416-417; Tomas de Aquino, Expos. in Symb. a. 9).
Los escoldsticos ponen con frecuencia en relacién el segundo aspecto con Ia
eucaristia, cuyo efecto peculiar es la unitas corporis mystici. Desarrollan ade-
mds el tema de las diversas funciones del cuerpo.

Tomis de Aquino realiza una importante contribucién a la teologia del
Corpus mysticum —enlazando con la linea de pensamiento expresada por
los Padres griegos, y principalmente por Juan Damasceno— al atribuir a la
humanidad de Cristo —y, en definitiva, a los sacramentos— una causalidad
instrumental en la comunicacién de la — gracia. En santo Tomds alcanza
casi su plenitud el tratado de Cristo como cabeza, No nos es posible aqui
examinar toda su eclesiologia; solamente nos referiremos a las cuestiones
acerca de la ley nueva, los sacramentos, sobre todo la penitencia, la euca-
ristia vy el orden. La cuestién del cuerpo mistico es tratada dentro de un
contexto cristoldgico y soteriolégico (S. Th. 111, 8). El corpus es considerado
aqui como receptor del influjo espiritual de Cristo, mientras se hace caso
omiso de su caricter de organismo social y visible.

Un tratado de la Iglesia como sociedad organizada y visible comienza,
sin embargo, a adquirir forma, ya sea como respuesta a las sectas espiritua-
listas (contra los valdenses y cdtaros se empieza a trabajar con la prueba de
la apostolicidad), ya en conexién con la contienda entre los reyes y el papado,
sobre todo entre Felipe el Hertmoso y Bonifacio VIII. Sin embargo, los tra-
tados entonces publicados {Jacobo de Viterbo, Egidio Romano, Juan de
Paris, etc.) son sblo trabajos de potestate papali et regali, pero todavia no
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verdaderos tratados completos De Ecclesia. Los conflictos entre los papas
y los reyes o el Imperio condujeron a las primeras formulaciones teéricas
sobre la relacidén entre el — poder espiritual y secular y sobre los derechos
de la Iglesia en cuestiones temporales: la expresion potestas indirecta se
encuentra entre los decretalistas del siglo x1r1. También en Gregorio VII,
Inocencio III y Bonifacio VIII encontramos férmulas a las que podrian
recurrir los defensores de la tesis de una potestad directa de la Iglesia sobre
las cosas temporales, aunque sin razon alguna. Finalmente, Juan de Paris
formula con gran vigor lo que mds tarde fue designado, con bastante poca
fortuna, como potestas directiva (1302). Los teélogos y canonistas en la
Curia desarrollan sus tesis en favor de la autoridad papal hasta la exagera-
cién (Alvaro Pelayo y Agostino Trionfo); al mismo tiempo se apoyan con
frecuencia en la teoria de las jerarquias del Pseudo-Dionisio, cuyo influjo
se percibe claramente, por ejemplo, en la famosa bula Unam Sanctam, de
Bonifacio VIII.

Sin embargo, permanece viva una corriente que se inclina por una limi-
tacién mds o menos amplia del ejercicio de la autoridad papal por parte de la
ecclesia v sus representantes, Esta tendencia se halla sélidamente respaldada
por una canonistica que se remonta a Graciano y al derecho de los gremios,
y se convierte por si misma en sustento del conciliarismo, el cual aparece
como recurso o solucién de emergencia en el problema insoluble del gran
cisma de Occidente: solamente un —> concilio podria juzgar acerca de la legi-
timidad de dos papas que se impugnan mutuamente, pero tal concilio deberia
ser convocado sin tener en cuenta a los papas (asi, Conrado de Gelnhausen
y Enrique de Langenstein, quienes desarrollaron las tesis anteriormente for-
muladas por Guillermo de Ockham; posteriormente también Juan Gerson
y Pedro de Ailly). De este modo fue trastrocada en su contraria la concep-
cién de la reforma gregoriana, que sostenia una Iglesia en total dependencia
del papa. Tal es el caso del conciliarismo de Constanza y Basilea y al mismo
tiempo las tesis de Juan Hus (la verdadera Iglesia de los predestinados),
contra los que fueron compuestos los primeros tratados teolGgicos generales
De Ecclesia: Juan de Ragusa y, sobre todo, Juan de Torquemada (Summa
de Ecclesia [1436]; en efecto, una vetdadera suma como las de la mejor
escoldstica medieval).

Con Ockham entramos en una época de critica teolégica que maneja €l
instrumental dialéctico, pero sin genio. En la crisis del gran cisma, del con-
ciliarismo, y en la crisis de una concepcién que exaltaba la supremacia de la
vida personal e interior sobre la existencia puramente juridica de las insti-
tuciones jerarquicas, nos hallamos ante una verdadera disolucién de la con-
ciencia eclesial. ¢Por qué no un papa para cada nacién?, llegd a preguntarse.
En el momento de comenzar Ia — Reforma protestante, existfa incluso entre
gentes bienintencionadas una gran inseguridad en relacién con problemas de
tanta trascendencia como el de la autoridad del papa.

5. Contrarreforma (siglos XVI al XVIII). La Reforma protestante
puso todo en tela de juicio, pero principalmente la Iglesia como institucién
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y la autoridad eclesial: la institucién, a la que los reformadores rehusaban
identificar con la Iglesia de Cristo, pues consideraban a ésta como el con-
junto de los verdaderos creyentes, conjunto que sélo es conocido por Dios
y no es visible formalmente; y la autoridad eclesial, pues los reformadores
afirmaban que en las relaciones del hombre con Dios, tinicamente la autori-
dad de Dios y de su palabra afectan a la — conciencia, mientras que la auto-
ridad eclesidstica descansa en una utilidad practica, puramente humana vy
social. Todos son -—decfan— igualmente sacerdotes. La respuesta a la Refor-
ma protestante fue el Concilio de Trento, pero éste no entré en los pro-
blemas de la eclesiologia. Ni una sola vez hablé del papa por temor a los
residuos del conciliarismo y también para no decidir sobre cuestiones en las
que ain no reinaba plena claridad. La respuesta a nivel teolégico la consti-
tuyen las Disputationes de controversiis christianae fidei, de Roberto Belar-
mino (1586-1593), que impugnaban a la Reforma precisamente en aquellos
puntos en los que ella habia concentrado su ataque. Asi se explica la defi-
nicién de la Iglesia, recogida generalmente por los libros de texto y tomada
de Belarmino: «Coetus hominum eiusdem christianae fidei professione et
eorumdem sacramentorum communione colligatus, sub regimine legitimorum
pastorum ac praecipue unius Christi vicarii, Romani Pontificis» (Controv.
II), asi como la conocida frase: «Ecclesia est coetus hominum ita visibilis et
palpabilis ut est coetus populi Romani vel regnum Galliae aut respublica
Venetorumy» (#0id.). Belarmino estructura una apologética con ayuda de las
notas de la Iglesia (nofae ecclesiae), de las que aduce dieciocho. La reduc-
cién a las cuatro notas cldsicas adn no habfa sido alcanzada, y su valoracién
ha estado expuesta hasta nuestros dias a fluctuaciones mds o menos oportu-
nistas.

La obra de Belarmino adquirié una especie de cardcter oficial y obligato-
rio, convirtiéndose en un arsenal que abastecia a todos. Ello condujo a con-
siderar como una teologia de Ecclesia lo que era solamente un capitulo po-
lémico sobre unos puntos de controversia, La teologia de Ecclesia se empo-
brecié en relacién con los demds tratados, comparada precisamente con los
tedlogos medievales. Por lo demds, aun los grandes tedlogos de este perfodo
que no intervinieron en la polémica —por ejemplo, Bdfiez— limitaron sus
estudios de Ecclesia a un comentario a la S. Th. II-1I, 1,10: «Utrum ad
summum pontificem pertineat fidei symbolum ordinare». Con frecuencia
el corto tratado que ofrecen en tal contexto no pasa de ser un apartado de
la criteriologia teoldgica {es decir, De [ocis theologicis en el sentido de Mel-
chor Cano).

El siglo xvir aporta cierta ampliacién en las perspectivas con arreglo a
una profundizacién en el conocimiento de los Padres y los concilios. En la
discusién con Jos protestantes se intentaba mantenerse en aquello que per-
tenecia a la tradicion o al acervo de fe comiin. Asf nace el método «dogmatico-
escoldstico» que encontramos en los manuales y en los tratados del siglo xvrir.
Estos —atendiendo a su método— son m4s dogmiticos que escolasticos, es
decir, limjtan la aportacién del argumento dialéctico de razén en favor de
Jas citas de santos Padres y concilios. Atendiendo a su contenido, son prin-
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cipalmente apologéticos y poco teoldgicos. El mysterium de la Iglesia apenas
si ocupa un reducido espacio. Mds adn: los tratados estdn llenos de cuestio-
nes suscitadas por el galicanismo y su adversario el ultramontanismo, y a
menudo degeneran en un tratado de derecho piblico eclesidstico. Principal-
mente hacen referencia a la autoridad del magisterio (finalidad apologétma,
que desde el siglo xvirr hace frente también al racionalismo que comienza),
a la forma candnica del mismo o a la fundacién de la Iglesia (papa, obispos,
concilio).

Mais all4d de los Alpes (#ltramontani), los tratados estudian solamente la
autoridad papal, que es defendida contra el galicanismo, richerismo, febro-
nianismo y episcopalismo. Todo ello culmina en la tesis de la infalibilidad

ntificia.

De este modo es reducida la eclesiologia, tanto por una como por otra
parte, a un estudio de la Iglesia como sociedad visible, ordenada jerdrquica-
mente, y de la autoridad y la forma de que esta autoridad se reviste, asi como
de la manera de estructurarse a partir de la sede de su supremo representante.
Apenas puede tacharse de exagerada la afitmacién de Mohler en 1823.
Mohler, en efecto, resume la eclesiologia de la época de la Ilustracién con
las palabras siguientes: «Dios cred la jerarquia y con ello propotciond a la
Iglesia ayuda mds que suficiente hasta el fin de los tiempos».

6. Desde 1800 basta la actualidad. Plena restauracidn catélica. Des
pués de la Ilustracién, después del josefinismo y el febronianismo, después
de las ideologias de Rousseau y de los jacobinos, asi como de las devastacio-
nes de la Revolucién francesa, se hallé el catolicismo ante la necesidad de
una reestructuracién. Dos tendencias principales actuaron en este punto. Una
era la Restauracién, cuyos representantes se agrupaban en torno a la autor:-
dad: asi, en Italia, el ultramontanismo (Mauro Capellari, mds tarde Grego-
rio XVI), y en Francia, los tradicionalistas (J. de Maistre, Lamennais). Esta
tendencia, que ambicionaba una restauracién de la autoridad —de una auto-
ridad mondrquica— y rechazaba por ello las tendencias democratizantes en
la Iglesia a la vez que los vestigios, atin no del todo superados, del episco-
palismo y del galicanismo, preparé ciertamente el terreno al concilio de 1869-
1870, aunque no logré hacer prevalecer alli su opinién de un modo pleno.
La otra corriente, que aspiraba a una renovacion del espiritu catélico y espe-
raba alcanzarla por medio de un nuevo alumbramiento —en conexién con el
romanticismo-— de las fuentes patristicas y medievales del catolicismo, cris-
talizd en el romanticismo catdlico alemdn y en la escuela de Tubinga. La
escuela de Tubinga considera a la Iglesia en si misma no sélo como sociedad
visible y estructurada jerdrquicamente, ni siquiera tampoco como magisterio,
sino en su vida interior, como un organismo viviente. Pone a la Iglesia en
relacién con la misma fe cristiana, con la —> redencién en Cristo Jesis, que
nos es comunicada por su Espmtu que estd patente para nosotros en el
organismo de la gracia al que la Iglesm representa, La Iglesm €S COMMUNIO.
Su vida es objeto y al mismo tiempo fuente de la teologia. En su Simbdlica,
Mshler concibe el misterio de la Iglesia a la luz del dogma cristolégico de
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Calcedonia; de este modo asegura a su interpretacién un mayor equilibrio
que el de su eclesiologia pneumatocéntrica tal como es formulada en su obra
La unidad en la Iglesia.

Las ideas de Mohler fecundizaron (a través de Pasaglia) el pensamiento
de los insignes jesuitas del colegio romano Franzelin y Schrader, quienes
redactaron en unién de Perrone las constituciones del Concilio Vaticano 1.
La Constitutio de Ecclesia, preparada para el Concilio, trataba de la Iglesia
bajo el concepto clave de Corpus mysticum, lo cual despertd las criticas de
una serie de Padres del concilio que se habfan educado dentro de la tradicién
de Belarmino en una definicidn de la Iglesia per externa, es decir, como una
sociedad visible, estructurada jerdrquicamente, La sintesis de ambos puntos
de vista, preparada ya en las grandes obras de Franzelin y M. J. Scheeben fue
consumada finalmente en la enciclica Mystici Corporis, de 29 de junio de
1943, cuya aportacidén decisiva a la eclesiologia puede resumirse del modo
siguiente: lo que Pablo denomina «Cuerpo de Cristo» no es el campo de ac-
cién puramente espiritual de la gracia y la salvacién {como Io entendia Tomds
de Aquino, §. Th. III, 8,13), sino una corporacién social, visible y estruc-
turada jerdrquicamente. Esta es cuerpo de Cristo no sélo en un sentido pura-
mente metaférico y moral, sino real; pero no entendido como identidad
fisica —por ello se le denomina cuerpo «misticor—. Este cuerpo mistico de
Cristo es la Iglesia catdlico-romana, Aquellos que no son miembros de esta
Iglesia, pero que reciben la gracia de Cristo, son designados como «los que
se ordenan al cuerpo mistico».

Esta tltima tesis suscita muchas cuestiones. El problema planteado pot
P. L. Feeney —solucionado por €l de una manera tan desafortunada— acerca
de la salvacién de los no catélicos (—> paganos) fue objeto de una declaracién
del Santo Oficio (carta al cardenal Cushing del 8 de octubre de 1949, publi-
cada en 1952) que precisa, al final de una evolucién multisecular, el sentido
exacto de la sentencia formulada por san Cipriano: extra ecclesiam nulla
salus. Este principio no ha de ser entendido como si excluyese de la salvacion
a una persona concreta 0 a un grupo concreto de personas, sino que se trata
mds bien de una afirmacién eclesiolégica y significa que la Iglesia es la dnica
institucién que ha recibido de Cristo la misién de comunicar la salvacién a los
hombres (— sustitucién). Ella posee en si misma el poder de cumplir esta
misién de un modo efectivo a través de todos los tiempos y para con todos
los hombres. Entendido asi, este axioma estd muy lejos de implicar una es-
pecie de frontera puramente negativa; por el contrario, encierra el sentido
totalmente positivo de una llamada misionera, de una exigencia misionera.
A ello se une ademds una viva corriente del pensamiento eclesioldgico actual,
que ve en la Iglesia el gran sacramento de la salvacién y busca concebirla
como «sacramento primotdialy.

Otras corrientes originadas en el siglo x1x han mantenido su efectividad
plena en las investigaciones eclesiolégicas de nuestros dfas: tales Ia idea de
la evolucidn, cuyo gran cldsico sigue siendo J. H. Newman: el movimiento
litdrgico iniciado por dom P. Guéranget, la accién de los seglares, el movi-
miento ecuménico que tiene sus precursores en las postrimerias del siglo x1x.
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Todos éstos son importantes capitulos que la teologia actual se esfuerza por
incorporar al tratado sobre la Iglesia. R. Guardini escribia en 1922: «Un
precedente religioso de incalculable trascendencia se ha puesto en marcha:
la Iglesia despierta en las almas». ¢Serd, pues, el siglo xx «el siglo de la
Iglesian? (O. Dibelius),

La actual elaboracién de la teologia de la Iglesia ya no tiene lugar bajo
el signo de una «restauraciény», sino bajo el signoe de una verdadera «reno-
vacién». Esta renovacién pretende —de un modo genuinamente catdlico—
reelaborar el tema de la Iglesia a través del recurso a las grandes fuentes que
siempre mantuvieron su valor en la Iglesia: la Biblia, los Padres, la liturgia,
la — tradicién y la vida eclesial bajo la direccién del magisterio. Por medio
de la Biblia ha sido despertado nuevamente €l concepto de pueblo de Dios,
asi como una actitud escatoldgica; por medio de los Padres, el concepto de
la communio; por la liturgia, la idea de pueblo sagrado, de comunidad y de
«misterio»; finalmente, la valoracién realista de la situacidn de la — pastoral
ha producido un nuevo sentido dindmico de la tarea misional. Las obras de
E. Mersch, H. de Lubac, S. Tromp, Ch. Journet, K. Adam, M. Schmaus,
Y, Congar, H. U. von Balthasar, K. Rahner, por citar solamente a algunos,
se esfuerzan por lograr una sintesis que reduzca a la unidad la teologia del
cuerpo de Cristo, de la sociedad y la jerarquia, la doctrina acerca del laicado,
los problemas de la reunificacién en la fe, el desarrollo de la = misién, el
concepto sacramental de la Iglesia y su orientacién escatolégica. En la con-
templacion de la Iglesia destacan plenamente la dimensién de la obra de la
gracia, el templo del Espiritu Santo. El siglo xx serd principalmente el siglo
del movimiento ecuménico y —en un mundo que cada vez se hace mis
«mundo», mds profano; en la situacién de la era posconstantiniana-— el siglo
del esfuerzo por la plenitud de la presencia de Dios en el mundo, en su pueblo
y a través de su pueblo.

E. Dublanchy, Eglise: DThC IV (1911) 2108-2224; F. Vigener, Gallikanismus und
episkopalistische Stromungen im deutschen Katholizismus zwischen Tridentinum und
Vaticanum, Munich-Berlin 1913; R. Frick, Die Geschichte des Reich-Gottes-Gedankens
in der alten Kirche bis zu QOrigenes und Augustin, Giessen 1928: F. Hofmann, Der
Kirchenbegriff des bl. Augustinus, Munich 1933; C. Mirbt, Quellen zur Geschichte des
Papstiums, Tubinga 1934; G. Thils, Les notes de I’Eglise dans Uapologétique catholique
depuis la Réforme, Gembloux 1937; J. B. Lo Grasso, Ecclesia et Status. Fontes selects,
Roma 1939; M. D. Koster, Ekklesiologie i Werden, Paderborn 1940: J. Leclercq, Jear
de Paris et Uecclésiologie du XIII® siécle, Parfs 1942; 1. C. Plumpe, Mater Ecclesia. An
Inquiry into the Concept of the Church as Mother in Early Christianity, Washington
1943; G. Bardy, La théologie de UEglise de S. Clément de Rome a S. Irénée, Paris
1945; G. Bardy, La théologie de 'Eglise de S. Irénée au Concile de Nicée, Paris 1947;
E. Mersch, Le Corps mystique du Christ. Etudes de théologie bistorigue, 2 vols., Bru-
selas-Paris *1951; A. Miiller, Ecclesia-Maria. Die Einbett Marias und der Kirche, Fri-
burgo (Suiza) 1951 (cf. también Y. Congar, Marie et I'Eglise dans la pensée patristique:
RSPhTh 38 [1954] 3-38); Y. Congar, Ecclesia ab Abel: Abhandlungen iiber Theologie
und Kirche (ed. por M. Reding), Diisseldorf 1952, 79-108; J. Ratzinger, Volk und Haus
Gottes in Augustins Lebre von der Kirche, Munich 1954; K. Binder, Wesen und
Eigenschaften der Kirche bei Kardinal Juan de Torquemada, Innsbruck 1955; B. Tierney,
Foundations of the Conciliar Theory. The Contribution of the Medieval Canonists
from Gratian to the Great Schisme, Cambridge 1955; W. Ullmann, The Growth of




122 IGLESIA

Papal Government in the Middle Ages, Londres 1955; St. Jaki, Les tendances nouvelles
de Pecclésiologie, Roma 1957; H. Riedlinger, Die Makellosigkeit der Kirche in den
lateinischen Hobeliedkommentaren des Mittelalters, Miinster 1958; Y, Congar, Cons-
cience ecclésiologique en Orient et en Occident du VI au XI° siécle: Istina 6 (1559)
187-236; P. Honigseim-K, Stendahi-A. Adam-R. Prenter-W. Jannasch-H, Barion-S. Grund-
mann-H. H. Schrey, Kirche: RGG III (*1959) 1296-1326; H. Schauf, De Corpore
Christi mystico sive de Ecclesia Christi Theses. Die Ekklesiologie des Konzilstheologen
Clemens Schrader S. ., Friburgo 1959; M. Nédoncelle, L’ecclésiologic au XIX* siécle,
Parfs 1960; H, Rahner, Kirche und Staat im friiben Christentum, Munich ?1961; Sen-
tire Ecclesiam. Festgabe fiir Hugo Rabner (ed. por J. Daniélou y H. Vorgrimler),
Friburgo 1961; Y. Congar, El misterio del templo, Barcelona 1962; J. Wodka, Das
Mysterium der Kirche in kirchengeschichtlicher Sicht, en F. Holbock-Th. Sartory, Mys-
terium Kirche 11, Salzburgo 1962; E. Lamirande, L’Eglise céleste selon saint Augustin,
Paris 1963; Y. M. J. Congar, Sainte Eglise, Paris 1963; F. van der Horst, Der Entwarf
«De ecclesia Christis auf dem ersten Vatikanischen Konzil, Paderborn 1963; H. Hiirten,
Zur Ekklesiologie der Konzilien von Konstanz und Basel: ThRv 59 (1963) 361-472;
G. Albetigo, Lo sviluppo della dottrina sui potere nella chiesa universale. Momenti
essenziali tra il XVI e il XIX secolo, Roma 1964; J. Mayr, Die Ekklesiologie Honoré
Tournelys, Essen 1964; H. Rahner, Symbole der Kirche, Salzburgo 1964; P, W. Scheele,
Einbheit und Glaube - Jobann Adam Mdéblers Lebre von der Einbeit der Kirche und
ibre Bedeutung fir die Glaubensbegriindung, Munich 1964; H. Jedin, Kirche des
Glgubens - Kirche der Geschichte, 2 vols., Friburgo 1966; W. Maurer, Ecclesia perpetuo
mansura im Verstindnis Luthers: Hom. H. Bornkamm (Gotinga 1966) 32-45; K. M.
Beckmann, Unitas Ecclesiae. Eine systematische Studie zur Theologiegeschichte des 19.
fabrbunderts, Giltersloh 1967; W. Maurer, Luthers Anschauungen déber die Kontinui-
tit der Kirche: Kirche, Mystik, Heiligung und das Natiitliche bei Luther (Gotinga
1967) 95-121; R. Biumer-H. Dolch (eds.), Volk Gottes. Hom. J. Hofer, Friburgo 1967;
G. Baraina (ed.), La Iglesia del Vaticano II, 2 vols., Barcelona °1968; A. Ganoczy,
Ecclesia Ministrans. Dienende Kirche und kirchlicher Dienst bei Calvin, Friburgo 1968;
I. Ulacia, Die Kirche als Objektivation des Glaubens. Heinrich Klee’s Beitrag zur
Ekklesiologie des 19. Jabrbunderts, Munich 1969; Y. Congar, L’Eglise de saint Augustin
@ 'époque moderne, Paris 1970; ¥. Hartl, Franz von Baader und die Entwicklung
seines Kirchenbegriffs, Munich 1970; H. Fries, Cambios en la imagen de la Iglesia
y desarrollo bhistérico-dogmditico: Mysterium Salutis IV/1 (Ed. Cristiandad, Madrid
ﬁ?{?)dﬁ 1-279; J. Larriba, Eclesiologia y antropologia en Calvino, Ed. Cristiandad,
adrid 1975.

Y. CONGAR

IIT. Elaboracion sistemdtica

Esta reflexién sistemitica acerca de la Iglesia, que sigue a los apartados
biblico e histérico, tiene como finalidad no sélo recopilar y ofrecer los ele-
mentos alli aportados, sino —en correspondencia con la naturaleza de toda
sistematizacién— describir y presentar el fenémeno de la Iglesia en su tota-
lidad v en sus multiples relaciones. Ha de determinar, por tanto, el puesto
que corresponde a la Iglesia dentro de la — revelacién y fundamentarlo a
vartit de las realidades contenidas alli. De esta manera cumple el trabajo
teoldgico con aquella misién y posibilidad que le competen en la fijacién del
nexus mysteriorum (DS 3016).

1. Esta reflexidn sistemdtica sobre la Iglesia ha de determinar en pri-
mer lugar el puesto de la eclesiologia, de la cual —desde el punto de vista
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histérico— hemos de decir que aparecié como tratado teoldgico indepen-
diente en época relativamente tardfa, y no ha tomado plena conciencia hasta
nuestro tiempo, el «siglo de la Iglesia». Anteriotmente (—> Iglesia, 11) la
eclesiologia era —prescindiendo de su coordinacién con la canonistica, ha-
bitual en la Edad Media— un apéndice, bien de la cristologia, bien de la
doctrina acerca del — Espititu Santo, bien de la doctrina sobre los —> sacra-
mentos y la —> gracia. La eclesiologia fue reducida mds tarde a la apologética,
cuyo esfuerzo radicaba principalmente en demostrar que la Iglesia fue fun-
dada por — Jesucristo v que la Iglesia catdlico-romana representa precisa-
mente a esta Iglesia. En consecuencia, y a tenor de los objetivos de la apolo-
gética, la perspectiva quedé limitada a la descripcién de la estructura de la
Iglesia —de la Iglesia como institucién— y a la prueba de las realidades
comprobables exteriormente ‘e inteligibles racionalmente, asi como de sus
caracteristicas y rasgos extrinsecos; el credo ecclesiam, la Iglesia como articu-
lus y mysterium fidei, por el contrario, apenas si fue tenido en cuenta. De ahi
que la Iglesia apenas si fue considerada adecuadamente en su perspectiva
dogmadtica, y en la perspectiva apologética apenas se percibié su dimensién
teoldgica.

Por otra parte, este anilisis nos muestra que la Iglesia es una realidad
teoldgica compleja y encierra mgltiples aspectos que hacen posible y requieren
un estudio de sus diversos estratos. El cometido de la — teologia sistemdtica
es proyectar luz sobre aquéllos. La cuestién fue abordada principalmente
por la teologia catdlica, pero también —de un modo creciente en nuestros
dias— por los representantes de la teologia evangélica. E. Brunner mani-
festaba no hace mucho que la pregunta sobre qué es la Iglesia constituye el
problema adn no solucionado del — protestantismo (Das Missverstindnis
der Kirche, 7). Desde entonces algo se ha avanzado en este terreno (K. Barth,
E. Brunner, E. Kinder, A. Nygren). En la determinacién de lo que es la
Iglesia aparecen actualmente sorprendentes coincidencias teolégicas, pero éstas
muestran, en la gquaestio facti, diferencias profundas que se manifiestan pre-
cisamente en la actualidad.

La determinacién de la naturaleza de la Iglesia —tarea que corresponde
a la reflexién sistemético-teoldgica— debe partir de la inteligencia que Ia
Iglesia tiene hoy de si misma en su —> fe actual y en su comprensién actual
de la fe, es decir, en la inteligencia vivida de si misma. En ello intetvienen
las afirmaciones de la revelacién y de sus testimonios, asi como su evolucidén
historica, su presentacion y su realizacion.

Las afirmaciones que describen la naturaleza de la Iglesia no se hallan
bajo el sigho del concepto, sino de la imagen (— analogia). Si bien la cali-
ficacién de la Iglesia como cuerpo de Cristo (corpus Christi mysticum) es
considerada como su caracteristica mds amplia y sobresaliente (enciclica
Mystici Corporis), subsisten también en todo su valor las caracterizaciones
de la Iglesia como pueblo de Dios, esposa de Cristo, casa de Dios, familia,
comunidad de los fieles, comunién de los santos y como nuevo —> Israel.

Esta multiplicidad de afirmaciones no es simplemente un sigho del cono-
cimiento humano ligado a ]a Biblia 0 una concesién a su deficiencia, sino
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una prueba de la realidad compleja y pluridimensional de Ia Iglesia misma.
Cuando se reflexiona sobre la realidad contenida en estas afirmaciones figu-
rativas, se descubre sin dificultad que presentan una doble direccién. Unas
—sobre todo las que aparecen bajo la imagen de la Iglesia como cuerpo
(misterioso) y bajo la figura de la vifia o de la vid— acentiian la inmanencia
de Cristo en la Iglesia como su origen y principio vital, y la inmanencia de
la Iglesia en Cristo. Es lo que expresa de un modo explicito la frase: «¢Por
qué me persigues?» (Hch 9,4).

Expresiones como ésta dan fundamento a la descripcién de Ia naturaleza
de la Iglesia en el sentido de dicha inmanencia y en formulaciones que se han
hecho usuales en la historia y en la actualidad: la Iglesia es Cristo que sigue
existiendo en el —» tiempo y en el — mundo (— historicidad; — historia
de la salvacién) y como tal el Christus totus, caput et membra (san Agustin),
el Christus praesens, el Ctisto entre nosotros (Newman), le Christ répandu
(Bossuet), o en la formulacién de Mohler: «La Iglesia es el Hijo de Dios
que aparece sin cesar entre los hombres en forma humana, que se renueva
constantemente en un etetno rejuvenecerse; la perenne encarnacién del mis-
mo» (Symbolik, editada por J. R, Geiselmann, 389).

Si esta visidn de la Iglesia fuese la (nica y exclusiva, existiria el peligro
de entender falsamente la inmanencia de Cristo en la Iglesia. Se originaria
entonces una especie de monofisismo eclesiolégico, no sdlo porque en tal
contexto el mismo Cristo seria considerado de un modo monofisita (~— en-
carnacién) y porque de hecho cada desacierto respecto al misterio de Cristo,
cada error cristolégico, tiene como consecuencia un error eclesiolégico
(Leén XIII, Satis cognitum), sino porque en este caso es equiparada la
Iglesia a Cristo de una manera que no guarda las distancias ni las diferencias,
ya sea porque el cuerpo es identificado con la cabeza o porque la imagen del
cuerpo —entendida de un modo orgidnico-biolégico— ha dejado de ser con-
siderada dentro de las limitaciones impuestas por la realidad misma. En la
enciclica Mystici Corporis se describen insistentemente las multiples diferen-
cias entre el cuerpo fisico orginico y el cuerpo de Cristo y se ponen de relieve
las consecuencias de esto para el ser y la funcién de los miembros del cuerpo
de Cristo.

Las diferencias —incluidas también en la imagen del cuerpo de Cristo—
y la «contraposicién» de Cristo como cabeza del cuerpo reciben una expre-
sién todavia mds clara en las calificaciones de la Iglesia como pueblo, casa
de Dios, esposa de Cristo, comunidad de los fieles y de los santos. En este
caso aparece como contrapunto de la inmanencia Ia contraposicién y la dife-
renciacién de Cristo frente a la Iglesia y de la Iglesia frente a Cristo. De este
modo se manifiesta el sefiorio de Cristo sobre la Iglesia como pueblo de
Dios y esposa suya, asi como el agradecimiento y el compromiso de la Iglesia
como creatura Verbi, como creacién de Jesucristo. De ello se deduce la
misién y obligacién de la Iglesia de seguir a Cristo (— imitacién), de creer
(— fe), de obedecer (—> obediencia), de escuchar, de hacer penitencia y reno-
vatse. De este andlisis se sigue también que la Iglesia no es idéntica con el
— reino de Dios, sino que ha de rogar por su venida, ha de esperar en €l
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y estar a su servicio. A través de esta ordenacién recibe la Iglesia una tipica
dimensién escatolégica: la Iglesia es Iglesia peregrina, «pueblo de Dios ca-
minante»; su tiempo es el tempus medium (san Agustin) encuadrado entre
la encarnacién y la parusia.

Hay que considerar y al mismo tiempo afirmar esa mutua confluencia
de la Iglesia v sus determinaciones esenciales: la presencia de Cristo en ella,
la unidad con Cristo que impera en la Iglesia, a la par que las diferencias
que, a pesar de la intima unién, la separan de él como Sefior, Cabeza y Sal-
vador: Iglesia como ~—» comunidad de los que creen a Cristo y en Cristo, de
los que le aman, le escuchan, le siguen, le obedecen y le esperan y que, sin
embargo, no es idéntica a él.

Esta distincion, fundamental para la eclesiologia, puede ser expuesta
hablando de la Iglesia como estructura, como compendio de los dones sal-
vificos confiados a ella por Cristo y administrados por ella; vy de la Iglesia
como pueblo, como comunidad de los fieles, como comunién de los santos
(Y. Congar). Esta comunidad consiste y estd basada precisamente en su cons-
titucién por medio de la — palabra y el — sacramento, es decir, por medio
de los dones salvificos (—» predicacién). De este modo, cada uno de los res-
pectivos puntos de vista dice relacién al conjunto total: institucién y comu-
nidad, estructura y vida, lo divino y lo humano, el don y el deber. También
la caracterizacién de la Iglesia como «sacramento primordial» (O. Sem-
melroth), como forma visible de la gracia invisible, se halla impregnada de
estos datos.

La definicién de la Iglesia dada por M. Schmaus intenta recoger estas
caracteristicas: «La Iglesia es el pueblo de Dios del NT, fundado por Ciristo,
estructurado jerdrquicamente, puesto al servicio de las exigencias de la sobe-
rania divina y de la salvacién de los hombres, y que existe como cuerpo mis-
terioso de Cristo» (Katholische Dogmatik 111, 1,48).

2. Partiendo de tal definicién de Iglesia, aparece claro también el lugar
que corresponde a ésta dentro de la teologia. a) La Iglesia es de un modo
propio y terminante objeto de fe: credo ecclesiam; por ello pertenece la doc-
trina de la Iglesia a la ciencia de la fe en sentido estricto, a la dogmadtica. La
reflexién dogmdtica se esfuerza en la actualidad por reconocer a la Iglesia
este puesto y considerarla en sus caracteristicas teoldgicas peculiares, por des-
arrollar de un modo sistemdtico —a partir de ella misma— lo que dice la
fe acerca de la Iglesia y fundamentarlo con el método y los medios de la
teologia: su causalidad teoldgica, histérico-salvifica, cristoldgica, pneumato-
légica (Schmaus), su naturaleza, su estructura, su fisonomia, su funcionalidad,
su fin, su forma, sus propiedades, su misién.

Todo ello ha de hacerse en conexién con la Iglesia actual, tanto creyente
como docente, interpretando objetivamente la fe de la Iglesia —fe que in-
cluye 2 la Iglesia misma— y fundamentando esa fe a partir de la revelacién
y de su testimonio, de su evolucién y de la descripcién de su origen en la
historia y de sus formas y modos de realizarse, y sobte todo distinguiendo
entre el credo in Deum vy el credo ecclesiam.
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b) La Iglesia desde la perspectiva de la teologia fundamental. Este
punto de vista intenta considerat el significado de la Iglesia como base de la
teologia, La Iglesia encierra este aspecto —que podriamos denominar teo-
l6gico-trascendental-— en el sentido de que ella constituye la condicién tras-
cendental y la posibilidad de toda teologia y de sus disciplinas. La Iglesia es
eso y puede serlo en cuanto que es mediadora y portadora de la revelacién,
y por ello sujeto propiamente dicho de la fe. Para el individuo creer significa
ser admitido en la fe de la Iglesia, «ser agregado» (Hch 2,41), creer lo que
la Iglesia cree y propone a nuestra fe. Esta relacién se hace patente en el rito
de la administracién del bautismo cuando, a la pregunta hecha al bautizando:
¢qué pides a la Iglesia?, se da como respuesta: la fe (— bautismo).

El que la Iglesia posea esta funcién teolégico-trascendental de ser media-
dora y portadora de la revelacién —y por ello sujeto de la fe— es ciertamente
un dato de la misma revelacién, un dato teoldgico. De lo contrario, este
aspecto no podria ser considerado teolégicamente, y la teologfa fundamental
como ciencia bdsica y elemental no serfa una disciplina teolégica. En relacién
con su propio planteamiento de la credibilitas rationalis, la teologia funda-
mental prueba los hechos verificables histdéricamente, accesibles a todos vy
racionalmente inteligibles; con lo cual intenta profundizar la credibilidad del
hecho de que la Iglesia pueda pretender ser mediadora y portadora de la
revelacién. De una prueba de este género no se sigue de por si la fe, pues
ésta no es una conclusién de las premisas de la credibilidad y sus motivos;
no obstante, por medio de éstas se pone el fundamento de la fe en el sentido
de una condicién y un presupuesto.

La Iglesia es mediadora de la revelacién y por ello —hablando en ima-
gen— madre y maestra de los creyentes —mater et magistra—. Esto se ve
real y objetivamente por el hecho de que la revelacién en todas sus fases es
una revelacién transmitida (— mediacién): utiliza a unos hombres como me-
diadores de la palabra, de la voluntad y de las érdenes del Dios que se ma-
nifiesta en la historia, y estos mediadores tienen que ejercer ciertas funciones
al servicio de la revelacién. Tal ley ha encontrado su confirmacién y su cum-
plimiento en la revelacién en Cristo, el cual, de un modo tnico y exclusivo
—en el sentido del ecce y del bodie, por ser el Hijo de Dios encarnado—,
es el — mediador (1 Tim 2,5) por antonomasia, primeramente en su persona,
pero también por su palabra y su obra salvifica. Porque la Iglesia actualiza
en su propio ser, en cuanto Christus praesens, la presencia permanente de
Jesucristo en el tiempo, es por su esencia mediadora permanente de la re-
velacion.

Esta afirmacién aprioristica puede ser delimitada en concreto y demos-
trada histSricamente por el hecho de que Jesis desed una representacién,
sustitucion y sucesién de su persona, de su palabra y de su obra al encomen-
dar esta funcién y misién precisamente a los doce y a = Pedro de un modo
expreso (la denominacién y el contenido del apostolado asi lo demuestran
en concreto: —> apdstol); al confiarles el encargo de predicar con plenos
poderes, para anunciar (—> predicacién) su mensaje —que se convierte en el
anuncio del mismo Sefior—-, tal como aparece sobre todo por la — resurrec-
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cién vy la ascensién; al recomendar la celebracién de la donacidn sactamental
de si mismo y la comunion con €l en el banquete en su memoria (—> euca-
ristia) para «anunciar asi ia muerte del Sefior hasta que él venga» (1 Cor 11,
26); al transmitirles la potestad de atar y desatar (Mt 18,18), que incluye
sobre todo el poder de perdonar y retener en su nombre los pecados (— pe-
nitencia); al encargarles administrar el bautismo en su nombre; al prometer-
les su presencia permanente al lado de ellos y la asistencia del Pardclito vy
sus multiples funciones: recordar, convencer, permanecer, introducir en la
— verdad completa; al hacer a Pedro fundamento de su Iglesia, represen-
tante de la roca que es Cristo, para fortalecer a sus hermanos y ser pastor
de los pastores.

Jesus confia su persona, confia su obra y su misién poniéndolas en otras
manos; se hace representar y reemplazar por medio de hombres designados
por él y por medio de determinadas funciones; por otra parte, estos manda-
tarios se han hecho cargo de su misién y de su cometido. Considerando todo
esto, aparece claramente como una necesidad y una consecuencia légica el
hecho de que los apéstoles, teniendo presente la misién a ellos confiada «de
ser testigos hasta los confines de la tierra» (> testimonio), «de ir por todo
el mundo para predicar, bautizar y regir» (— misién), nombraran sustitutos,
sucesores y representantes, transmitiéndoles las funciones de la palabra, el
sacramento y la direcciéon de la comunidad. Este proceder constituye una
especie de ~—> sustitucidn y sucesién muy modesta en comparacién con la que
se da en la relacién de Jesds con los doce y los apdstoles.

Como Iglesia de Cristo, que es necesariamente Iglesia apostélica v que,
dentro de la sucesidn apostélica, conserva, mantiene, defiende, explica y
ensefia la tradicién apostélica en ]a palabra v en el sacramento, en la misién,
en el servicio y en la autoridad, la Iglesia es mediadora de la revelacién. Y lo
es como Iglesia en la que se da y se conserva permanentemente el = minis-
terio apostdlico, al que pertenece el ministerio de Pedro en su funcién de
tundamento, de principio visible y base de la ~> unidad (DS 3050) en la fe
v en el —» amor.,

El estudio de la Iglesia en teologia fundamental implica ademds la de-
mostracién de que es en la Iglesia catdlica actual donde se verifica y se con-
serva la continuidad, en la esencia, en la estructura y en las funciones, con
la Iglesia de la revelacién y de la tradicién. Esta demostracién se convierte
asimismo en un criterio eclesioldgico y eclesial dentro de las Iglesias y comu-
nidades cristianas.

Al reivindicar la Iglesia para si la potestad plena y auténtica de ser me-
diadora de la revelacién, incluye también, por este hecho, una exigencia de
inerrancia y de infalibilidad (M&hler). Este don le ha sido prometido por €l
Sefior, de tal modo que la Iglesia permanece en la verdad y la verdad per-
manece en la Iglesia, Ello no significa que la Iglesia se equipare a la revela-
cién ni que «disponga» de ésta; la Iglesia se sabe a si misma, en cuanto
Iglesia apostdlica y docente, en la obligacién de ser sobre todo Iglesia cre-
yente y oyente, Iglesia obediente, de reconocer a su Sefior como cabeza y
juez, de ponerse a su disposicién para el servicio de la verdad vy de la vida y
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de actuar y de vivir partiendo de esta —> obediencia. Al mismo tiempo no
deberd gloriarse de la fuerza humana propia, como si se tratase de un domi-
nio soberano, sino que, humilde y agradecida, deberd alegrarse de la asistencia
del Sefior y de su Espiritu. Ella har4 visible y audible esta funcién existencial:
no ejercer su dominio sobre la fe, sino servirla. En esta realizacién cumple,
al mismo tiempo, un encargo categdrico de su Seiior.

Queda, pues, claro que la Iglesia no es la revelacién ni su fuente, pero
si la norma vy la instancia de su explicacién legitima, de su interpretacién y
comunicacién auténticas. El «principio formal del catolicismo» no es, por
tanto, la Escritura (— Escritura y teologia), sino la Iglesia viviente, apos-
télica, de la tradicién, dentro de la cual tiene su lugar la Escritura. Esto es
petfectamente compatible con el hecho de que la Escritura, como testimonio
de la revelacién —testimonio inspirado por Dios mismo como autor— vy
como constitutivo de la Iglesia en un estado original insuperable y normativo,
se sitde por encima de la Iglesia de la = tradicién (— inspiracién; —> canon).
La Iglesia permanece subordinada a la interpretacién de la Escritura; la
explicacién que de ésta da la Iglesia se sittia por encima de la interpretacién
hecha por el individuo. El Espiritu prometido y asegurado a la Iglesia coin-
cide con el Espiritu que hablé por los — profetas y los apdstoles.

De todo lo dicho se deduce la importancia teoldgico-trascendental de la
Iglesia. La Iglesia es condicién de toda la teclogia, porque ésta es ciencia de
la fe y no puede existir sin la misma; pero la fe, a su vez, no existe sin la
Iglesia, sino que implica Iz adopcién de la fe de la Iglesia. De donde se
sigue que la teologfa, como un todo y por su esencia y funciones, es y deber4
ser teologia eclesial.

Si la Iglesia puede ser calificada como comunidad de los creyentes, ello
exige precisar que la Iglesia es la comunidad de los creyentes que creen 4 la
Iglesia y @ través de la Iglesia como portadora y mediadora de la revelacién.

¢) La teologia fundamental considera la Iglesia bajo el aspecto de
-> signo. Al hacer esto, entiende por signo no el signo en sentido dogmi-
tico o sacramental (Iglesia como sacramento primordial, como signo sensible
de la gracia invisible), sino como el sigho visible para cualquiera en su forma
manifiesta al exterior, como signum elevatum in nationes (DS 3014).

El Concilio Vaticano I subrayd particularmente el cardcter de signo y la
significacién de la Iglesia en el plano apologético de la teologia fundamental
(DS 3014). La admirabilis propagatio, 1a eximia sanctitas et inexhausta in
omnibus bonis foecunditas constituyen, segin la afirmacién del Concilio, un
signo irrefutable del origen divino y de la misién de la Iglesia y un motivo
de su credibilidad propia, asi como de la revelacién transmitida por ella. De
este modo participa la Iglesia del signo constituido por Jesucristo en el mundo
y para el mundo y exige —como todos los signos importantes para la fe en
el plano de Ia credibilidad— la apertura y la disposicién por parte del hombre
para escuchar y para ver. Aparece asi la importancia, pero también la limita-
cién del signo. Con esto no se niega su funcionalidad objetiva como signo
seguro, recognoscible por todos, sino que es afirmado y descrito de acuerdo
con todas sus condiciones.
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La apologética ha centrado sus esfuerzos en demostrar la credibilidad
de la Iglesia a tenor de las situaciones de cada época. Esta demostracién va
ditigida a los hombres de un momento histérico determinado; por ello, aun
permaneciendo siempre igual la orientacién hacia la vigencia de la realidad,
aquélla se encuentra sujeta a mutaciones en sus diversos aspectos a tenor del
«espiritu del tiempo». Las alusiones, empleadas con preferencia en épocas
pasadas, a la actividad cultural de la Iglesia en un sentido amplio o a sus
valores vitales no son falsas, pero hoy no consiguen su objetivo porque el
tema de la actualidad lo constituye el hombre en sf mismo. Precisamente ante
esta situacién, la Iglesia puede demostrar su credibilidad interpretdndose a si
misma esencial y existencialmente en direccién al hombre, de suerte que la
eclesiologia ponga de relieve sus dimensiones teolégico-existenciales y escla-
rezca la imagen y la concepcion del hombre que ofrece la Iglesia, la presencia
en ella de la humanidad de Dios, es decir, el humanismo de la encarnacion
(J. Maritain). De este modo, la Iglesia no sélo sale al encuentro como una
respuesta para el hombre actual, sino que ademds se evita el peligro de con-
fundir a la misma Iglesia con la actividad cultural que de ella procede y de
vincularla al destino fluctuante de esta actividad.

La demostracién de la credibilidad deberd ser renovada (y ello se basa
en la esencia de la misma realidad) en un constante esfuerzo.

Si la Iglesia es una realidad teoldgico-trascendental, quiere decir que
deberd estar presente en todas las disciplinas de la teologia. No es éste el
lugar de demostratlo mds de cerca, pero puede deducirse ficilmente de lo

dicho hasta aqui.

3. Problemas eclesioldgicos en la actualidad. Se ha dicho acertadamente
(M. D. Koster) que la eclesiologia se halla atin en formacién. Pero esto se
puede afirmar, en mayor o menor grado, de toda la teologia. Es necesatio
y conveniente que asi sea.

A continuacién presentaremos algunas cuestiones en torno a las que se
mueve hoy la eclesiologia. Cuestiones planteadas y condicionadas por el hecho
de que el problema de la Iglesia representa hoy el punto decisivo de desave-
nencia entre las distintas confesiones.

a) Una tarea ineludible de la eclesiologia sistemdtica actual consiste en
tomar en todas sus dimensiones los datos, ya bastante perfilados, acerca de
la naturaleza y la inteligencia que la Iglesia posee de si misma, para llegar
por este medio a una amplia descripcién de su propia realidad. Encierra una
importancia decisiva en este sentido la integracién y la valoracién decidida
de las afirmaciones biblicas juntamente con su evolucién y su presentacién
histérica. En esta tarea es indispensable conseguir una clara distincién, pot
lo que se refiere a proporciones y matices, entre lo esencial e inalienable y lo
que no es mds que una vatiada configuracién histérica, La historia ofrece,
para esta tarea y sus soluciones, una documentacién accesible, al mismo tiem-
po que una gran liberacién. La presentacion actual de la esencia y de la misma
realidad de la Iglesia exige una descripcién profunda de las relaciones entre
el primado (— papa) y el episcopado (—> obispo), una teologia explicita del
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ministerio episcopal como ministerio apostdlico decisivo en la Iglesia, asi
como una teologia del laicado (— seglar) y de su lugar en la Iglesia, la orde-
nacién mutua entre ministerio y carisma, la inteligencia del —> ministerio
como diaconfa, la necesaria libertad para el elemento profético, la no institu-
cionalidad como una realidad de la Iglesia misma, o mds atin, como uno de
sus fundamentos (Ef 2,20), la relacién entre la Iglesia universal y la comu-
nidad concreta.

b) Por lo que se refiete a las confesiones cristianas (— Reforma pro-
testante), hay que profundizar teolégicamente el problema de la pertenencia
a la Iglesia, que en las determinaciones anteriores no ha sido descrito con
amplitud y claridad ni examinado con detencién (cf. las disposiciones del
CIC, can. 87, acerca de la funcién del bautismo para la pertenencia a la Igle-
sia y las afirmaciones de la enciclica Mystici Corporis acerca de la pertenencia
reapse y la funcién del votunz, cuya importancia positiva, sobre todo cuando
es considerado en analogia con el votum sacramenti, no es valorada por lo
general en lo debido). Deberd acometerse este problema distinguiendo diver-
sos grados y estratos en la pertenencia a la Iglesia. De ello se sigue que el
planteamiento segin el esquema de — herejia o cisma es insuficiente para
determinar la situacién de las comunidades y de los cristianos que no son
catblico-romanos. Igualmente es insuficiente, desde el punto de vista teo-
légico, destacar sélo las diferencias pasando por alto las cosas que nos unen,
como si de este modo pudiese ser descrita de una manera exhaustiva la
esencia de las diversas confesiones cristianas sin presentar ademds lo que es
igual y comin. En consecuencia, también hay que describir positivamente a
las demds confesiones, al igual que las auténticas realizaciones cristianas po-
sitivas de las cuales viven; hay que presentar sobre todo, de un modo expli-
cito, los elementos que pertenecen esencialmente a la realidad eclesial: bau-
tismo, eucaristia, Escritura, fe y confesién de fe; en la Iglesia ortodoxa hay
que afiadir ain otros elementos importantes respecto a la estructura y los
sacramentos de la Iglesia.

De aqui se deduce una nueva relacién con los demds cristianos y las
otras comunidades cristianas, para cuya adecuada expresién no existen aiin
categorias, pero que deberdn ser buscadas dentro del marco de la expresién
«hermanos separados en la fey.

Teniendo en cuenta, por una parte, las otras confesiones cristianas, y
por otra, la obligacién de «que todos sean unos» (Jn 17,21), merece un
examen, desde el punto de vista teolégico, el problema de hasta qué punto
son posibles la plenitud, el dinamismo y la pluralidad dentro de la inalie-
nable unidad de la Iglesia y conviene sefialar las fronteras mds alld de las
cuales queda destruida o anulada la unidad; problemas que hasta la fecha no
ofrecen atin posibilidades concretas de solucién. A esto se afiade la cuestién
de qué es lo que pertenece a la esencia y a las propiedades de la Iglesia
frente a los meros aditamentos histéricos. El objetivo de la unién ha de ser
concebido no tanto a manera de un retorno cuanto de una integracién.

c) Las relaciones entre la Iglesia y el — mundo han de ser definidas
partiendo de una situacidn semejante a la anterior. En la distincién, hoy dia
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cada vez mds profunda, entre Iglesia y mundo, aquélla reconoce con mds
claridad su vocacién: existir para el mundo y realizar el servicio de la repre-
sentacién en su doble sentido —como un estar «en lugar de» y un estar «en
favor des—. Lo cual no significa un desentenderse del mundo, por espiri-
tualismo o pesimismo, que idealice o hasta llegue a glorificar la situacién
concreta, sino la representacién de la auténtica relacién de la Iglesia con el
mundo, asi como de las propiedades de ésta y de su funcién respecto al
mundo: hacer presente en éste el testimonio de la verdad personificada en
Cristo, del amor y de la salvacién, a través de la presencia y de la obra de la
propia Iglesia; obra que ésta realiza y reconoce como suya y que nadie m4s
puede realizar y con cuya realizacién tiene ya mds que suficiente, Esto signi-
fica al mismo tiempo la renuncia a ciertas formas de actuacién, tales como
las que de hecho fueron ejercidas por ella durante la Edad Media dentro de
la concepcién de la Iglesia y el mundo. Pues no se puede afirmar que tales
formas pertenezcan a la esencia de la Iglesia y que, por tanto, al hacerse
imposible su realizacidn, no le quede a la Iglesia ninguna otra forma de ac-
tuacién. Muy al contrario: se abren nuevas posibilidades, como se hace pa-
tente en la actualidad, y surge una nueva solidaridad con el mundo en nombre
de la — libertad, de la individualidad, del hombte y de la dignidad humana.

Esta relacién con el mundo en el sentido de «para» o «en favor de» no
podrd despojarse, ciettamente, de la actuacién arbitral y a veces condenatoria,
propia de los profetas, frente a ciertas fuerzas o tendencias de signo acris-
tiano o anticristiano. Pero, al mismo tiempo, la Iglesia deberd estar con-
vencida de que su actividad no puede agotarse en el juicio y en la condena-
cién, sino que habrd de esforzarse en buscar al hombre histérico concreto,
tomandolo en serio con sus problemas, objeciones e impugnaciones v exis-
tiendo para él (— ateismo) .

Partiendo de estas posiciones, la Iglesia podrd deshacer el equivoco ge-
neral que envuelve el principio extzra ecclesiam nulla salus, reconociendo en
él su verdadero sentido: no se trata de un principio referido a personas, sino
a la realidad, en el que se afirma que la Iglesia es el camino de la —> salva-
cién, que todos los que se salvan deben dejarse salvar y que éstos, de hecho,
son salvados por la Iglesia. Quien es salvado, pertenece, por tanto, a la
Iglesia visible, aunque no pertenezca visiblemente a la Iglesia. La perte-
nencia a la Iglesia, cumplida en todas sus condiciones, no significa un privi-
legio de salvacién centrado en el individuo, sino una misién especial de salva-
cién dirigida a todos. Este es el sentido de la expresién «la Iglesia dnico
medio de salvacién». Todo lo cual significa, en definitiva, y como consecuen-
cia, que sblo se hallan extra ecclesiam aquellos que se niegan por principio,
absoluta y radicalmente, a reconocer, con obediencia y humildad, a Dios
junto con las formas y manifestaciones de su voluntad. Estos tales no perte-
necen a la Iglesia ni /» re ni in voto.

La tesis extra ecclesiam nulla salus encuentra su respaldo y fundamento
en Jesucristo, en quien dnicamente se da la salvacién, Pero la exclusividad
exgres‘ada en ella va unida a una universalidad y catolicidad que lo abarca
tedo
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H. Fries

IV. Reforma de la Iglesia

1. Sagrada Escritura. Toda reforma de la Iglesia presupone una forma
y una formacién de la misma. Los escritos del NT, como fruto de la —» pre-
dicacién de la Iglesia, no nos hablan de reforma, sino de la formacién y de
la forma de la Iglesia, que no ha de ser conforme al «mundo», sino que
viviendo del espiritu de Cristo ha de configurar su forma propia en confor-
midad con Cristo. Los escritos del NT, sin embargo, hacen referencia directa
al hecho de que la Iglesia de Cristo, ya desde sus comienzos, no es una rea-
lidad estética, sino —a vista de la parusia y la venida del — reino de Dios—
una Iglesia en formacién y en desarrollo, La consideracién detallada y mati-
zada de los datos exegéticos nos permite apreciar clatamente cémo en cada
iglesia particular, al igual que en la Jglesia universal, estd latente el dina-
mismo del grano de mostaza. Es verdad que la Iglesia primitiva posey6 en
todo momento una organizacién juridica en el mds amplio sentido de la pa-
labra (—> Derecho canénico). Pero dentro de una determinada estructura
fundamental quedaban al principio cosas importantes ain sin determinar.
En un mundo en el que la parusia dilataba su aparicién, las comunidades
particulares, impulsadas por diversas fuerzas, se acomodaron de manera
distinta a las diferentes situaciones histéricas. En el continuo roce con las
necesidades de cada dia, la Iglesia primitiva fue forjando su propia consti-
tucién; en concreto, eran posibles diversas concepciones y formas de estruc-
turacién. Tensa y variada es la evolucién dentro del NT entre la predicacién
de Jesus y la teologia de los escritos de Juan, entre el kerigma de las comu-
nidades mds antiguas y las cartas centrales de Pablo, entre las epistolas a los
Colosenses, Efesios, Hebreos, asi como la primera de Pedro, y las cartas pas-
torales en unién con la segunda de Pedro. En las comunidades de las cartas
principales de Pablo aparece lo juridico, lo constitucional y lo ministerial
relegado a un segundo término, detrds de lo pneumdtico, detrds del orden
interior de los servicios obrados por el Espiritu; mientras que en las cartas
pastorales nos sorprende la organizacién estable de las comunidades aclima-
tadas en el mundo. La formacién de la Iglesia implica, por tanto, simul-
tineamente una conformacién y una transformacién en el seno del mundo
y de su historia; proceso éste tan necesario como peligroso. Con la adapta-
cién progresiva al mundo surgen los primeros gérmenes de una deformacion
posterior (conformismo mundano); los «santos» de las comunidades neo-
testamentarias aparecen ahora generalmente como hombres, y hombres pe-
cadores. La creciente distancia del momento de origen, la disminucién de
los primitivos carismas, la consolidacién y el fortalecimiento de la organi-
zacién juridica, la progresiva reflexién y con ello el peligro creciente de
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—> herejfa o de anquilosamiento del mensaje vivo en una ortodoxia pura-
mente formal; todo esto ejercerd una influencia cada vez mayor en el futuro.
De tal modo, la formacién de la Iglesia a lo largo de la historia puede con-
vertirse fdcilmente de conformacién y transformacién en deformacién. Pero
la Iglesia es invitada sin cesar, precisamente desde su origen, desde el men-
saje de Jesucristo, a la metanoia, a la = conversién, al arrepentimiento con-
forme al — evangelio de Jests. Ya aparecen en el NT llamadas a una reforma
en el campo de la — liturgia (1 Cor 10s), de la estructura de la Iglesia (Mt
18; cf. 10), de la doctrina (frente al judaismo que se habia infiltrado: G4l
frente a la — gnosis: Col), de la penitencia y conversién hacia los principios
(Ap 2-3). Mientras la Iglesia, integrada por hombres y hombres pecadores,
es deformada sin cesar a causa de la limitacién y pecaminosidad humanas,
encietra en s{ virtud suficiente, por la benevolencia graciosa de Dios, para
reformarse incesantemente segin el evangelio de Jesucristo: ecclesia semper

reformanda.

2. Historia de la Iglesia. La historia de la Iglesia, definida a menudo
por observadores superficiales como una apostasia frente al NT y por ello
como un proceso de deformacién, incluye siempre, sin embargo, v a pesar
de todo proceso de deformacién, un proceso de reforma manifiesto u oculto,
va en el sentido de supresién negativa de formas desviadas (falsas evoluciones
y actitudes falsas), ya en el sentido de formacién positiva de nuevas realida-
des (— historicidad; — historia de la salvacién). Fue fundamental en este
sentido Ia renuncia a la = ley judia y la acomodacién de la Iglesia al mundo
pagano, defendidas por — Pablo y — Pedro y afirmadas por el «Concilio
de los Apéstoles» dentro del espiritu de un hacerse todo a todos (— adapta-
cidén; — misién; ~—> paganos). Objeto de continuas renovaciones reformado-
ras (que afectaban no sélo a la periferia, sino también al ntdcleo central)
fueron en los primeros siglos sobre todo la predicacién, la liturgia y la cate-
quesis (adopcién de] griego de la %01 y de otras lenguas verndculas; re-
forma de la liturgia romana —alrededor del 250— por la introduccién del
latin como lenguaje de culto; transicién de la misa, celebrada primeramente
en las casas privadas, a la misa basilical y por fin a la forma galicana me-
dieval), la traduccién de la Sagrada Escritura (nuevas traducciones ininte-
rrumpidas de la lengua original y reforma de las que ya habian adquirido
carta de naturaleza; la Valgata como reforma —violentamente impugnada—
de la Biblia latina), la ~> teologia (configuracién de la teologia en la — pa-
tristica griega y latina, cargada de tensiones y a menudo problemitica), el
—>» monacato y la misién (movimiento reformador benedictino).

Al comienzo de la Edad Media nacié en la Iglesia, profundamente secu-
larizada, el importante movimiento reformador de Cluny; lo que comenzd
como reforma monacal pasé a ser reforma del clero y finalmente reforma
general de la Iglesia. Tuvieron en ésta importancia decisiva primeramente
los emperadores de Alemania, luego los papas (Leén IX, Gregorio VII,
Inocencio 111} y, finalmente, las nuevas Srdenes (cistercienses, con Bernardo
de Claraval; Francisco de Asis y el movimiento de reforma franciscano y do-
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minicano). Mas todo ello no logré detener la decadencia de la Iglesia en la
tardiza Edad Media (Aviiién; cisma de Occidente; Renacimiento), como tam-
poco lo consiguieron los concilios de finales del medievo.

La protesta de Luteto (~> Reforma protestante) contra la Iglesia no
reformada tenfa bastante fundamento. El objetivo primordial de la Reforma
ptotestante era una reflexién radical, en la teologia y en la prictica, sobre
el evangelio. Es incuestionable que obtuvo un amplio éxito. Pero, por una
parte, la indudable falta de comprensién para con los verdaderos objetivos
—en la teologia y en la prictica— de los reformadores protestantes, asi como
una soberbia obstinacién y una irreflexiva utilizacién de Ia politica y de la
excomunién, y por la otra, una estrechez de miras, polémica y herética, asi
como un poner en cuestién por principio la autoridad de Pedro sobre la
Iglesia, condujeron esta vez a una divisién dentro de la Iglesia occidental.
A pesar de todo hay que considerar inadecuada la contraposicién entre «Igle-
sia evangélica reformada» e «Iglesia catélica no reformada». Pues si por una
parte condujo también la Reforma protestante —a pesar de la verdadera
reforma que introdujo— a una deformacién y a la disolucién en un sin-
nimero de denominaciones diversas de la unidad y de la fe de la Iglesia,
por otra la Iglesia catélica no se opuso a la reforma ante la necesidad que
de &sta se dejaba sentir (—> protestantismo), sino que, partiendo de su esen-
cia mds genuina y guardando la continuidad eclesial, emprendié una obra de
reforma de gran envergadura que adn no esti concluida: preparada en la
época anterior a la Reforma protestante por pequefios grupos aislados, fun-
damentada en el —> Concilio de Trento, realizada por un pontificado romano
renovado, asi como por obispos, sacerdotes y seglares con el nuevo espiritu
y, finalmente, apoyada por las érdenes religiosas (sobre todo, por la Com-
pafifa de Jesds). Pero este movimiento de la Contrarreforma de los si-
glos xvr al x1x, junto con los valores positivos que encierra, presenta tam-
bién con frecuencia el cardcter de una restauracién y reaccién {que extirpa
de un modo puramente negativo la situacién anémala). La reforma catélica
es considerada no tanto como medio para la reconciliacién y la reunificacién
cuanto como programa de lucha e instrumento de combate para conservar
lo anteriormente vigente, es decir, para volver al pasado medieval (a menudo
con ayuda de la Inquisicién y de medios coercitivos espirituales y politicos).
Asi se intentd, por ejemplo, solucionar —por medio de una supresién pura-
mente negativa de los abusos— el problema de la reforma de la celebracién
eucaristica reclamada por los protestantes (especialmente la introduccién de
la lengua vulgar) y tal como hoy es exigida en parte —en parte ya ha co-
menzado— en la Iglesia catélica.

E! Concilio Vaticano I defraudd las esperanzas de reforma (300 folios
fueron presentados con proposiciones de reforma, pero las comisiones pre-
paratorias tenfan un criterio unilateral y no fue promulgado ningtin decreto
de reforma). No obstante, la Iglesia fue liberada de la carga de los Estados
Pontificios, y Leén XIII aportd la transicién de una reforma conservadora
y restauradora a una renovacién positiva y creadora, A partir de Leén XTI1,
la Iglesia catélica, en su conjunto, ha realizado progresos insospechados en




136 IGLESIA

su renovacién. Es por ello inaceptable el que tedlogos protestantes descubran
solamente intenciones de reforma en los herejes modernistas o en algunos
tedlogos catdlicos aislados («catdlicos reformistas»). Mds bien es la Iglesia
en su totalidad la que, utilizando el trabajo preliminar de los tedlogos, estd
comprometida en un movimiento de reforma y de renovacién, v ha creado
as{ numerosos impulsos que tienden a la realizacién catélica positiva de legi-
timas demandas de los reformadores protestantes: tales son la revalotizacién
de la Sagrada Escritura en el campo cientifico, en la predicacién y en la vida,
la evolucién de la liturgia catdlica hacia una auténtica liturgia popular en la
teorfa y en la prdctica (amplia introduccién de la lengua vulgar en la adminis-
tracién de los sacramentos y en el canto litdrgico), la acentuacién del — sacer-
docio de los fieles en la teologia y de la actividad de los — seglares, la mayor
acomodacién de la Iglesia a los diversos paises y una disminucién del lati-
nismo —al menos en los paises de misién—, una despolitizacién m4s profun-
da del papado (— papa), una incipiente reforma de la Curia bajo Pio X, una
creciente comprensién para con la —> tolerancia y la —» conciencia moral
individual, la admisién de pastores evangélicos casados a la ordenacién sacer-
dotal y, finalmente, en una minoria catdlica, una piedad popular intensa-
mente concentrada e interiorizada, a pesar de sus evidentes imperfecciones
en comparacién con la tardia Edad Media, el barroco y el siglo x1x. Sobre
todo en la teologia se hace perceptible un evidente acercamiento; asi, por
ejemplo, en la concepcién sobre la ~» historicidad y perfeccionabilidad de
los dogmas (— dogma), en la doctrina acerca de la Sagrada Escritura (— Es-
critura y teologia) y la —> tradicién, de la gracia y la — justificacién, de la
Iglesia y los —> sacramentos. Lo que hard época en el programa conciliar
de Juan XXIII es el haber vinculado entre si la reunificacién de los cris-
tianos y la reforma de la Iglesia, intentando alcanzar la unién de aquéllos
por medio de la renovacién de la Iglesia catdlica. Para los catdlicos esto
significa una reunificacién por medio de la realizacién de los justos deseos
evangélicos (u ortodoxos, anglicanos, etc.) a la Iuz del evangelio (por tanto,
no mediante una invitacidn inactiva al retorno a la — unidad, ni por medio
de conversiones particulares o de una mera reforma general de las costum-
bres). Ello significa también para los protestantes una reunificacién por medio
de la realizacién de los justos deseos catélicos, a la luz del mismo evangelio.
Reunificacién, pues, no por un «retorno» de los protestantes, ni por un
«éxodo» de los catdlicos, sino por un mutuo salir al encuentro en la reno-
vacion y en la reforma de la Iglesia. Tal programa no podrd ser realizado
por un solo concilio.

3. Teologia. El motivo de la reforma de la Iglesia nace de la pecami-
nosidad y del cardcter humano de ésta. La Iglesia se halla en el = «mundo»
y el «mundo» en la Iglesia. Por ello, los defectos y deformaciones, los fallos
histéricos y la culpa personal, el vicio y el — pecado no son sélo posibles en
principio, sino que constituyen ademds en la Iglesia una triste realidad. En
lugar de conformatse a Cristo, la Iglesia se conforma entonces al mundo.
La necesidad de la reforma de la Iglesia no brota de ciertas razones tempo-
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rales oportunistas (del afdn de progreso, de modernidad o de una mera aco-
modacién mecdnica, del temor ante el comunismo, etc.), sino sobre todo de
la exigencia que su Sefior le sefiala en el evangelio al llamar a la Iglesia a una
renovada —> justicia, —> santidad y — libertad. La reforma de la Iglesia no
se halla, por tanto, a merced de ella misma o de la autoridad eclesidstica,
sino que es una posibilidad y una tarea impuesta a la Iglesia y a su autoridad
por el mismo Sefior. La reforma constituye, pues, pata la Iglesia el cumpli-
miento de la voluntad de Dios en el seguimiento de Cristo (—> imitacién),
con la mirada puesta en la venida del reino. Un intento de renovacién exige
ios presupuestos siguientes: un sincero dolor por la Iglesia incesantemente
necesitada de reforma, la —» oracién por la misma, para que consiga la —> re-
dencién del — mal (~> Satdn), una critica de la Iglesia comprometida v
constructiva, el celo por el Sefior y el — amor activo a su Iglesia, Son 0bs-
téculos para la reforma el desinterés y la indiferencia, la presuncién ecle-
sidstica, una actitud puramente apologética, un tradicionalismo perezoso, una
apreciacién irreal de la verdadera situacién de la Iglesia, una eclesiologia
superficial, de miras estrechas o mundanizada, una desesperanza derrotista.

Esencia de la reforma catdlica: re-formare significa «dar otra forma dis-
tintay, «devolver una forma anterior mejor», «dar nueva forma, transfot-
mando algo deformado», «configurar algo conforme a su esencia peculiar».
La reforma de la Iglesia implica, por tanto, una nueva configuracién positiva
de ]a misma en consonancia con su esencia propia. Una auténtica reforma
no puede, pues, limitarse a suprimir, rechazar, prohibir —de un modo pura-
mente negativo—, sino que ha de consistir en una nueva configuracién posi-
tiva y en una nueva conformacién de su naturaleza. Con objeto de hacer
resaltar lo positivo y creador, se usa hoy preferentemente en el campo caté-
lico la palabra «renovacién» en vez del término «teforma». La reforma caté-
lica en cuanto renovacidén ocupa un lugar intermedio entre la revolucién
(que consiste en derribar por la fuerza la autoridad y los valores establecidos,
y constituye una innovacién que no tiene en cuenta la continuidad del des-
arrollo histSrico) y la restauracién (que aboga por el mantenimiento o la evo-
caciébn inactiva del antiguo sistema, inculcando la «antigua» disciplina; el
retorno a lo antiguo, sin tener en cuenta una reestructuracién mds en conso-
nancia con su tiempo). La renovacién no es ni una reforma puramente interior
del corazén, que olvida mejorar las estructuras, las instituciones y constitu-
ciones, ni tampoco una renovacidn puramente exterior de un estado precario,
que sélo trata de enmendar las estructuras, instituciones y constituciones;
es, por el contrario, una fecunda reforma de un estado de cosas que no des-
truye ciertamente la esencia de la Iglesia, sino que la hace mds auténtica.
«Esencia» de la Iglesia es, en este sentido, lo que no proviene directamente
de las disposiciones humanas, sino que es institucidn divina de salvacién, es
decir, todo aquello que ha sido confiado a la Iglesia por — Dios y por —» Je-
sucristo para su caminar a través de los siglos. Lo que Dios instituyé y cons-
tituyé en la Iglesia por medio de Cristo en el — Espiritu Santo participa
de la eterna perfeccién y santidad divinas, y por ello no necesita reforma.
Pero lo que los hombres instituyen y constituyen por si mismos en el seno
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de aquellas instituciones y constituciones divinas participa de la imperfec-
cién y pecaminosidad humanas y necesita constantemente de reforma. Mas
la esencia y su realizacién histérica no se pueden separar adecuadamente;
por ello no existe en la Iglesia dmbito alguno que no sea susceptible de
renovacién, aunque si existan en ella ciertas constantes que no admiten re-
forma. Es decir, en el edificio de la Iglesia no hay ninguna piedra ni ningin
espacio que no necesite en todo momento de reforma, pero la estructura
arquitecténica que sostiene todo el edificio no puede ser tocada. La medida
o norma de toda renovacién eclesial es Cristo, el cual como Sefior habla en
su evangelio a la Iglesia de todos los tiempos. Norma directiva concreta serd
siempre la Iglesia apostélica. La credibilidad de la Iglesia depende de su
reforma y renovacién emprendida sin cesar. Una Iglesia que no trata de
reformarse no puede convencer. Es inutil una apologética que no vaya acom-
panada de una reforma de la Iglesia.
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