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PROLOGO

La Iglesia se encuentra en uno de los momentos de transicion
mas arriesgados y fascinantes de su larga historia. De un lado decli-
na una civilizacion en la que la Iglesia se encontraba inserta como
instancia suprema de unidad y de legitimacion. De otro lado se abre
una cultura nueva, a la vez global y diferenciada, que debe ser habi-
tada y evangelizada. Entre la afioranza de un pasado presuntamente
mejor y la fantasia que se requiere para adentrarse en un futuro por
explorar, la Iglesia debe reflexionar sobre si misma con la frescura
de un amanecer y con la ingenuidad que regala la libertad.

La modernidad destrono a la Iglesia del pedestal que ocupd en la
antigua sociedad occidental '. El pluralismo rompié la unidad ante-
rior y ofrecié un universalismo laico que pretendia ser mas acogedor
e integrador. La Iglesia experimentd un profundo malestar que con-
dujo a un desencuentro, cuando no a una oposicion ? respecto a las
realidades emergentes. La deslegitimacién que ha envuelto de me-
lancolia la modernidad se ha dirigido también contra la Iglesia, en
cuanto portadora y protagonista de un gran relato que ofrece sentido
y horizonte al conjunto de la realidad. Desde su interior también la
Iglesia experimenta una «hemorragia de sentido»: se va diluyendo el
recuerdo de un catolicismo mayoritario, se siente el caracter fragil y
provisional de toda institucionalizacion de lo religioso, resulta dificil
echar raices en las nuevas condiciones sociales, resuena la acusacion
de falta de democracia y de libertad...

Pero la Iglesia ha seguido profundizando su honda experiencia
de humanidad, palpita con el corazén de sus santos y sus martires,
conoce la callada entrega de generosidad que cultivan muchos de sus
miembros, se enorgullece de su presencia en las situaciones huma-
nas mas tragicas e inhumanas, se expande y crece entre todos los
pueblos y culturas del mundo, goza de una catolicidad que palpa en
su dimension mundial, siente la alegria de seguir narrando la historia
de Dios con y entre los hombres, sabe que regala al mundo un don
cuya carencia lo haria mas triste y oscuro...

Entre la afioranza y la fantasia, entre el pasado y el futuro, se
abre ante la Iglesia una posibilidad, un kairés. La Iglesia por ello
debe redescubrir su identidad permanente desde el mundo, desde la

! E. PouLAT, Od va le christianisme? (Paris 1996).
2 F. X. KAUFFMANN, Religion und Modernitdt. Sozialwissenschaftliche Perspek-
tiven (Tubinga 1989) 209-234.
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historia, desde la tarea que Dios le ha encomendado 3 Pero para ello
(y precisamente por ello) mas que nunca «estamos necesitados de
experiencias cuast-fundacionales para que la Iglesia avance en este
mundo nuevo» # La eclesiologia encuentra asi su sentido, su justifi-
cacion y su talante brotando de la vida de la Iglesia como servicio
eclesial

Por ello considerar a la Iglesia desde dentro es actitud metddica
y hermenéutica basica sentire ecclesiam, sentire in ecclesia, sentire
cum ecclesia Desde este presupuesto se configura la actividad inte-
lectual del tedlogo Son posibles sin duda otras consideraciones de la
Iglesia, y deben ser tenidas en cuenta por el tedlogo sin que por ello
alteren sustancialmente su actitud de fondo

Desde esta optica se pueden conjugar la vision desde abajo y la
vision desde arriba en el seno de la Iglesia no se puede no tener en
cuenta la experiencia real de las comunidades eclesiales y su proceso
historico, pero en cuanto precedidas por la previa mmiciativa divina
que convoca a un sector de humanidad al servicio de mediacion en
el didlogo que Dios abrié con los hombres desde el micio de la
historia

La eclesiologia asi entendida debe conjugar 1gualmente la pers-
pectiva fundamental y la dogmdnica aquélla no tiene sentido ni
aliento s1 no esta referida a la Iglesia de Jesucristo, y ésta careceria
de credibilidad s1 no estuviera también remitiéndose a los datos de la
Iglesia real, el momento «apologético» debe permanecer como 1ns-
tancia constante en toda reflexion sistematica y global sobre la
Iglesia

La eclesiologia debe saber distinguir (y debe ayudar a discernir)
la estructura esencial de la Iglesia y su figura concreta, modulada
por elementos contingentes e historicos, culturales y hasta geografi-
cos 3 Ello no significa que pueda ser construida siempre de nuevo,
0 que esté expuesta al arbitrio de los hombres, pues vive siempre de
una objetividad (canon, regla de fe, mmisterio apostolico) que ates-
tigua el don de Dios en Cristo por el Espiritu ©

La estructura de la obra la hemos organizado desde el articulo
del simbolo referido a la Iglesia creo en la Iglesia una, santa, caté-
lica y apostolica (la alteracion del orden se debe a exigencias de
caracter sistematico), con una mtroduccidon somera sobre la historia
de la eclestologia Arrancamos por ello de la Iglesia como sujeto y

> S DuanicH, Iglesia extrovertida (Salamanca 1991) 5,13,17

4 R BLAZQUEz, La Iglesia del Vaticano I (Salamanca 1988) 13

> CTI, Cuestiones selectas de eclesiologia 51 (1985)

¢ Puede verse sobre esta problematica entre nosotros la Nota doctrinal de la
Comuston Episcopal para la Doctrina de la Fe, Sobre usos inadecuados de la expre-
sion «modelos de Iglesiay (18 10 1988)

Prologo XV

objeto del «nosotros» que confiesa el simbolo A partir de ahi se
desplicgan los atributos de la Iglesia que fueron reconocidos por el
primer concilio de Constantinopla (DS 150)

Deseamos superar (sin por ello negar) la cldsica via notarum que
tan amplio espacio ha ocupado en la eclesiologia catélica Ya la Re-
forma suscité una multitud de escritos de controversia la demons-
tratio catholica pretendia probar a la Iglesia romano-catolica como
la verdadera Iglesia de Jesucristo 7 estudiando las notas que deberian
caracterizar a la Iglesia auténtica Una vez reducidas a las cuatro del
concihio constantinopolitano, se acentud su tono apologético la fun-
daci6n por Cristo, la continuidad desde los apostoles, las huellas de
santidad, la extension geografica son facilmente cognoscibles por
todos y por todos 1dentificables en la Iglesia catolica ® Con el racio-
nalismo la apologética se comprendié como proceso de pura razon
que, en base a argumentos historicos, podia demostrar que la Iglesia
fue fundada por Cristo y enviada como su «legado» para enseflar con
autoridad divina ®

A lo largo del siglo XX se va viendo que es inoportuna e eficaz
como prueba, y por ello superflua '° Las «notas» son vistas desde
otra perspectiva no son criterios que, de modo aséptico o neutro,
puedan servir para juzgar entre organizaciones rivales o concurren-
tes En la practica eran moduladas en funcion de la conclusion a la
que se pretendia llegar Por eso la apologética de demostraci6n debia
dejar paso a la apologética de revelacion o de fania !

Las «notas» efectivamente son ante todo propiedades que ema-
nan de la naturaleza misma de la Iglesia como expresion de la rela-
c16n intima que la Iglesia conserva con el misterio de Cristo y con el
designio salvifico del Dios trinitario En cuanto epifania del Dios
que se revela y salva en la historia, anticipa el futuro de la humani-
dad y de la nueva creacion, muestra lo que el hombre esta llamado a
ser y lo que Dios ha realizado en favor de los hombres Desde esta
optica las «notas» solo seran convincentes en la medida en que ha-
gan experimentar el don que en la Iglesia Dios ha regalado al
mundo

7 Las primeras obras exponentes de este procedimuento son Tractatus de notis
verae Ecclesiae ab adultera dignoscendae de Nicolas Ferber (1529) y Confessio
Catholicae Fider del cardenal Hosio (1535) En un primer momento no se distinguia
con precision entre signos y propiedades

Sobre la histonia del tratado cf G THiLs, Les notes de | Eglise dans | apologe
tique cathohque deputs la Reforme (Gembloux 1937)

® A DutLgs, A Church to Believe In (Nueva York 1987) 41

"Y' G Tuus, o ¢, 342s Pio IX habia afirmado en 1864 «la verdadera Iglesia de
Jesucristo por autoridad divina se constituye y conoce por las cuatro notas» (DS
2888)

'Y Congar, MysSal 1V/1, 378ss, 376-377
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Comenzaremos presentando una vision panoramica de la historia
de la eclesiologia. Nuestro objetivo no es estrictamente historiogra-
fico sino sistematico: abrir el marco de los grandes planteamientos
desde los que se ha comprendido la Iglesia, mostrar el componente
de historicidad de toda autoconciencia eclesial, descubrir la profunda
implicacion de la vida de la Iglesia en la reflexion tedrica sobre su
identidad y su mision... para perfilar las grandes tendencias, cuestio-
nes y condicionamientos que convergen y concluyen en la eclesiolo-
gia actual.

Dejaremos de lado en este capitulo el periodo neotestamentario
porque estara presente de un modo especial a lo largo de nuestra
exposicion y porque no puede ser considerado sin mas como un pe-
riodo historico junto a otros. A partir del periodo patristico hemos
establecido siete momentos o etapas que nos conduciran a nuestra
situacion histdrica.
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1. La Iglesia como misterio y comunion en los Santos Padres

Los Santos Padres no sintieron la necesidad ni el interés de ela-
borar una reflexidn sistematica sobre la Iglesia. Ofrecieron tratados
sobre las personas divinas, sobre los sacramentos, sobre la encarna-
cion, pero resulta dificil identificar una obra que pueda ser conside-
rada como una reflexion directa y tematica sobre la Iglesia en cuanto
tal, algo equivalente a nuestros actuales tratados de eclesiologia.

Ello no quiere decir que no posean una conciencia viva, clara y
precisa de lo que es la Iglesia. Mas bien habria que concluir lo con-
trario: hasta tal punto la Iglesia esta presente en toda su reflexion que
resultaba superfluo un tratamiento particular sobre ella !. Se trata por
tanto de una eclesiologia vivida, experimentada y celebrada. Estos
son los aspectos mas destacados:

a) La Iglesia es descubierta y entendida desde la categoria mis-
terio 2 en cuanto despliegue de la historia de la salvacion narrada en
la Biblia; tan engarzada se encuentra en el designio salvifico de Dios
que la consideran preexistente a la creacion, presente desde los ini-
cios de la historia de la humanidad. Tratan, desde ese presupuesto,
de identificar el papel y la funcion de la Iglesia en la economia de Ia
salvacion, y de hacer patentes los aspectos que desvelan una realidad
mistérica mas grande que ella misma.

b) La meditacion constante del relato biblico en el ambito sa-
grado de la celebracion litirgica posibilita y suscita una concepcion
simbdlica y tipologica de la realidad eclesial; en la Iglesia de 1a Nue-
va Alianza ven realizadas y cumplidas las prerrogativas de Israel y
las promesas del Antiguo Testamento; todo lo expresan mediante
una amplia gama de imagenes y metaforas (Pueblo de Dios, Cuerpo
de Cristo, madre y virgen, Esposa de Cristo, comunién de los santos,
luna...) 3.

¢) La Iglesia es experimentada como un organismo vivo del
que se participa existencialmente. Podriamos aplicar al conjunto de
los Padres lo que Mohler afirmaba de san Atanasio: «Se adhiere a la
Iglesia como un arbol se adhiere al suelo en que extiende larga y
profundamente sus raices» 4. La estructura de ese organismo solo es
percibida en los momentos y aspectos en que se encuentra deteriora-
do. Pero en circunstancias normales gozan de la riqueza y la plenitud
de la vida en toda su complejidad, por lo que son capaces de conju-

! L. BouYEr, La Iglesia de Dios (Madrid 1973) 19-20.

2 A. MaYEr-PrannHOLZ, Der Wandel des Kirchenbildes in der Geschichte: ThGl
33 (1941) 22-34.

3 H. RAHNER, L ecclesiologia dei Padri (Paoline, Roma 1971).

4 Cf. P. FAYNEL, L 'Eglise 1 (Paris 1970) 124.
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gar armoénicamente polaridades que posteriormente producirdn ma-
yor tensién.

d) Sensible a las necesidades del momento, pero como expre-
sion espontanea de su propia vida, la Iglesia ira mostrando de modo
reflejo y tematico el contenido de sus estructuras o elementos esen-
ciales: la tradicion, la sucesion apostdlica, la regla de la fe, los mi-
nisterios eclesiales...

e) Son testigos de la experiencia de un cristianismo que se ex-
tiende y propaga como multiplicacion de iglesias que se mantienen
en comunién®. Queda integrada de modo equilibrado una doble
perspectiva; como comunidad que reside y peregrina en una ciudad
determinada supera todo aislamiento para abrazar «todas las “parro-
quias” de la santa y Catdlica Iglesia» en cualquier lugar en que se
encuentren $; al descubrirse en el interior del conjunto de los creyen-
tes reunidos en Cristo Jess son igualmente conscientes de que no
puede haber mas que una Iglesia en el mundo.

2. Hacia la Iglesia-sociedad en la Edad Media

El reconocimiento de la Iglesia en el Imperio romano crea una
nueva situacién, e introduce factores que repercutiran en la eclesio-
logia. A medida que se va extendiendo la cristianizacion de la socie-
dad, el pueblo de Dios tiende a ser identificado con el pueblo cristia-
no, con la sociedad cristiana. La figura de la Iglesia cambia porque
adquiere mas relieve la unidad considerada desde el centro y desde
la jerarquia. Resulta simplificador sintetizar la época que ahora se
abre bajo los rasgos «jerarcologia» y «piramidal» 7, pero las circuns-
tancias historicas depositaron focos de problematica de gran reper-
cusion de cara al futuro.

Con la conversién masiva de los pueblos invasores se produce
una simbiosis entre Iglesia y sociedad. Aquel enorme esfuerzo evan-
gelizador y misionero se condenso en la cristiandad. La anterior dia-
léctica Iglesia-mundo (que se habia expresado en las persecuciones
y en el catecumenado) no puede permanecer del mismo modo en el
Sacro Imperio Romano-Germanico. Ahora el emperador mismo de-
sempefia una funciéon que puede ser considerada como ministerio
eclesial. La tension se va a ir manifestando de cara al futuro en tres
direcciones: radicalizando los tonos de oposicion hacia los «infie-
les», acentuando la separacion entre clérigos y laicos, generando fre-

5 P. BartiroL, Cathedra Petri (Paris 1939) 4.

¢ Martirio de Policarpo, Suscr.

7 H. Fries, Cambios en la imagen de la Iglesia y desarrollo histérico-dogmdti-
co, en Mysterium Salutis IV/1, 244ss.
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cuentes conflictos entre el poder sacerdotal del Papa y el regio del
Emperador.

Con Gregorio VII, ya en el siglo X1, se produce un cambio que
ha sido considerado como el mas profundo experimentado por la
eclesiologia catolica 8. Su gran obra reformadora es ante todo una
defensa de la libertad de la Iglesia frente a los intentos por someterla
a los poderes e intereses seculares. La reaccion, tan necesaria en
aquel momento, provoco a la vez derivaciones hacia una eclesiolo-
gia centrada en la monarquia papal y en las consiguientes implica-
ciones societarias (la Iglesia es un cuerpo no sélo en el sentido de
una comunion espiritual y sacramental sino también en el sentido
social y corporativo del término). En ese contexto las categorias ju-
ridicas irdn ocupando una importancia creciente. Abundaran iguai-
mente movimientos de fuerte contenido espiritual, que en ocasiones
estaran dominados por tendencias anticlericales y antiinstitucionales
hasta desembocar en la herejia (concebirin a la Iglesia como una
fraternidad laica frente al poder clerical mundanizado).

Tampoco los tedlogos medievales sintieron la necesidad de ela-
borar un tratado sistematico De Ecclesia a pesar de que trataron nu-
merosas cuestiones eclesiologicas. La Iglesia no se hizo objeto tema-
tico de estudio porque seguia siendo presupuesto obvio de todo el
quehacer teologico: no podia ser un articulo entre otros ya que era el
presupuesto de todos los articulos dogmaticos °.

Los autores escolasticos siguieron expomendo la doctrina here-
dada de los Padres: consideraban a la Iglesia como misterio de san-
tidad sobrenatural, como continuadora de la mision salvadora del
divino Redentor, como instrumento de Cristo en su accion santifica-
dora, como Cuerpo Mistico de Cristo y Esposa inmaculada del Cor-
dero sin mancha...

La figura que la Iglesia iba adoptando a lo largo de la Edad
Media va perfilando un doble frente inevitable para toda ulterior
reflexién eclesiologica: desde el punto de vista de su articulacion
interna la relacion entre clérigos y laicos (jerarquia-Pueblo de
Dios) y la vinculacion entre el Papa y los obispos (Iglesia Univer-
sal e iglesias particulares); y desde el punto de vista de su presen-
cia social la relacion con los poderes mundanos en la societas
christiana y la actitud ante los no cristianos que se encontraban
fuera del ambito cristiano.

8 Y. ConGAR, Eclesiologia. Desde San Agustin hasta nuestros dias (Madrid
1976) 59.
% D. BONHOEFFER, Das Wesen der Kirche (Munich 1971) 26.
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3. El nacimiento de la eclesiologia

La eclesiologia hace su aparicion en un contexto polémico, mar-
cada por condicionamientos socio-politicos: las disputas entre Felipe
el Hermoso (1285-1314) y Bonifacio VIII (1294-1303). Ha de arras-
trar por ello desde su origen una curiosa paradoja: no existié6 cuando
la Iglesia era algo obvio, cuando estaba mas fuertemente afirmada, y
se hizo inevitable cuando esa evidencia y esa presencia fueron cues-
tionadas o cuando se hicieron mas agudas las tensiones del doble
frente mencionado anteriormente.

El contexto polémico acabo resultando mas estrecho atin porque
las teorias teologicas concernientes a la Iglesia se desarrollaron al
margen del cuadro sacramental tradicional durante el primer mile-
nio. Se quiebra la intima relacion entre eucaristia e Iglesia, y el Cor-
pus Mysticum (como se denomina ahora a la Iglesia) queda disocia-
do del Corpus verum (que no designa ya a la Iglesia sino a la euca-
ristia tras la controversia con Berengario) '%. Resultard inevitable
que la jerarquia sea entendida como potestas, una vez desconectada
de la referencia eucaristica, y que se genere una estructura clerical y
piramidal para concebir la Iglesia.

De modo directo la eclesiologia debe su nacimiento a la discu-
sion del poder del sacerdocio, singularmente del Papa, respecto al
poder temporal (y consiguientemente también en el seno de la Igle-
sia). Santiago de Viterbo compone al respecto De regimine christia-
no, considerado tradicionalmente como el primer tratado de eclesio-
logia ', aunque no ofrece una postura neta al respecto. Egidio Ro-
mano, en De ecclesiastica sive Summi Pontificis potestate, defiende
una postura marcadamente papalista, al atribuir al Papa un poder
directo incluso en asuntos temporales. Juan de Paris, por su parte,
apoyandose en el hecho de que Cristo careci6 de él, considera que la
Iglesia no debe influir directamente en el orden temporal sino tan
solo indirectamente en virtud del orden sagrado y del Magisterio.
Simultdneamente se va configurando una tendencia a la considera-
cion interior y espiritualista de la Iglesia, especialmente por parte de
los franciscanos espirituales (que se agudizara en Ockham y desem-
bocara, a través de Wycliff y de Hus, en Lutero).

Con Ockham y Marsilio de Padua se introducen nuevos gérme-
nes que contribuiran a alterar la conciencia eclesial: el individualis-
mo y el naturalismo. La Iglesia no es vista ya como comunién sobre-

' H. pe Lusac, Corpus Mysticum (Paris 1944) 163,

"' Cf. la ed. de H. X. ARQUILLIERE, Le plus ancien traité de I’Eglise. Jacques de
Viterbe, De regimine christiano (1301-1302). Etude des sources et édition critique
(Paris 1926).
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natural (como Cuerpo Mistico de Cristo u organismo vivificado por
el Espiritu). Su estructura sacramental y mistérica tiende a disolver-
se. Para Ockham es pura congregatio fidelium, pero como indivi-
duos que comparten la misma fe y que se encuentran ligados direc-
tamente solo con Dios. Con Marsilio las tendencias democraticas y
nacionalistas se introducen en la naciente eclesiologia. Recurre a la
Escritura, pero desde una lectura critica de la historia y desde los
criterios politicos de Aristoteles: el sujeto politico es el pueblo mis-
mo. De ese presupuesto emergen dos claras consecuencias eclesiolo-
gicas: si la Iglesia es institucion humana y sus ministerios construc-
ciones terrestres, puede asumir modelos organizativos de representa-
cién (que cuaja en el conciliarismo: el concilio es instancia suprema
de gobierno por encima del Papa); igualmente la Iglesia debe estar
sometida al emperador, ya que la Gnica jurisdiccion es la del Estado,
y en consecuencia el soberano es quien ha de fijar a sus stbditos los
principios morales y religiosos.

A lo largo de los siglos x1v-xv se van multiplicando los tratados
De Ecclesia. Pero los de Wycliff (en 1378 es el primero que utiliza
el titulo expreso Tractatus de Ecclesia) y Hus (Tractatus de Ecclesia
de 1423) presentan la Iglesia como sociedad puramente espiritual,
desprendida totalmente de bienes materiales e incluso de ministerios
al ser Cristo su unica cabeza. La Iglesia se convierte en una realidad
invisible, perceptible tnicamente en la fe, formada por individuali-
dades salvadas y predestinadas, sin vinculo reciproco entre ellas que
las haga presentarse como sacramento en medio del mundo y de la
historia.

Frente a ellos surgen posturas mas equilibradas que tratan de
mantener la complejidad de la realidad eclesial. Juan de Torquema-
da, en su Summa de Ecclesia de 1489, rechaza la posibilidad de apli-
car a la Iglesia esquemas politicos de este mundo ya que es misterio
de fe y su poder viene de lo alto; en otra direccion sostiene igual-
mente que el Cordero que se ha entregado por su Iglesia ha previsto
la existencia de organos santificadores y unificadores que la estable-
cen como realidad social y sacramental (su orientacion papalista se
explica como reaccidn frente a los excesos conciliaristas de Constan-
za y Basilea).

4. La eclesiologia bajo el signo de la alternativa

El individualismo y el subjetivismo se acentiian con la nueva
sensibilidad iniciada en el Renacimiento. El debilitamiento de los
vinculos eclesiales, antes evidentes, se radicaliza por las actitudes
antiinstitucionales y antirromanas, alimentadas por abusos y escan-
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dalos, por la decadencia del papado, por las extendidas ansias de
reforma en la cabeza y en los miembros. La Reforma encontré un
suelo fértil para ofrecer una auténtica alternativa eclesiologica.

Lutero no pretendié en principio dar origen a una nueva Iglesia.
Pero la logica de su planteamiento y los factores ambientales provo-
caron una directa y radical traduccion eclesiolégica de su problema
personal. Si la fe que justifica es accion vertical de Dios sobre el
hombre, la dimension comunitaria de la nueva existencia creyente es
evento secundario. El acontecimiento individual de la fe queda ante-
puesto a la convocacion eclesial. La verdadera Iglesia es invisible, la
comunidad espiritual de los justificados, porque s6lo Dios sabe quié-
nes son. La communio sanctorum tiene una existencia «oculta al
mundo pero manifiesta para Dios». Como «creatura verbi divini» 12
se contrapone a toda institucion de salvacion que se considere dota-
da de medios para administrar la salvacion a los hombres o que con-
fie en practicas externas que suplantan la sola fuerza de la fe o de la
Palabra de Dios que habla en el interior.

La Iglesia verdadera debe liberarse de la «cautividad babilonica»
en que ha caido la Iglesia Romana: de un papado que, mas alla de su
corrupcion moral, tiene la soberbia de reemplazar con el derecho el
poder de la Palabra y de la verdadera fe; de una estructura ministe-
rial que olvida que, al ser Cristo Cabeza de la Iglesia, queda relativi-
zada toda autoridad eclesial; de la contraposicion entre estado cleri-
cal y laical porque olvida la centralidad del sacerdocio universal de
los fieles y de la experiencia individual de la fe. La Iglesia invisible
se expresa ciertamente en signos, como la celebracion de la cena y
la predicacion del evangelio, pero con una visibilidad esencialmente
ambigua que s6lo es superada por el sefiorio de la Palabra de Dios
(mientras que la Iglesia Romana anula la soberania de Dios al apo-
yarse en el opus operatum).

Lutero relega por tanto que la Palabra que llama a creer es origi-
nariamente convocante, que la salvacién en esencialmente comunita-
ria, que el evento personal de la fe acontece en el 4mbito de la co-
munidad convocada, que bautismo y eucaristia son celebraciones
en 'y de la Iglesia, actos de un rosotros creyente en el que la acciéon
de Dios alcanza al individuo y muestra su fidelidad en medio de la
historia.

Calvino se mantiene de modo coherente en los postulados de la
Reforma: el absoluto sefiorio de Dios y la insignificancia del hombre
configuran la Iglesia como el conjunto de los que han sido elegidos
(mediante predestinacion) por Dios. Pero experimenta una evolucion
hacia la articulacién de esa Iglesia invisible con las realidades visi-

2 WA 3,203 y 2,430.
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bles: no sélo va otorgando mayor importancia a los ministerios y a
la doctrina sacramental sino que establece una auténtica disciplina
eclesiastica vinculada profundamente al poder estatal. Zwinglio radi-
calizara esta doble linea aparentemente contradictoria: lleva al extre-
mo la concepcion luterana de una Iglesia puramente interior (los me-
dios exteriores no son mas que ocasion para la accion de la Palabra
en la interioridad del creyente) pero a la vez da origen en Zurich a
un sistema con tintes teocraticos (mientras que Lutero consideraba al
Estado incapaz de promover el cristianismo, aunque se confesara
creyente).

A pesar de esta variedad de posturas la Reforma aporta un ele-
mento de gran repercusion: la ambigiiedad constitutiva de toda me-
diacién eclesial y, como consecuencia de ello, la irrelevancia de toda
articulacién eclesial y de todo tipo de presencia oficial o institucio-
nal. Como oposicién a la alternativa protestante se va a configurar la
eclesiologia catodlica.

El concilio de Trento, que recupera y reivindica la aportacion
humana en el proceso de la justificacion, reafirma igualmente el va-
lor de la mediacion eclesial 1* situandola en la légica de la encarna-
cion y de la alianza; para que resulte mas creible y eficaz establece
las condiciones para una reforma de la vida eclesial. Pero a la vez
favorecio la consolidacion de un sistema jerarquico centrado mas en
el régimen que en la eucaristia o en la comunion, de una estructura
centralista de la que Roma es ctspide y cima (de lo que se ha deno-
minado «jerarcologia» o «vision piramidal» de la Iglesia).

Dentro de estos planteamientos se desplegara la eclesiologia con-
trarreformista. Seria falso e injusto afirmar que descuidé el aspecto
interior de la Iglesia !4. Pero se centrd sin embargo en la perspectiva
de la potestad jerarquica o arranco de la autoridad suprema precisa-
mente en unos momentos en que la eclesiologia se iba introduciendo
en el corazén de la teologia comun !°. Como paradigma de esta in-
sistencia en el carécter visible de la Iglesia, obsesionada por oponer-
se a la alternativa protestante, se pueden citar las frases de Roberto
Bellarmino en su De controversiis christianae fidei adversus nostri
temporis haereticos: la Iglesia es «comunidad de hombres unidos
por la profesion de la misma fe y por la participacion en los mismos
sacramentos bajo la direccion de los pastores legitimos y sobre todo
del tnico vicario de Cristo en la tierra, el pontifice romano... La

" G. ALserico, «Die Ekklesiologie des Konzils von Trient», en R BAUMER
(ed), Concilum Tridentinum (Darmstadt 1979) 278-300

" J WILLEN, Zur Idee des Corpus Christt Mysticum n der Theologie des 16
Jahrhunderts, Catholica 4 (1935) 75-86

T Jerico BermEso, El moderno tratado «De Ecclesia» y sus wicios en la Es-
cuela de Salamanca Communio 28 (1995) 3-46.
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Iglesia es un grupo de hombres tan visible y palpable como el gru-
po del pueblo romano o el reino de Francia o la republica de
Venecia» 1.

Junto a la Reforma, la Ilustracién es un segundo factor de la épo-
ca moderna que repercute en la configuracion de la eclesiologia bajo
el signo de la alternativa. En este caso actiian tanto sus principios
ideologicos y filosdficos como sus repercusiones politicas y
sociales.

La Ilustracién pretende partir de lo universal o comin que pueda
unir a los hombres mas alla de las diferencias confesionales que di-
viden y enfrentan. S6lo desde este criterio hermenéutico es recupe-
rable lo que de valido se encuentra en los componentes positivos del
cristianismo: como expresion de la religion de la razén y de la natu-
raleza, por tanto desmitologizada y desacralizada, es reconocida co-
mo institucién moral, como sociedad fundada sobre los principios de
derecho natural, que puede educar a los hombres en la tolerancia y
la fraternidad. Al asumir esta exigencia de los tiempos, la eclesiolo-
gia ahonda atin mas el cuadro jerarcolégico y clerical: como institu-
cion pedagogica de la humanidad es una societas inaequalis en
cuanto que los miembros de la jerarquia, los verdaderos protagonis-
tas, son los encargados de vigilar la observancia de las leyes, de
ensefiar los principios morales a los stibditos, de administrar los me-
dios sacramentales de salvacion.

El siglo xviI va abriendo otro campo de problemas. La convic-
cion de los derechos del hombre en cuanto ser racional y la consoli-
dacion de los Estados cada vez mas conscientes de su poder generan
una serie de reacciones polémicas respecto a una Iglesia centralista
y piramidal: sometimiento de los organismos eclesiales al soberano
para que de este modo pueda contribuir mejor al servicio del pueblo
y a la moralizacion general, reivindicacion por parte de los obispos
y de los parrocos/presbiteros de sus antiguos derechos y atribucio-
nes, deseos de que no todo en la Iglesia proceda de la cuspide o de
la tradicion... La variedad de figuras y expresiones que adopta esta
reaccion (galicanismo, jansenismo, richerismo, josefinismo, febro-
nianismo) esconde un nucleo de cuestiones a la vez antiguas y nue-
vas: la articulacion adecuada de la relacion entre la Iglesia y las igle-
sias, la conjugacion de los carismas y ministerios, la necesidad de
resituarse en una historia cambiante y en una sociedad que no se
reconocia ya en las formas del pasado.

16 Controversia 1V, Libro 111 ¢.2, «De defintione Ecclesiae.
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5. Elsiglo XIX entre la tensién y la transicién

El siglo x1x va incubando fermentos de renovacion que deben ser
mencionados y recuperados, porque anticipan las vias de la renova-
cién posterior, especialmente tal como se presentan en Mohler y
Newmann, las dos «antenas visibles» de la eclesiologia moderna '".
Pero no podemos olvidar que son islas rodeadas por el mar de la
eclesiologia heredada. Esta incluso habia agudizado algunos de sus
tonos mas intransigentes. Los efectos disgregadores de la revolucién
francesa habian provocado como reaccion la contrarrevolucién o
restauracion catolica, que se prolongara a lo largo del siglo x1x. El
catolicismo intransigente y restauracionista se mantuvo acompaiiado
por una eclesiologia concebida bajo el signo de la autoridad !® y
planteada por ello desde una perspectiva unitaria, piramidal y cen-
tralizada (M. Cappelari, L. de Bonald, J. de Maistre). Era una ecle-
siologia sin historia y sin escatologia, clausurada en esquemas
inflexibles.

Mayoritariamente se piensa la Iglesia como sociedad perfecta.
No se designa con ello una perfecciéon de cardcter moral, sino la
conviccidon de que la Iglesia posee todos los medios y «poderes»
necesarios para conseguir sus fines peculiares. Frente al Estado, por
tanto, puede situarse en plano de igualdad y establecer los acuerdos
que considere pertinentes. Respecto a su propia articulacion se con-
cibe como sociedad «desigual» y por ello con una estructura jerar-
quica en la que las distintas competencias estan claramente delimita-
das. En ambientes maés radicales se elabora una eclesiologia «ultra-
montanay: frente a las tendencias disgregadoras de la sociedad y de
la misma Iglesia hay que exaltar la autoridad del Papa, Ginico punto
de referencia seguro y estable; hacia fuera sera el Papa el tnico ca-
paz de hablar al mundo con autoridad, hacia dentro se potencia la
unificacion de disciplina y de liturgia conforme a los usos romanos
(1a nostalgia de convertir la Iglesia en una tinica e inmensa didcesis).

Los fermentos renovadores se cultivaron sobre todo en la facul-
tad de teologia de Tubinga !°. Influidos por el romanticismo, que se
levanté contra la frialdad y el moralismo de los ilustrados, Sailer,
Geiger, y de modo especial Drey, redescubrieron a la Iglesia como
organismo y vida, por lo que reclamaban que la Iglesia misma en su

"7 CH. JourNEr, L église du Verbe Incarné (DDB, Paris-Bruges 1962%) I, 17-18.

® Y. ConGar, «L’ecclésiologie de la Révolution frangaise au Concile du Vati-
can sous le signe de I"affirmation de I’autorité», en M. NEDONCELLE (ed.), L ‘ecclésio-
logie au XIX siécle (Cerf, Paris 1960) 77-114.

19 J. R. GEISELMANN, Geist des Christentums und des Katholizismus. Ausgewdhl-
te Schriften katholischer Theologie im Zeitalter des deutschen Idealismus und der
Romantik (Maguncia 1940).
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existencia debia ser el alma de la teologia. Estas intuiciones y pers-
pectivas alcanzaron su plena madurez en la obra de Mohler 20,

La Iglesia no puede ser considerada como simple asociaciéon de
fieles que confiesan la misma fe o practican un culto comun. La
categoria basica del romanticismo, vida, permite entender la realidad
mas profunda de la Iglesia: organismo viviente en el que todos los
creyentes se encuentran unidos formando una gran comunidad espi-
ritual. De este modo el reduccionismo comun a la teologia postriden-
tina y a la de la Ilustracion, y el peligro consiguiente de establecer
una mera relacién de yuxtaposicion entre la dimension visible/jerar-
quica y el componente mistico y sobrenatural, quedan superados: en
el organismo vivo y dinamico que es la Iglesia se integran y sinteti-
zan el aspecto interior y el exterior, los elementos practicos y los
tedricos, la unidad y la multiplicidad.

Esta vida rica y compleja tiene su raiz y su aliento dinamizador
en el Espiritu Santo. El despliega de modo arménico y complemen-
tario los elementos que otros ven como contrapuestos: la misma vida
se comunica a todos los miembros pero segin sus peculiaridades, los
ministerios jerarquicos son expresién del aliento interior comun a
todos, es la necesidad interior la que genera las estructuras, el mismo
sujeto viviente conecta a la Iglesia del tiempo presente con la Iglesia
de las generaciones pasadas ¢ igualmente vincula a los cristianos de
lugares diversos y a las iglesias dispersas por el mundo, pues todos
ellos viven de la misma verdad y del mismo amor. Si lo exterior es
«el amor corporeizado» 2!, se reconcilian lo objetivo y lo subjetivo,
la unidad y la diversidad, la esencia y la historia.

Los principales autores de la influyente «escuela romana» 22
(J. Perrone, C. Passaglia, J. B. Franzelin, C. Schrader) experimentan
el influjo de Mohler, de su estima por los Padres, y de la orientacion
mistérica, trinitaria y sacramental de la eclesiologia. La Iglesia no es
principalmente, por tanto, una sociedad religiosa dotada de una auto-
ridad recibida de Dios. Es fundamentalmente emanacién de Cristo y
su prolongacién en el tiempo, y por ello indisolublemente visible e
invisible, humana y divina. Prestaron por ello gran atencidn a la con-
cepcion de la Iglesia como Cuerpo de Cristo 23,

» J.R. GEISELMANN, Les variations de la définition de I’Eglise chez Joh. Adam
Mohler, en M. NEDONCELLE, 0.c., 141-231.

' Die Einheit in der Kirche § 64. Mas tarde en la Symbolik retorna a la perspec-
tiva cristolégica de la encarnacion, lo que le permitird combinar mejor el aspecto
divino y humano de la comunidad eclesial.

2 La expresion fue acufiada por A. KerkvOORDE, La théologie du corps mysti-
que au XIX siécle, NRT 67 (1945) 417-430.

B C. PassacLia, De Ecclesia Christi (Ratisbona 1853) 1,38: «La Iglesia es el
Cuerpo Mistico de Cristo en ¢l que Cristo se manifiesta, expande su vida, mediante
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Newmann aparece como una figura sefiera y solitaria. A diferen-
cia de la escuela romana ofrece una vision de la Iglesia impregnada
de un mayor sentido historico, personalista y concreto. Sin lograr
una presentacién sistematica, su reflexién se mueve dentro de unas
coordenadas novedosas: situa a la Iglesia en la historia, como pueblo
de un Dios que interviene en la historia de la salvacion; lo decisivo
no es el sistema sino poner de relieve la existencia eclesial como
relacion de gracia entre Dios y los hombres; todos los bautizados se
encuentran unidos en un solo cuerpo, del cual todos son responsa-
bles y protagonistas, también los laicos; de este modo lo visible y lo
invisible, lo exterior y lo interior pueden encontrar armonia y recon-
ciliacion.

El Vaticano I no asumié sin embargo las nuevas perspectivas.
Resulta particularmente significativo que rechazara ¢l planteamiento
de la Iglesia como Cuerpo de Cristo, segiin lo habian pretendido
exponentes de la escuela romana 24, La mayoria de los Padres no
veian en tal expresion mas que una metafora, no una definicion; la
consideraban por ello imprecisa y vaga para la mayoria de los fieles
porque no establecia una clara diferencia entre el cuerpo y €l alma de
la Iglesia al centrarse en el aspecto interior y espiritual.

Tras el concilio seguira dominando el caracter societario y jerar-
quico de la Iglesia. El influyente manual de Billot resulta paradigma-
tico: su Tractatus de Ecclesia Christi la presenta «reduplicative qua
societas» y tiene como idea eje la «sociedad desigual». Sigue latente
el peligro de disociar o de no conjugar adecuadamente la comuni-
dad de fe y de amor con la sociedad dotada de 6rganos jerarquicos.
Leén XIII sintetiza la situacion al advertir en la Satis cognitum los
dos escollos que deben ser evitados: el monofisismo eclesiologico
que sobrecarga el aspecto visible en cuanto expresion Unica y plena
de lo invisible, y el nestorianismo eclesiologico que separa ambos
sin una integracion adecuada. Quedaba como tarea pendiente la lec-
tura de la Iglesia desde la Optica calcedonense, desde la légica del
misterio de la encarnacion, como «complexio oppositorumy, segun
la expresion de H. de Lubac 5.

el cual se hace visible entre los hombres y por medio del cual continiia ofreciendo el
fruto de su economia salvifica».

% A. Cuavasse, «L’ecclésiologic au Concile du Vatican, L’infaillibilit¢ de
I’Eglise», en M. NEDONCELLE 0.c., 233-234.

% H. ok LuBac, Paradoxe et mystere de I’Eglise (Aubier 1967) 11.
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6. El camino hacia el Vaticano II 2¢

Para lograrlo, la reflexion eclesioldgica estaba abocada a un do-
ble descentramiento que la sacara del eclesiocentrismo y jerarcolo-
gia y la orientara hacia un nuevo re-centramiento: a) salir del plan-
teamiento societario, que coloca a la Iglesia en paralelo con las so-
ciedades civiles, para insertarla en el entero evento salvifico, del que
recibe su intrinseca orientacion al mundo v a la totalidad de los hom-
bres; sera el misterio de la Iglesia el que abre el horizonte y el senti-
do de la mision; b) dejar de girar en torno a la jerarquia para reen-
contrarse como comunién de todos los bautizados, enriquecida con
los dones, carismas y ministerios de cada uno de ellos; todos ellos
proceden de la dimension mistérica de la Iglesia de cara a la mision
que ha de cumplir en el mundo y en la historia.

Este proceso ha sido lentamente recorrido a lo largo del siglo xx
hasta encontrar su sedimentacion en el concilio Vaticano II. Este
desarrollo ha sido posible por la confluencia de factores diversos:

a) El movimiento liturgico, centrado inicialmente en ambientes
monasticos (baste pensar en dom Guéranger en Solesmes o dom
Walter en Beuron), fue paulatinamente ayudando a descubrir a
circulos mas amplios que todos los bautizados eran participes en el
misterio celebrado por la Iglesia.

b) Ello favorecia una espiritualidad cristocéntrica: la persona
de Cristo se relaciona personalmente con los hombres, de un modo
singular en los sacramentos, ante todo la eucaristia; la concentracién
en Cristo lleva consigo una mas profunda comprension de su Cuerpo
Mistico 7.

¢) En una sociedad que tendia al anonimato y que llevaba a
provocar guerras mortiferas resurgia la nostalgia del espiritu comu-
nitario que favoreciera las relaciones personales y concretas. La
Iglesia se presentaba como ambito privilegiado para ello.

d) La necesidad de situar la fe cristiana en la sociedad y de
hacer presente a la Iglesia en ambientes descristianizados exigia la
revalorizacion del laicado y consiguientemente una eclesiologia mas
flexible y dindmica.

e) El resurgir de los estudios biblicos y su insercidn en la ecle-
siologia aportd una savia nueva en los esquemas conceptuales ante-

%Y. CONGAR, Sainte Eglise (Cerf, Paris 1963) 449-696, presenta la cronica de
estudios eclesioldgicos de 1932 a 1962; A. Anton, «Lo sviluppo della dottrina sulla
Chiesa nella teologia dal Vaticano I al Vaticano II», en L ecclesiologia dal Vatica-
nol al Vaticano II (La Scuola, Brescia 1973) 27-86.

7 Y. CoNGAR, Autour du renouveau de I’ecclésiologie: Vint 11 (1939) 11.
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riores (es significativo constatar que atin Mohler se inspiraba mas en
los Padres que en el Nuevo Testamento).

) También el florecimiento de la patristica aportd nuevos y
fundamentales temas a la eclesiologia: su dimension mistérica, la
lectura tipologica de la Iglesia, la idea de recapitulacion, la relacion
entre encarnacion y género humano...

g) Las nuevas situaciones historicas en que se encontraba la
Iglesia contenian repercusiones y desafios eclesiologicos de notable
alcance: el ambito ecuménico que se iba creando, las experiencias
misioneras, las urgencias evangelizadoras...

Todos estos factores confluyeron en el concilio Vaticano II, que
legitimé el cambio eclesiologico necesario. En este sentido se puede
afirmar que clausur6 la época de la contrarreforma 28. Para ello de-
bid superar sin embargo la 16gica depositada por la inercia del pasa-
do 2. El primer esquema presentado se abria con €l titulo De eccle-
siae militantis natura, que arrancaba de la naturaleza societaria de la
Iglesia instituida por Cristo mediante el establecimiento de la jerar-
quia, y suponia la identificacion real entre el Cuerpo Mistico de
Cristo en la tierra y la Iglesia Catdlica Romana. Los esquemas pre-
paratorios fueron rechazados por los obispos bajo los reproches de
juridicismo, clericalismo y triunfalismo.

Con ello se despejaba el horizonte para que se fuera perfilando el
marco eclesiolégico renovado, estructurado por las siguientes coor-
denadas:

a) la Iglesia es presentada en su profunda raiz mistérica, en-
troncada en el designio salvifico del Dios trinitario; con ello quedaba
desbloqueado el planteamiento eclesiocéntrico y societario;

b) la centralidad de la categoria biblica de Pueblo de Dios per-
mitia afirmar la igualdad fundamental de todos los bautizados y re-
cordar la llamada universal a la santidad, con lo que se superaba la
perspectiva jerarcologica y juridica;

c) el importante papel reconocido a las iglesias particulares y a
la colegialidad episcopal mostraba la insuficiencia de la concepcion
centralista y piramidal de la Iglesia;

d) al recuperar la importancia de la historia y de la escatologia,
se ponia de manifiesto la condicion peregrina de la Iglesia, con lo
que se eludia todo sabor triunfalista y autosuficiente;

e) la actitud de reconocimiento y dialogo cordial con todas las
realidades que se encontraban al margen de la Iglesia visible (distin-

% O Rousstau, Le deuxiéme Concile du Vatican Réflexions ecclesiologiques
Ir 36 (1962) 467ss )

® G. Driawve, «L’ecclesiologia del Concilio Vaticano 1I», en L’ecclesiologia
dal Vaticano I al Vaticano 11, ed cit
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tas confesiones cristianas, realidades mundanas y seculares, el mun-
do de la increencia, las religiones no cristianas) hacia olvidar las
actitudes de dominio o de superioridad.

7. El destino postconciliar como contexto 30

Si la recepcion de todo concilio es dificil y arriesgada, no podia
suceder de otro modo con el Vaticano II. En un extremo se han
levantado voces para denunciar sus efectos disgregadores en la vida
eclesial y en la concepcion de la Iglesia 3. En el otro extremo no
escaseaban tampoco las voces que solicitaban un Vaticano III 32 que
compensara las insuficiencias y limitaciones del Vaticano Il en la
linea de la renovacion .

Desde una perspectiva mas serena hay que reconocer que el con-
cilio produjo un gran impacto por la novedad eclesiologica que re-
presentaba. Su recepcion y acogida no podia ser mas que lenta y
cargada de tensiones 34. En este proceso la eclesiologia ha debido
realizar un esfuerzo notable. Este esfuerzo ha sido dificultado y
agravado por dos factores suplementarios: una «cierta yuxtaposi-
cién» 3% de afirmaciones de las diversas tendencias eclesioldgicas en
dialogo, que aparecen en los textos sin una integracion plena y que
por ello hacen dificil la interpretacion; ademas la emergencia de pro-
blemas y desafios nuevos a los que habia que ir dando respuesta
desde la fidelidad a las opciones adoptadas por el Vaticano II pero
sin que ellas hubieran calado suficientemente en el seno de la
Iglesia.

Esta situacion postconciliar constituye el contexto ineludible de
toda reflexion teologica actual, de modo especial de la eclesiologia.
En rasgos rapidos concluiremos esta introduccién enumerando los
puntos y ejes mas significativos de la actual reflexion eclesiologica
a raiz del Vaticano II:

* E BuUENO, Eclesiologia postconciliar Burgense 34 (1993) 213-236

31 J SAaNz Y ARRIAGA, Sede vacante (Editores Asoctados, México 1973), D vonN
HI1LDEGARD, Das trojanische Pferd in der Stadt Gottes (Regensburg 1968), L Bou-
YER, La décomposition du catholicisme (Paris 1968)

% D. Tracy-H Kueng-B Merz (eds ), Towards Vatican 1II The Work that
needs to be done (Dublin 1978)

¥ N. GremacHer-H. Kuene (eds.), Katholische Kirche - Wohin? Wider den
Verrat am Konzil (Piper, Munich-Zurich 1986)
. ** Una panoramica de la problematica puede verse en G. ALBERIGO (ed ), Les
Eglises aprés Vatican II Dynamisme et perspectives (Beauchesne, Paris 1981).

* La «yuxtaposicién» no debe entenderse como «alternativa» o «contraposi-
c16n» sino que designa que el proceso de consenso en los textos conciliares deja
visible la mtegracion de las diversas perspectivas.
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a) dado que el Vaticano Il no ofrecié una definicion de la Igle-
sia, queda abierta la relacion e importancia de las diversas imagenes
que se utilizan para designarla o comprenderla;

b) desde la importancia adquirida por las iglesias particulares
resulta tarea continua su articulacién con la Catolica y explicitar las
consecuencias e implicaciones de la communio ecclesiarum espe-
cialmente cvando la multiplicacion e inculturacion de las iglesias en
contextos muy diversos ha transformado el mapa eclesial;

¢) la colegialidad de los obispos ha ido generando instituciones
nuevas que, de un lado, deben ser verificadas continuamente y, de
otro, abren vias para su aplicacion en otros niveles de la vida ecle-
sial;

d) larecuperacion del laicado ha mostrado la dificultad de ofre-
cer una auténtica definicion de la identidad del laico asi como de
perfilar los modos y medios de su participacion y corresponsabilidad
en el seno de la Iglesia;

¢) lanueva actitud ante el mundo y la referencia a los signos de
los tiempos ha supuesto una confrontacion con la complejidad de las
nuevas realidades sociales y culturales que no se sienten afectadas
por declaraciones genéricas ¢ ingenuas sinc que deben ser encontra-
das por métodos concretos e interdisciplinares;

/) el desarrollo de los estudios biblicos ha colocado en el centro
de la atencion la relacion exacta de Jesus con la Iglesia (el sentido de
su origen o fundacién) y la pluralidad de eclesiologias y de comuni-
dades eclesiales existentes en el Nuevo Testamento (lo que parece
cuestionar la existencia de un Unico modelo de Iglesia);

g) el redescubrimiento de los origenes de la Iglesia y de la mas
antigua tradicion patristica ha permitido valorar y recuperar elemen-
tos olvidados; pero a la vez ha hecho ver que determinadas opciones
no fueron las Ginicas posibles y que a veces se desarrollaron de modo
unilateral, por lo que a veces se insinda la tendencia a considerar la
historia de la Iglesia como una degradacion o a saltar directamente
desde el periodo neotestamentario hasta la actualidad (despreciando
por tanto muchos siglos de experiencia cristiana eclesial);

h) el desarrollo de nuevas experiencias comunitarias y la flora-
cion de nuevas figuras eclesiales que pretenden ser «sujetos eclesia-
les» plantea la necesidad de rearticular la organizacion eclesial y de
abrir un mayor espacio para nuevos protagonistas;

i) una Iglesia que se ha hecho realmente mundial requiere mo-
dos de presencia nuevos y diversificados, la conjugacion de la acti-
tud de didlogo con la urgencia evangelizadora, la ampliacién y pro-
fundizacién de la propia catolicidad...

PRIMERA PARTE

CREO EN LA IGLESIA



La eclesiologia debe partir del presupuesto que le permita descu-
brir desde un principio el sentido de su reflexion sobre la Iglesia y
que le aporte a la vez el sentido de la realidad eclesial. Este presu-
puesto no puede ser otro que el ofrecido por el mismo simbolo de fe:
en él la comunidad creyente proclama y confiesa su fe en la Iglesia,
pero en el seno de una historia salvifica cuyo protagonista radical y
ultimo es el Dios que se revela actuando como Padre, Hijo y Espiritu
Santo. Este doble elemento debe ser explicitado para que pueda des-
plegarse en toda su amplitud el presupuesto del que partimos.

Ya san Agustin explicd con claridad la diferencia entre la fe con
la que creemos en Dios y la fe con que aceptamos a la Iglesia !,
Podemos decir credo in Deum para expresar la adhesion incondicio-
nada a Dios, que implica la entrega de la propia vida y del propio
corazon; la expresion credere Deo pone de relieve el crédito que se
presta a alguien en virtud de cuya autoridad aceptamos la verdad de
su palabra. La Iglesia no puede ser objeto de fe en ninguno de ambos
sentidos. El creyente puede credere ecclesiam: la acepta como obje-
to de fe en la medida en que el acto de fe se remite enteramente al
destinatario supremo del acto de creer, el Dios vivo que se ha reve-
lado en la historia tal como lo narra el simbolo de la fe 2.

La Iglesia figura en el simbolo como la primera de las obras del
Espiritu. Por tanto no confesamos nuestra fe en ella, sino en el Espi-
ritu o, mas exactamente, en la Trinidad que hace brotar la Iglesia
como el fruto maduro de su intervencion en favor de la salvacion de
los hombres 3.

El presupuesto de la eclesiologia por tanto no puede ser otro que
la accion salvifica del Dios trinitario. Es lo que designamos con la
categoria basica misterio. De ahi arranco6 el Vaticano II en su pro-
funda obra de renovacidn al situar a la Iglesia en el misterio de Dios
en ¢l portico de LG y AG. La Segunda Asamblea General Extraor-
dinaria del Sinodo de los Obispos (1985) reafirmé la prioridad de la

' In Io 29,6 (PL 35,1631) y 48,3 (PL 35,1741); En in Ps 77,8 (PL 36,988s) y
130,1 (PL 37,1704).

% La formula credere Deum designa la aceptacion del dato objetivo de que Dios
existe.

3 H. pe Lusac, Méditation sur [’Eglise (Aubier 1968) 23.
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categoria misterio para aprehender la identidad de la Iglesia y para
presentarla del modo adecuado en medio de los debates intraeclesia-
les y de las tendencias secularistas de la sociedad moderna. Desde la
légica y la amplitud del misterio de Dios se podran conjugar de mo-
do arménico las distintas imagenes o «definiciones» de la Iglesia
haciendo ver su reciproca complementariedad, y se podran articular
las distintas dimensiones de una realidad compleja como la Iglesia
(el aspecto cristologico y el neumatolégico, el historico y el escato-
l6gico, el comunional y el organizativo, el visible y el invisible...).

Misterio debe ser entendido en toda la hondura de sus raices bi-
blicas para que pueda desempefiar tan importante papel en la teolo-
gia. En ¢l se sintetiza el dinamismo entero de la revelacion. Para
poder entenderlo asi estableceremos tres observaciones preliminares
que centren su significado y eviten interpretaciones reduccionistas o
simplificadoras:

a) El misterio no debe ser comprendido como algo que rebasa
la capacidad de nuestro entendimiento, como lo incognoscible. Con
ello quedaria reducido a un enigma intelectual que, una vez resuel-
to, pierde su atraccidn o seduccion. Tal fue el planteamiento de una
teologia en el fondo racionalista *. El misterio en sentido biblico, por
el contrario, designa la voluntad positiva de Dios de conducir en la
historia un designio de salvacion. Tiene su origen en lo escondido
de Dios y escapa al control del hombre, pero precisamente en cuanto
desvelado despliega toda su gloria y suscita la admiracion del
hombre.

b) Supone la experiencia de des-gracia humana y la decepcion
de las expectativas historicas; desde la presion de lo negativo (el
desgarramiento del hombre a nivel individual e interpersonal —Gén
3—, el enfrentamiento violento entre hombres y pueblos —Gén 4,1-
24; 11,1-9—, la situacion de opresion o esclavitud —Ex 3—...) se
puede descubrir el hilo de consuelo, esperanza, liberacion que va
manteniendo la fidelidad de Dios; desde esta optica, misterio se po-
dra convertir en categoria soteriologica central.

¢) El misterio supone la concepcion de la historia humana co-
mo un drama, porque actuan libertades reales que se encuentran y se
reconocen o se rechazan, que estin siempre abocadas a la eleccion
entre el bien y el mal. Dios actia como protagonista para, desde
dentro, orientar el desenlace hacia la felicidad y la comunion. EI
Dios libre encuentra a seres libres, y por ello debe actuar conforme
a la logica y la estructura de la historia. Lo que el misterio garantiza

4 Cf. K. RanNEr, «Sobre el concepto de misterio en la teologia catolica», en
Escritos de Teologia 1V, 53-101.
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es la fidelidad inagotable de Dios en favor de los hombres (cf. Gén
3,15 en la apertura del relato biblico y Ap 21,1-4 en su clausura).

El término aparece tardiamente y en un primer momento sin gran
relevancia teoldgica 3. Posteriormente la va adquiriendo en base a las
preguntas que suscita la experiencia historica pero sobre la memoria
de una idea familiar a Israel, la de los secretos que Dios mantenia
escondidos pero que podia revelar, Cuando la dureza de la realidad
hacia dificil soportar el peso y el sinsentido de la vida, se despertaba
la confianza en que Dios desvelaria el sentido oculto de lo que suce-
dia (Sab 6,22; Am 3,7; la teologia de la historia del Dtls). Pero es
sobre todo en un contexto apocaliptico, donde se ha quebrado la
confianza en la historia y en todas las mediaciones salvificas munda-
nas, cuando estalla como recurso Gltimo y supremo la certeza de que
es la voluntad divina la que rige la marcha de la historia, y de que él
es el autor de lo ya sucedido, del presente y del porvenir (Dan
2,18.19.27.30.47; cf. Jdt 9,5-6).

El Nuevo Testamento aportard una profundizacion cristologica a
esta amplia perspectiva historica del misterio, que incluira a la vez
ricos despliegues trinitarios y eclesioldgicos.

Los sindpticos utilizan el término para referirse al modo secreto
y escondido como el Reino de Dios se hace presente en los hechos y
palabras de Jesus, en la linea ya sefialada de Dan . Pero ser4 la lite-
ratura paulina la que lo convierte en clave de su teologia, incluyendo
de modo directo a la Iglesia. El misterio designa los secretos de Dios
pero en cuanto se hacen presentes en la historia y son perceptibles
por quienes han recibido un don de Dios (Rom 16,25-26; 1 Cor 2,6).
El anuncio del evangelio (Col 4,3; Ef 6,19; 1 Tim 3,9.16) o el anun-
cio de Cristo crucificado (1 Cor 1,23; c¢f. 1 Cor 2,1.7; Col 1,27; 2,2)
muestran la eficacia de la accién salvifica y reconciliadora de Dios,
tal como lo tenia establecido desde siempre. Ef 1,9-10 y 3,1-12 abre
una perspectiva cosmica y recapituladora de la realidad y de la hu-
manidad que incluye el anuncio del evangelio a los gentiles, la ac-
cion del ministerio apostolico y la Iglesia. La Iglesia, por tanto, for-
ma parte del misterio de Dios, en su proyecto de restaurar todas las
cosas en Cristo.

En este inmenso marco historico no puede olvidarse su compo-
nente dramético. La libertad puede generar enfrentamiento y violen-
cia. La presencia y la accion de la Iglesia han de confrontarse con el

° Inicialmente designa simplemente un secreto (Tob 12,7.11; Jdt 2,2; Eclo
22,22; 27,16) o los misterios griegos (Sab 14,15.22-23).

¢ Aparece alli donde Jesis explica por qué habla en paribolas (Mc 4,11; Mt
13,11; Lc 8,10): sélo en la significacion profunda de los hechos y palabras de Jesus
se puede descubrir el secreto de la venida y realizacién del Reino de Dios.
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misterio de iniquidad. Si ella encarna el «misterio de la piedad» 7 no
por ello anula el misterio de la iniquidad, el proceso dolorido y es-
forzado del compromiso historico, porque 1os poderes de este mundo
no han aceptado la sabiduria oculta de Dios (1 Cor 2,7-8).

Incorporada la Iglesia al misterio de Dios, que abarca el conjunto
de la historia y de la realidad, encuentran los Padres un punto de
apoyo para incluir a la Iglesia en el proceso entero del proyecto sal-
vifico de Dios, que es estructurado en cuatro momentos (que pueden
también ser identificados en LG 2):

a) Ya desde la eternidad del designio divino la Iglesia estaba
prefigurada: «antes del origen del mundo, oh Dios, se iba sin cesar
preparando en tu presencia» & porque «asi como la voluntad creadora
de Dios termina en una obra que se llama mundo, su designio salvi-
fico produce una obra que se llama Iglesia» °; incluso Hermas llega
a decir que el mundo fue creado con vistas a la Iglesia !°.

b) En la historia de Israel se da una preparacion y una revela-
cion profética que se insinla a través de determinadas imagenes que,
como sabemos, anticipan lo que se realizara mas plenamente en la
Iglesia; asi se explica la lectura tipoldgica tan caracteristica de la
teologia patristica.

¢) Su revelacion y actuacioén definitivas se producen gracias a
la accion de Cristo y del Espiritu. La proclamacion y celebracion en
y por la Iglesia forman parte del misterio mismo.

d) Llalglesia también forma parte de la consumacion al final de
los siglos, cuando tenga lugar la restauracion y reconciliacién plena.
Dios cred el mundo con vistas a la comunion en su vida divina
(cuando se curen las heridas y se supere el cansancio del peregrinaje
a través de la historia), «comunién» que se va logrando mediante la
«convocacion» de los hombres en Cristo, «convocaciéon» que se vi-
sibiliza en la Iglesia. En este sentido se puede ver a la Iglesia, en
expresion de san Epifanio, como la finalidad de todas las cosas !1.

Pero el Dios que «quiere que todos los hombres se salven y lle-
guen al conocimiento de la verdad» (1 Tim 2,4-5), el Dios que da
origen y que conduce el misterio de la salvacion, no es un Dios
apersonal o andnimo, tiene rostro y nombre: es Padre, Hijo y Espiri-
tu. El Padre, por el «beneplacito de su voluntad» (Ef 1,5.9.11), es el

7 Constituctones Apostélicas VI, 32,2 (Sources chrétiennes 336,234) mterpreta
en clave eclesiologica el «misterio de piedad» de 1 Tim 3,16.

¥ Liber sacramentorum Romanae Ecclesiae XXVII, 11 (PL 55,111)

° CLEMENTE DE ALEJIANDRIA, Pedagogo 1, 6,27 (PG 8,281).

10 Pastor de Hermas, Vis 11, 4,1.

Y Haer 1, 1,5 (PG 41,182)
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origen, pero «es asistido por aquellos que son a la vez su p_rimqgéni-
to y sus manos, el Hijo y el Espiritu, el Verbo y la Sabiduria» 2.
Hijo y Espiritu son enviados en misiones distintas y producen efec-
tos diversos en el hombre y en la historia, pero en el modo de darse
se refleja su modo de ser en la intimidad y el dinamismo de la vida
divina '3. Si de la accidn de las tres divinas personas brota la Iglesia,
en ella debemos descubrir no sélo la accion de cada una de las per-
sonas sino el reflejo de su propio ser personal.

La Iglesia ha de ser considerada como sacrarium Trinitatis '*,
como icono de la Trinidad !°, una «misteriosa extension de la Trini-
dad en el tiempo» !¢, En este sentido podemos hablar de una Eccle-
sia de Trinitate, que surge ex hominibus debido a la intervencion
historica de Ja Trinidad. Pero a la vez podemos hablar de Trinitas in
Ecclesia porque «donde estan los Tres, el Padre, el Hijo y el Espiri-
tu Santo, alli estd la Iglesia, que es el cuerpo de los Tres» 7, su
epifania. ' ,

La Iglesia no puede por ello ser entendida en profundidad mas
que dentro del dinamismo del amor trinitario. De un lado porque lo
relata y lo celebra. Y de otro lado, y precisamente por ello, porque
lo testifica en medio de la historia de los hombres: a pesar de sus
limitaciones e imperfecciones proclama que el amor de Dios no se
clausura ante el rechazo o la negativa humana porque nunca vuelve
las espaldas a las aventuras y desventuras de la humanidad.

La perspectiva trinitaria sera desglosada en los capitulos siguien-
tes desde las tres imagenes clésicas: la Iglesia es Pueblo de Dios, del
Padre, Cuerpo de Cristo, del Hijo, Templo del Espiritu. Cada Perso-
na constituye a la Iglesia desde un aspecto esencial. Cada uno de
ellos se integra armoénicamente '®. De ese modo la Iglesia podra ser
comprendida como comunion que se expresa y realiza en la publici-
dad de la historia.

2 AH IV, 7,4 (Sources chrétiennes 100,465)

B S AGUSTIN, De Trimitate 1, 4,7 (PL 42,824)

%S AmBrosio, Exameron 111, 5 (PL 14,164-165)

'* B FortE, La Chiesa icona della Trimita (Brescia 1984).

' H pr LuBac, o ¢, 23

7 TerTULIANO, De bap 6 (PL 1,1206) Por eso la Iglesia «no puede naufragar,
porque de su mastil pende Cristo, a popa esta el Padre como timonel y a proa vigila
el Esgintu Santo» S AMBROSIO, Ser 46 (PL 17,697)

" LG 17 y PO 1 recogen las tres designaciones Pueblo de Dios, Cuerpo de
Cnisto, Templo del Espiritu (menos directamente LG 9)
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La Iglesia es protagonista del misterio de Dios en cuanto Pueblo
de Dios La dimension mistérica de la Iglesia no la orienta hacia lo
mitico o lo puramente espiritual sino a la historia y a la experiencia
humana !, constituyéndola como sweto historico? Se trata de una
designacion fundamental para la Iglesia porque, como veremos, des~
de un principio sirvié para expresar su autoconciencia, ademas por-
que expresa con claridad su intima relaci6n con el D1os que se revela
y con los hombres a los que ha sido enviada Pero el papel que ha
Jugado en la historia no ha sido constante, sino que ha debido ser
continuamente recuperado y matizado

1 Destino histérico de la imagen «Pueblo de Dios»

En el momento 1micial de la historia de la Iglesia ocupd un
puesto central, ya que la primitiva comunidad de Jerusalén tuvo
que 1dentificarse precisamente respecto a Israel, el Pueblo de Dios
Desde un principio la Iglesia tuvo que 1dentificar su sentido en una

' CTL, Cuestiones selectas de eclesiologia (1985) n 3
2 G Coromso, Il «Popolo di Dioy e il «nmustero» della Chiesa nell ecclesiologia
postconciliare Teologia 10 (1985) 165
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historia que la precedia, y para ello le sirvi6 la categoria Pueblo de
Dios 3.

Hasta mediados del siglo Iv conserva cierta prioridad respecto a
otras imagenes. Posteriormente se fue desdibujando. Suscitaba reso-
nancias muy materiales y mundanas. Por eso las preferencias se
orientaron hacia otras imagenes que ponian mas de manifiesto su
componente trascendente como Cuerpo de Cristo y Esposa®. A lo
largo de los siglos estara practicamente ausente de los manuales o
tratados de eclesiologia asi como de los documentos magisteriales.
Cuando aparece no lo hace en el sentido propiamente biblico-teolo-
gico sino para designar de modo genérico al pueblo, a la sociedad en
cuanto colectivo de hombres.

El siglo xx ha sido testigo de su recuperacion en clave polémica
frente al predominio de Cuerpo de Cristo, que podia ser comprendi-
do como puro reino de gracia, ajeno a la experiencia historica.
A. Vonier ? reivindicé Pueblo de Dios para destacar la apertura uni-
versal de la Iglesia y su insercién en la historia de los hombres. De
modo mas radical Koster ¢ contrapone a la «metafora» Cuerpo de
Cristo la nocién «real» Pueblo de Dios. La exégesis parecia confir-
mar la prioridad de esta designacién. Dahl afiadi a su investigacion
sobre el Pueblo de Dios el subtitulo «una investigacion sobre la au-
toconciencia eclesial del cristianismo primitivo» 7. Cerfaux ® sefiala
que en Pablo la designacion «Cuerpo de Cristo» es tardia, pues ini-
cialmente aplica al pueblo mesianico de la nueva alianza las formu-
las que la Biblia venia aplicando a Israel: la Iglesia realiza la imagen
que Dios se habia formado de su pueblo elegido, y por ello debe ser
considerada ante todo como el Israel de Dios °.

En el Vaticano II adquiere un gran relieve, hasta el punto de que
se convertiria en sintesis y simbolo de la eclesiologia conciliar. De

* Hay que dar toda su importancia al hecho de los conceptos y de las experien-
cias histoéricas a las que podia recurrir la primitiva comunidad cristiana de Jerusalén,
seria una actitud ahistérica y abstracta esperar que hubiera podido recurrir a otras
conceptualizaciones, pues los primeros cristianos eran todos judios, para los cuales
podia representar una traicién a su pueblo, en las circunstancias historicas que estaba
viviendo, no ya renunciar a las umagenes tradicionales veterotestamentarias smo in-
cluso presentarse como alternativa a él admitiendo la admisi6n de los paganos sin
exigrles la circuncisidn.

* 1. EGER, Salus Gentium Ene patristische Studie zur Volkstheologie des Am-
broswus von Matland (Munich 1947), J. RATZINGER, Volk und Haus Gottes in Augus-
tinus Lehre von der Kirche (Munich 1954).

> A. VONIER, The People of God (Londres 1937).

¢ M. D. KosTER, Ekkiesiologie im Werden (Paderborn 1941)

" N H DanL, Das Volk Gottes Eine Untersuchung zum Kirchenbewusstsein
des Urchristentums (Darmstadt 1963, primera edicién Oslo 1941).

2 L. CerrauUx, La Iglesia en san Pablo (DDB, Bilbao 1959).

Ib 321.
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hecho el capitulo IT de LG es considerado como exponente funda-
mental del cambio operado por el concilio: la salvaciéon es siempre
comunitaria e implica la pertenencia al pueblo de Dios, lo cual sig-
nifica que todos los bautizados se encuentran unidos a ese nivel fun-
damental, que es previo a cualquier diferenciacién posterior (cf.
LG 9, y en la misma linea AG 2, AA 18 y GS 32).

Tras un florecimiento inicial en el periodo postconciliar fue que-
dando en la penumbra ante el predominio creciente de otras catego-
rias como comunion, segun tendremos ocasion de estudiar. En este
desdibujamiento actuaron de modo convergente tres factores: por un
lado se cuestionaron los datos exegéticos acerca de su centralidad en
el Nuevo Testamento; se denunciaban las interpretaciones de caréac-
ter politico y socioldgico a las que en ocasiones habia estado some-
tida; el descontento ante la mentalidad individualista o masificada
reclamaba mas intensas y directas experiencias comunitarias '%; es-
tos dos Ultimos aspectos reapareceran ulteriormente porque han
acompafiado el devenir de la eclesiologia postconciliar.

Mais recientemente se pueden constatar repetidos intentos de re-
valorizar la categoria Pueblo de Dios, que se apoyan en tres tipos de
razones. De un lado algunos autores lo hacen con el proposito de
recuperar la que consideran «intencion profunda» del Vaticano II,
para el que no seria una imagen o metafora entre otras sino auténtica
definicion de la Iglesia !'. Desde otro punto de vista la exégesis
aportaba una perspectiva renovada: la referencia al antiguo Pueblo
de Dios fue constante y determinante en la configuracion de la auto-
conciencia de la comunidad eclesial. Finalmente la conviccion de
que todas las designaciones de la Iglesia deben ser reconducidas a la
ekklesia como forma bésica de la comunidad cristiana 2 (la cual, a
su vez, se alimenta de la savia, como veremos, del Antiguo Testa-
mento).

2. El Pueblo de Dios en la iniciativa fontal del Padre

El Pueblo de Dios es situado por el Vaticano II en el seno de la
economia divina, en el misterio que ya hemos presentado. LG 2 y
AG 2 lo muestran con claridad, vinculandolo de modo directo a la
iniciativa del Padre. LG 9 lo desarrolla con més precision mostrando
el surgimiento del nuevo pueblo como consumacion de la iniciativa

' G Coromgo, a c.

"G PuiLps, La Iglesia y su misterto (Barcelona 1968) 98ss

12 El articulo citado de Colombo se mueve en esa linea de rervindicacién, y de
modo mds directo y sistematico S DiaNIcH, Ecclesiologia (Paoline, Cimisello Balsa-
mo, Milén 1993).



30 P.I  Creoenla Iglesia

salvifica de Dios y de su voluntad de salvar a los hombres no de
modo individual sino haciendo «de ellos un pueblo para que le cono-
ciera de verdad v le sirviera con una vida santay.

Thelema, eudokia, préthesis, boulé designan en el Nuevo Testa-
mento el aspecto benevolente y gratuito, pero a la vez eficaz y deci-
dido, del designio del Padre de acercarse a los hombres. En cuanto
fuente y origen de la divinidad, es el manantial del don y la fuente
de la gracia que se manifiesta en la historia. Como manantial de don
inagotable ofrece la garantia de fidelidad y de consistencia a pesar
de las resistencias que emergen de la historia humana. El modo de
comportarse Yahvé en el Antiguo Testamento confirma no s6lo que
su palabra desvela la logica y la coherencia de unos acontecimientos
que no suceden por azar, sino que abre el horizonte invencible de la
esperanza en medio de las quicbras de la historia.

De cara a realizar su designio Dios elige un pueblo en medio de
los pueblos del mundo. Pero esta eleccion debe entenderse de modo
adecuado para evitar las acusaciones que muchas veces se han le-
vantado con razon contra algunas concepciones eclesiologicas. La
eleccién de un pueblo no debe entenderse de modo exclusivista o
excluyente. Ello no significa que el resto de los pueblos no sean de
Dios o que Dios no sea Padre de todos los hombres. Si todo hombre
ha sido creado a imagen de Dios y si en virtud de la encarnacién la
raza humana ha sido consagrada, se puede reconocer a toda la huma-
nidad como pueblo de Dios !3. La conciencia de eleccion no puede
atentar por consiguiente contra la unidad radical del género humano
sino que ha de manifestarse como expresion y servicio a esa unidad
previa y radical.

La comprension de la historia como drama, en el sentido que ya
indicamos, permite entender la existencia de un pueblo con una mi-
sién especial en favor de todos los pueblos. No existiria un pueblo
de Dios si la humanidad no se hubiera roto en una multiplicidad de
pueblos separados y enfrentados. Si todos los hombres hubieran per-
manecido en la situacion original del paraiso la relacion de cada uno
con Dios hubiera sido directa. Pero la 16gica de la violencia hizo que
los particularismos se dividieran y enfrentaran. Dios en consecuen-
cia ha de adaptarse al ritmo y a la estructura de la historia: recurrien-
do al servicio de la mediacion, ir creando los modos de encuentro y
comunicacion propios de una historia de libertades. Es elegido un

1* Es una conviccion que subyace por ejemplo a la teologia de Rahner, en fuerza
de su teoria del existencial sobrenatural y de la autocomunicacién de Dios a nivel
transcendental. Mas alld de unos planteamientos teoldgicos determinados se puede
decir que responde a la perspectiva de la teologia actual acerca de las relaciones entre
la naturaleza y la gracia y el pecado original.
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pueblo para que, desde el amor regalado por Dios, se consagre al
servicio de la mediacion y del encuentro.

La identidad y la funcién de ese pueblo quedan explicitadas des-
de una friple dialéctica propia del dinamismo de la historia de la
salvacion:

a) La dialéctica concentracion-expansion '*: si la predileccion
de Dios se concentra en un individuo o en un grupo, ello tiene como
objetivo su despliegue de cara a la multitud, a la totalidad (sobre el
trasfondo de una humanidad dividida la llamada de Abrahan apunta
a la bendicion de todos los pueblos).

b) La dialéctica de la vocacidon-envio '5: la llamada divina no
tiene como fin la satisfaccion o el beneficio del destinatario, sino que
tiene lugar porque hay una tarea que cumplir; es por ello la misién
la que determina el caracter de la vocacion (cf. Gén 45,5; 49,10; Ex
3,12-15; Is 6,9.19-20; Jer 1,7; 26,12).

¢) Laalianza esta animada por una referencia de apertura: co-
mo categoria central de la lectura que ¢l pueblo hace de 1a historia,
no puede quedar reducida a la historia misma del pueblo, sino que la
memoria colectiva la vincula a la alianza con Abrahan y con Nog,
que no eran judios, y a la unidad originaria del género humano.

El Dios creador de todos los hombres establece de este modo la
l6gica del pueblo elegido: concentra en él su llamada y establece una
alianza, pero para enviarlo con la tarea y mision de servir a la recon-
ciliacioén y reunificacion de todos los pueblos. De este modo Dios da
un sentido al caminar en el tiempo, a su peregrinar en medio de
tantas amenazas y peligros, porque a través de él, precisamente en
cuanto pueblo, quiere comunicar algo que no habian captado los sa-
bios de otras tradiciones 6.

3. Israel como Pueblo de Dios

La memoria historica y la autoconciencia de Israel estaban apo-
yadas en la conviccion de haber sido elegido por Dios por pura gra-
cia, sin merecimientos propios (Dt 7,6-9). El punto central es la
alianza establecida en el Sinai. Pero ésta vive de una accion previa
de Dios en favor de Abrahan. Y quedara establecida como ideal y

0. CuLLMANN, Cristo e il tempo (Il Mulino, Bolonia 1965) 143ss.

'* J. GUILLEN TORRALBA, La fuerza oculta de Dios. La eleccién en el Antiguo
Testamento (Valencia-Cordoba 1983).

' G. M. ZanaH1, «Prélogo» a AA.VV., El misterio de la Iglesia (Ciudad Nueva,
Madrid 1984) 30-31.
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punto de referencia para conservar la identidad del pueblo a través
de los siglos.

La accién de Dios con Abrahdn manifiesta de modo paradigma-
tico la triple dialéctica mencionada. El Dios creador y el Dios de
Israel es el mismo que establece una alianza con Abrahan. Queda
claro que es €l el que toma la iniciativa y el que establece un pacto
sin contrapartida equiparable por parte del hombre. Si se dirige a
Abrahan no es para otorgarle un privilegio que le dé mayor seguri-
dad o le facilite la salvacion. En Babel la humanidad habia quedado
dividida, sin puentes de comunicaciéon o comprension. Abrahan es
elegido de «entre las gentes» y por ello «para las gentes»: queda
constituido en «cabeza de una nacion grande» (Gén 12,2-3) porque
estd «destinado para padre de una multitud de naciones» (Gén 17,5).
El serd mediacion de una salvacion que se dirige a una multitud tan
numerosa como las arenas del mar o las estrellas del cielo (Gén
12,2-3; 13,16; 15,5).

La vocacion y la alianza no son simplemente una revelacion o un
descubrimiento de algo ya existente. Se trata de un compromiso his-
torico. Para Abrahan la fe es una aventura que hay que afrontar entre
los hombres. Por parte de Dios es la revelacion de algo oculto que se
va realizando en la medida en que lo comunica 7. Pero en el gjerci-
cio concreto de este compromiso no se puede olvidar ni la debilidad
de las mediaciones humanas ni la libertad de Dios. Abrahan efecti-
vamente no queda transformado en otro hombre, sino que también
cae en la tentacion de recurrir a la mentira y a las estrategias huma-
nas (Gén 12,10-19; 20,1-5). Dios por su parte no queda sometido a
los calculos y previsiones humanas sino que es capaz de hacer brotar
lo novedoso e imprevisto para abrir caminos a la esperanza y a la
salvacion (cf. 25,9-34; 39ss).

La alianza individual con Abrahan se hace directamente colecti-
va en la alianza del Sinai. Lo importante no es que se realice con un
pueblo, sino que la alianza constituye al pueblo en su identidad y su
mision (Gén 19; 24).

Quedan constituidos como pueblo porque antes no eran mas que
un conjunto desvinculado de tribus y ahora la iniciativa de Dios, al
liberarlos de una situacion de desgracia y de opresion, los constituye
como pueblo. Por eso son pueblo de Dios. Pero el compromiso de
Dios es atin mads radical. Junto con su nombre les desvela una ima-
gen insospechada de Dios: si antes pensaban que no se podia ver a
Dios sin morir, ahora descubren con sorpresa que el Dios inaccesible
se les acerca sin aniquilarlos, incluso otorgandoles nueva vida (Ex
24 9ss; 32,20). Ademas les garantiza su presencia (Ex 3,11-12) por-

'7 L. BOUYER, La Iglesia de Dios (Madrid 1973) 216.

C.2. La Iglesia Pueblo de Dios 33

que es un pueblo especialmente suyo («vosotros seréis mi pueblo y
yo seré vuestro Diosy), separado de las naciones y vinculado espe-
cialmente a Yahvé (Dt 7,6) '8. Esta alianza los constituye en sacer-
dotes y ministros de Dios en medio de las naciones a fin de que
todos los pueblos perciban la gloria de Yahvé y se reconcilien en €l
(cf. Is 5,26; 11,10-12; 61,6 que prolongan Ex 19,5-6).

En la constitucion del pueblo y en su identidad es basica y cen-
tral la asamblea. La celebracion del pacto (Ex 19) es designada «el
dia de la asamblea» (Dt 4,10; 9,10; 18,16), en el que la alianza queda
sellada no ya con el padre del pueblo sino con el pueblo entero.
Qehal designa por ello mas que pueblo: es el pueblo en toda su in-
tensidad religiosa. Qehal (en mayor medida que pueblo) pone de
relieve un doble aspecto: el protagonismo del pueblo en su conjunto,
es decir, como acto oficial en el que se expresa ¢l pueblo entero; el
hecho mismo de la convocacién, es decir, de estar reunidos porque
han sido llamados por Dios. En consecuencia lo decisivo no es tanto
la realizacion de actos de culto dirigidos a Dios cuanto el compromi-
so a participar en el designio de Dios. La memoria del gehal del
Sinai serd en consecuencia imprescindible para actualizar la voca-
cion que les ha sido dirigida y 1a mision que se les ha encomendado.

Este acontecimiento central estard expuesto a interpretaciones
muy variadas. La tendencia particularista insistira en los bienes ma-
teriales de que ha sido dotado, en las victorias militares que ha con-
seguido, en el puesto de privilegio que le ha colocado en el centro de
los pueblos... La vinculacion extrema de los dones de la alianza a la
pertenencia racial o nacionalista es lo que conducird a Israel a su
fracaso como pueblo de Dios. Pero habra otra linea universalista,
que recogera con mas fidelidad la logica del amor del Padre. Esta
interpretacion insistira en la apertura a todos los pueblos. Pero se
expresara con mayor pureza alli donde ve el gehal del Sinai como el
acontecimiento de la renovacion de la humanidad como tal, la re-
constitucion de su condicion adamica previa al pecado, a la historia
del egoismo y de la violencia °.

Estos datos teologicos obligan a precisiones lingliisticas signifi-
cativas. De un lado gehal se opone a edah: aquél se usa preferente-
mente en sentido religioso, para designar la asamblea de los llama-
dos, de los elegidos; éste por el contrario para cualquier tipo de agru-
pacion profana. Por otro lado am se opone a goyim: éste, que
designa un conglomerado sin referencia a ningun principio interno
de unidad, se aplica a los pueblos extranjeros; aquél designaba origi-

'8 R. RENDTORFF, Die «Bundesformel»: Eine exegetisch-theologische Untersu-
chung (Stuttgart 1995).
¥ J. PoTIN, La féte juive de la Pentecéte (Paris 1971) 248-249 y 305.
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nariamente un conjunto de individuos unidos por lazos de sangre o
de parentesco, y por ello de vida y de destino; asume un significado
soteriolégico porque pone de relieve la familiaridad e intimidad con
que Yahvé ha unido su destino al de su pueblo.

Estas convicciones permaneceran como punto de referencia per-
manente en Israel. El gehal sera siempre el ideal de lo que debe ser
Israel. Las asambleas posteriores no seran mas que la actualizacion
o prolongacion de aquélla (cf. 1 Re 8,14.22.55). Es lo que pretende
Josué (¢.23-24) en un momento decisivo. Josias, el rey fiel a Yahvé
(cf. 2 Re 25), convoca una nueva asamblea, como la del Sinai, para
renovar la alianza tras el redescubrimiento del libro de la ley (2 Re
22-23; cf. sobre todo 23,22). En la misma l6gica se mueven Esdras
y Nehemias cuando, después del destierro, pretenden renovar al
pueblo y retornar a la alianza del Sinai (Esd 2,64; 10,1.3.9.12;
Neh 8-10).

Los LXX dejan transparecer la misma conviccion al verter al
griego la historia del pueblo. Fundamentalmente traducen edah por
sinagoga 'y qehal por ekklesia; también mantienen la distincion entre
am y goyim, que son traducidos respectivamente por lads y ethné.
Interesa sin embargo advertir que entre ekklesia y lads no se da una
coincidencia exacta. La ekklesia conserva su peculiaridad respecto a
laos. Cuando gehal posee sentido religioso es traducido mayoritaria-
mente por ekklesia (Dt 4,9-13; 9,10.18; 23,2; 31,30; Neh 13,1). Esta
designa siempre una reunién actual o dice referencia a la convoca-
cion. El pueblo disperso en las ciudades de Israel nunca es denomi-
nado ekklesia. La estrecha relacion entre ambos no debe conducir
por tanto a considerarlos sinonimos 2°.

Pero junto a la centralidad de la referencia a la alianza que los
hace ser pueblo de Dios, se¢ mantiene la posibilidad de que tal vincu-
lacion se rompa por la infidelidad de Israel. Yahvé puede provocar-
los «con un no-pueblo» (Dt 32,21). Los profetas son los responsa-
bles de recordar que puede llegar el fin de Israel y que Yahvé puede
proclamar «vosotros no sois mi pueblo y yo no soy vuestro Dios»
(cf. Am 8,2; Os 1,9; 2,23-25). Jeremias y Ezequiel anuncian una
alianza nueva, que implica la transformacién del corazoén (serd como
una resurreccion), para que Yahvé pueda volver a afirmar «Yo soy
su Dios y ellos son mi pueblo» (Jer 31,31-33; 32,37-40; Ez 36,24-
28; 37,1-14.27). La certeza de Israel queda amenazada por el peligro
de la quiebra de la alianza.

2 P Tena, La palabra ekklesia. Estudio histérico-teoldgico (Barcelona 1958)
153, en polémica expresa con el articulo de Schmidt en TWNT; M. C. Matura, «Le
qahal et son contexte culturel», en L Eglise dans la Bible (Brujas-Paris 1962) 9-18.
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4. La autoconciencia del nuevo Pueblo de Dios: la ekklesia

El ministerio de Jesus se desarrolld sobre este trasfondo y esta
problematica. E1 Bautista llevd a su paroxismo la quiebra de las se-
guridades de Israel (Mt 3,9-10; Lc 3,8-9). Jests se dirigié a todo el
pueblo de Israel para invitarlo a la conversién y a la recuperacion de
la vocacion primera. Eligié a los Doce como simbolo de la convoca-
toria definitiva de Israel. Pero a la vez introducia una logica desco-
nocida (u olvidada) por Israel: la dindmica del Reino de Dios rompia
todas las barreras y exclusivismos, la Ley debia ser interpretada des-
de la intencién originaria del Dios de la creacion y no desde las
estrecheces introducidas por las tradiciones de los hombres.

Jesus no podia dejar de contar con la posibilidad del fracaso de
Isracl (cf. Mt 8,11ss) y de la necesidad de un pueblo distinto (Mt
21,43). Cuando el fracaso de Israel se consumé con el rechazo del
Hijo, éste entregd su vida como sello de una alianza nueva, que sin
embargo no excluia a Israel 2'.

Los primeros cristianos fueron conscientes de la novedad de la
Pascua de Jesus. Pero debieron establecer su identidad a la luz de la
historia precedente (a la que Jestis no habia renunciado) y de la fun-
cion mediadora de Israel. No resultaba facil precisar el sentido exac-
to de la novedad acontecida. Si la eleccién de Dios se produce «sin
arrepentimiento» (Rom 11,29), ;puede perder su sentido el antiguo
pueblo? Si en Jesus se habia realizado la alianza nueva y definitiva,
(significa ello que queda anulada la alianza antigua? Si el mesias
posee su propio pueblo o comunidad, ;quiere ello decir que el anti-
guo pueblo queda despojado de su funcidén?

La comunidad cristiana responderd con una postura compleja y
llena de matices, pero suficientemente clara y segura: comprendién-
dose como Pueblo de Dios (nuevo y verdadero) y designandose ek-
klesia (es decir, el gehal auténtico de Dios).

La comunidad cristiana se considerd heredera de los dones y la
mision de Israel y por ello del titulo de Pueblo de Dios. Los lugares
del Nuevo Testamento en que aparece tal designacion (2 Cor 6,16;
Rom 9,25; 1 Pe 2,10; Heb 8,10; Ap 21,3) son textos (excepto Tit
2,14) que recogen los pasajes ya conocidos del Antiguo Testamento
(Os 2,23-25; Jer 3,31ss; Am 9,11ss) en los que menciona la quiebra
en la identidad de Israel. Pero ello no es motivo para desvirtuar el
valor de la imagen para designar a la nueva comunidad ??. Estos mis-
mos textos crean el espacio para que resalte con claridad la aparicion
de otro pueblo, de un pueblo distinto.

2l L. BOUYER, o.c., 283.
22 F. ASENSIO, Yahvé y su pueblo (Roma 1950).
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Esta conclusiéon queda confirmada y ampliada si miramos mads
alla de la aparicion expresa de la imagen Pueblo de Dios y nos fija-
mos en la teologia subyacente. Pablo en la tipologia que ofrece en
1 Cor 10,1-3 deja ver que lo acontecido en Israel se ha consumado
ahora de modo pleno; esa dimensién de actualidad se expresaba
igualmente en 2 Cor 6,16; la misma alianza de Abrahan se entregaba
en herencia a Cristo y a los cristianos (Géal 3,16; 2 Cor 3,6; 1 Cor
11,25; Rom 4). La Iglesia por tanto puede ser designada «Israel de
Dios» (Gal 6,16). El evangeho de Mateo presenta a la Iglesia como
el verdadero Pueblo de Dios 23: inserta a Jests profundamente en su
pueblo (c.1-2), narra el rechazo (21,33-46; 22,1-9; 27,25) y por ello
se anuncia otro pueblo (21,43). Lo mismo podriamos decir de la
mayor parte de los escritos neotestamentarios. Varian en los matices
que utilizan para expresar el grado de continuidad entre ambos pue-
blos. Pero todos ellos consideran a la nueva comunidad desde la
perspectiva y la funcién del Pueblo de Dios.

A la luz de tres textos fundamentales emerge la novedad del Pue-
blo de la ahianza definitiva:

a) Hch 15,14 («Dios se digno tomar de los gentiles —ethné—
un pueblo —/ads— consagrado a su nombre»; cf. también 18,10)
recoge la antigua distincion entre am y goyim, pero sin admitir la
separacion que establece la pertenencia étnica; es decir, el nuevo
pueblo rompe las barreras que establece el odio, y crea la reconcilia-
cién entre los pueblos (cf. Ef 2,14-16).

b) 1 Pe 2,10 profundiza en ese dato: es la desnudez de la fe y
del bautismo lo que hace que se pase a ser pueblo saliendo de la
condicidn de no-pueblo; no deciden por tanto los condicionamientos
biologicos o raciales sino la aceptacion de la gracia y de la miseri-
cordia.

¢) Tit 2,13-14 ofrece la razon ultima y radical: es la accién sal-
vifica de Cristo, su entrega por todos, la que ha permitido la confi-
guracion del «pueblo mesianico» (cf. LG 9). La categoria «Pueblo
de Dios», desde su origen, no puede por tanto ser considerada al
margen de su referencia cristolégica. Es la misma dinamica que en-
contramos en la autodesignacion ekklesia que asume el nuevo Pue-
blo de Dios.

Ekklesia precisa el significado de Pueblo de Dios a la vez que se
convierte en la designacion basica y fundamental de los que creen en
Jesucristo.

2 Se puede ver con claridad en una de las primeras obras que aphcaron el mé-
todo de la redaccion W TRILLING, Das wahre Israel Studien zur Theologie des
Matthausevangeliums (Munich 1964°%).
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Inicialmente el grupo de los reunidos en Jerusalén podian ser
considerados como una hairesis (corriente, tendencia o secta) de las
varias que existian en el judaismo (cf. Hch 24,5; 28,22), la de los
«nazarenos» %4, Ellos mismos se van aplicando designaciones diver-
sas que destacan alguno de los aspectos mas importantes de su com-
portamiento o de su autoconciencia: hermanos (Hch 1,15), creyentes
o fieles (1 Tes 1,7; 2,10; Hch 4,32), santos (Rom 15,25; 1 Cor 1,2;
6,1-2), elegidos (2 Tim 2,10; Mc 13,22.27), el camino (Hch 9,2;
19,9.23)...

Progresivamente se va haciendo manifiesto que no tienen cabida
en los marcos judios. Desde fuera los mismos judios iban conside-
rando inaceptable el reconocimiento como mesias de alguien que
habia sido condenado por las autoridades; ello se convertiria en mo-
tivo de expulsion inevitable cuando, tras la destruccién del templo,
se hizo necesario precisar la identidad judia 25.

Pero era especialmente desde dentro de donde procedian las exi-
gencias mas fuertes de segregacion. Eran conscientes de vivir los
ultimos tiempos (Hch 1,1; 2,17; 1 Cor 10,11; 1 Pe 4,7), de realizar
la restauracion de Israel (Hch 1,6) porque en Jesiis habia llegado el
Mesias esperado y en su resurreccion habia sido entregado el Espiri-
tu, el don de la consumacion de los tiempos (Hch 2,17-24). Habia
aspectos de su fe que no podian celebrar en el templo (cf. Hch 2,46),
especialmente el bautismo, la eucaristia y la catequesis (cf. Hch
2,41-42), es decir, lo referente a su fe en Jesus como el Cristo y el
Hijo 2.

Para expresar esta conciencia escatologica los cristianos utilizan
el término ekklesia. En €] confluye una doble corriente que desvela
aspectos importantes de la conciencia eclesial:

a) através del empleo de los LXX se recoge la honda teologia
del gehal, de ser la comunidad y el pueblo de los Gltimos tiempos y
de asumir por ello la mision sacerdotal y martirial de Israel (sinago-
ga, otro término posible, quedé excluido seguramente porque en ella

2 Asi lo relata Epifanio en PG 41,24-26 y 34-36.

» F BLANCHETIERE, Comment le méme est-il devenu I'autre? Comment juifs et
nazaréens se sont-ils separés? RvScRel 71 (1997) 9-32. Tras la destruccion del
templo, para poner orden entre la diversidad de corrientes, hubo que reafirmar la
propia identidad, en esta ocasién aparecian como un peligro los seguidores del Naza-
reno, y hubo que elaborar una birkat haminim con afiadiduras en la oracién de las 18
bendiciones, fue decisiva la accion de Shemouel ha-Qatan en Yavne «Que los ap6s-
tatas/renegados no tengan esperanza, que esta desgracia desaparezca rapidamente de
nuestros dias, que los nazrim y mimm (sectarios de tendencias diversas) reciban su
perdici6n, que sean borrados del libro de la vida, que no sean mencionados entre los
Justos» Ante estas oraciones dificilmente los cristianos podian acceder a la sinagoga.

% E. Bueno, Teologia e historia Imphcaciones entre la génesis de la Iglesia y
la eclesiologia (Burgos 1987) 9ss.
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se explicaba la ley de Moisés, por lo que se la puede usar en sentido
peyorativo: Ap 2,9; 3,9);

b) el término tenia un uso politico (cf. Hch 19,32.39.40) para
designar la reunién de todos los varones libres habilitados para de-
batir los asuntos publicos de la ciudad; al asumir este término, los
cristianos abren al campo del culto todo el espacio de la experiencia
humana (pues también alli se ejerce el sacerdocio nuevo), pero intro-
ducen una novedad respecto a la concepcion helenistica: la ekklesia
cristiana incluye a mujeres, nifios y esclavos, como signo de que la
Iglesia nueva rompe y rebasa las limitaciones establecidas por los
hombres...

Al conservar el antiguo significado del gehal (cf. Heb 2,12 que cita
Sal 22,23) hay que mantener su sentido de asamblea %7, de congregar-
se, de reunirse (cf. 1 Cor 14,23), y por ello de ser evento de gracia (de
ser convocatio antes de ser congregatio *%), pero al mismo tiempo hay
que destacar las aportaciones novedosas del uso cristiano:

a) lalglesia lo es también fuera de la asamblea, pero lo es en
base a la asamblea, es decir, es precisamente la celebracién comun
la que posibilita el cumplimiento de la propia misién en el conjunto
de la existencia;

b) la nueva comunidad existe en el &mbito de la reconciliacion
abierta por la cruz de Cristo y por la efusion del Espiritu, es decir, es
un sector de la humanidad inscrita e insertada en una nueva expe-
riencia de reconciliacion;

¢) la ekklesia existe como tal en virtud de Jesucristo porque «él
la adquirié con su sangre» (cf. Hch 20,28); el «Israel de Dios» (Gal
6,16) es a la vez «lIglesia de Cristo» (Gal 1,22); esta conviccion la
expresa san Pablo afiadiendo la férmula «en Cristo Jesus» a «iglesias
de Dios» (cf. 1 Tes 2,14) para diferenciar las comunidades cristia-
nas de las asambleas judias que también podian ser designadas
«iglesias de Dios»;

d) ya desde el principio ekklesia incluye un triple contenido se-
mantico: la asamblea concreta de culto (1 Cor 11,18; 14,19.28.34.35),
la iglesia concreta de un lugar o de una ciudad (1 Cor 1,2; 16,1), la
Iglesia universal en su conjunto (1 Cor 15,9; Gal 1,13); los tres sig-
nificados se entrecruzan, pues en cualquiera de los casos se trata del
pueblo escatologico convocado por Dios en Jesucristo;

e) la ekklesia es siempre paroikia (cf. 1 Pe 1,1.17) porque se
encuentra como residente en un lugar y encarnada en él, pero extran-
jera y peregrina, es decir, sin identificarse con el lugar o con sus

27 K. L. ScHMIDT, ekklesia: TWNT 111, 507.
* H. pe Lusac, Catolicismo (Estela, Barcelona 1963) 47ss.
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habitantes; los cristianos son por tanto extranjeros domiciliados en
una ciudad o en un pais pero sin poseer los derechos politicos de los
nativos; este uso se mantendra en los antiguos documentos cristianos
para designar a las iglesias 2°.

S. Sentido teoldégico de la Iglesia como Pueblo de Dios

De los datos aportados por el Nuevo Testamento emergen algu-
nos elementos basicos para la eclesiologia y para la autoconciencia
eclesial que podemos resumir del modo siguiente:

a) La Iglesia debe ser vista siempre dentro de la dialéctica con-
tinuidad-discontinuidad entre Antiguo y Nuevo Testamento: conti-
nia la misma historia de la alianza antigua y por ello hereda la vo-
cacion, la mision y el potencial mesianico de Israel; pero al mismo
tiempo consumado y matizado por el mesianismo de Jesus, por la
novedad de la Pascua y por la efusion del Espiritu.

b) El Pueblo de Dios no puede ser considerado mas que en su
dimension trinitaria, segin la expresién de san Cipriano: «La Iglesia
es el pueblo unificado que participa en la unién del Padre, del Hijo
y del Espiritu Santo» 39.

¢) La Iglesia, como pueblo y asamblea, hace patente la dimen-
sion comunitaria de la fe y de la vida cristiana; el cristiano se hace
en el seno del pueblo. Nadie puede decir «yo creo» sino en la sin-
fonia del «nosotros creemos», y por lo mismo nadie puede decir
«yo soy la Iglesia» mas que integrandose en el «nosotros somos la
Iglesiay.

d) Al ser categoria previa y fundamental pone en primer plano
la igualdad basica de todos, en base precisamente a la radicalidad de
la confesion de fe en Jests. Todas las diversificaciones no pueden
por ello acontecer mas que en el interior del pueblo y como un ser-
vicio a su mision. Por ello, a la luz del Nuevo Testamento, todas las
formas y realizaciones eclesiales deben ser reconducidas a la ekkle-
sia, al Pueblo de Dios.

e) Afirma a la Iglesia como sujeto historico insertado en el pe-
regrinar del conjunto de los pueblos. Por ello no puede considerar
ajena ninguna preocupacion o dimensién de la existencia colectiva
de los pueblos. En medio de ellos, en cuanto testigo de una reconci-

¥ Como botéon de muestra, por la profusion de su presencia, puede verse
Mart.Polic. 1: «La Iglesia de Dios paroikousa en Esmirna a la Iglesia de Dios paroi-
kousa en Filomelia y a todas las paroikiais de la santa Iglesia Catélica sobre toda la
tierra...».

% S, CrpriaNo, De orat. Dom. 23 (PL 4,553).
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liacidn que supera las divisiones, ha de prestar su servicio y testimo-
nio sacerdotal y profético.

/) Recordando su componente escatolégico, establece a la Igle-
sia como peregrina: al actualizar la victoria escatoldgica del Padre en
Jesus y al anticipar la meta a que apunta la historia, la libera de toda
tentacion de triunfalismo; como no puede convertir su propia provi-
sionalidad en lo definitivo, la hace humilde y servicial para entregar
generosamente lo que ella ha recibido como gracia.

g) Muestra unas enormes implicaciones ecuménicas en varios
frentes: de cara a todos los hombres la hace solidaria con sus dramas
y desventuras al margen de colores o creencias; de cara a las otras
confesiones cristianas hace presente un punto de unidad y de en-
cuentro que es previo a cualquier otra diferencia; respecto a otras
religiones recuerda que todos los hombres proceden del mismo ori-
gen y aspiran a encontrar al mismo Dios creador y recapitulador.

h) El Vaticano Il conjuga a la vez la referencia a la herencia
veterotestamentaria y el destino universal. De un lado NAe recuerda
«el vinculo por el que el pueblo del Nuevo Testamento estd espiri-
tualmente unido con la estirpe de Abrahan. Pues la Iglesia de Cristo
reconoce que... los comienzos de su fe y de su eleccidon se encuen-
tran ya en los patriarcas, en Moisés y en los profetas» (n.4). De otro
lado se afirma que «todos los hombres estan invitados al Pueblo de
Dios. Por eso este pueblo, uno y unico, ha de extenderse por todo el
mundo» (LG 13). En esa dialéctica, que vive de la dinamica del
misterio de Dios, se condensa el espiritu misionero del Pueblo de
Dios (cf. AG 1,7,9).

6. Elriesgo de las interpretaciones

Por su caracter basico, por la centralidad que le concedio el Va-
ticano II y por su cercania al lenguaje comun, la expresion Pueblo de
Dios ha estado sometida a interpretaciones diversas. Pero ello no ha
sucedido solamente en el tiempo actual sino que ha sido una cons-
tante historica.

Vamos a mencionar las mas significativas, siguiendo un orden
cronoldgico, para advertir del peligro de una comprensién sociologi-
ca o politica que desnaturalizaria la peculiaridad cristiana al presen-
tar a la Iglesia como pueblo de Dios mas que como pueblo de Dios.

a) Puede ser entendido el pueblo segin el sentido y ¢l modelo
de Israel, centrado por tanto en los componentes étnicos o en los
privilegios religiosos. Se podria concluir en la actitud de un pueblo
contra los otros pueblos. Pero en tal caso se olvidaria el servicio
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sacerdotal y de mediacion que debe caracterizar al auténtico pueblo
de Dios dentro de su designio salvifico.

b) El modelo medieval de cristiandad tiende a vincular cristia-
nismo y sociedad y a situar a la Iglesia como elemento unificador de
las diversas dimensiones de la existencia personal y colectiva. En tal
situacion puede quedar desdibujada la «distancia» que la Iglesia, en
cuanto peregrina, debe mantener respecto al lugar y la sociedad en
que se encuentra.

¢) Si se entiende el pueblo como nacion se pueden crear los
presupuestos para la ideologia de las «iglesias nacionalesy, un peli-
gro que en ocasiones ha amenazado la unidad y la catolicidad de la
Iglesia. No se puede negar que en determinadas circunstancias la
Iglesia ha permitido salvaguardar la identidad de una nacién o de
una cultura que se encontraban en peligro. Pero siempre existe el
peligro de someter la fe a intereses particularistas, de relativizar el
sentido de la comunion catélica, y de caer en las fragmentaciones de
este mundo. La Iglesia mas bien, como tendremos ocasioén de expo-
ner, ha de ser testigo y realizacion de una unidad que vence las divi-
siones de este mundo conforme al modelo de Pentecostés.

d) La Iglesia del pueblo (Volkskirche) es una expresiéon que
designa una figura de Iglesia en la cual todo el conjunto de la socie-
dad civil esta imbuido o penetrado de la presencia eclesial; todas las
dimensiones de la existencia colectiva y personal (etapas de la vida,
manifestaciones folkloricas, ritmo de las estaciones...) se celebran y
expresan con lenguaje y simbolismo cristiano. Es un cristianismo de
masas, la pertenencia a la Iglesia es una obviedad y el bautismo de
nifios un habito social. Esta figura de Iglesia ha dominado en nume-
rosos paises durante siglos, pero ahora se encuentra en profunda cri-
sis. Se le puede objetar que corre el riesgo de no permitir espacio
suficiente para una opcion libre de la fe. A la luz de la evolucion
histérica se puede constatar que ha generado una reaccién seculari-
zadora, abanderando la defensa de una situacion postcristiana, res-
pecto a la cual resulta sumamente dificil abrir caminos de evangeli-
zacion.

e) Si se entiende pueblo como proletariado se da origen a la
Iglesia popular o Iglesia de los pobres. Se trata de una de las concep-
ciones eclesiologicas de mas polémica actualidad, segun se ha mani-
festado en la teologia de la liberacion. Por eso nos detendremos bre-
vemente en ella.

Pueblo no es simplemente un conjunto de hombres sino (en la
linea del socialismo dialéctico) el proletariado, la masa de los pobres
explotados y oprimidos; ese colectivo no so6lo estd necesitado de li-
beracion sino que debe ser él mismo sujeto y protagonista de su
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propia liberacion; de este modo el pueblo (los pobres) se convier-
te en motor de la historia ya que es el tnico capaz de crear una
sociedad nueva. «El pobre no existe como un hecho fatal: su existen-
cia no es neutra politicamente ni inocente éticamente. El pobre es el
subproducto del sistema en que vivimos y del que somos responsa-
bles» 31,

Este dato puede llenar de contenido real el concepto puramente
teologico de Pueblo de Dios tal como se usa en el lenguaje eclesial
(el Vaticano II, por ejemplo, nunca vincula al pueblo de Dios con el
acto liberador del éxodo de Egipto) uniendo de modo significativo la
historia biblica y la experiencia actual. Ese pueblo encierra ademas
un contenido cristoldgico: Jesus mismo se identifica con los pobres;
ademads, en cuanto pueblo crucificado, prolongan la misién del sier-
vo doliente y del mesias crucificado 2.

Las implicaciones eclesiologicas son inmediatas y evidentes: la
Iglesia debe configurarse de modo tal que los pobres, portadores au-
ténticos del evangelio, sean protagonistas y principio de estructura-
ci6n; debe ser entendida como lugar del seguimiento de Jests encar-
nandose en las luchas del pueblo por la justicia y la liberacion; es
«Iglesia de la base» y por ello debe generar los ministerios que ne-
cesita de cara a sus objetivos (en las posturas mas radicales, la lucha
contra los opresores puede extenderse a la «jerarquia» de la Iglesia
que se encuentra aliada con ellos).

«Iglesia de los pobres» fue expresion acufiada por Juan XXIII
y puede realmente ofrecer contenido de experiencia a la idea de sal-
vacion. Dado que en los pobres hay que reconocer «la presencia
misteriosa del Hijo de Dios» 3* y en el evento del éxodo su compo-
nente tanto politico como religioso, puede ofrecer una concrecién a
la obligacion por parte del Pueblo de Dios de ser sujeto historico.
Pero no se pueden olvidar los siguientes principios:

¢ la Iglesia no nace sin mas de los valores de un estrato de po-
blacion (ex hominibus) sino de la libre iniciativa de Dios (a Trinita-
te); por ello es insuficiente como criterio de identidad eclesial la
autoconciencia o la praxis del proletariado;

3 G. GuriErrez, «Evangelio y praxis de liberacion», en Fe cristiana y cambio
social en América Latina (Salamanca 1973) 234.

32 1. ELLACURIA, Conversion de la Iglesia al Reino de Dios. Para anunciarlo y
realizarlo en la historia (Sal Terrae, Santander 1984) 68, 127ss, 163ss.

® Segin A. Morin, «La Iglesia de los pobres», en AA.VV., La Iglesia del Se-
fior. Algunos aspectos hoy (CELAM, Colombia 1983) 211-237, la expresion «lglesia
de los pobres» fue lanzada por Juan XXIII el 11-9-1962: «La Iglesia se presenta
como ella es y quiere ser: la Iglesia de todos; pero, hoy mas que nunca, como la
Iglesia de los pobres».

¥ LNIV,3.
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¢ los ministerios de la Iglesia que estan basados en un sacramen-
to especifico no pueden por ello ser acusados de pertenecer a las
clases dominantes en cuanto exponentes de un poder impuesto;

e expresiones como «lglesia de clase» o «lglesia del pueblo
oprimido» pueden introducir una divisién en el seno de la Iglesia
que no tiene suficientemente en cuenta la unidad (escatoldgica pero
real) que aporta la iniciativa de Dios, la fe y el bautismo 3.

* Cf. LN, sobre todo IV 39,13 y IX 12-13, y AA.VV., ;Otra Iglesia en la
base? Encuentro sobre Iglesia popular (Bogota 1985), especialmente las p.339-374,

que presentan las lineas de discernimiento de un encuentro organizado por el
CELAM.
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La Iglesia no es sin mas el Pueblo de Dios sino el nuevo Pueblo
de Dios. No podia ser simplemente prolongacion del anterior porque
habia sido instituido y conseguido por Cristo en virtud de la nueva
alitanza. Esta profunda vinculacion cristologica de la Iglesia ha sido
expresada tradicionalmente con la imagen Cuerpo de Cristo. Asi la
vamos a presentar en este capitulo, pero insertandola en la identidad
personal y en el acontecimiento entero de la misién del Hijo.

1. Cuerpo de Cristo en la historia de la teologia

Su destino a través de la historia ha sido ambivalente. Por sus
profundas raices biblicas estuvo ampliamente presente en la doctrina
de los Padres: los cristianos estan realmente unidos con el Sefior,
unidn que se realiza y se expresa de modo especial en la eucaristia.
Los autores posteriores recogen esta idea en la medida en que here-
dan la savia patristica, si bien (como veremos) en la Edad Media se
inicia cierta desvinculacidn entre eucaristia e Iglesia.

Después de Trento se oscurece por la polémica antiprotestante: al
utilizarla éstos para acentuar el caracter invisible de la Iglesia, los
autores catolicos privilegian congregatio. El influjo de la Tlustracion
afianzo esta opcion. La impronta romantica de la escuela de Tubinga
y la escuela romana lo recuperan y, como elemento renovador, in-
tentan introducirlo en el Vaticano I para superar los planteamientos
institucionales y societarios. Por su labor tradicional podia haber ser-
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vido como correctivo y equilibrio en favor de las dimensiones mis-
téricas de la Iglesia. Pero fue un intento fallido !

Las paradojas de la historia hicieron que de signo innovador se
convirtiera en elemento a superar por las corrientes renovadoras de
la eclesiologia. Es lo que ha sucedido en el siglo xx. La teologia del
Cuerpo Mistico adquirié gran relieve porque satisfacia las necesida-
des de una espiritualidad intensa. Pero precisamente por ello no se
vio libre de algunos excesos: el falso misticismo que atribuye a los
hombres propiedades divinas eliminando las fronteras entre el Crea-
dor y las criaturas; el quietismo que desprecia la cooperacion hu-
mana; la nostalgia ilusoria de una Iglesia alimentada sdlo de Ila
caridad 2.

Frente a estas tendencias que menosprecian las mediaciones y las
ambigiiedades humanas tuvo lugar la reaccion ya sefialada a favor de
Pueblo de Dios. La teologia del Cuerpo Mistico de Cristo sélo podra
ser aceptada si dejaba de ser considerada como puro dominio de la
gracia o como pura identidad vital con Cristo sino también como una
Iglesia jerarquicamente estructurada y regulada por el derecho 3.
Pio XII con su enciclica Mystici Corporis intentd la mediacion. De-
nuncid los excesos indicados que acababan por disolver la perso-
nalidad del hombre 4. Intentd evitar la contraposicion entre la Iglesia
espiritual y la Iglesia jerarquica. Pero ello lo realizé mediante una
practica identificacion entre el Cuerpo Mistico de Cristo y la Iglesia
romana . Con ello se podia absolutizar lo que de contingente habia
en las estructuras eclesiales. Por ello la categoria Pueblo de Dios
aparecia a muchos como un enriquecimiento, un desbloqueo o una
alternativa.

El Vaticano 1I le dedica el n.7 de LG y el n.8 afronta la dificil
cuestion de la conjugacion entre el componente social y el mistico
de la Iglesia: recuerda que no son dos realidades distintas y que se
pueden armonizar desde la analogia de la encarnacion. En el periodo
postconciliar ha quedado muy oscurecida. Los problemas conecta-
dos con ella o bien resultaban obsoletos o siguieron derroteros dis-

! El capitulo I del Schema Constitutionis dogmaticae de Ecclesia Christi recurre
a la imagen Cuerpo de Cristo por ser frecuente en la Escritura, porque designa lo mas
importante en la esencia de la Iglesia, porque asi refutan la acusacion protestante de
centrarse en lo exterior (Mansi 51,539). Schrader pretendio introducir asi las aporta-
ciones renovadoras del siglo xix. Ante las criticas Kleutgen ofrecera otra redaccion
que gresenta a la Iglesia como «coetus fidelium atque vera societasy».

El mismo Pio XII menciona estos peligros en Mystici Corporis: cf. los nime-

ros 7,10,47,48,67,68.

* Es significativo este juicio ya en P. E. PRzywaRra, Corpus Christi Mysticum.
Eine Bilanz: Zfir Aszese u. Mystik 15 (1940) 197-215.

4 Cf.n44.

5 Cf. n.9.
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tintos (relacion carisma/institucion, relacion eucaristia/Iglesia espe-
cialmente). Su presencia sin embargo puede ser recuperada porque,
a la luz del mismo Vaticano II, no designa una dimension oculta de
la existencia cristiana sino una realidad visible y tangible, la referen-
cia al mundo, la dimensiéon misionera y la celebracion eucaristica ©.

Actualmente la problematica sobre la dimension cristologica de
la Iglesia ha experimentado notables desplazamientos. Podemos sin-
tetizarla en estos tres peligros: a) desvincular la Iglesia de la volun-
tad e intencidn de Jests, como si hubiera brotado de la iniciativa de
sus seguidores; b) desgajarla de la accidn actual del Cristo glorioso,
reduciéndola por tanto al hecho del seguimiento del Jesus histdrico;
¢) llenar el espacio dejado vacio por Jesucristo con la libertad crea-
dora del Espiritu, que puede quedar identificada con la discreciona-
lidad de los hombres 7. En esta triple problematica se refleja la nece-
sidad de articular adecuadamente cristologia y jesuologia de un lado,
cristologia y neumatologia de otro.

2. La Iglesia en la gracia del Hijo

La Iglesia debe ser vista a la luz de la identidad Gltima y radical
de Jesus, el Hijo. Desde la raiz de la iniciativa del Padre, surge igual-
mente de la missio del Hijo, la cual a su vez no es mas que una
modalidad de su processio respecto del Padre. En la Iglesia, icono de
la Trinidad, debe reflejarse la identidad personal del Hijo y la pecu-
liaridad de su mision.

La identidad radical de Jestis, como segunda Persona de la Trini-
dad, es también cuestion central para la identidad misma de la Igle-
sia. Por eso se sintié ésta tan implicada en los debates cristologicos
y trinitarios de los primeros siglos. En ello estaba en juego su ser y
su mision. Si, como decia Arrio, el Hijo era en definitiva una criatu-
ra, la Iglesia vivia tan sélo de una salvacién creatural e inestable. Si,
como pretendia el modalismo, Jesus no pertenecia al ser intimo de
Dios, también ella perderia su engarce en la realidad mas profunda
de Dios. Las decisiones de Nicea y Constantinopla encierran por tan-
to implicaciones para la comprension de la Iglesia.

¢ I. RATZINGER, El nuevo Pueblo de Dios, ed.cit., 98.

7 Sobre el trasfondo tedrico y las repercusiones pricticas de estas cuestiones
pueden verse diversas notas doctrinales emanadas de la Conferencia Episcopal Espa-
flola: sobre algunas cuestiones eclesiologicas (13-10-1987), sobre algunos aspectos
de la situacion doctrinal de la Iglesia en Espafia (26-5-1988), sobre usos inadecuados
de la expresion «modelos de Iglesia» (18-10-1988), sobre algunas cuestiones cristo-
légicas e implicaciones eclesiologicas (20-2-1992).
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El Hijo es el otro del Padre, la apertura de la relacion en Dios. La
alteridad en Dios no es separacién o contraposicion sino comunica-
cién y donacidn, el esplendor y la gloria del dinamismo del amor.
Dios no es una mdnada clausurada en el narcisismo de la propia
autosuficiencia, no es el Absoluto que nada necesita y que por ello
nada comunica. El amor en Dios estd movido por la légica de la
diferenciacion de cara a la comunicacidn sin reservas y al didlogo
sin secretos. Por eso el Otro que brota del Padre es Hijo y Logos:
Hijo en cuanto autoexpresion regalada y aceptada, Logos en cuanto
inteligibilidad desplegada y compartida.

Este amor no posee la transcendencia del aislamiento o de la
distancia. Por su propia constitucion personal el Segundo de la Tri-
nidad es encarnable (lo «incarnandum» de Dios ®), posee la libertad
y la generosidad para ser el enviado, e/ contenido de lo que Dios
puede ofrecer y prometer al mundo. Esa apertura de la comunicacion
al mundo va a ser el ambito de la Iglesia. Y la Iglesia debera reflejar
y expresar la logica de esa relacion al mundo por parte de Dios, de
la mision del Hijo.

A la luz de 2 Cor 13,13 podemos captar la peculiaridad de esa
16gica. Habla del amor del Padre y de la gracia del Hijo. Pues bien:
la gracia va mas alld del amor, insinda una ulterioridad del amor. El
amor del Padre ha sido ofrecido a la humanidad. Pero de la historia
ha brotado el rechazo y la oposicion de las criaturas. La reaccion de
Dios no es la clausura de la historia, sino la expresion de un amor
mas grande: la misién del Hijo que supera la persecucion y la cruz,
que en la Pascua renueva una alianza definitiva (por pura gracia)
para que brille en toda su majestad la capacidad recreadora de la
gracia.

El Hijo enviado expresa esta logica en el ejercicio de su mision.
Toda su existencia terrena refleja la voluntad de no vivir nada mas
que para la misién, para que la gracia se haga patente y experiencia
en medio del mundo. Se identifica enteramente con esa misioén que
es ¢l mismo, con el envio del Padre y el retorno (con toda la crea-
cion) al Padre (cf. Jn 16,28; 20,21). Su proexistencia es manifesta-
cién de su preexistencia °. Su tarea consistira en ofrecer a los hom-
bres el modo nuevo de filiacidn en virtud de la fe en €l, la reconci-
liacion de los hombres con Dios y en consecuencia la fraternidad
entre los hombres (cf. AG 3). De esa misién y de esa logica surgird
la Iglesia, que es llamada para prolongarla y servirla.

8 Sobre este tema, sus precedentes ¢ implicaciones, cf. A. Gescuf, Dieu est-il
«capax hominis»?: RTL 24 (1993) 3-37.
® Cf. el Documento de la CTI de 1986 sobre La conciencia de Cristo.
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3. Jesis y la fundacion de la Iglesia

La vinculacion de la Iglesia con Jesis constituye una de las cues-
tiones decisivas de la eclesiologia. Sin esa vinculacién dificilmente
se puede afirmar que la Iglesia esta enraizada en la misién del Hijo,
apareceria como algo extrinseco o ajeno a ella. Si no se establece la
accion real de Jesus en el origen historico de la Iglesia, tampoco se
podra garantizar su presencia y su accion posterior en ella 10,

Esta conviccion, pacificamente poseida a lo largo de los siglos,
ha sido cuestionada recientemente. La desconexién Jesus-Iglesia se
puede sintetizar en la repetida formula de Loisy: «Jesus anuncio €l
Reino de Dios y lo que vino fue la Iglesia» '!. Frente a tales dudas e
incertidumbres la teologia catodlica ha afirmado la fundacion de la
Iglesia por Cristo. Pero recientemente la misma teologia catolica ha
cuestionado tal expresion, al estar condicionada por intereses polé-
micos y apologéticos. Hay que valorar por tanto la validez de la
expresion, pero sobre todo los datos exegéticos ¢ historicos que la
han provocado.

Ya Lutero, mas alla de la reforma de la Iglesia, apuntaba a una
propuesta alternativa de Iglesia. La l6gica de la Reforma acabaria
rechazando la idea de una institucion de la Iglesia por Jesas ya que
podia atentar contra la primacia de la Palabra de Dios. La respuesta
catolica pretendi6 defender el caracter visible ¢ institucional demos-
trando por via historica que Cristo habia fundado su Iglesia sobre
Pedro. Los manuales posteriores hablarian de la fundacion de la
Iglesia «ut societas proprie dicta et visibilis» 12,

El siglo X1X lanzé un fuerte ataque contra tal fundamentacion
historica. La exégesis protestante, tanto en su vertiente liberal co-
mo escatologica, intentaba demostrar que la Iglesia surgié o bien
como fruto espontaneo de la fe o bien como solucion alternativa al
fracaso del proyecto mesidnico de Jesis. Como argumento aducen
los datos siguientes: Jestis realmente anuncié el Reino de Dios y
no una Iglesia futura, sus destinatarios fueron los miembros todos
del pueblo de Israel y no el nucleo originario de la posterior comu-
nidad eclesial, en sus labios ni aparece el término ni la idea de un

1 Es una idea central en los documentos citados en nota 7. Cf. P. V. Dias-P. Tx.
CameLor, Eclesiologia, Escritura y Patristica hasta San Agustin (Madrid 1978)
10-34.

' A. Lotsy, L évangile et I’Eglise (Paris 1902) 111. Sobre la repercusion de esta
polémica cf. C. IzQuierpo, Cristo y el origen de la Iglesia. Perspectiva teolégico-fun-
damental: ScrTh 28 (1996) 439-471.

2 Cf. A. TANQUEREY, Synopsis theologiae dogmaticae fundamentalis (Desclée,
Paris 1937) 418ss; J. SaLaverri, «De Ecclesia Christi», en Sacrae Theologiae Sum-
ma I (BAC, Madrid 1962%) 502ss.
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grupo que prolongara su mision, esperaba la llegada inminente del
fin de los tiempos por lo que resultaba inviable la aparicion de la
Iglesia... Con ello se planteé una cuestiéon que se prolongaria a lo
largo del siglo xx 13,

Ante los datos exegéticos y ante los datos teologicos que deben
ser tenidos en cuenta la teologia catdlica ha matizado sus posiciones.
Reconociendo su caricter polémico y unilateral, se puede hablar de
un consenso acerca de la insuficiencia de una «proxima ac directa
institution, como si se pudiera fijar un acto formal y explicito de
Jesus mediante el cual la Iglesia hubiera quedado constituida en sus
estructuras y rasgos fundamentales; se reconoce igualmente la im-
portancia de la Pascua y la necesidad de tener en cuenta todo el
acontecimiento de Cristo para entender la fundacion de la Iglesia.
Dentro de estas convicciones basicas podemos delimitar tres postu-
ras principales:

a) algunos autores no excluyen la nocion de fundacion, si bien
de modo distinto a como la entendian los manuales cldsicos; hablan

con mayor precision de una «prevision por el Cristo prepascual de la
Iglesia» 14,

b) otros prefieren hablar mas directamente de una Iglesia «fun-
dada en el acontecimiento Cristo», de su origen en el ministerio de
Jestis y de la Pascua como principio de la Iglesia; en esta linea se
llega a afirmar que Jesus no fundo en vida una Iglesia pero que con
su predicacion y actividad puso los fundamentos para la aparicion de
la Iglesia postpascual !5,

¢) al presentar a Jestis como fundamento se puede indicar tan
s0lo que Jesus se encuentra en el origen en cuanto que la Iglesia
nace de la dindmica iniciada por Jests; se pretende evitar la separa-
cién o la disociacion entre la Iglesia y Jesds, pero se afirma que lo
que Jesus pretendia era una nueva creacién escatologica de Israel
por parte de Dios que no es plenamente idéntica con la Iglesia pos-

“ G Hewz, Das Problem der Kirchenstehung in der deutschen protestantischen
Theologie des 20 Jahrhunderts (Maguncia 1974)

'Y Concar, Le Concile de Vatican II, ed cit, 165, ] RATZINGER, EI nuevo
Pueblo de Dros, ed cit, 89-93, A Auer,oc, 148

> P HOFFMANN, a ¢. et Iniciacion a la Practica de la Teologia, ed cit la Iglesia
estd fundada en el acontecimiento Cristo (p 87), la Pascua de Cnisto es el principio de
la ekklesia (p.89), el ongen de la Iglesia esta en el mmsterio de Jesis (p 94), la
Iglesia cristiana nace del acontecimiento pascual (p 111). En esta posicion podria
situarse H KUENG, La Iglesia, ed cit., 90, s1 bien radicaliza su postura ya en Ser
cristiano (Madrid 1977) 607 la Iglesia «no fue fundada por Jesits, surgi6 después de
su muerte remitiendose a él como al Crucificado viviente». En esta linea, més proxi-
ma a la postura siguiente, se encuentra L. BoFF en obras como Eclesiogénesis o
Iglesia, carisma y poder
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terior; la creacion de una entidad nueva quedaria fuera de las preten-
siones de Jesus 19,

La posicién catélica comiin debe estructurarse, a nuestro juiclo,
en torno a estos dos ejes: a) la existencia en la intencién y en _la
actuacion de Jests de actos eclesiologicamente relevantes, es dec’lr,
que apuntan a un objetivo radicado en la autoconciencia de Jesus;
b) existe una continuidad histérica entre la Iglesia que se manifesto
en Pentecostés, la comunidad reunida en el cenaculo de Jerusalén y
el grupo de discipulos que Jesis reunié en torno a si. Dos documen-
tos de la Comision Teoldgica Internacional 7 explicitan estas
convicciones:

a) la vida de Jesus atestigua la conciencia de su relacion filial
con el Padre, de ser el Hijo tinico, y por ello conoce y acepta el fin
de su mision, que implica la entrega de su vida en favor de la salva-
cion de los hombres;

b) para realizar su mision quiso reunir a los hombres, llevando
a cabo una serie de actos cuya interpretacion, en su conjunto, no
puede ser mas que la preparacion de la Iglesia, la cual no quedara
definitivamente constituida (en el pleno sentido teolégico del térmi-
no) mas que en Pascua y Pentecostés;

¢) hay que afirmar por tanto que Jests quiso fundar la Iglesia,
lo cual no significa que estableciera todos sus aspectos instituciona-
les, pero si que dot6 a la comunidad de una estructura que permane-
cera hasta el cumplimiento del Reino definitivo;

d) aunque no se puede concentrar su intencion en una palabra o
en un hecho, hay que reconocer como eclesiolégicamente relevantes
una serie de elementos preparatorios, de actos estructurantes, de eta-
pas progresivas que conducen a la Iglesia:

o Jesiis hereda y asume las promesas veterotestamentarias refe-
rentes al pueblo de Dios y a una nueva alianza;

e la predicacion del Reino de Dios sintetiza el suefio de Dios en
favor de los hombres, que queda sintetizado en su persona y en su
misién;

¢ los destinatarios eran todos los miembros del pueblo de Israel
en su conjunto, pero no simplemente para que recuperaran su voca-
cién originaria, sino para que creyeran en él y le siguieran;

'6 G Lournk, «Jesus und die Kirche», en Handbuch der Fi undamentaltheologie
Traktat Kirche, ed por W. Kern, H J PoTTMEYER, M SEckLER (Herder, Friburgo-
Basilea-Viena 1986) 89-94

"7 La conciencia de Cristo, de 1986, y Cuestiones selectas de Eclesiologia, de
1985



52 Pl Creoenla Iglesia

e concibid la realizacion del Reino en una comunidad vinculada
a su persona; su autoconciencia (como mesias, Hijo del hombre o
siervo de Yahvé) va unida a la existencia de una comunidad distinta
y alternativa a los grupos sociales existentes;

e la institucién y envio de los Doce no sélo los vincula a su
persona sino a la prolongacion duradera de su mision;

¢ ¢l rechazo por parte de Israel abre el espacio para que se ex-
prese la gracia de la nueva alianza, tal como se manifiesta en la
ultima cena, que se conservara como memorial del pueblo de los
tiempos escatologicos;

s la cruz, en cuanto entrega consciente y generosa de la propia
vida por la salvacion de todos, abre el paso a la reconstitucion de la
comunidad, dotada ya de los dones escatologicos, especialmente del
Espiritu Santo.

4. La Iglesia del Seiior

La Iglesia no esta solo vinculada a Jesis por su origen historico
y por el encargo de prolongar su misién. La Iglesia se mantiene ade-
mas en estrecha dependencia del Sefior Resucitado y Glorioso. La
identidad (en la tension) entre el Jesus de la historia y el Cristo de la
fe debe mantenerse en eclesiologia. El mismo Jests que dio inicio a
la Iglesia es el que, en la gloria de Dios, alienta su vida por el Espi-
ritu. Sin ello la Iglesia quedaria reducida a una mas de las institucio-
nes humanas y mundanas.

Estas afirmaciones se apoyan en la centralidad de la Pascua co-
mo victoria definitiva de la gracia, como acontecimiento trinitario
por antonomasia: el Padre resucita a Jesus como ratificacion de que
el amor de Dios es mas grande que el rechazo de los hombres; como
sello y garantia (arras y primicias) tiene lugar la efusion del Espiritu.
Las tinieblas del viernes santo quedan rasgadas por la claridad del
domingo de pascua.

El misterio pascual es la reapertura de la historia de la salvacion
(enriquecida cristolégica y neumatologicamente) como tiempo de la
Iglesia. Esta accion escatologica del Dios Trino es por ello el acto
radical de eclesiogénesis. Es el momento radical de la convocatoria,
que esta invadida de experiencia de alegria, la experiencia basica de
la constitucion de la Iglesia:

a) porque los discipulos son rescatados desde el pecado de su
cobardia y desesperanza por el Jesus glorificado que los encuentra
en un acto de perddon y de comunion;
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b) porque la buena noticia que reconvoca a la ekklesia es un
evangelio, el kerygma, la proclamacion de que el Reino de Dios se
ha realizado en Jesus (cf. Hch 28,31), de que las promesas esperadas
se han hecho realidad ya que en Jesus se manifiesta el auténtico
rostro de Dios y el auténtico rostro del hombre, ya reconciliados;

¢) porque el Espiritu hara que lo acontecido en Jesus no se pier-
da en el pasado, sino que adquiera perennidad y actualidad inagota-
ble; la eficacia de la historia de Jesus se prolongara en la soberania
del Kyrios, en cuyo ambito existira la Iglesia.

La alegria y la conviccion que constituyen a la Iglesia desde sus
inicios pascuales se prolongan en virtud de la presencia garantizada
de Jesus en la Iglesia y en los cristianos. Se trata de un dato atesti-
guado en el Nuevo Testamento de modo constante y bajo modalida-
des distintas:

a) El Resucitado no habla de partida o de despedida, sino de
otro modo de presencia en su comunidad; Jesus no es alguien redu-
cido a los limites del tiempo o del espacio, sino que seguird estando
en medio de su Iglesia convocandola y vivificandola (cf. Mt 18,20;
28,20; Jn 20,21).

b) La teologia joanea utiliza «férmulas de inmanencia» entre
Padre ¢ Hijo en las que quedan incluidos los creyentes por su union
a Cristo (cf. 17,20-26); las expresiones estar-en 0 morar-en, que
atraviesan el capitulo 14 del evangelio y los ¢.4-5 de la primera car-
ta, se condensan en el simbolo de la vid y los sarmientos (Jn 15,1-8).

¢) San Pablo usa el giro en Cristo (1 Cor 1,2.4; 2 Cor 5,17; Gal
3,28; 5,6; Flp 2,1.5; Rom 3,24; 12,5) o la preposicién con seguida de
un infinitivo que designa una accion de Cristo en la que también
participa el creyente (Rom 6,4.6.8; 8,17). La reciprocidad es tan pro-
funda que a la existencia del hombre en Cristo corresponde la pre-
sencia de Cristo en vosotros (Rom 8,1 y 8,10). Por eso puede procla-
mar: «Ya no vivo yo, es Cristo quien vive en mi» (Gal 2,20). Aqui
se nos ofrece la abreviatura mas precisa de la teologia del Cuerpo de
Cristo '8. Esta implicacion no se debe entender, sin embargo, de mo-
do fisico o magico, sino como la insercion en un evento, la determi-
nacion por un dinamismo historico (cf. Flp 2,5).

Esta mutua implicacion del creyente y Cristo, y por ello de Cris-
to en la Iglesia, se produce y se expresa de modo especial en el
bautismo y la eucaristia, que por ello son momentos estructurantes
?ella_g;’anesis eclesial (y no s6lo sacramentos que celebra o «hace» la

glesia).

'® E. KAESEMANN, An die Romer (Tubinga 1980%) 214.
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El bautismo es realizacion maxima del con y en Cristo. Segun
Rom 6 el creyente participa en la muerte y resurreccion de Cristo;
asi el hombre antiguo es crucificado, por lo que no sirve ya al peca-
do (v.6), a los poderes disgregadores del mal, y pasa a una nueva
vida (v.4) que es la vida en el Espiritu (Rom 8,1-4). Al ser el hombre
nueva criatura (2 Cor 5,17), la union sacramental debe entenderse en
sentido ontologico y real; pensar en una unién «mistica» o «moraly
seria desvalorizar el hondo realismo de Pablo (el cuerpo de Cristo no
se encuentra limitado a su individualidad histérica, por lo que quie-
nes son bautizados se convierten en miembros suyos).

El mismo realismo se muestra en la eucaristia. Con mayor clari-
dad incluso permite comprender como el cuerpo eclesial se encuen-
tra incluido en el cuerpo del Sefior. 1 Cor 10,16-17 permite acceder
al razonamiento de Pablo: si el pan partido y compartido es la comu-
nién del cuerpo de Cristo, convierte en un solo y Unico cuerpo a
quienes participan del Unico pan (no hay motivos para pensar que
«cuerpo» tenga significados diversos en ambos versiculos). 1 Cor
11,23-29 recuerda que la participacion en el mismo cuerpo es el me-
morial que debe ser celebrado para que la comunidad eclesial se
mantenga en la nueva alianza de Cristo.

Estas afirmaciones pretenden ante todo expresar la presencia de
Cristo en su Iglesia y la intimidad entre el creyente y Cristo. No
identifican todavia el Cuerpo de Cristo con la Iglesia. Pero ofrecen
los presupuestos para ello.

5. La Iglesia Cuerpo de Cristo

1 Cor 6,12-20 advierte contra la profanacion del cuerpo por la for-
nicacion porque «vuestros cuerpos son miembros de Cristo». 1 Cor
12,12-27 y Rom 12,3-8 concluyen ya la identificacion: los distintos
miembros de la Iglesia, aun siendo muchos, forman «un solo cuerpo
en Cristo» (Rom 12,5), «el cuerpo de Cristoy» (1 Cor 12,27).

En estos altimos textos ha podido influir el tema estoico que
comparaba la comunidad politica o estatal a un cuerpo organicamen-
te estructurado. Servia bien a la parenesis de Pablo: los cristianos de
Corinto, atravesados por tantas divisiones, debian entender su voca-
cion a la unidad, pues la variedad de dones y carismas podia contri-
buir al enriquecimiento comun. Esta consecuencia es evidente. Pero
su raiz y fundamento va mas alla de una union o solidaridad moral:
su base es sacramental y por ello real previamente a las disposicio-
nes subjetivas de los bautizados.

Los Santos Padres pusieron muy de relieve el realismo, casi fisi-
co, de la participacion comin en la eucaristia: «La participacion en
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el cuerpo y la sangre de Cristo no hace mas que transformarnos en
lo que tomamos» '°. Atin con mas fuerza decia S. Cirilo de Alejan-
dria: «Somos todos concorpéreos, porque la muchedumbre somos
un solo pan, un solo cuerpo... Nos unifica el cuerpo de Cristo que
estd en nosotros y no se divide de ningiin modo» %, Por ello las
exigencias eclesiales adquieren aiin mayor fuerza: las rupturas de la
unidad o las disensiones internas atentan contra la unidad que crea la
eucaristia, son divisiones en el mismo cuerpo de Cristo.

El pensamiento de Pablo sobre el Cuerpo de Cristo experimenta
notables desarrollos en las cartas a los colosenses y a los efesios 2!.
Supone las adquisiciones anteriores, pero se enriquece con perspec-
tivas nuevas de gran interés. Las desarrollaremos en cuatro pasos.

1. En cuanto Cuerpo de Cristo, la Iglesia adquiere una personifi-
cacion y, podriamos decir, un protagonismo mayor. Al ser usado en
singular, adquiere mayor relieve que la pluralidad de las ekklesiai lo-
cales. Este Cuerpo designa una recreacion de la humanidad en Cristo
y a semejanza de Cristo, el sector de la humanidad que vive la vida de
Cristo o que contintia la vida de éste en medio de la humanidad.

La idea semita y biblica de la personalidad corporativa permite
en este caso expresar el alcance colectivo de la accidon de Cristo.
Como nuevo Adan, que murié y resucité en nombre de y en favor de
toda la humanidad, contiene en si a todos los hombres. Por eso quie-
nes se revisten de él participan de su condicion de hombre nuevo
(Col 3,105 Ef 4,24), son una realidad escatologica (Col 2,17) que les
convierte en «cuerpo unico» (Col 3,15; Ef 2,16).

2. Como Cuerpo de Cristo (Col 1,18.24; Ef 1,23; 5,23s) posee
una dimension no sélo ecuménica y universal, sino cdsmica y dind-
mica. El cuerpo no designa en la mentalidad semita la relacion del
hombre consigo mismo, sino la mundanidad, la porcién de mundo
que es cada hombre, la capacidad de comunicacion ??, la persona
entera en sus relaciones.

Aplicado a la Iglesia designa su relacion con el mundo, el en-
cuentro con el mundo: la comunidad eclesial es, en el mundo y para
el mundo, la presencia «visible» del Resucitado, el modo como éste
entra en contacto con la humanidad y la historia 23. Por ello la Igle-

1S, LEON MaGNo, Ser 63,7 (PL 54,357).

0 Adv Nest IV (PG 76,193). S. Agustin dice: «Cuando vosotros comulgais se os
dice “El Cuerpo de Cristo” y vosotros respondéis “Amén”. Pero vosotros mismos
debéis formar el Cuerpo de Cristo. Es pues el misterio de vosotros mismos el que
vais a recibir», Ser 272 (PL 38,1246).

' P. Benorr, «Corps, téte et plérome dans les épitres de la captivitén, en Exége-
se et théologie 11 (Cerf, Paris 1961) 107-153.

2 E. KAESEMANN, EVB 11 (Gotinga 1964) 129.

» G. Rossk, «La Iglesia Cuerpo de Cristo», en AA.VV., El misterio de la Igle-
sia (Ciudad Nueva, Madrid 1984) 96. J. A. T. RoBiNson, E/ cuerpo. Estudio de teo-
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s1a, y todo en la Iglesia, es constitutivamente misionera todos los
dones y carismas son entregados para consumar «la obra del minis-
terio» (Ef 4,7-17), es decir, para que se edifique de modo tal que
avance la mis16n entre los paganos y la reconciliacion de los pueblos
(cf Ef2,16)

3. La Iglesia es cuerpo de Cristo y Cristo es cabeza de la Igle-
sta Con ello no se quiere decir simplemente que Cristo es respecto
a la Iglesia lo que la cabeza es en el organismo humano El proceso
que condujo a tal designacton es mas complejo y profundo Frente a
algunas doctrinas defendidas en Colosas, hubo que defender la pri-
macia y superioridad de Cristo sobre todas las potestades (Col 2,15,
Ef 1,20-22), a las que despojo de sus prerrogativas devolviendo asi
la libertad a los hombres. Asi logré la reconcihacién de todas las
cosas (Col 1,15-20) y Dios lo «puso por cabeza de todas las cosas en
la Iglesia, que es su cuerpo» (Ef 1,22-23) La soberania del Sefior
sobre todas las cosas se manifiesta por tanto también en la Iglesia

A partir de aqui se desarrolla la 1dea del influjo vital y salvifico
de Cristo sobre la Iglesia Ya la 1dea paulina del nuevo Adan apun-
taba en esa direccion La Edad Media la desarrollard como gracia
capital de Cristo: la gracia de Cristo Cabeza es la que fluye en todos
los miembros de la Iglesia ?* Este nucleo de 1deas permitira hablar
del Christus Totus, de 1a umidad indivisible entre Cristo y sus miem-
bros en un dinamismo que apunta a la plenitud de todas las cosas en
Cristo 2.

4 La soberania de Cristo se manifiesta en la Iglesia porque de
un modo real se manifiesta en el conjunto de la realidad Y s1 se
manifiesta en la Iglesia es para que la soberania de Cristo se mani-
fieste de modo pleno en el conjunto del cosmos Eso es lo que se
indica al presentar a la Iglesia como pléroma de Cristo

Presente ya en los escritos de Pablo (1 Cor 10,26, Gal 4,4, Rom
11,12 25, Rom 13,10) adquiere mas fuerza e mntensidad en las cartas
de la cautividad (Ef 1,10 23, 3,19; 4,13, Col 1,19, 2,9) Se aplica
ante todo a Cnisto frente a algunos doctores que le atribuian un ran-

logia paulina (Barcelona 1968) es de valorar porque pone de relieve el realismo de
Pablo y la solidatidad con la cieacion (p 36-44), pero hay que salvaguardar de modo
mas preciso la individualidad

# Santo Tomas hara clasico el tratado De gratia Christi secundum quod est
caput ecclesiae STh 1118, aunque ya la 1dea estaba en otros grandes escolasticos Es
de observar que da mucha importancia a la causalidad de la humamdad de Cristo en
la produccion de la gracia, aspecto aun no destacado por Agustin

> Sobre todo Agustin destaca la 1dea del Cnsto total «en la plemitud de su Igle-
s1a, es decir, cabeza y cuerpo» Ser 341,1 (PL 39,1493) Es curioso que precisamente
esta conviccion del Christus praesens mn Ecclesia es utihizada por los protestantes
como arma contra las pretensiones del clero o del papa porque atentarian precisa-
mente contra esa presencia sefionial, cf CarLviNo, Ins Rel Chr 111, 2,24
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go subalterno en la jerarquia de los seres, se afirma que en ¢l reside
la plenitud de la divinidad (cf Col 2,9) y la totalidad de lo que existe
(cf Col 1,19), como ha establecido la reconciliacion y la paz en el
ambito de lo creado, lo penetra todo y todo le esta «sometido»

Lo significativo es que en ese proceso de plenificacion, hasta que
se manifieste esa soberania y esa reconciliacion, la Iglesia esta n-
cluida como cuerpo y pléroma de Cristo (Ef 1,23) Ella «completay
lo que falta a la plenificacion de una umdad ya introducida por Cris-
to en el mundo antes disperso y sin coherencia (Col 2,10; Ef 4,15-
16, 5,23) 26

Desde estas perspectivas la imagen Cuerpo de Cristo puede recu-
perar toda su densidad y sentido Iiberandola del caracter eclesiocén-
trico o meramente espiritual que se le achacaba

Hemos visto que esconde un fuerte potencial mundano, césmico,
dmamico y misionero No encierra por ello la pretension de que toda
la realidad sea dominada o controlada por la Iglesia El objetivo es
la renovacién, la restauracion y la reconciliacion universal como ex-
presi6n consumada de la benevolencia que el Padre ha expresado en
Cristo. Cuerpo dice por tanto referencia al mundo, misiéon en el
mundo y en favor del mundo

La Iglesia es el Cuerpo real de Cristo, sobre todo a la luz de la
celebraci6n eucaristica, que es donde de modo mas pleno se realiza
y acontece la Iglesia Se la designé como «Cuerpo mistico» a raiz de
la controversia de Berengario, como ya indicamos De este modo la
eclestologia perdera su radical referencia eucaristica y el calificativo
mistico podra caer bajo interpretaciones simplificadoras

En conclusion, la recuperacion del componente eucaristico y ¢Os-
mico, tal como los hemos expuesto, permitira revitalizar no solo la
imagen Cuerpo de Cristo sino la entera eclesiologia

* Sobre la relacion entre musion ¢ Iglesia desde estos planteamientos de Efesios,
R P MEYER, Kirche und Mission im Epheserbrief (Stuttgart [977)
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LA IGLESIA TEMPLO DEL ESPIRITU
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Bajo este titulo presentaremos la dimension neumatolégica de la
Iglesia. También debe reflejar la peculiaridad personal y la mision
propia del Espiritu, cuya accién ya se ha manifestado en los capitu-
los precedentes. El tema resulta particularmente necesario en la ac-
tualidad ya que uno de los puntos candentes de la eclesiologia y de
la vida eclesial es precisamente la conjugacion de la cristologia y de
la neumatologia desde sus repercusiones eclesiologicas.

1. La relacién Espiritu-Iglesia a través de la historia

E! Espiritu ha tenido una presencia limitada en la teologia catoli-
ca. En eclesiologia especialmente ha dominado la impostacion cris-
toldgica . Sobre todo a partir del siglo X1 se puede hablar de una
progresiva cristologizacion de la Iglesia en Occidente paralela a una
paulatina desneumatizacion de la cristologia. No podia ser de otro
modo: el Espiritu no era importante para configurar la identidad de
Jesucristo, y éste era en definitiva el fundador de la Iglesia. Por eso
no habia elementos dogmaticos lo suficientemente impottantes co-
mo para contrarrestar el desarrollo de la Iglesia como sociedad per-

''Y. ConGar, La pneumatologie dans la théologie catholique: RSPhTh 51
(1967) 250-258; «Pneumatologie ou “Christomonisme” dans la tradition latine», en
AAVV., Ecclesia a Spiritu Sancto edocta (Gembloux-Lovaina 1970) 41-63.
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fecta, que se desarrollaria siglos mas tarde, como tendremos ocasion
de exponer.

Las motivaciones apologéticas y las reacciones polémicas, como
sabemos, favorecieron el protagonismo de la jerarquia y el relieve
concedido a los aspectos visibles e institucionales frente a los misté-
ricos o carismaticos. El Espiritu era reconocido como alma de la
Iglesia, pero su accidn parecia limitarse a la santificacion personal
de los fieles y a garantizar la validez de los actos sacramentales y de
las intervenciones doctrinales del Magisterio. Se llegaba por ello a
denunciar que el Espiritu habia sido convertido en un funcionario de
la Iglesia 2, que se le habia domesticado de modo ideologico para
bloquear la efervescencia espontanea de los carismas 3.

A través de la historia de la Iglesia la accidon del Espiritu ha sido
reconocida en todos los movimientos de renovacion y de revitaliza-
cién. Los grandes santos y los grandes fundadores han aportado per-
manentemente sus carismas para la edificacion de la Iglesia y para el
cumplimiento de su mision. La vida cristiana de multitud de bautiza-
dos ha sido sostenida por la accion del Espiritu. Desde este punto de
vista la relacion Espiritu-Iglesia carecia de problemas o de con-
flictos.

Pero esa misma historia de la Iglesia ha estado surcada por mo-
vimientos y personas que apelaban al Espiritu para denunciar lo que
consideraban control institucional de la libertad del Espiritu. Entu-
siastas y fanaticos de todo tipo, reivindicando la comunidad eclesial
libre de toda atadura disciplinar y de toda regulaciéon ministerial, se
rebelaban contra lo que consideraban el monopolio de los dones sal-
vificos por parte de la jerarquia. Por eso es comprensible que tales
tendencias acabaran defendiendo una Iglesia paralela o alternativa
frente a «la Iglesia de los obispos». Pensaban, contra la naturaleza de
la Iglesia que expondremos mas adelante, que la existencia de minis-
terios ordenados era un atentado contra el Espiritu.

Ya san Pablo tuvo que oponerse a los «neumaticos» que, sobre
todo en Corinto, creian que el Espiritu los habia situado por encima
de la moral habitual y los habia hecho independientes de la regula-
cién comunitaria. 1 Jn parece denunciar posturas semejantes que
apuntan al gnosticismo, que tan violentamente sacudiria la estructura
eclesial. En el siglo 11 los montanistas se apoyaban en revelaciones
especiales del Espiritu desvinculadas de la tradicion representada

2 W. KASPER, o.c., 72ss.

* Tengamos en cuenta otros factores de la teologia que repercuten en este cam-
po: la reticencia a hablar de una inhabitacién personal del Espiritu en los creyentes,
¢l axioma de atribuir la actividad ad extra a la unidad divina, la marginacion de la
espiritualidad y de la mistica de la reflexion dogmatica, el desdibujamiento de
la doctrina sobre los carismas...
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por los obispos. Tertuliano es testigo de sus posibles derivaciones
cismaticas: «La Iglesia propia y principalmente es el mismo Espiritu
en el que esta la Trinidad de una divinidad, el Padre, el Hijo y el
Espiritu Santo. Es ¢l el que convoca aquella Iglesia que el Sefior
puso en los tres y desde entonces también el niimero entero de aque-
llos que estan unidos por una misma fe» 4.

En la Edad Media hubo abundantes movimientos y cotrientes, pro-
tagonizados mayoritariamente por laicos, que se oponian a una Iglesia
protagonizada por el clero. Frente a ella oponian una Iglesia animada
por el Espiritu, el cual reparte sus dones y consuelos al margen de la
institucién. Las nuevas ordenes mendicantes son, por el contrario, ex-
ponentes de la accion carismatica del Espiritu que contribuye a la re-
vitalizacion de la Iglesia en el seno de la comunién eclesial.

Ya en la Edad Moderna, el contraste entre catdlicos y reformados
hizo que la funcién del Espiritu se convirtiera en el centro y en el
fondo del debate. En los protestantes se denunciaba su «espiritualis-
mo» que negaba las mediaciones y por ello el sentido de la institu-
cion eclesial. Estos acusaban a los catdlicos de un «clericalismoy
que hacia superfluo al Espiritu >.

El periodo posterior, surcado por la polémica, acentué los tonos
unilaterales de las afirmaciones. Frente a la postura protestante, en
algunos sectores catolicos se hacian rigidas las afirmaciones, hasta
atribuir a la jerarquia casi automaticamente la asistencia del Espiritu
en todas sus actuaciones. Sus oponentes reprochaban que se convir-
tiera en una Iglesia sin Espiritu °, al comprender sin matices el papel
de los ministerios. Los reformadores por su parte acentuaron, cuan-
do no absolutizaron, el sefiorio y la libertad del Espiritu, sobre la
Iglesia y a veces contra la Iglesia. Sus oponentes podian no ver mas
que un Espiritu sin Iglesia.

Esta alternativa se arrastrara durante siglos. Del amplio espectro
protestante surgirdn movimientos de renovacioén apoyados en la ex-
periencia del Espiritu. Pero la logica de independencia frente a toda
autoridad mundana, tan propia de la Reforma, favorecera con no me-
nor fuerza el desarrollo del principio moderno de emancipacion y, en
ultimo término, de autonomia: la teologia liberal, tan vinculada a la
filosofia del momento, exaltard la Iglesia como comunidad ética;
apelara al Espiritu como fundamento, pero en el fondo acabara sien-
do identificado con la Razoén. La apelacion radical al Espiritu corre
con ello el peligro de no encontrar més que al hombre.

* De pud 21 (PL 2,1026).

° Y. CoNGAR, Creo en el Espiritu Santo, ed.cit., 180ss; sobre los sucedéneos cf.
188ss.

¢ A. MiLano, Editoriale a W. KaspER-G. SAUTER (eds.), o.c., 10ss.
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Los cat6licos por su parte seguiran reivindicando la mediacion
eclesial y el vinculo estructural que el Espiritu mantiene con ella. El
Mohler que en su obra «La unidad» convierte en central el protago-
nismo del Espiritu, se vera empujado por las criticas a plantear de
modo mas cristologico la «Simbolica». La logica catélica exigia de-
terminadas concesiones, que repercutian en la relegacion de la neu-
matologia.

2. La situacion actual

La reaccion de Barth desvela los peligros reales que surgen de la
radicalizacion de las posturas. Reprocha al protestantismo moderno
haber establecido como fundamento la actividad religiosa del hom-
bre, desconociendo el sefiorio de Cristo y de su Espiritu. Al catoli-
cismo que ¢l conocia le achacaba haber aprisionado al Espiritu. Co-
mo alternativa propone que el Espiritu sea situado en la base de la
identidad y de la mision de la Iglesia: «Sélo en la fuerza del Espiritu
hay una Iglesia en la que la Palabra de Dios pueda ser servida, en la
medida en que permita hablar de tal modo que su discurso sobre la
revelacion sea testimonio actualizado de la revelaciony 7.

El Espiritu efectivamente iria adquiriendo nuevo protagonismo.
También en el mundo catblico. Adquirié nueva fuerza la idea del
Espiritu como alma de la Iglesia. El Vaticano II, a pesar de sus limi-
taciones, dejo patente la impostacion neumatologica 8. Pero la dina-
mica de las cosas provoco que se produjera una inversion de la situa-
cion anterior: que la eclesiologia quedara absorbida en la neumatolo-
gia y todo ello reducido a antropologia en el caso de que no se
recogiera el contrapeso cristologico. Los recelos antiinstitucionales y
la reivindicacion de los carismas podian alimentar esa dindmica. Tal
actitud constituye un signo de los tiempos, ya que (desde motivos
distintos) rebasa las barreras confesionales. A modo de ¢jemplo
mencionaremos tres propuestas significativas, procedentes de las di-
versas confesiones cristianas:

a) Entre los protestantes es paradigmatica por su repercusion la
postura de Sohm y su «anarquismo neumatico» que excluye toda
jerarquia o potestad mundana; menciona como «desviacion catélica»
aquella situacién en la que lo secundario (la institucion) sustituye a
lo esencial (el carisma); frente a ello propone la Iglesia de la fe, del
amor, de la fraternidad, en la que reine la libertad carente de 6rganos

T KD 172, 217.
¥ A.-M. CHarug, «Lo Spirito Santo nella LG», en AAVV., Lo Spirito Santo e
la Chiesa (Roma 1970) 315-343.
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institucionales; es el Espiritu el que otorga a cada uno su propio don,
a partir del cual se genera el orden en la comunidad de un modo
espontaneo; nadie tiene la legitimidad para ejercer una autoridad en
nombre del derecho, es solo el Espiritu el que actia a partir del de-
sarrollo de los carismas que otorga °.

b) N. Afanasief, ortodoxo, sostiene que la Iglesia comienza en
el Espiritu y es mantenida por €1, que es su principio de orden y de
organizacion; como la Iglesia posee la plenitud de la gracia, no ne-
cesita medios humanos para ser dirigida, bastan los dones que el
Espiritu regala (no hay bautizado sin carisma) y el amor que los
acompafia; por ello cualquier distincidn jerarquica en su seno es un
atentado contra su esencia '°.

c¢) L. Boff puede ser considerado exponente de la recepcion en
el mundo catélico de tales presupuestos. La Iglesia naci6 en Pente-
costés, cuando los apostoles, por la fuerza del Espiritu, tradujeron la
doctrina del Reino de Dios en la doctrina sobre la Iglesia. Segun la
misma légica, la comunidad en cada momento deberd sondear las
posibilidades que se abren ante situaciones historicas nuevas. Se
puede hablar por ello de una «reinvencion de la Iglesia». Si el Espi-
ritu inspir6 e iluminé a los apdstoles en los momentos iniciales, no
dejara de hacerlo en los momentos posteriores !'.

La panoramica abierta permite percibir los dos escollos a evitar:
quien pretenda una Iglesia sin Espiritu se quedara solo con una ins-
titucion reducida a maquina de poder; quien pretenda un Espiritu sin
Iglesia se quedard con una teoria humana esclava del fluir de las
circunstancias historicas. En uno y otro caso dejara la Iglesia de ser
el Pueblo de Dios y el Cuerpo de Cristo. El equilibrio entre neuma-
tologia y cristologia debe conjugar la libertad siempre nueva regala-
da por el Espiritu con la fidelidad a lo recibido de Jesucristo a través
de los apostoles. El Hijo y el Espiritu no pueden ser antagonistas y
concurrentes ya que sus misiones proceden de una fuente comun y
apuntan a un objetivo comun.

3. Referencia eclesioldgica de la identidad personal
del Espiritu

También respecto al Espiritu se puede decir que su misién en el
ambito de lo creatural es la desembocadura de su procesion eterna,

® Wesen und Ursprung des Katholizismus (Leipzig 1912) 54 y Kirchenrecht
(Leipzig 1892) 495.

1 I 'Eglise de I'Esprit Saint, ed.cit., 30,44.

W Eclesiogénesis. Las comunidades de base reinventan la Iglesia, n.39ss.
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la version histérica de la relacidon personal que lo constituye. La co-
herencia entre procesion y mision manifestara desde otro punto de
vista el misterio del Dios Amor, porque el dinamismo de ese amor
es ¢l origen de las hipostasis divinas.

El Espiritu ha sido «el Desconocido allende el Verbo» ' no s6lo
en eclesiologia sino en la teologia en general desde un principio.
Preocupados los Padres ante todo por precisar el estatuto ontologico
de Jesus, la identidad del Espiritu quedd en un segundo nivel de
interés. Al articular la Trinidad, los Padres Capadocios definieron
como paternidad vy filiacion las relaciones que constituyen a las dos
primeras Personas; al Espiritu le aplicaron la procesion, término ge-
nérico y formal que muy poco desvelaba de la vida interna de Dios
y de su comunicacion a las criaturas.

La aportacion de san Agustin serd decisiva a este respecto. Am-
bigua por un lado en cuanto contribuye al estrechamiento de la doc-
trina trinitaria occidental al acentuar la unidad de esencia que en
ultimo término recae en el Padre 3. Enriquecedora por otro lado ya
que ofrecera un contenido a la imagen «Espiritu Santo» y a su iden-
tidad personal: don es el nombre del Espiritu; pero con un matiz
peculiar: «la infinitud en lo eterno, la belleza en la imagen, la puesta
en practica y el gozo en el don» '4. Consciente de que, al igual que
espiritu'y santo, también don podia ser aplicado a las otras Personas,
intenta precisar la peculiaridad del don del tercero de la Trinidad:
fruicién, caridad, gozo, deleite, placer, delectacion, felicidad, di-
cha 5. Al denominarlo don de Dios designa el jubilo y el agradeci-
miento en el que el Padre da origen al Hijo y éste se recibe entera-
mente del Padre. Por ello el Espiritu vive también del Padre y del
Hijo.

Es comprensible por ello que al Espiritu Santo se le atribuya la
comunicacion de Dios a sus criaturas (cf. Heh 2,38; 10,45), el gozo
de la comunion (cf. 1 Cor 13,13). Su identidad intradivina explica
que ¢l objetivo de su mision sea mostrar la gloria del Dios eterno en
la generosidad desbordante e inagotable que se expande sobre las
criaturas. En coherencia con ello actda en la historia de la salvacion
y no puede dejar de estar presente en el origen de la Iglesia.

12 H. U. voN BALTHASAR, Spiritus Creator. Skizzen zur Theologie 11 (Einsiedeln
1967) 97s.

3 Cf. E. BueNo, De la sustancia a la persona. Paradigma del encuentro de la
filosofia y la teologia: RET 54 (1994) 265-267.

% De Tr VI, 10,11 (PL 42,931) que cita a Hilario, De Tr I1, 1 (PL 10,51).

5 Ib. V1, 10,11-12 (PL 42,931-932).
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4. El Espiritu Santo en la historia de la salvacion

Su presencia en la historia muestra su personalidad en una doble
direccidon: de un lado es Dios en cuanto se exterioriza, sale de si
mismo, se autotransciende en la entrega de si %, de otro lado en
cuanto suscita fascinacion porque atrae, afecta, provoca admiracion
y seduce 7. En la comunicacion hacia fuera Dios tiene tiempo para
el hombre, y su Espiritu desde dentro va abriendo la historia, genera
lo nuevo e imprevisto para reconducir la vida de los hombres y del
cosmos hacia el esplendor de Dios; en esa perspectiva el Espiritu
abre lo individual a lo comunitario, hacia la comunion, hacia el «no-
sotros», a la totalidad.

En el Antiguo Testamento, ruach designa originariamente soplo
o viento, y se muestra como