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PROLOGO

Este Curso de teologia dogmdtica (CTD) ha sido concebido
como un manual para uso de estudiantes de teologia. Quien tiene
que afrontar a solas todos los cursos de teologia dogmética sabe
que no es posible acometer en cada uno de los tratados los conoci-
mientos de un volumen elaborado por varios colaboradores. Un
Curso breve, con su seleccién y sistematizacion interna, brinda la
posibilidad de aclarar muchos puntos que tal vez no logran expre-
sion adecuada en una obra colectiva extensa, redactada por mu-
chos colaboradores.

Nos hemos decidido a publicar este pequefio tratado porgue
creemos que puede llenar un vacio todavia existente: ofrecer un
fundamento para el desarrollo y profundizacion de las materias
que el profesor explicard mds tarde en sus lecciones; y, sobre
todo, ofrecer una base para el didlogo teoldgico que en el terreno
de la teologia dogmética s6lo puede tener sentido cuando presu-
pone cierto conocimiento de la materia.

La presente obra pretende prestar especial atencién a tres as-
pectos importantes de la teologia dogmatica:

1o Al fundamento biblico de las distintas doctrinas, por lo
cual se aducen muchas veces los textos de la Biblia en su tenor
literal. Estos textos no sélo transmiten las verdades doctrinales,
sino también el espiritu que alienta en estas verdades.

2.2 A la historia de cada una de estas doctrinas, porque es
en esa historia donde mejor aparece tanto la complejidad del pro-
blema como las multiples respuestas que el hombre puede dar.

3. A la sistematizacién interna de la doctrina, porque las afir-
maciones dogmaéticas son siempre afirmaciones sobre la parte de
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Prologo

un todo, que, como tal, representa algo mas que la suma de sus
partes, y porque en la exposicién de cada uno de esos aspectos
debe mantenerse y hacerse resaltar la visién del conjunto. La difi-
cultad capital de la teologia dogmatica esta precisamente en que
il tra\{és de la pluralidad de afirmaciones y a lo largo por lo meno;
de scis semestres, tiene que desarrollar una realidad y una verdad
que en el fondo constituyen un todo tnico, ¥y que sblo puede ma-
nifestarse en toda su grandeza y profundidad cuando podemos abar-
carla con una mirada panoramica.

Esperamos, por lo demis, que este Curso estimule a quien
!(_) toma en sus manos, no sélo como un compendio doctrinal
sino también como un florilegio de puntos basicos para sus re:
ﬂex1oges teologicas y para sus meditaciones religiosas, a todo cuan-
to exige un auténtico trabajo creador de teologia: apertura a la
realidad tnica del objeto teoldgico; sentido de los diversos mé-
todos que aqui son necesarios y buena disposicién para ponerlos
en practica; una idea clara de que para saber es preciso creer y
dq que la existencia y conducta deben proceder de este conoci-
mlent(? de fe, una actitud franca para aceptar que el esfuerzo
teolégico individual tiene necesariamente que completarse con el
trabajo de quienes ya lo han llevado a cabo para nosotros o lo
hgcen todavia hoy a nuestro lado, y que debe insertarse en la eran
historia de la teologia de la Iglesia y perderse en ella; y ﬁc;lal-
mente, la conciencia de que toda teologia, en cuanto re’ﬂexic’)n
sobre «la doctrina de la Iglesia, participa de la historicidad
tanto de esa misma Iglesia como de cada uno de los tec’)logos’
Por ello la teologia conserva siempre un lado creyente y otr(;
critico, un lado personal y otro eclesial.
) 'Qulera Dios que este compendio que, siguiendo el consejo evan-
gélico ofrece nova et vetera (Mt 13,52), pueda aportar alguna ayu-

da a la teologia y a los te6logos en esta hora de bruscas y grandes
transformaciones.

Johann Auer y Joseph Ratzinger

*

Enlazando con EI evangelio de la gracia (CTD V), que ha
desar}'ollado el mensaje fundamental de la fe cristiana, y con la
doctrina de los sacramentos (CTD VII), especialmente con el mis-
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terio de la Eucaristia (CTD VI), en que se trata de aquellos acon-
tecimientos de la vida del cristiano, en que recibe y vive de con-
tinuo su ser de cristiano desde la comunién y para la comunién
de todos «los hombres objeto del amor de Dios» (Lc 2,14), se
impone que tratemos aqui (CTD VIII) de La Iglesia, como co-
munidad especial de los hombres amados por Dios en Cristo; de
la Iglesia como sacramento universal de salvacién, que ha estado
siempre presente y en juego a lo largo de todas las exposiciones
precedentes. Cabe preguntarse por qué la doctrina acerca de la
Iglesia, que desde hace aproximadamente cuarenta afios, desde
que se estudia dentro de la teologia dogmatica (por ejemplo, en
el Manual de Michael Schmaus) y no sélo en la teologia funda-
mental, y cuya exposicion enlazaba de ordinario con el misterio
central de la cristologia, cabe preguntarse, digo, por qué la presen-
tamos precisamente en este lugar, y sélo ahora.

No se puede negar que las dificultades, que este tratado ofre-
ce justamente hoy, han sido en parte las causantes de este retraso.
Pero ya al comienzo, cuando trazamos el plan de este Curso de
teologia dogmdtica, tuvo una importancia decisiva la idea siguien-
te: quizd para nuestro tiempo resulte mdis inteligible la peculiari-
dad de la Iglesia en este punto del sistema dogmético. El misterio
cristolégico, del que la Iglesia vive, sélo puede desarrollarse ante
nuestra mirada espiritual mediante su concrecion dentro de la vida
del hombre, con la doctrina de los sacramentos y de la gracia, a
fin de que resulte mas clara la finalidad de la ensarkosis (= en-
carnacién) divina, de la humanizacién y de la accién redentora de
Dios en Cristo, crucificado y resucitado, asi como la finalidad del
envio y de la inhabitacién del Espiritu: ese fin no es otro que el
hombre en su inmortalidad y destinado como estd a la gloria eter-
na junto a Dios. Por ello debemos hablar en este lugar de la co-
munién de esos hombres en la Iglesia de Cristo y de la Iglesia
como sacramento universal de salvacion.

Pero al fundamentar esta posicion de la doctrina eclesial en
este punto, se proyecta ya una cierta luz sobre algunos de los gra-
ves problemas que hoy van unidos al tratado dogmético de la doc-
trina sobre la Iglesia. Realmente en ningun otro lugar penetra la
fe cristiana tan hondo en la realidad del mundo como en la reali-
dad de fe que es la Iglesia, que habla del hombre cristiano en su
vida comunitaria en medio de este mundo. Se comprenden asi las
tensiones, que no solo aparecen en la idea biblica de creacion,

13



Prélogo

sino también, y mds adn, a través del misterio historico-salvifico
de pecado y redencion, asi como a través de la promesa del juicio
y de la glorificacién del mundo entero, y que representan el tema
basico de la historia de la salvacién de Dios en este mundo.
Tales tensiones, sin embargo, debido a la decisién intrahumana
entre fe y ciencia en todas las épocas, pero muy especialmente en
nuestros dias, han conducido a discrepancias y partidismos no s6lo
entre creyentes e incrédulos sino incluso entre los mismos ficles
cristianos, y que tan dificil hacen el hablar de la realidad de fe
que es la Iglesia. Segin el dictamen de uno de esos partidos, lo
que hasta ahora se ha dicho de la Iglesia aparece como una ima-
gen ideal y estatica de una realidad intramundana que nada tiene
de ideal, mientras para otros las nuevas tentativas por entender a
la Iglesia se apoyan en una imagen del mundo, tan secularizada y
tan influida por un antropocentrismo intramundano que ya no es
posible expresar adecuadamente la irrupcién historico-salvifica de
lo divino en este mundo, y precisamente en el marco de la Iglesia.

Como hombres de hoy, vivimos los cambios bruscos de nues-
tro tiempo mds como una revolucién que como una simple evo-
lucién. Para el mundo en que vivimos nosotros y nuestra Iglesia,
ha empezado la era técnica que ha transformado el mundo del
hombre de una manera tal, que no sélo cambia la vida y la ima-
gen del hombre en lo mas profundo, sino que hasta empieza
a poner en tela de juicio su misma existencia mundana. Paralelo a
ese hecho marcha el cambio profundo en la concepcion social del
hombre de nuestros dias, que no sélo estd marcada por los nuevos
sistemas  cientificos condicionados a su vez por la técnica, sino
mas alin por el marxismo, que afecta a las profundidades mismas
de la concepcién metafisica del hombre, y por el comunismo ateo
que en él se funda.

Los bruscos cambios técnicos, econdémicos y sociales, motiva-
dos y regidos por el progreso cientifico, y que se han dejado sen-
tir sobre todo después de la segunda guerra mundial, cuestionan
los fundamentos de nuestra fe cristiana no sélo por su exposicion
en un sistema mental metafisico, sino también en sus mismas rea-
lidades objetivas e historicas. La imagen moderna del mundo no
ha encontrado ninguna metafisica en la que pueda expresarse ade-
cuadamente el hombre como «persona», portadora de su propio
sentido y que no s6lo ha de recibirlo del mundo. Unicamente el
hecho de una «doble via» en la vida humana, la «sincronia de
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lo diacrénico» (cf. W. Pinder, Das Problem der Generationen in
der Kunstgeschichte Europas. Bruckmann, Munich 1961), hace
todavia posibles la existencia de la Iglesia y el hablar de la misma
en este mundo, dividido en una mitad cristiana al menos de nom-
bre y en otra mitad declaradamente anticristiana.

Tal division y tales tensiones se han agudizado resueltamente
por la autocomprension historica de nuestro tiempo. Los grandes
hallazgos y descubrimientos, sobre todo en el campo de las cien-
cias de la naturaleza y de la técnica, han conducido a una fe gene-
ralizada en el progreso, que declara sin valor ni utilidad cuanto
existe méis por la dimension de una tradicién histérica que por
los planes para un futuro que todavia no estd en nuestras manos
(cf. R.W. Meyer [dir.], Das Problem des Fortschrittes-heute, Darm-
stadt 1969; R. Dubos, Der entfesselte Fortschritt, Bergisch Glad-
bach 1970). Y asi, todo lo que la Iglesia ha sido y ha llevado a
cabo en su historia casi bimilenaria se entiende como una cadena
de fracasos. Se dice que la Iglesia no ha cambiado el mundo. El
progreso moderno tuvo que imponerse contra el juicio y contra
el anatema de la Iglesia.

El alejamiento del mundo actual de la Iglesia, de sus ense-
fianzas y valoraciones, seria la respuesta natural a esa ineficacia
de la acci6n eclesial en el mundo.

El reproche, sin embargo, no convencerd a un hombre que
conozca la historia de Occidente y de su elevada cultura y que
tenga los ojos abiertos al presente. Pero ¢qué significan los valo-
res espirituales de la cultura frente a los éxitos materiales y que
cualquiera puede palpar de la civilizacion moderna para el hom-
bre de hoy? Para ello no se pueden planificar los valores de la cul-
tura humana, por los que la Iglesia se interesa en razén de su ima-
gen cristiana del hombre, como se pueden planificar los objetos
de la civilizacién material y técnica. No se¢ trata de obras ni lo-
gros, sino del fruto y don, que ha de recibir el hombre deseoso
de llegar desde unos planteamientos siempre renovados de la pro-
pia conversién hasta su mismidad profunda, Gnica capaz de en-
gendrar y producir una cultura humana.

Ciertamente que parece fundado el reproche de los modernos
alli donde la Iglesia, dentro del sector econémico y social de la
vida humana, no ha podido renovar hasta nuestros dias de una
manera satisfactoria el pensamiento y la accién social del indivi-
duo (que desde luego nunca ha faltado en las obras de caridad de
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la Tglesia) dentro del 4mbito social y estatal — mediante la insis-
tencia en el sistema feudal, surgido en la edad media ¥y que enton-
ces fue importante para la Iglesia como factor de poder munda-
10—, y ello sobre todo en grandes paises cristianos como Italia,
Espafia y Sudamérica. Ante ésta nueva imagen econdmica y so-
cial la imagen teologica de la Iglesia facilmente se convierte en
una realidad ideol6gica para quien vive a la sombra del acontecer
econoémico y social. Sin que pueda exculpar de ese fracaso el hecho
de que la ineficacia de las doctrinas y planes eclesiales se deban
también a la pereza y torpeza del hombre y frecuentemente — co-
mo lo demuestra la historia — también a los grandes estorbos
puestos desde fuera por los poderes mundanos.

Ante esta nueva concepcion, ajena a la metafisica, del mundo
y de la sociedad afloran sobre todo los numerosos problemas acer-
ca de las estructuras de nuestra Iglesia, con los que nos encon-
tramos, por ejemplo, en las cuestiones relativas a su estructura
constitutiva (jerdrquica, conciliar o democrética), a sus estructuras
dialécticas de orden (Iglesia que manda y obedece, que proclama
y escucha, necesidad de una distincion personal entre quien admi-
nistra y quien recibe el sacramento), a sus estructuras ministeriales
(relaciones entre el papa y los obispos, entre la jerarquia y los
laicos, entre institucion y carisma), asi como en lo que se refiere a
la radical estructura unitaria de la Iglesia (la cuestién ecuménica
y las relaciones de la Iglesia con las grandes religiones del mundo
no cristianas).

A la vista de todas estas cuestiones, la tarea de desarrollar una
concepcion de la Iglesia adecuada a nuestro tiempo parece que
afecta a los fundamentos mismos de nuestra fe cristiana, con sy
conocimiento acerca de la identidad interna de nuestra imagen
revelada de Dios y de su historia salvifica con Ia humanidad, asi
como de la identidad interna del hombre como criatura e imagen
de Dios. Hay ademas que poner en juego la imagen cristiana de
Dios, del mundo y del hombre frente a una concepeién humana
del mundo y de si mismo, que ya no se pregunta por Ia propia
imagen del hombre sino més bien por la libertad humana en el
sentido de la vivencia Iibre y por la felicidad humana segin se
entiende en la moderna sociedad de consumo; y hay que poner en
juego la imagen cristiana de Dios frente a un Dios que para una
buena parte ha dejado de ser un problema; mas aun, que en cierta
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medida aparece como idolo de un ordenam.ie.nto econémico y so-
cial injusto (cf. la critica marxista de la rehglé‘n).

Es necesario que, en la medida de lo posible, te’ngamos todo
esto ante los ojos, si queremos desarrollar aqui te.ologlcamente’la
imagen viva y concreta de nuestra Iglesia, y que sin embargo sélo
se puede concebir en la fe (cf. al respecto Die Kirche als Faktgr
einer kommenden Weltgemeinschaft, publicado por el Consejo
Ecuménico de las Iglesias, Stuttgart 1966). Sobre este punto he-
mos de citar también los recentisimos y amplios ensayos para una
doctrina de la Iglesia, debidos a H. Kiing (Die. Kirche, Friburgo
de Brisgovia 1967; version castellana: La Iglesia, H.erder, Barce-
lona 1968; 41975), a M. Schmaus (Der Glaube der Kzrcﬁe, 2 vols_.,
Munich 1970) y al tomo correspondiente del Mys_ter.zum Salutis
(tomo 1V, 1, Einsiedeln 1972; versién castellana: Cristiandad, Ma-
drid 1975; cf. también Sacramentum Mundi III., col. 603-606).
En todos ellos se ha inspirado el presente estudio, aunque a su
vez es necesario completarlos y renovarlos. Alli donde’n.uestro tex-
to, siguiendo la linea del Curso de teologia dogmdtica, resulte
breve de necesidad, podran suplirlo con las abundantes referen-
cias bibliograficas. .

No puedo sacar a la luz pdblica este Yolumen sin dar muy es-
pecialmente las gracias a la sefiora Monika chk, lectora de la
Editorial Pustet, por el gran trabajo que ha realizado con est’e ma-
nuscrito. Expreso también mi agradecimiento al sefior parroco
Wilhelm Bunz, que me ha ayudado en la lectura 'de las prugbas
de imprenta y que ha preparado el indice onomdstico y temé'tlco.

Quiero y debo dedicar este volumen (VIII)_ sobre la Iglesia al
coeditor del CTD desde el primer volumen publicado (V) El Evan-
gelio de la gracia, y autor del dltimo volumen de la serie (IX) so-

bre la Escatologia, Joseph Ratzinger.

Ratisbona, fiesta de san José, pattén de Ia Iglesia, 1982

Johann Auer
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Barcelona 81981.

J.C. Hampe (dir.), Die Autoritit der Freiheit. Gegenwart
des Konzils und Zukunft der Kirche, 3 tomos, Munich
1967.

Coleccion «Herder Biicherei», Friburgo de Brisgovia
1957ss.

Handbuch der Dogmengeschichte, publicado por M.
Schmaus, J.R. Geiselmann, A. Grillmeier, S. Scheffczyk,
Friburgo de Brisgovia 1951ss.

Eusebio de Cesarea, Historia eclesidstica, BAC, Madrid
1973.

Conciliengeschichte, por C.J. Hefele, cardenal Hergenro-
ther, 9 tomos, Friburgo de Brisgovia 21873-1890.
«Herder Korrespondenz», Friburgo de Brisgovia 1946ss.
Handbuch der Pastoraltheologie I-1IV, Friburgo de Bris-
govia 1964-1969,

Handbuch theologischer Grundbegriffe, publicado por
H. Fries, 2 t., 31962-1963; vers. cast.,, Cristiandad, Madrid.

20

HThK
HWPh
IKiZ
1IKZ
JLW
KG
KL

KiP
LCL

1.MA
1.ThK

Mansi

Meyer K
Mirbt-Aland
MS

N ThZ

NCE

NID

Iuly-Wissowa

'
10
",

On
1RAC

R
RGG

WNYT

RSEPRTR

Abreviaturas

Herders theologischer Kommentar zum NT, Friburgo de
Brisgovia 1953ss.

Historisches Wérterbuch der Philosophie, dir. por J. Rit-
ter, Darmstadt 1971ss.

«Internationale kirchliche Zeitschrift», Berna 191lss.
«Internationale katholische Zeitschrifty, Colonia 1972ss.
«Jahrbuch fiir Liturgiewissenschaft», Miinster 1921-1941.
«Kirchengeschichtliche Abhanlungen», Breslau 1902ss.
Weizer y Welte, Kirchenlexikon, 12 vols. y uno de indi-
ces, Friburgo 21882 hasta 1903,

Der Kleine Pauly, Lexikon der Antike, Stuttgart 1964ss.
Lexikon der Christlichen lkonographie, Friburgo de Bris-
govia 1968ss.

Lexikon des Mittelalters, Munich - Zurich 1980ss.
Lexikon fiir Theologie und Kirche, 10 t., Friburgo de
Brisgovia 21957-1965.

Sacrorum Conciliorum nova et amplissima collectio, dir.
por J.D. Mansi, reimpreso y continuado por L. Petit y
J.B. Martin, 60 tomos, Paris 1899-1927.
Kritisch-exegetischer Kommentar iiber das Neue Testa-
ment. Empezado en 1832ss por H AW, Meyer, Gotinga.
Quellen zur Geschichte des Papsttums und des rémischen
Katholizismus 1, Tubinga 1967.

Mysterium Salutis, Grundri8 Heilsgeschichtlicher Dogma-
tik, Einsiedeln - Colonia 1965-1976, 5 tomos; version cas-
tellana: Cristiandad, 1975.

«Miinchener Theologische Zeitschrifty, Munich 1950ss.
New Catholic Encyclopedia, 15 tomos, Nueva York 1967.
Das Neue Testament Deutsch, dir. por P. Althaus y
J. Behm, Gotinga 1932.

Paulys Realenzyklopidie der klassischen Altertumswiss-
enschaft, nueva elaboracion de G. Wissowa, Stuttgart
1893ss.

J. Ratzinger, El nuevo pueblo de Dios, Herder, Barcelo-
na 1972,

Patrologia Graeca, ed. J-P. Migne, 161 vols. Paris 1857-
1866 (y sucesivas recediciones).

Patrologia Latina, ed. J.-P. Migne, 217 vols. y 4 de indi-
ces, Paris 1844-1855 (y sucesivas reediciones).
«Quaestiones Disputatae», Friburgo de Brisgovia.
Reallexikon fiir Antike und Christentum, dir. por Th.
Klausen, Stuttgart 1950ss.

«Revue du droit canonique», Estrasburgo 1951ss.

Die Religion in Geschichte und Gegenwart, 7 tomos, Tu-
binga 31957-1965.

«Comentarios de Ratisbona al NT», Herder, Barcelona
31981ss, dir. por J. Eckert y O. Knoch.

«Revue des sciences philosophiques et théologiques», Pa-
ris 1907ss.
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SBM «Stuttgarter Biblische Monographien», Kath. Bibelwerk, ZKTh «Zeitschrift fiir Katholische Theologie», Viena 1877ss.
Stuttgart 1967ss. . ZNW «Zeitschrift fiir die neutestamentliche Wissenschaft und
SBS «Stuttgarter Bibelstudien», Kath, Bibelwerk, Stuttgart die Kunde der ilteren Kirche», Giessen 1900ss; Berlin
1965ss. 1934ss,
SM K. Rahner y otros autores, Sacramentum Mundi, 6 vols., ZSavRGkan «Zeitschrift der Savigny-Stiftung fiir Rechtsgeschichte, ka-
Herder, Barcelona 31982-1984. nonische Abteilung», Weimar 1911ss.
ST Tomés de Aquino, Suma teolégica, BAC, Madrid, edi-
cion bilingiie, 16 tomos, 1947-1960; edicién latina, 5 to-
mos, 1951-1952. OTRAS ABREVIATURAS
StdZz «Stimmen der Zeity, Friburgo de Brisgovia 187iss.
StL Staatslexikon, Recht - Wirtschaft - Gesellschaft, 8 tomos, AA  Antigua Alianza NA Nueva Alianza
Friburgo de Brisgovia 61957-1963; 3 tomos complem. AT Antiguo Testamento NT Nuevo Testamento
(9-11) 1969-1970. can. canon o canones par. lugares paralelos
ThB «Theologische Bliters. em  edad media s. siglo
ThG «Theologie der Gegenwart», Bergen - Enkheim, 1960ss, GW  Gesammelte Werke (Obras
ThGl «Theologie und Glaube», Paderborn 1909ss. completas)
ThPh «Theologie und Philosophie», Friburgo de Brisgovia 1966ss.
ThQ «Theologische Quartalschrift», Tubinga 1819ss, Stuttgart
1946ss. CONSTITUCIONES Y DECRETOS DEL CONCILIO VATICANO TI*
Thw Theologisches Worterbuch zum NT, publ. por G. Kittel,
10 tomos, Stuttgart 1933ss; hay trad. italiana. AA  Apostolicam actuositatem (El apostolado de los seglares)
ThWAT Theologisches Worterbuch zum AT, publ. por G.J. Bot- AG  Ad gentes (Actividad misionera de la Iglesia)
terwerck y H. Ringgren, Stuttgart 1973ss. CD  Christus Dominus (Ministerio pastoral de los obispos)
ThZ «Theologische Zeitschrifty, Basilea 1945ss. DH Dignitate humanae (Libertad religiosa)
TNT K.H. Schelkle, Teologia del Nuevo Testamento, 4 to- DV  Dei Verbum (La divina revelacion)
mos, Herder, Barcelona 1975-1976. GS  Gaudium et spes (La Iglesia en el mundo de' hoy)
TRE Theologische Realenzyklopidie, Berlin 1977ss (hasta 8 t.). GE  Gravissimum educationis (La educacién cristiana)
Trembelas P.N. Trembelas, Dogmdtica de la Iglesia catélica ortodoxa IM  Inter mirifica (Los medios de comunicacion)
(griego), 3 tomos, Atenas 1959-1961. LG Lumen gentium (La Iglesia) o
TU «Texte und Untersuchungen zur Geschichte der altchrist- NA Nostrae aetatis (Las religiones no.crlsuana.ts) .
lichen Literatur, Archiv fiir die griechisch-christlichen OE  Orientalium ecclesiarum (Las iglesias catélicas orientales)
Schriftsteller der ersten drei Jahrhunderten, Leipzig - Ber- OT  Optatum totius (La formacién sacerdotal) ..
lin 1882ss. PC  Perfectae caritatis (La renovacion de la vida religiosa) )
UB «Urban Biicher, Dic wissenschaftliche Taschenbuchreihey, PO  Presbyterorum ordinis (El ministerio y ]a Vifia de los presbiteros)
Stuttgart 1952ss. SC  Sacrosanctum Concilium (La sagrad:fl liturgia)
VD «Verbum Domini», Roma 1921ss. UR  Unitatis redintegrationis (El ecumenismo)
I VK Das Zweite Vatikanische Konzil, Konstitutionen, Dekrete
und Erliuterungen, latin-aleman, L ThK, 3 tomos, Fri-
burgo de Brisgovia 1966-1968.
WA Martin Luther, Werke. Kritische Gesamtausgabe («Wei-
marer Ausgabe») 1883ss.
WbB X. Léon-Dufour (dir), Vocabulario de teologia biblica,
Herder, Barcelona 121982,
WBKL «Wiener Beitrige fiir Kulturgeschichte und Linguistik»,
Viena 1930ss.
WdF «Wege der Forschung», Darmstadt. 1956ss. * Los textos de estas constituciones y decretos se hallardn en latin y castellano en Con-
Wuw «Wort und Wahrheit. Monatsschrift fiir Religion und vilio Vaticano II, Constituciones, decretos, declaraciones (BAC 252), Editoriat Catdlica,
Kultur», Viena 1946ss. Madrid 51967.
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INTRODUCCION

Siempre que se da la fe auténtica en una divinidad, los cre-
yentes forman una comunidad viva que, en su conviccién, no es
una sociedad libre y natural con unos intereses o fines naturales
(una mera asociacién o compaiiia), ni representa tampoco una
mera comunidad natural de seres (un clan por descendencia e his-
toria). Los fieles més bien se sienten unidos por «la misma divini-
dad viva», que crea, define y sostiene dicha comunidad de un
modo superior (sobrenatural). De la grandeza de la concepcién
divina depende la grandeza de la concepcién de esa comunidad
de creyentes. De ahi que esa concepciéon haya encontrado su ple-
no desarrollo mediante una revelacion divina. Las grandes tensio-
nes, que surgen a través de todo lo auténticamente religioso, han
encontrado aqui su dindmica mas vigorosa con la unidad suprema:
la tension entre el individuo y la sociedad, entre lo espiritual-pneu-
matico y lo materialista-politico, entre lo propio y lo totalmen-
te-otro, entre el hombre y la divinidad.

Asi, a la imagen revelada de Dios en el AT (Ex 3,2-6; 19,18;
20,1-7) respondié la «alianza» que vinculaba a Dios con su pueblo
(Gén 15,18; 17,2-4; Ex 19,4-6; 24.8); a través de ese pueblo seran
bendecidos todos los pueblos por Dios (Gén 22,18; Jer 31,31-34),
que mediante un Hijo del hombre (Dan 7,13ss; cf. Mc 14,62) serd
rey de toda la humanidad (Is 11,1-16; cf. Lc 1,32) y establecerd
su «reino de Dios» (Mc 1,15).

La revelacién de Dios en el NT, que nos ha otorgado de igual
modo la «profundidad de la riqueza, y de la sabiduria, y de la
ciencia de Dios» (Rom 11,33), asi como el misterio de «Cristo»
(Ef 1.3-3,21) y el Espiritu de la verdad, que procede del Padre
y del Hijo (Jn 16,7-15), nos ha proporcionado también nuevos co-
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Introduccién

nocimientos sobre el ser de la comunidad de los creyentes, la Igle-
sia. El ser sobrenatural y las medidas divinas de esa comunidad
nos han sido desveladas y se nos ha esclarecido el concepto de
Iglesia como un auténtico misterio de fe y como uno de los con-
ceptos teologicos mas dificiles. Con ello la Iglesia ha sido desde el
comienzo un objeto del simbolo de la fe, del simbolo apostélico.

Este hecho asi como la analogia con el individuo, que en su
primera juventud no puede vislumbrar ni comprender las realida-
des sociales, cosa que s6lo logra al comienzo de su madurez vital,
pueden hacernos entender que la doctrina de Ia Iglesia se haya
ido explicitando poco a poco. sobre todo en el s. XV (en torno al
concilio de Basilea) y que solo desde hace unos 150 afios (a partir
del romanticismo) se haya desarrollado teoldgicamente.

Pese a lo cual la doctrina de la Iglesia se ha demostrado como
una de las mas importantes de toda la predicacion cristiana. En
la teologia fundamental constituye la doctrina més importante,
porque la Iglesia es portadora y garante de la revelacion en gene-
ral; por tanto, también de la doctrina del Dios trino y de Cristo
redentor, al igual que es también mediadora universal de la salva-
cién, es decir, el espacio en el que la accién salvifica de Cristo
mediante la palabra y los sacramentos posee una permanencia efi-
caz y una vitalidad imperecedera.

La doctrina de la fe (la teologia dogmatica) es la que mejor
puede llevar a cabo el desarrollo de la doctrina de Ia Iglesia, pues-
to que en un primer capitulo abre los caminos para la recta com-
prension de la Iglesia hoy, presentando los supuestos naturales, la
historia de la imagen eclesial asi como los fundamentos de esa ima-
gen eclesial en la revelacion.

Un segundo capitulo se tendrd que ocupar del modelo teolégico
de la Iglesia, de sus estructuras, de su ser intimo sacramental,

Un tercer capitulo ensefiard a entender las manifestaciones del
ser, de la vida y actividad de la Iglesia desde esa su imagen esen-
cial o desde sus estructuras.

Un cuarto capitulo esclarecerd, finalmente, las tareas de la
Iglesia en este mundo, partiendo asimismo de esa concepcion fun-
damental.

Al final quedara patente que la realidad viva de esa Iglesia bi-
milenaria hay que seguir captindola todavia hoy en las primitivas
afirmaciones cristianas de su apostolicidad v singularidad, de su
catolicidad y santidad.
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Capitulo primero

VIAS PARA LA RECTA COMPRENSION DE LA IGLESIA

LThK 6 (1961) 167-188 (bibl); J.A. Mohler, Die Einheit der Kirche.,
Tubinga 1825 (reeditado por E.J. Vierneisel, Magun?la 19.25% J.R.. Gei-
selmann, Colonia - Olten 1957); C. Passaglia, De eccleSfa Christi, Ratisbona
1853; F. Pilgram, Physiologie der Kirche, 1860 (reedit. H. ’Getzeny, 1\;12-
guncia 1931); P. Murray, De ecclesia Christi, 3 vols.,, Dublin 1_860-18 d,
ClL. Schrader, De Corpore Christi Mystico (reedit. H.' Sghauf, Fn-burgc()1 de
Brisgovia 1959; A. Gréa, L’Eglise et sa divine constitution, 1884; ree 1ta’-
da en 1907; nuevamente con un prefacio de L.'E"ouyer, (?astc.al:man, Paris
1965, y vertida al castellano en La Iglesia y su dtvn?a lconsmucwrv, ed. Her-
der, Barcelona 1968; B. Franzelin, De ecclesia Christi, Roma 185,37. o

A. Straub, De ecclesia Christi, 2 vols., Innsbruck‘1912; M. DHerblgn‘y,
Theologia de ecclesia, 2 vols., Paris 1920-21% H. Dleckman[}, De -ec%‘lers’za,
2 vols., Friburgo de Brisgovia 1925; J.V. Bam\fel, l?e ecclesia ?hnstz, a-
ris 1925; J. de Guibert, De Christi ecclesia, Universidad Gregotiana, Ro;nzf
21928; C. Neundorfer, Naturlehre der Kirche,‘Francfort del Meno 1922;
R. Guardini, Sentido de la Iglesia, 2.2 ed., Dinor, Pa{:f}plona; K. Afiam,
Das Wesen des Katholizismus, Diisseldorf 1924; version castel.lana : L,,la
esencia del catolicismo, ELE, Barcelona 1924; P. Llp'pert,‘Dze Kirche
Christi, Friburgo de Brisgovia 1931; A. Rademacher, pze Kzrcl.le als IC(?e-
meinschaft und Gesellschaft, Augsburgo 1931; A. Vonier, Klasszsc.her da-
tholizismus, Friburgo de Brisgovia 1933; C. Feckes, Das Mystgru_zm f?r
heiligen Kirche, Paderborn 1934, A partir de 1?33 abundante bibliografia
sobre la Iglesia como «cuerpo de Cristo» (cf. bibl. del § 3).

M.D. Koster, Ekklesiologie im Werden, Paderborn 1949; Ch. Jourm‘:t,
L'Eglise du Verbe Incarné, Paris 1941; Ch. Journet, Teolo?la de la {glest.a,
Desclée de Brouwer, Bilbao 31966; F.M. Bra_un, Neues_ chh_t ftuf die g(“lg-
che (la dogmatica protestante sobre la Iglesia), Co]oma-EmS{edeln 1 . ;
H. de Lubac, Betrachtungen iiber die Kirche, Graz 1954_; version castella-
na: Meditacion sobre la Iglesia, Desclée de Brouwer, _Bxlbao 31961; H.U.
von Balthasar, Sponsa Verbi, Einsiedeln 1961; H. Fries, Aspec:tos de {a
Iglesia, Cristiandad, Madrid 1966; H. Rahner, "Symbole der K:_rche. Die
Ekklesiologie der Vater, Salzburgo 1964; H. M‘uhlel.'l, l{na Mys{zca Per;o-
na, Munich 1964; M.J. Le Guillou, Sendung und Einheit der Kirche, Ma-
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Cap. I. Vias para la recta comprension

guncia 1964; M.J. Le Guillow, Le Christ er IEglise, Théologie du mistére,
Parfs 1963; H. Holstein, L’Eglise et notre vie spirituelle, en «Christus», 5
(1958) 189-204; H. Hamer, L’Eglise est une communion, Paris 1962 (vers.
cast., Estela, Barcelona 1965); P. Touilleux, Réflections sur le mystére de
I'Eglise, Tournai 1962; A. Alcals, La Iglesia, misterio y misién, Catélica
(BAC 226), Madrid 1963; J. Espeja, La Iglesia, encuentro con Cristo sacer-
dote, San Esteban, Salamanca 1964; Tyszkiewicz, La Saintété de I'Eglise
christo-conforme, Roma 1964; U. Dominguez del Val, Boletin bibliogrdfico:
sobre la Iglesia, 1055-1965, en «Salmanticensis» 1965; varios autores, Il mis-
tero della Chiesa, Roma 1966; varios autores, Mpysterium Ecclesiae in
conscientia sanctorum, Roma 1966; varios autores, La Iglesia, misién de
didlogo con el mundo, Burgos 1967; 7. Ratzinger, El nuevo pueblo de
Dios. Esquema para una eclesiologia, Herder, Barcelona 1972; F. Holbock -
Th. Sartory, y otros autores, El misterio de la Iglesia, 2 vols., Herder,
Barcelona 1966; Die Kirche als Faktor einer kommenden Weltgemein-
schaft (edit. por el Consejo Ecuménico de las Iglesias), Stuttgart 1964.

Concilio Vaticano 11, Constituciones, decretos, declaraciones, BAC, Ma-
drid 51967; para documentos del concilio Vaticano 1, sobre todo Lumen
Gentium y Gaudium et Spes con su comentario, cf. LThK, I1 VK; G. Ba-
ratna, Eccl. I, I1 y III; Congar, Discursos conciliares, Cristiandad, Ma-
drid 1964: A. Bandera, La Iglesia, misterio de comunién. En el corazon
del Concilioc Vaticano ]I, San Esteban, Salamanca 1965 (con nota bibl);
A. Granados, El misterio de Ig Iglesia en el Concilio Vaticano 11, Madrid
1965; varios autores, La Chiesa del Vaticano Secondo, Florencia 1965;
Konzilsreden (edit. por Y. Congar, H. Kiing, D. O’Hanlon), Einsiedeln
1964; G. Philips, La Iglesia Y su misterio en el concilio Vaticano IT (his~
toria, texto y comentario LG), 2 vol., Herder, Barcelona 1968-1969; Die
Kirche in der Welt von Heute (dir. G. Baratna, V. Schurr), Salzburgo
1967; J.C. Hampe (dir.), Die Autoritit der Freiheit: Gegenwart des Konzils
und Zukunft der Kirche im okumenischen Disput, 3 vols.,, Munich 1967;
M. Keller, «Volk Gottess als Kirchenbegriff, Colonia 1970; L. Boff, Die
Kirche als Sacrament im Horizont der Welterfahrung, Paderborn 1972; Der
Zustand der romisch-katholischen Kirche. Eine Enquéte unter Christen,
en «Wort und Wahrheity 27 (1972) 97-238; W. Pannenberg, Thesen zur
Theologie der Kirche, Munich 21974; J. Moltmann, La Iglesia, fuerza del
espiritu, Sigueme, Salamanca 1978; F.X. Kaufmann, Kirche begreifen.
Analysen und Thesen zur gesellschaftlichen Verfassung des Christentums,
Friburgo de Brisgovia - Basilea - Viena 1979; P. Faynel, La Iglesia, 2 vols.,
Herder, Barcelona 21982,

Para poder entender la imagen de la Iglesia o su concepto teo-
légico en toda su amplitud y profundidad, es necesario dejar libres
y aclarar los tres accesos mds importantes para la inteligencia de
la Tglesia: el acceso primero parte del individuo y de su relacién
natural con las formaciones comunitarias en general y con la Igle-
sia en particular; por lo que ha de buscarse mediante una pro-
funda consideracion sociolégica (§ 1). El segundo hay que abrirlo
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§ 1. Accesos individuales a la comprension

en el propio tema, es decir, en la imagen ecles'ial, ta'l como se ’ha
mostrado en el curso de la historia de la Iglesia y sigue mostran-
dose en la actualidad (§ 2). El acceso tercero y mas importante
para la concepciéon del concepto de Iglesia hay que encontrarlo
en las afirmaciones de la revelacién, porque la Iglesia es una rea-
lidad sobrenatural, revelada y otorgada por Dios (§ 3).

§ 1. ACCESOS INDIVIDUALES A LA COMPRENSION DE 1A IGLESIA

Sobre 1: J. Bodamer, Sind wir iiberhaupt noch Menscifen?, Fri-
burgo de Brisgovia 1960; ClL. E. Benda, De( Mensc-‘}f im Zettalter: der
Lieblosigkeit, Stuttgart 1957; H.J. Schultz (d-lr.),' Kritik c.m der Kzrche',
Friburgo de Brisgovia 1958; id., Frommigkeit in einer weltlichen Welt, Frlt
burgo de Brisgovia 21959; id., Konversion zur Welt, Hamburg‘q 1964;
H. Kiing, Estructuras de la Iglesia, Estela, Barcelona' 1969; -1d., ~La
Iglesia, Herder, Barcelona 41975; H. Haering.-J. .Nolte (dirs.), Diskussion
um H. Kiing «Die Kirche», Friburgo de Brisgovia 1971; H. Hoefnagels,
Kirche in verdnderter Welt, Essen 1964; O. Schreuder, Gestaltwm‘tdel
der Kirche (ThPubl. 5), Friburgo de Brisgovia - Olten 1967; J. Schreiner
(dir.), Die Kirche im Wandel der Gesellschaft, Wurzburgo "1970; 1. Mf:tz -
J. Moltmann - W. Oelmiiller, Kirche im ProzeB der Aufkla.rung,, Munich -
Maguncia 1970; U. Horst, Cuestiones candentes de eq_leszolqgm, Herder,
Barcelona 1974; F. Schlosser, Kirche, Anspruch und Argernis, Rat}sbona
1965; R. Hernegger (Trilogie gegen die jetzige Kirche): 1. Ideolog{e un.d
Glaube, Nuremberg 1959; 2. Macht ohne Auftrag,_ Friburgo de Brisgovia
1963; 3. Religion - Frommigkeit - Kult, Weilheim 1961; J. Neumannf
Strukturprobleme der nachkonziliaren Kirche, StdZ 191 ‘19’73) 185-20},
M. Légaut, Die Kirche, meine Mutter und mein Kreuz, Friburgo de Bris-

ovia 1975. ‘

’ Sobre 2: StL 3 (61959), 817-847 (bibl. 844-847); R. Kjellen, Der
Staat als Lebensform, Berlin 41924; A. Vierkandt, Gesellschaftslehre,
Hauptprobleme der philosophischen Soziologie, Stuttgart 31229; R. Guar-
dini, Der Gegensatz, Maguncia 21955 (cf. Obras, 3 vo‘ls‘., Cristiandad, Ma-
drid 1981); D. von Hildebrand, Metaphysik der G.ememschaft, Augsburgo
1930; A. Weber, Einfiihrung in die Soziologie, Munich 1955; E.M. Wazlllner.,
Sociologia. Conceptos y problemas fundamentales, Hc‘el"der, Barcelona 21980;
J. Wssner, Sociologia. Introduccion y fundamentacidn, Herdel:, Barcelonz.l
1976; R. Geppert, Teleologie menschlicher Gemeinschaften, Miinster 19‘55,
F. Kliiber, Katholische Gesellschaftslehre, Osnabriick 1968; K. Mannheim,
Mensch und Gesellschaft im Zeitalter des Umbaus, Darmstadt 1958; R.F.
Behrendt, Der Mensch im Lichte der Soziologie, Stuttgart. (UB 60) 196_2;
Die moderne Gesellschaft («Wissen im Uberblick» 6) Fnburgc’) de Bris-
govia 1972; H.G. Gadamer - P. Vogler (dirs.), Nueva antropologia, 7 Yols.,
‘Omega, Barcelona 1976; J. Matthes, Religion u.nd Gesellschaft, Kirche
und Gesellschaft (rrr 279-280, 312-313) Reinbeck junto a Hamburgo 1967,
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Cap. I. Vias para la recta comprension

1969: i L
B?i)g:i’lelfii:“ JSogttglogm de la religién, 2 vols, Alianza, Madrid 1971: F
1979; 1. 'F;lc g;lann (dirs.), Kirche und Gesellschaft heute, Paderi)on;
Gesellsohafs I}?’x’ub ranszenden.tale _Phiinomenologie und Systemtheorie der
religicn, Sig’uemeursga(;agf Brisgovia 1972; F Fiirstenberg, Sociologia de la
e 1o s anca 1976; J.H. Fichter, Sociologia, Herder, Bar-

Sobre 3: A. Anwander, Gloria Dei, Wurzburgo 1941 ; H. Rahner

s . .
ymbole der Kirche. Die Ekklesiologie der Viiter, Salzburgo 1964; R. Buli-

mann, Glauben und Vers, i
momscnif Gemeinuhaﬂ.ehen II, Tubinga 1952, 262-273: Formen der

Sobre 4: 7, . ..
318.327 Lonke, Credo ecclesiam Christi, col. Brug. I (1954) 23-32;

Desde cuatro
vias de acceso in
preguntindonos:

1. ;Po é
- ¢Por qué hoy (en la era d iologi
1 e la sociologia) est4 i
comunidad humana? ) cotd en peligro Ia
2. ¢C6 i i

¢{Cémo S¢ constituyen las comunidades humanas?

3. ¢(Por qué vias buscan sy imagen eclesial las di : iscipli
vas ol tversas discipli-

4. ;Qué forma de f i o
apbstoles? € en la Iglesia es exigida por el simbolo de los
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llamados, tanto judios como griegos, Cristo es poder de Dios y
sabiduria de Dios; pues lo necio de Dios es mas sabio que los
hombres, y lo débil de Dios, mds poderoso que los hombres»
(1Cor 1,24s).

(Qué elementos aparecen en la imagen de nuestro tiempo y
merecen atencién, si buscamos la comprension de la Iglesia actual?

a) En nuestro tiempo, y por motivos que la sociologia habrd
de esclarecer, nuestras comunidades naturales bdsicas, como ma-
trimonio, familia, pueblo, nacién, etc. muchas veces ya no se ven
de una manera correcta, y muchas veces hasta se ponen en tela
de juicio y no merecen crédito. El motivo hay que buscarlo sobre
todo en que el hombre de la era técnica ya no entiende suficien-
temente que existen valores que sélo pueden lograrse con el
propio empefioc —y los valores comunitarios, como todos los va-
lores morales, son de esa indole—, y que en consecuencia un
egoismo individualista cierra el acceso a esos valores comunita-
rios. En lo mé4s hondo de la persona, origen y fundamento de
todas las comunidades auténticas, ha de alentar la capacidad y
la buena disposicién al «dar alegre» y al «recibir agradecido»,
que han de vivificar a las mentadas comunidades naturales. Cuan-
do ya no se cultivan esos supuestos naturales para la formacién
de estas comunidades, cuando la «produccién» y el «disfrute de
la vida» son los tnicos criterios, entonces la «comunidad sobre-
natural de la Iglesia» ya no encuentra terreno adecuado. La gra-
cia supone la naturaleza. No puede entenderse la Iglesia como
comunidad, cuando las comunidades naturales ya no pueden lle-
var una vida digna.

b) Una comunidad o sociedad humana en el sentido m4s
amplio es la unién de unos hombres como «personas espirituales
con cuerpo» para la realizacién de valores auténticos en Ia histo-
ria de la humanidad. El materialismo en todas sus formas — tanto
la individual-capitalista como la marxista-socialista y la hist6rico-
dialéctica — encadena al hombre a los bienes materiales, hasta
tal punto que la libertad de la persona espiritual, Gnica capaz
de comprender y realizar los auténticos valores e ideales espiri-
tuales (cf. V. Riifner, Psychologie, Paderborn 1969, cap. 12), que-
da paralizada y ahogada. Ahora bien, la inteligencia y sentido
para los auténticos «valores espirituales» como correlatos de la
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persona espiritual y libre constituyen el fundamento natural para
la comprension y realizacion de los verdaderos «valores religio-
sos» en este mundo, y sobre todo para la comprensién de «lo
santo» (cf. LThK [1960] 84-92 con buena bibl). Y es justamente
el valor de lo santo, junto con la libertad interior de la persona
espiritual para responder a ese valor supremo en adoracién v
entrega, lo tnico que hace posible la comunidad, que nosotros
llamamos «Iglesia».

Que las comunidades naturales, como la misma Iglesia, con-
tinden existiendo a pesar del materialismo de nuestro tiempo, que
las grandes comunidades como matrimonio, familia y la propia
Iglesia, pese a los crasos errores de alguna €poca, jamis desapa-
rezcan por completo, es algo que se debe al misterio de la natu-
raleza en su conjunto creada por Dios, cuya bondad es en defini-
tiva indestructible y a la que bien se puede aplicar la palabra
del poeta: «Naturam expellas furca, tamen usque recurret» Ho-
racio, Ep. X 24). Antes de que la naturaleza se eche a perder por
completo, desaparece el animal individual.

c) La Iglesia en sentido catélico no es simplemente, sin em-
bargo, una comunidad religiosa que tenga que ver con lo «santo»,
sino una comunidad de forma absolutamente singular: se funda
en el misterio del Creador que dirige el mundo y la historia uni-
versal, en el misterio del Padre y Sefior de todos los hombres,
que se hizo hombre en Jestis de Nazaret, el Mesias de la antigua
alianza y fundador de la nueva alianza con Dios, que es cabeza
de la Iglesia y que con su Espiritu Santo es mediador de todos
los hombres ante el Dios y Padre viviente. La Iglesia es una
comunidad en este mundo, que en su esencia més intima sigue
siendo un misterio de fe absoluto, porque el origen y fundamento
de esa comunidad es el Dios trino y su accién y ser historicos en
Cristo y su Espiritu en este mundo. S6lo cuando se reconoce y
acepta con fe al Dios totalmente otro (absoluto y trascendente)
en el mundo como creacién suya, al Dios absolutamente supra-
temporal (eterno) como sefior, conductor y juez de nuestra his-
toria humana, como al histérico «Dios con nosotros» (= Imma-
nuel: Is 7,14), cuando se le acepta como el fin dGltimo y absoluto
del hombre y del mundo entero (cf. 1Cor 15,28), s6lo entonces se

puede vivir y entender por completo a la Iglesia de Cristo en este
mundo.
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d) Detras de todas las dificultades para entender a la Iglesia
estd hoy la crisis de la actitud fundamental humana que se plan-
lca el pensar, querer y obrar, la concepcion humana del mundo
y de si mismo, al hombre como persona, al ser y lq a.bsoluto, en
una visién y comprension de conjunto, cuestiones objetivas y exis-
tenciales que antes se habian planteado en la llgmada «metfq-hSk
ca» y buscado una respuesta adecuada a esa visiéon de Fog]untg.
La pérdida del «medio» desde el que se divisaba la coincidentia
oppositorum (Nicolds de Cusa), la pérdida del «espiritu del todo»
(Julius Langbehn, el «Rembrandt aleman»), en el que se soste-
nian las tensiones fundamentales de la existencia personal, y so-
bre todo las tensiones entre fe y ciencia, entre reservarse y do-
narse, esas pérdidas han arrebatado el terreno a una sana meta-
fisica. ‘

Mas no se puede ignorar tampoco que ciertos planteamientos
mentales, decisivos y atinados, de la edad moderna, asi como los
progresos consiguientes en el conocimiento y dominio técnic’o-del
mundo han destruido algunos elementos estructurales y bdsicos
de la metafisica antigua, y que la metafisica nueva, que tiene en
cuenta la nueva imagen del mundo, todavia no estd desarrollada.
Es eso sobre todo lo que conduce a la crisis general de la fe y
del pensamiento creyente de nuestro tiempo y la causa de algunas
concepciones falsas tanto en el «secularismo» como en el «antro-
pocentrismo» de nuestros dias. Y todo ello influye decisivamente
en la cuestion de la concepcién teoldgica de la Iglesia (cf. E. Przy-
wara, Gesammelte Schriften, t. 3, Einsiedeln 1962; W. Struve, Phi-
losophie und Transzendenz, Friburgo de Brisgovia 1969;.J...Sala-
quarda [dir.], Philosophische Theologie im Schatten des Nzhzlzsmu's,
Berlin 1971; E. Topitsch, Vom Ursprung und Ende der Metaphysz.k
[dtv 41051, Viena 1958; Munich 1972; J. Méller, Vom szwzfsstse{n
zu Sein, Maguncia 1962; K. Saur, Transzendenz als Wirklichkeit,
2 vols., Hamburgo 1965-1973).

2. La fundamentacién de las formas de «comunidad»

Como ya hemos indicado repetidas veces, es necesa}rio sqbre
todo tener una concepcién filosofica natural del peculiar objeto
de conocimiento que es la «comunidad», para poder entender
rectamente a la Iglesia como forma comunitaria singular. Para la
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comprensidon ontologica de todas las formas sociolgicas es im-
prescindible comprender y coordinar al menos tres puntos de vista
en esta realidad: a) la fundamentaciéon de esa comunidad, b} la
realizacion de esa comunidad a través de sus miembros, y c} la pro-
pia estructura comunitaria que se desarrolla desde ahi (cf. D. von
Hildebrand; K. Mannheim habla aqui de fundacién, planificacion
y administraciéon; A. Weber se refiere a las esferas social, civiliza-
dora y cultural).

a} La fundamentacién de comunidades humanas responde a
la estructura esencial de las personas humanas que forman esas
comunidades, por lo que es muy compleja. Una auténtica feno-
menologia de las comunidades, que se funde en la observacién y
la experiencia. debe mencionar un gran ntimero de factores comu-
nitarios constitutivos: elementos naturales, que operan en el hom-
bre, sin que él tenga conciencia de tal operatividad (cf., por ej.,
los factores bioldgicos, psicoldgicos e histdrico-culturales como
fundamentacion de la familia: las relaciones madre-hijo, las tra-
diciones familiares; cf. M. Scheeler, Esencia y formas de la sim-
patia, Losada, Buenos Aires 1957). Hay que mencionar, ademas,
una multitud de valores, que se dejan sentir a través de la expe-
riencia humana (vivencia valorativa), aunque el hombre no tenga
conciencia refleja de los mismos. Aqui entran los valores, que se
viven y se han formado en la comunidad y en la historia huma-
nas, y que en consecuencia estin condicionados sobre todo por
el destino.

Segiin el sentido literal. «sociedad» es una comunidad de per-
sonas que crecen y conviven en un espacio comun, compartiendo
penas y alegrias. El dolor en comun, las luchas en comdn. las
fiestas y las alegrias comunes atan y unen. No se puede ignorar
ciertamente que tanto los elementos naturales como los axiolégi-
cos, forjadores de comunidades o sociedades, estdn sujetos a fuer-
tes cambios. A esos cambios contribuye decisivamente, ante todo,
el problema generacional: la juventud, que ha de separarse de las
viejas comunidades para fundar otras nuevas y propias, condi-
cionadas a su vez por la naturaleza y por la historia, se enfrenta
a la generacién anterior; incluso antes de haber entendido sus
comunidades y fundamentaciones, oponiéndole nuevas ideas e idea-
les nuevos. en los cuales y por los cuales se hace valer a si misma
y se independiza. Eso requiere que, al lado de los elementos
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naturales y axiolégicos, fundamentadores de la comunidad, se re-
conozcan y admitan también unas fundamentaciones personales
de las comunidades humanas, mediante el esfuerzo, los intereses,
¢l entusiasmo humanos, la accién creativa y la entrega personal
(cf. M. Buber, Ich und Du, t. I. de Werke, Munich 1962, p. 77-
[70; versién castellana: Yo y i, Nueva Visién, Buenos Aires
1968; J. Lotz, Ich-Du-Wir, Francfort 1968; D. von Hildebrand,
Das Wesen der Liebe, GWIII, Ratisbona 1971). Es sobre todo
desde tales fundamentaciones generales desde las que hemos de
entender la familia, el clan, el pueblo, la nacién.

b) La fundamentaciéon personal, a la que acabamos de refe-
rirnos, s6lo se hace patente y eficaz en un segundo momento,
que es capital para el ser de la comunidad: en la libre realiza-
ci6n humana de las relaciones comunitarias a través de los indi-
viduos. La vida comunitaria como realizacién vital no es mera
consecuencia de unos factores constitutivos de la comunidad; el
hombre no es sélo un producto de la sociedad o de la cultura;
méis bien tiene que poner personalmente en marcha los factores
decisivos que fundamentan la comunidad. Realidades comunitarias.
Y aqui hay que mencionar sobre todo el trato, la camaraderia, la
amistad y, de manera especialisima, el noviazgo y el matrimonio.
Esas estructuras comunitarias viven de que la comunidad adquiera
cada vez mayor conciencia de las realidades y valores en que se
fundamenta, las afirme amorosamente y las lleve a la practica en
]a actuacién comunitaria. Por ello s6lo entiende esas comunida-
des personales quien vive para ellas; solo puede beber de su rique-
za personal, quien lucha a favor de las mismas y estd dispuesto
a sacrificarse en el empefio. La libertad del espiritu es mdis im-
portante que la disposicion de la naturaleza. La comunidad de
sangre es mucho més débil que la comunidad de ideas y de amor.

¢) Las formaciones comunitarias, que tienen un valor como
realidades que estdn por encima y fuera del individuo, y que no
s6lo requieren y exigen al hombre sino que también lo sostienen
y forman, resultan a su vez muy complejas de acuerdo con las
condiciones mencionadas. Comtn a todas ellas es que las rela-
ciones mutuas de los miembros de tales comunidades estin deter-
minadas por unas reglas institucionalizadas (reglas de juego); que
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no soélo aparecen dadas por los propios miembros sino sobre todo
por el fundamento y fin de la comunidad en cuestion.

En primer lugar hay que distinguir esas comunidades por el
numero de los miembros que las forman. Existen comunidades
que por principio son bipersonales, como ocurre en la genuina
amistad y especialmente en el matrimonio. La mayor parte de
las comunidades humanas son pluripersonales; sobre todo aque-
llas que se fundan en valores econdmicos, sociales, culturales y
politicos (asociaciones, sindicatos, partidos y demdas comunidades
con un objetivo practico). Omnipersonal, es decir, una sociedad
que abrace a todos los hombres, s6lo 1o es el genuino humanismo
como conocimiento de la unidad de la humanidad, en la medida
en que representa una comunidad (afirmando, por ej., los dere-
chos humanos), y no es sélo una idea o un ideal. Aqui hay que
contar también en sentido estricto a la Iglesia, cuando no se en-
tiende simplemente como una comunidad juridica institucionali-
zada, sino como una comunidad con un objetivo misionero y de
amor, de lo que hablaremos més tarde.

Como en toda comunidad humana no s6lo cuentan unas de-
terminadas reglas de conducta (las reglas de juego de la comu-
nidad), sino también un orden y una autoridad establecidos (ins-
tituciones), pueden a su vez establecerse diversas formas de so-
ciedad. Baste mencionar aqui la autoritaria sociedad de castas
(como se dio en la antigiiedad y como hoy sigue siendo una rea-
lidad todavia principalmente en la India); las diferentes formas
de sociedad corporativa (como las que se dieron en la edad media
con los oficios y gremios y que fueron fundamentales hasta la
época moderna), asi como, finalmente, la sociedad clasista con-
dicionada por la produccién (sindicatos) de nuestro tiempo.

No es posible una sociedad humana sin autoridad; hasta la
denominada democracia tiene que darse a si misma unas autori-
dades, aunque pueda enfrentarse a las mismas con ayuda de sus
reglas de juego sociales. La sociedad sin clases, postulada por el
marxismo, hasta ahora nunca se ha hecho realidad en ninguna
parte; peor atn, en la mayorfa de los casos sélo aparece como
el «absolutismo de un partido».

En nuestro tiempo los problemas que aqui discutimos afloran
muchas veces en el enfrentamiento de Estado y sociedad. «Esta-
do» significa una estructura firme, configurada a lo largo de la
historia por un poder y un ordenamiento juridico, mientras que
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la «sociedad» se dirige a los diversos grupos de vida comunita-
ria, en los que se cultivan y hacen realidad los diferentes valores
de la sociedad humana en la historia de la humanidad. Frente a
esas dos realidades las mas de las veces el elemento personal
s6lo actia a través de una «formacién minoritaria» (cf. D. von
Hildebrand, Metaphysik der Gemeinschaft, Augsburgo 1930, t. IV
de GW). En nuestro intento por entender rectamente a la Iglesia
como comunidad serd de gran importancia la adecuada com-
prension de las fundamentaciones naturales o sobrenaturales, de
las realizaciones necesarias y de los valores y realidades que en
cllas se fundan, asi como el mostrar, en la medida de lo posible,
la peculiar forma social de la Iglesia en el campo natural como
objeto de fe.

3. Tentativas concretas por definir la «lglesia»

Antes de desarrollar la vision dogmatica de la Iglesia bueno
serd referirse a los intentos que se han hecho por parte de otras
disciplinas, dentro de la teologia, para explicar la «Iglesia». Para
ello hay que establecer desde el comienzo que la Iglesia en la
«teologia» (como ciencia de la fe) ha de considerarse tanto, y
esencialmente, desde la fe revelada como desde la experiencia
humana; es decir, considerarla a la vez como realidad sobrena-
tural y natural, como obra de Dios en manos humanas; lo cual
no es posible para una pura ciencia experimental intramundana
como es la sociologia, en que la Iglesia sélo se entiende como
una realidad intramundana y social de comunicacién y actuacion;
y ello desde su efectividad en la humanidad organizada del pre-
sente. Por eso hasta hoy no se ha podido encontrar un denomi-
nador comin entre la concepcion teoldgica y la sociolégica de
la idea de Iglesia. La sociologia puede evidenciar actitudes defi-
cientes en la conducta intraeclesial, mas no puede proporcionar
ningin concepto valido de Iglesia (cf. Kaufmann, Kirche begreifen:
Analysen und Thesen zur gesellschaftlichen Verfassung des Chri-
stentums, Friburgo de Brisgovia 1979; F.H. Tenbruck, Kritik der
planenden Vernunft, Friburgo de Brisgovia 1972).

a) Hay que mencionar ante todo la tentativa de la ciencia de
las religiones, que ve en la Iglesia un caso especial de las forma-
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ciones comunitarias religiosas en general, ¢ intenta definirla con
sus métodos fenomenoldgicos, histéricos y comparativos. Cuando
no es asi, como en la ciencia liberal de las religiones —en que
se niegan las realidades sobrenaturales que sblo pueden experi-
mentarse por la fe, hasta Ja misma autorrevelacién de Dios y su
humanizacién en Cristo —, dicho método conduce a ciertas afir-
maciones importantes, aunque ya no sea posible la definicién on-

tologica de la Iglesia. Sin embargo es importante que el vocablo

«Iglesia» solo se emplee en las diferentes confesiones de la reli-
gion cristiana (cf. O. Schreuder, Gestaltwandel der Kirche, Fri-
burgo de Brisgovia 1967; H. Hoefnagels, Kirche in verdnderter
Welt, Essen 1964; K. Rahner, Strukturwandel der Kirche als Auf-
gabe und Chance [HB 446], Friburgo de Brisgovia 1972).

b) La consideracién histdrico-eclesial nos lleva decididamen-
te atin mas lejos, por cuanto que no solo desarrolla la manifes-
tacion intramundana y socioldgica. sino que ademds intenta expo-
ner la formacién y el acontecer de la Iglesia desde su misterio y
desde la concepcion creyente del mundo (cf. J. Lotz, Geschichte
der Kirche in ideengeschichtlicher Betrachtung, 2 vols.,, Munich
211962-1964).

c) El viejo método apologético (teologia fundamental) legd
mis lejos todavia en muchos aspectos en la medida en que, para
rechazar las falsas concepciones sobre el fenémeno de la Iglesia,
procuraba entenderla desde dentro (método analitico) a la vez que
intentaba fundamentar esa concepcién profunda mediante una
interpretacion, proxima a la dogmética del ser de la Iglesia en
el mundo, haciendo hincapié sobre todo en las llamadas «propie-
dades» (una, santa, catélica y apostélica); lo que era un método
sintético (cf. K. Adam, La esencia del catolicismo, ELE, Barcelona
121949; A. Rademacher, Die Kirche als Gemeinschaft und Gesell-
schaft, Augsburgo 1931; H. Petri, Die Kirche als Thema der Fun-
damentaltheologie, en ThGl, 69 4/1979, 376-394).

d) FEl derecho candnico en su redaccion anterior a 1983, que
se caracterizaba por la incorporacién del derecho romano a la
préctica juridica eclesial, consideraba mis bien a la Iglesia como
una institucién organizada y autoritaria en el sentido de un Es-
tado. La verdadera estructura social de la Iglesia deberd expre-
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wirse mas claramente mediante la acomodacién del viejo derecho
cunonico a las nuevas formulaciones del Concilio Vaticano 11 (cf.
M. Kaiser, Die Einheit der Kirchengewalt, Munich 1956; J. Listl,
GinkKR). Sin embargo hay que decir desde el comienzo que el
derecho canénico siempre ha tenido muy en cuenta «el con-
junto» de la Iglesia; en sus declaraciones sobre «personas y cosas»
contempla tanto la estructura salvifica interna como la estructura
rcal externa y, justamente, mediante unas decisiones juridicas
pone de manifiesto y hace compatibles las tensiones entre el orden
divino y el ordenamiento temporal en la Iglesia.

e) La fteologia dogmdtica tiene el cometido de ahondar cada
vez mds y comprender mejor la esencia de la Iglesia a partir de
la revelacion, de las autoafirmaciones de la Tglesia en el curso
de la historia y desde la fe viva del presente eclesial, que ha con-
ducido en el concilio a una nueva exposicién de lo que la Iglesia
piensa de si misma; tiene también la tarea de definir con mayor
precisiéon su esencia sobrenatural, que ya en la revelacién del AT
aparecia concretamente como «el pueblo de Dios», llamado y
guiado por €él, y que en el NT se define como «cuerpo de Cristo»
y como «templo del Espiritu Santo».

Mas no se puede ni debe pasar por alto que todo lo sobrena-
tural en este mundo siempre ha de entenderse en conexién viva
con lo natural de cada momento, sin que haya de surgir una
imagen ideologica e irreal de la realidad histérica. Lo cual com-
porta desde luego especiales dificultades en la comprensién de la
Iglesia. En ella Dios confia su propia obra y hasta se confia él
mismo en manos de unos hombres pecadores, que no sélo come-
ten sus faltas y crimenes personales, sino que ademds, con nece-
dad y malicia, intentan refrendar su conducta con la palabra y
el mandato de Dios. Con lo cual frecuentemente al escindalo de
la cruz se suma el escindalo de la debilidad y malicia humanas
como un estorbo para la «credibilidad de la Iglesia en este mundo».

4. La Iglesia como misterio de fe

Pese a todo es sélo «la fe» la que abre el verdadero acceso
a la comprensiéon catdlica de la Iglesia, por cuanto que la Iglesia
— aunque viva en este mundo y a la manera de este mundo, aun-
que sea un objeto de la experiencia humana, de la ciencia hist6-
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rica y sociolégica— es una realidad sobrenatural, otorgada y sos-
tenida por Dios, aunque no en el mismo sentido en que Cristo
es cabeza de esa misma Iglesia. Aunque personalmente Cristo
haya vivido como hombre de este mundo y conforme a este mun-
do, era Hijo de Dios, no sblo a partir del bautismo ni desde que
se hizo patente con su exaltacion después de la muerte, sino mas
bien de un modo esencial como el Logos preexistente, que se hizo
hombre en él, con la realidad personal Dios hombre.

Tampoco la Iglesia es sélo lo que de ella aparece en este
mundo; en ella mas bien estd presente y operante el Sefior resu-
citado con su Espiritu Santo; aunque eso quede oculto a la visién
natural. La Iglesia no es Cristo; pero Cristo estd en ella, y sin
Cristo no es Iglesia en sentido pleno (cf. Col 1,18; Ef 1,22s).
Por ello desde Justino y Tertuliano se nombra a la Iglesia en la
confesién de fe apostélica como objeto de fe, mediante la for-
mula: «Creo en la Iglesia santa.» Pero ;qué conticne esa pro-
clama del credo?

a) En nuestro tiempo esa afirmacion aparece muchas veces
solo en el sentido de que la Iglesia es objeto de fe y no sélo de la
experiencia y de la comprensiéon humanas. Esto responde, por
ejemplo, al hecho de que Teodoro de Mopsuestia, hacia el 390,
ya no hablara en su credo de «creemos eny» (mioTedopev) sino
de «confesamos» (6poloyoduev) un solo bautismo, una Iglesia, san-
ta, catdlica, etc. (cf. DS 51). Claramente se distingue ahi la «fe
religiosa» en Dios Padre, el Hijo y el Espiritu Santo, de la «fe con-
fesional» en los bienes salvificos otorgados por Dios, como la Igle-
sia, el bautismo para el perdén de los pecados y la promesa de
la vida eterna (cf. H. de Lubac, Meditacién [1954] 23-29 de la
ed. alemana).

b) Para poder emitir un juicio sobre la forma de esa «fe»,
es necesario echar al menos una rapida ojeada al desarrollo de
esta seccién en la confesién de fe (cf. al respecto C. Eichenseer,
Das Symbolum Apostolicum beim hl. Augustinus, t. IV de
Kirchengeschichtliche Quellen und Studien, St. Ottilien 1960, 357-
377). Ya a comienzos del siglo 1 se amplié la férmula trinitaria
del bautismo, en el simbolo bautismal, con la afirmacién sobre
«el perdén de los pecados por el bautismo en la Iglesia para vida
eterna». Ahi aparece por primera vez la Iglesia como «el lugar
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y espacio» en que el hombre se encuentra con el Dios trino y, por
ende, con su salvacion, Tertuliano llama incluso a la Iglesia «cuer-
po» del Dios trino (Bapt. 6,2,11-14; Chr. 1 282; cf. E. Benz, Adam,
der Mythos vom Urmenschen, Munich - Planegg 1955). Después, y
siempre segin la acentuacion del tema, la Iglesia aparece como
el espacio «en el que nosotros» creemos en el bautismo, la remi-
sion de los pecados y la vida eterna (cf. DS 60: Const. Ap.) o
como el lugar «en €l que Dios trino» produce todo eso con su
Espiritu (cf. DS 62 y 63: Const. Eccl. Aegypt.} o bien, en la re-
daccién romana, como medio «por el que» Dios trino opera (cf.
Hipolito y la liturgia en Aquileya hasta el s. v).

El pretexto para esa ampliacion de la férmula bautismal en
el simbolo del bautismo pudo haber sido la lucha contra las sec-
tas gnosticas en el s. 11 (cf. Ireneo, Adv. haer. 1, 2: Harvey I,
90s). Todavia Cirilo de Jerusalén (T 386) explica en una prédica
bautismal (n.c 18, cap. 26: PG 33, 1048-1050) que el nedfito,
mediante ese «Yo creo en la Iglesia santay, es exhortado a «per-
manecer fiel para siempre» no en las sectas heréticas, sino en la
Iglesia una, santa y cat6lica «en la que ha renacido»; y Ia llama
«la madre de todos nosotros, como es también la esposa de nues-
tro Sefior Jesucristo, el Hijo unigénito de Dios». En ella estin,
como en su casa, todos los dones y virtudes, «porque Dios ha
establecido la paz como sus fronteras» (cap. 27). De modo pare-
cido vuelve a expresarse Agustin (cf. Sermo 2673 [cf. BAC, 53,
p. 395ss]; 268.2: PL 38,1231s). La férmula de esa afirmacién en
el simbolo bautismal sonaba asi: «Nosotros creemos en la Igle-
sia» (ele v &wdmotav) sobre todo en Oriente (cf. DS 46: Atana-
sio), que en la época siguiente identifico cada vez mas Iglesia y
reino de Dios. Pero también en Ambrosio, Prisciliano y Agustin
persiste la férmula Credo in ecclesiam, hasta que con Rufino (cf.
Symb. 36: PL 21,373 A y B) desaparece la preposicion in (cf. DS
150: Missale Romanum; D. 86; Tomdas de Aquino, ST II-II, q. 1,
a. 9 ad 5; Cat. Rom. BAC 158, Madrid 1956, parte 1.2, cap. IX,
pag. 206ss). La formulacién de ese simbolo en el concilio de
Constantinopla de 381 (cf. DS 150) hace hincapié en la diferencia
de la forma de fe dentro de esa confesién, cuando expresa la fe
en las tres personas divinas y también en la Iglesia con el «Nos-
otros creemos» (morebopev) — como una fe religiosa —, mientras
que el bautismo para el perdon de los pecados aparece como
objeto de la fe confesional (6oloyoduev), v la resurreccion y lu
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vida eterna se caracterizan como la meta de nuestra expectaciéon

creyente (mtpoodoxdduev).

¢) La respuesta acerca de la forma especial de la «fe en la
Iglesia» depende fundamentalmente de la misma concepcion de
la Iglesia. Como marco especial de la accion salvadora divina en
este mundo y de la suprema esperanza escatoldgica para los cris-
tianos (la nueva Jerusalén: Ap 21), como columna y fundamento
de la verdad (cf. 1Tim 3,15) y como madre nuestra (cf. G4l 4,26),
es el universale sacramentum salutis (LG 48), que ciertamente re-
clama una fe més personal que, por ejemplo, el sacramento obje-
tivo del bautismo y la promesa de la vida eterna. Cabria pregun-
tar si con la expresion sacramentum se indica algo mas que el
signo visible en este mundo o algo mas que la eficacia salvifica
invisible a través de dicho signo. Pero también cabria preguntar
si la sacramentalidad de la Iglesia habria que entenderla en el
sentido de un sacramento que s6lo consiste en nuestra realizacion
(praxis; por ej. la penitencia) o mas bien en el sentido del sacra-
mento eucaristico, que por si mismo es un «bien digno de ado-
raciéon», o, finalmente, en el sentido del «matrimonio» como esta-
do sacramental (teoria practica). ;No vale también esto para la
Iglesia como «cuerpo de Cristoy, cuya cabeza es el propio Cristo
(cf. Col 1,18; Ef 1,225)? En cualquier caso la «fe en la Iglesia»
ha de entenderse en un sentido especifico cristiano como «fe
salvadora», «que capta y reconoce como gracia la obra salvadora
de Dios operada en Cristo» (Bultmann, ThW VI, 209).

No se puede entender correctamente a la Iglesia sobre Ia tierra
sin ver, a la vez, en ella al Sefior, que estd presente por la palabra,
el sacramento y el ministerio. Por ello ya el concilio de Toledo
del 693 desarrolla explicitamente en su simbolo de fe (DS 575)
lo que después formulard de manera «m4s exclusiva» el Decretum
pro Jacobitis en Florencia, el afio 1442 (DS 1351; D 714), dicien-
do que «fuera de la Iglesia no hay salvacién». El concilio Vati-
cano 1t asi como el credo privado del papa Pablo vi han expre-
sado esta verdad en sentido «inclusivo» y no «exclusivo»: toda
la salvacién llega a través de la Iglesia de Cristo, que por ello
hay que abrazar con una fe personal y afirmarla con amor.

d) Con esta cuestion acerca de la fe en la Iglesia hay que
reflexionar asimismo sobre el problema que hoy se plantea con la
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«critica a la Iglesia» (cf. bibl. del § 1,1). En su libro War ist
Kirche? (HB 376, Friburgo de Brisgovia 1967, p. 35s), H. Kiing
presenta el punto de vista de la juventud, que Schelsky ha llama-
do «la generacion escéptica». cuando escribe: «La Iglesia puede
ser para uno objeto de admiracion, como para otro objeto de
escandalo o al menos de critica — desilusionada o malhumorada,
triste o amarga —... Al igual que se puede admirar la Iglesia y no
pertenecer a ella, también se la puede criticar y pertenecerle.»
Es una actitud que justamente ha sido calificada como un «fend-
meno psicosocioldgico». Desde luego que no se puede calificar
de «indiferente» esa postura ante la realidad cristiana, que en el
caso de la fe en la Iglesia también debemos llamar «ie religiosa».
Las actitudes psicolégico-sociolégicas han de ponerse en tela de
juicio y hay que empezar por aclararlas frente a las realidades
captadas y abrazadas por una fe personal, si es que tales reali-
dades no han de convertirse para el hombre en «realidades apa-
rentes». La conducta psiquica ha de subordinarse a las ideas y
decisiones personales.

El camino para montar una comunidad, en la cual y de la
cual vive esencialmente el hombre, no se puede hacer con una
critica en que actdan la desilusion y la amargura. Junto al tra-
bajo positivo en favor de la Iglesia s6lo puede tener un efecto
edificante el sufrimiento personal por los fallos de esa comunidad.
Quizis también esto haya que sacarlo de la cruz de Cristo.

Aqui habria que recordar una vez mas las Reglas para sentir
con la Iglesia, de los Ejercicios espirituales de san Ignacio de
Loyola (n.° 352-371) que, aunque en férmulas propias de la época,
sefialan siempre una direccion vélida, y aunque las reglas 1-13
hayan de someterse a critica, como las reglas 14-17 representan
a su vez un enfrentamiento critico a la doctrina tomista de la
gracia (cf. sobre todo ello G. Switek, S.I., Discretio spirituum,
en ThPh 47 [1972] 36-76; DSAM III, 1222-1291; Conc. XIV
[1978], 111, 503).

§ 2. LA FUNDAMENTACION DEL CONCEPTO DE IGLESIA
EN LA REVELACION DEL AT Y DEL NUEVO

J. Stenzel, Sinn-Begriff-Bedeutung-Definition, Darmstadt 1958; HWPh 1
(Darmstadt 1971): Analogie, 913-921; Pauly-Wissowa V (1905): Ekklesia,
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2163-2200; Haag, DB 81981: Iglesia, 878-888 (bibl); Alianza, 47-54 (bibl);
G. Krinetzki, Der Bund Gottes mit den Menschen nach dem AT und NT
(Welt d. B. 15) Diisseldorf 1963; N.A. Dahl, Das Volk Gottes, Darm-
stadt 21963; Kirche, Volk Gottes, Stuttgart 1961; R. Biumer - H. Dolch
(dirs.), Volk Gottes, Friburgo de Brisgovia 1967; V. Hamp, Das Hirten-
motiv im AT, en: Festschrift Kard. Faulhaber, Munich 1949, 7-20; N. Ca-
vatassi, De munere pastoris in NT, VD 29 (1951) 215-227; 275-285;

O. Kiefer, Die Hirtenrede (SBS 23), Stuttgart 1967; Bauer, DTB, Pastor

(775-778); R. Schnackenburg, Die Kirche im NT (QD 14), Friburgo de
Brisgovia 1961; L. Cerfaux, La Théologie de U'Eglise suivante Saint Paul,
Paris 31965; Pauly-Wissowa XVII (1937): OL Olbaum, 1898-2022; 2454-
2474; Haag, DB 81981: Vino, 2040ss; R. Boris, Der wahre Weinstock (Joh
15,1-10), Munich 1967; J. Ratzinger, La Iglesia en la piedad de san Agus-
tin, p. 30-57 de PD, Herder, Barcelona 1972; J. Pfammatter, Die Kirche

als Bau («Analecta Gregoriana» 111), Roma 1960; Esposa: cf. las obras de-

Welsersheimb y Riedlinger citadas en § 3; Mater ecclesia: cf. las obras
de H. Rahner y B. Senger citadas en § 3; Cuerpo de Cristo: cf. las obras de
E. Mersch citadas en § 3; A. Wikenhauser, Die Christusmystik des hl.
Paulus, Munster 1928; id., Die Kirche als der mystische Leib Christi nach
dem Apostel Paulus, Miinster 1937; H. de Lubac, Corpus mysticum,
Etudes sur Porigine de les premiers sens d'expression, RScRel 1939, 25ss;
id., Corpus mysticum, L’ Eucharistie et PEglise au Moyen-Age, Aubier -
Montaigne, Paris; F. Jiirgensmeier, Der mystische Leib Christi als Grund-
prinzip der Aszetik, Paderborn 51935; S. Tromp, De navitate ecclesiae ex
corde Jesu in cruce, Roma 1933; id., De Spiritu Sancto anima corporis

Christi, Roma 1931; F. Malmberg, Ein Leib, ein Geist, Friburgo de Bris-

govia 1960; H. Schlier, El tiempo de la Iglesia, Taurus, Madrid; id.,
Besinnung auf das Neue Testament, Friburgo de Brisgovia 1964; id., Das
Ende der Zeit, Friburgo de Brisgovia 1971; Kirche und Bibel, en Festschrift
fiir Bischof E. Schick, Paderborn 1979,

Reflexiones previas: Lo que es la Iglesia hemos de empezar

por sacarlo de las Sagradas Escrituras del AT y del NT. Ahi se
expone la autoconcepcién creyente de la realidad que llamamos
Iglesia, en su devenir histérico, a la vez que aparece cOmo esa
Iglesia, que asi se entiende a si misma, se ha formado segin su
propia concepcién como una realidad histérica. La imagen his-
torica de la Iglesia en cada época, pero especialmente la de hoy,
ha de volver a orientarse por el modelo eclesial que surge de la
Escritura. Y en esa bisqueda del modelo biblico de la Iglesia hay
que anotar tres hechos.

1. La Sagrada Escritura es una coleccion de escritos de dife-

rentes épocas, y esos diferentes escritos reflejan en sus distintas

partes. histéricas, proféticas y parenéticas la concepcién creyente:
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del mundo y del hombre que tuvieron sus respectivos autores y
también sus diferentes épocas. Mas no se puede pasar por alto
«que los escritos del AT son, ante todo, la literatura nacional del
antiguo pueblo de Israel, mientras que los escritos del NT repre-
sentan desde el comienzo unos escritos de la Iglesia supranacio-
nal. Sin embargo esos escritos del AT y del NT forman para el
<ristiano un todo unitario que en su cambiante historia se ha
reunido por su orientacién a Dios, finico creador y sefior de la
historia y redentor de los hombres en Cristo, su Hijo, y por el
ministerio docente de la Iglesia. Solo la panordmica histérico-
salvifica de esas afirmaciones, condicionadas por el tiempo acerca
del pueblo de Dios veterotestamentario y neotestamentario en su
respectiva situacién y organizacién abre la vista para descubrir
lo que nosotros llamamos Iglesia (cf. Ef 1,3-14).

2. La palabra que se utiliza en la Escritura para designar a
la Iglesia, ecclesia, aparece repetidas veces en el NT. Para com-
prender su realidad conviene partir no tanto del concepto verbal
ccuanto de las imdgenes objetivas e histéricas en los diferentes
escritos. Formalmente la imagen es menos fuerte que el concepto,
pero es mds rica y plena de contenido, y explica y puede expresar
la tnica realidad viva bajo el cambio de los fendémenos histéricos.

3. De acuerdo con la peculiaridad oriental en el empleo de
las imdgenes, varios conceptos metaféricos pueden entenderse en
una relacién objetiva mas estrecha, de modo que puedan pasar
por modelos o figuras y proporcionar elementos estructurales para
una adecuada representacién modélica. Establecer y desarrollar
esas representaciones teolégicas en las afirmaciones de los escritos
del AT y del NT referidas a la Iglesia ha de constituir hoy una
tarca importante para una eclesiologia que quiera acomodarse a
la Escritura.

Mas antes de entrar en el estudio detallado de esos conceptos
verbales, objetivos y modélicos, y sobre todo antes de analizar el
nombre mismo de Iglesia, permitasenos sefialar a grandes rasgos
como durante la vida terrena de Jesds se fue forjando la prepara-
cion de esa realidad «Iglesia», que sélo sale a la Tuz en su indepen-
dencia terrena y con la fuerza vital de Dios en la fiesta de pen-
tecostés, cincuenta dias después de la muerte redentora y diez dias

después de la ascension de Jesds al cie]W
PPN e e
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realidad eficaz, como nos relatan los Hechos de los apéstoles
(cap. 2).

a) Fundamentacion de la Iglesia en el acontecer de Jesus

1) Desde el comienzo de su ministerio piblico Jesis de Na-
zaret se encuentra en medio del gran movimiento mesidnico de
su pueblo. Hace que el predicador del desierto, Juan (su primo).
le bautice en el Jordan con el bautismo de penitencia, como signo
de su entrada en el inminente «reino de Dios». Tras la decapi-
tacién de Juan, abandona Judea y se encamina hacia Galilea (Ca-
farnaim), a fin de predicar alli, como antes lo hiciera el Bautista
junto al Jordan: «Convertios, porque el reino de los cielos (= el
reino de Dios) estd cerca» (Mt 3.2; 4,17, Mc 1,15). El reinado
mesidnico y escatolégico de Dios (Baothela to5 8eob), que el pue-
blo de Israel en aquella época de tribulaciéon politica bajo el do-
minio romano esperaba como una liberacién politica, se convierte
también en el tema fundamental de la predicaciéon de Jesis. Pero
el contraste humano entre el ascético Bautista y el hombre huma-
nisimo que es Jesiis {cf. Lc 7,33s; 7,28), se hace también patente
en la concepcion del nuevo «reino de Dios». Lo decisivo, no
obstante, es que Jests proclama el reino escatolégico de Dios
como algo que ha llegado ya con su misma persona (Lc 11,20).
Sus obras habrin de probar que él es el Mesias, como se pone de
relieve una y otra vez sobre todo en los discursos del cuarto evan-
gelio (Jn 10,22-30; 14,1). Llama a Dios, a Yahveh, su «Padre»,
forma una sola cosa con ese su Padre, y por ello en su persona
Hlega el reino de Dios a este mundo. Por eso es el nuevo Moisés
{cf. Mt 5.21s) y es mas que el prometido hijo de David (cf. Mc
12,35ss). De ese modo la expectacion mesidnica del reino de Dios
la refiere Jesis a su propia persona.

2) Como los profetas del AT y como los rabinos de su tiempo,
Jests retine a su alrededor alumnos y discipulos. Lucas refiere de
setenta y dos discipulos (L¢ 10,1), como Moisés estaba ayudado
por setenta ancianos. Siguen a Jesus, al menos hasta la multipli-
cacion de los panes (Jn 6,66). v de entre ellos elige a doce (Mc 3,
13-19 par.), a los que llama apdstoles (Lc 6,13) y a los que envia
a predicar (Lc 9,1-6). Tras el denominado «giro o crisis galilaica»,
en que con motivo de la multiplicacién de los panes (cf. Jn 6)
muchos de sus seguidores, incluidos algunos de los discipulos, le
abandonaron, Jesis instruye de manera especial a los doce, vati-
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cindndoles por tres veces su pasion y su resurreccion (cf. Mc 8,
31; 9.30n; 1)L32ss par). Marchan con él hasta que, al ser apri-
sionado, le ubandonan. En aquellos doce estaba simbolizado y
constituido renimente el nuevo pueblo de las doce tribus, la Igle-
sia como el anuevo Israel» (Gal 6,15s). Jestis promete a Pedro
que se convertiri en el fundamento, en el administrador del nuevo
templo de Dios, la Iglesia (Mt 16,18s); y, una vez resucitado, le
confia todo su rebaiio (cf. Jn 21,15ss). En todas estas expresiones
metaloricas s¢ manifiestan y cumplen unas promesas veterotesta-
mentarias. como veremos més tarde.

3) Bl compendio de su obra vivificadora, y con ello el cum-
plimicnto de toda la historia de la salvacion del AT, se hace pa-
tente cn la tltima cena, que Jesus celebra con los doce (cf. Mc 14,
12-26; par.). En ella se compendia, como en un acto cultico sin-
gular, la pascua y juntamente el nuevo éxodo (Ex 12), el pacto de
alianza (Ex 24) y su cumplimiento en la alianza nueva (Jer 31,31-
34), asi como el misterio del siervo de Dios del Deuteroisaias (cf.
fos poemas del siervo de Yahveh, especialmente Is 42, 49, 50 y
52s), que asume sobre si los padecimientos y la muerte en favor
del pueblo. y que en recompensa es exaltado por Dios.

Pero esc acontecimiento cristolégico es el contenido de la pre-
dicacién apostdlica asi como de los signos sacramentales del bau-
tismo y de la eucaristia, y presenta a la Iglesia, fundada y fun-
damentada cn los mismos, como el acontecer salvador de la nueva
alianza, como el espacio espiritual del nuevo pueblo de Dios. Lo
que en la vida terrena de Jesis se ha establecido y otorgado para
los tiempos eternos sale a la luz para el mundo el dia de pente-
costés, cuando después de la predicacion de los apdstoles, espe-
cialmente de Pedro, se bautizaron tres mil personas, y surgid asi
la nueva comunidad de hombres, misteriosa y de salvacién que
hoy llamamos Iglesia (Act 2,1.41.46).

Queremos acercarnos al misterio de esa Iglesia, reflexionando
un poco sobre los nombres, las imagenes objetivas y las figuras
que la revelacion de la Escritura emplea para designar a esa co-
munidad.

b) La palabra «ecclesia»

El primer punto de partida para establecer el concepto ecle-
sial de la Biblia ha de ser la palabra clave del NT ecclesia
(éxxAnota), analizando después los correspondientes conceptos me-
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taféricos y modelos de la Escritura. La palabra ecclesia (cf. Haag,
DB %1981, 878-888; K.L. Schmidt en ThW III [1938] 502-539)
aparece 114 veces en el NT, de las cuales 65 en Pablo, 23 en los
Hechos de los apostoles, 20 en el Apocalipsis, 2 en Mateo (falta

en Marcos, en Lucas y en el Evangelio de Juan), y designa tanto a

la Iglesia en su conjunto (cf. Ef 1,22; Col 1,18; Gal 1,13; 1Cor
15,9) como a las comunidades locales (por ej. los comienzos epis-
tolares de 1Cor 1,2; Ap 2,1.8.12, etc.) y las distintas comunidades
domésticas (cf. Flm 1,2). Ese sentido no le viene a la palabra de
su origen griego, donde significa simplemente «asamblea populary.
La palabra estd tomada mas bien de la versién de LXX, que la
emplea aproximadamente un centenar de veces y casi siempre sig-
nifica, como la palabra sinagoga, la comunidad ciltica o toda la
comunidad de Dios congregada para el culto, la gehal Yahveh.
No se puede demostrar una derivacién etimolégica de ecclesia =
llamar de (el mundo) (cf. Agustin, Ep. ad Rom. incoh. exp. 1, 2:
PL 35.2089), en que explica ecclesia ex vocatione, synagoga ex
congregatione 'y escribe: Convocari enim magis hominibus con-
gruit, congregari autem magis pecoribus (cf. ThW IIT [1938] 533-
535: &uxddewv = vocare, citar, no llamar). Es significativo que la
palabra griega (¢xxAnoix) en el s. 11 no se traduce en Roma por
la palabra latina correspondiente (como serian contio o commitia),
sino que se incorpora como un préstamo estable, quizd porque de
ese modo la comunidad religiosa o creyente puede diferenciarse
de la comunidad politica (cuya palabra seria contio). El nombre
de Kirche, que en las lenguas germdnicas y eslavas ha adquirido
carta de naturaleza, es a su vez un préstamo derivado de la expre-
sion bizantina olxfe xvplanf) = casa (templo) del Sefior (cf. 1Re
8.10-53; 1Cor 3,16s), cf. Kluge - Mitzka, Etym.WB, Berlin 1967,
370. Los pueblos germanicos en el s. v1 recibieron ese nombre de
Bizancio para designar a la Iglesia (Kirche), en la que aparecen
explicitamente la gloria y la gracia de Dios.

¢) La Iglesia en el AT

Aunque la Iglesia como creacion y fundacion de Jesis sélo
aparece en el NT, lo que «iglesia» significa sélo puede entenderse
en conexion con la historia del veterotestamentario pueblo de
Dios. Los cristianos son, como los creyentes, «hijos de Abraham»
(cf. Gal 3,7) (cf. F. van Teigt, Die Geschichte der Patriarchen,
Maguncia 1963). Israel es el «olivo noble», en el que han sido
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injertados los gentiles como ramas silvestres (Rom 11,17-24; 1Re
8,41-43). «Pues él (Cristo) es nuestra paz, el que de los dos pue-
blos (Israel y los gentiles) hizo uno, derribando el muro media-
nero de la separacion, la enemistad, y en su carne abolié los
mandamientos... para crear en él, de los dos, un solo hombre
nuevo haciendo la paz, y para conciliar con Dios a unos y a otros»
de manera que «por medio de él los unos y los otros tenemos
acceso, en un solo Espiritu, al Padre» (Ef 2,14-16, texto citado
en la «Declaracién sobre las relaciones de la Iglesia con las reli-
giones no cristianas, Vaticano 1, art. 4). Al menos dos conceptos
fundamentales de la comunidad ciltica del AT son decisivos para
la Iglesia: los conceptos de «alianza divina» y de «pueblo de
Dios».

Ambos conceptos estidn intimamente relacionados, aunque el
primero sea el de la alianza, pues gracias a ella la comunidad de
las doce tribus se convierte en pueblo, y en pueblo de Dios. Yah-
veh ha establecido con TIsrael una alianza, que como cualquier
contrato humano (analogo al contrato matrimonial: Os 1-3) con-
tiene el elemento de la reciprocidad, aunque no se haya pactado
sobre la base de una declaracién reciproca, sino inicamente como
don de la condescendencia de Dios. Dios quiere ser el Sefior de
ese pueblo; es decir, no solo el legislador y juez, sino también
Sefior de la guerra, el protector, la ayuda de Israel, mientras que
éste debe ser su pucblo, el pueblo de Yahveh, de manera que
todas las leyes y todas las promesas, al igual que toda recompensa
y castigo, le lleguen a ese pueblo de parte de Yahveh. «La auto-
conciencia de ese pueblo es un reflejo de su fe en Yahveh»
(N.A. Dahl).

Al menos en una cuddruple forma aparece esa alianza a lo
largo de la historia de Israel, en su revelacién divina. En las fuen-
tes mas antiguas vemos ya equiparadas la alianza de Abraham -
(Gén 15:Y) y la alianza de Moisés (Ex 24:E), aunque la primera
es mas bien portadora de la respectiva piedad personal (fe y cir-
cuncision), mientras que la segunda es mds bien el fundamento
del orden ético y religioso de todo el pueblo, aunque también
del social, econémico y politico. De acuerdo con la diferente si-
tuacion cultural, el «pacto de la alianza» aparece bajo una luz
distinta en las diversas fuentes (Yahvista [Y]: Ex 24; 32; Elo-
hista [E]; Deuteronomista: Dt 9,7-10,11; Coédigo sacerdotal o
Priestercodex [P]: Lev). Sélo desde la alianza divina se entiende
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el pueblo de las doce tribus hebreas (cf. Act 26,6s: dwdexdpuiov)
como un pueblo udnico.

Entre esas formas de la alianza divina bajo Moisés aparece en
el Codigo sacerdotal el pacto nodquino (cf. Gén 9,1-17), que se
entiende como una alianza entre Dios y la humanidad, como un
pacto de paz, en el cual no aparece el arco belicoso con flechas,
sino el arco iris como signo de la paz y de la alianza (cf. Rietzler).
A ello se suma, quizd ya en la misma época mondrquica, como
una nueva concepcién de la alianza, el pacto de Yahveh con David
y su casa regia (cf. 2Sam 7,12-16; 23,5), sobre el que se monta la
«idea mesianica», al menos en el periodo helenistico. En las
catéstrofes del exilio babilonico la fe en la alianza con Abraham
y Moisés se ha hecho tan problemdtica para los profetas, que
proclaman una «alianza nueva» (cf. Jer 31,31; 32,37-41; Ez 34,
25-31; 37,23-28; Hebr 8,6-13). En la institucion de su banquete
sacrificial y eucaristico como acto central del culto de su Iglesia,
Cristo se ha referido —segin el relato paulino (cf. Lo 22,20;
1Cor 11,25; cf. Is 52,13 -53,12) — a esa profecia, y los apdstoles
se ven a si mismos como «servidores de la alianza nueva» (2Cor
3,6) y ven a Cristo como «el mediador de la nueva alianza» (Hebr
9,15; 12,24).

En la alianza uno de los interlocutores es Dios, y el otro lo es
el pueblo de Dios. Desde su época némada, Isracl se entendié a
si mismo como el cumplimiento de una promesa que se habia
hecho a Abraham, el patriarca: «Yo haré de ti una nacién gran-
de... En ti serdn bendecidos todos los linajes de la tierra» (Gén
12,1-4; cf. 17,1-8). Esa promesa se cumplié por medio de su nieto
Jacob = Isracl (Gén 32,29), ya que sus doce hijos (seis de Lia,
su mujer; dos de la esclava de ésta, Zilpd; dos de Raquel, su
mujer, y otros dos de la esclava de ésta, Bilbd: Gén 29-35),
seglin la exposicion de los libros hagiografos (tal vez compuestos
en el periodo mondrquico) fueron los patriarcas de las doce tribus
del pueblo de Isracl. El pueblo de los hebreos (I/brim = hijos de
Eber: Gén 10,21, Gottes Volk. Zum Kirchenverstindnis der katho-
lischen evangelischen und anglikanischen Theologie, dir. R. Bau-
mer - H. Dolch, Friburgo de Brisgovia 1967 [Festschrift fiir Josef
Héfer]: Die ersten Auseinandersetzungen mit dem neuen Kirchen-
bild des 2. Vatikanums [43 colaboraciones]), como Israel se llamé
originariamente (Gén 40,15) y como le Hamaron sus enemigos
sobre todo en el cautiverio (Gén 31,14), siempre se denomina,
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en su perfodo histérico, Israel, tomando ¢l nombre de su patriarca
Jacob, que en la lucha junto al Yabboq fue designado por el
propio Yahveh con el nombre de Israel = combatiente de Dios
(cf. Gén 32,29; 35,10); apelativo del tronco que, segin la antigua
concepeion oriental, pervive en sus descendientes, como éstos viven
en su jefe ancestral (cf. Gén 25,23; 48,16; Rom 4,18s: personali-
dad corporativa: J. de Fraine). Israel es el pueblo de Yahveh,
como se afirma con especial claridad en el Deuteronomio (cf. Dt
7,6; 14,21; 26,18, etc.). Yahveh es el Dios de Israel (cf. Dt 4,7;
32,43). El culto del pueblo va dirigido a Yahveh y la gahal, la
asamblea de las tribus se dirige al culto, al juicio o a la guerra
en el nombre de Yahveh (cf. Dt 23). De ahi que la guerra de Israel
sea la guerra de Yahveh (cf. Ex 17,15s).

Sobre todo desde el asentamiento de Israel en Canadn, el de-
recho y la costumbre se entienden como ordenamiento de Yah-
veh (cf. Gén 35; Ex 24: ley de la alianza; Lev 17: ley de santi-
dad). La historia originaria de la eleccion por Yahveh contina
siendo la fundamentacion de la historia nacional de Israel. Moisés
compendia en el Deuteronomio esa autoconcepcion creyente de
Israel con estas palabras: «Amaris a Yahveh, tu Dios, con todo
tu corazén, con toda tu alma y con todas tus fuerzas... Porque
eres un pueblo consagrado a Yahveh, tu Dios, quien te ha escogi-
do de entre todos los pucblos de la tierra, para que seas pueblo
de su propiedad. Si Yahveh se ha prendado de vosotros y os ha
elegido, no es porque sedis el mas numeroso de todos los pueblos,
ya que sois el mas pequeflo de todos ellos, sino porque Yahveh
os amo, y porque quiso guardar el juramento que hizo a vuestros
padres; por eso os sacd Yahveh de Egipto con mano poderosa y
os rescatd de la casa de los esclavos, de la mano del faradn, rey
de Egipto. Reconoce, pues, que s6lo Yahveh, tu Dios, es Dios: el
Dios fiel que guarda la alianza y la benevolencia hasta mil gene-
raciones para con los que le aman y guardan sus mandamientos,
pero que castiga a quien le odia, haciéndole perecer personalmen-
te» (cf. Dt 6,5 vy 7,6-10). Ahi se fundamenta también el credo de
Israel (Dt 26.5-10), que pronunciaba el director del culto al ofre-
cer el sacrificio de los animales primogénitos y todos los afios en
el sacrificio pascual con los que asistian al banquete (y asi se con-
virtio en el modelo de la andmnesis, o relato de institucién, en el
sacrificio neotestamentario de la santa misa).

Cuando, ya en Canadn, Israel se olvidé de su Dios, Yahveh,
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y se volvié a los baales, los profetas predicaron, de nuevo entre
promesas y amenazas, la fe en Yahveh, el antiguo Dios de Israel
Y ahora la historia de Israel ya no aparece primordialmente como
una historia tribal o como una historia nacional, sino como una
singular historia de los pecados de Israel, y como historia de la
punicion o de la benevolencia por parte de Yahveh (historia de
la salvacién de Yahveh). Ya desde el comienzo, y pese a la idea
de que so6lo Israel habia sido escogido de entre la multitud de los
pueblos gentiles por Yahveh, la salvacién de Dios se concibe en
favor de todos los pueblos por mediacion de Israel (cf. Gén 12.3:
«En ti serdn bendecidos todos los linajes de la tierra»; Jn 4,22:
«La salvacién viene de los judios»), v explicitamente contrapone
Cristo a todas las limitaciones del judaismo tardio la verdad de
la «universalidad de la salvacién» a través de Israel para todos
los hombres (cf. el Evangelio de Lucas).

Después del Destierro alcanzé un peso especial la idea del
«resto» (Is: shear; Jer, Ez: sheerit) que se salva, hasta que en la
apocaliptica el «resto» se convierte en un «pequefio rebafio» (cf.
Lc 12,32), que creia de si mismo que iba a ser el finico en sal-
varse (historia escatolégica de Israel). Los fariseos y los esenios,
asi como las gentes de Qumrén, se consideraban a si mismos ese
resto. Fundamental para ese concepto del resto (Isaias, Amoés) fue
Ia doctrina de que «los muchos tenian que salvarse gracias a los
pocos elegidos» (cf. Mt 20,16). En el AT los muchos siempre
habfan sido dirigidos por Dios a través de algunos elegidos (los
reyes, los jueces, los profetas; cf. J. Scharbert, Heilsmittler im AT
und im Alten Orient, QD 23-24, Friburgo de Brisgovia 1964). Asi,
con su historia tribal y nacional, con su historia de salvacién y su
autoconcepcién escatologica, Israel proporciona los esquemas de
lo que, mutatis mutandis, volveremos a encontrar en la Iglesia.

d) La Iglesia en el NT

Hasta en la estructura més profunda de la Iglesia neotestamen-
taria vuelven a encontrarse esos precedentes del AT, que en sus
diversas manifestaciones estaban condicionados por las realidades
comunitarias del judaismo tardio y por unas influencias mas o me-
nos fuertes del helenismo en las comunidades locales del NT.
Ciertamente que todo estd traspasado y exaltado por el misterio
de la humanizacién de Dios en Cristo. Lo cual significa que las
realidades, que todavia en el AT seguian siendo en buena medi-
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da una tarea moral del hombre, aunque le ayudara para ello la
gracia benevolente de Dios y la comunidad del antiguo pueblo
sostuviera al individuo, en el NT se convierten en auténticas rea-
lidades sobrenaturales en este mundo, aunque no sean de este
mundo (cf. Jn 1,10s; 8,23; cf. F. Malmberg, Ein Leib, ein Geist,
Friburgo de Brisgovia 1960, 223-311). La nueva alianza ya no se
funda en la ley y la circuncision; més bien se ha hecho algo real
en Cristo. Hijo de Dios humanado, que se designa a si mismo
como la vid, cuyos sarmientos son los cristianos (cf. Jn 15,1-8).
Pablo dice lo mismo con su imagen de la Iglesia como el cuerpo
de Cristo y los cristianos como miembros suyos (cf. Col 1,18;
1Cor 12,1-125). La relacién veterotestamentaria del antepasado con
sus descendientes pasa en la concepcién de la alianza del NT, y
por virtud de la mistica cristologica personal y el misterio real
de Cristo —tal como lo expresa sobre todo la cristologia paulina
(cf. Col 1,13-20) —, a un nuevo modo de ser sobrenatural. Con
ello también el nuevo pueblo de Dios, que son los cristianos (cf.
Rom 4,17; Gal 4,26-28), la comunidad de los verdaderos descen-
dientes de Abraham, se funda sobre los doce patriarcas nuevos,
los doce apoéstoles (cf. Lc 6,12-16; Ef 2,19s), que el Espiritu San-
to ha convertido en los patriarcas del nuevo pueblo de Dios (cf.
Act 2.1-14). El nuevo fundador de ese nuevo pueblo de Dios,
Cristo, sigue siendo la cabeza de ese pueblo, de su cuerpo, y como
fuente de vida de cada uno de los cristianos, como el Sefior glori-
ficado en este mundo y tiempo, estard presente hasta el fin de los
dias (cf. Mt 28,20). Es por ello el siempre viviente mediador de la
nueva alianza (Heb 9.15), vy en él todo lo que le pertenece se true-
ca en una criatura nueva (cf. Gal 6,15; 2Cor 5,17).

Pero lo decisivo es que en el lugar de la antigua ley, en la nue-
va alianza estd la ley perfecta de la libertad (cf. Sant 1,25) y el
cvangelio del amor (cf. 1Jn 4,7-16; Is 61). Por ello, en Pablo, lo
determinante no es ya la referencia al pueblo de Dios, sino la
expresion «Iglesia de Dios» (&xxinoia tob 6eob: Act 20,28; 1Tes
2.14; 2Tes 1.4; 1Cor 1,2; 10,32; 11,16; 15.9; Gal 1,13: referida
sobre todo a la comunidad de Jerusalén), que — como se ha in-
dicado — designa la comunidad ciltica, que tiene su centro «en
Cristo», el Hijo del hombre (cf. Lc 12,8s; Dan 7,13s), con lo que
es el pueblo de Dios definitivo y escatologico. En la institucién
del sacrificio pascual, fundamental en la nueva alianza, se expresa
claramente este convencimiento (cf. 1Cor 11,25s: «Esta copa es
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la nueva alianza en mi sangre... cada vez que bebéis de esta copa,
estdis anunciando la muerte del Sefior, hasta que él venga»).

Ese caricter escatologico de la existencia cristiana y especial-
mente de la Iglesia resalta todavia con mayor fuerza, cuando Pa-
blo se dirige a los cristianos de las diferentes ciudades, a las que
envia sus cartas, como a «llamados santos» (o a la santidad); es
decir, como a comunidad de quienes por una llamada especial de
Dios en Cristo se han convertido en miembros de esa Iglesia. Asi
escribe en 1Cor 1,2: «A la Iglesia de Dios que estd en Corinto, a
los santificados en Cristo Jestds, al pueblo santo por llamamiento,
junto con todos los que en cualquier lugar invocan el nombre de
nuestro Sefior Jesucristo, Sefior de ellos y nuestro.» Asimismo
dice en Rom 1,7: «A todos los amados de Dios que estiis en
Roma, llamados a ser pueblo santo.» El caricter escatoldgico de
la comunidad cristiana resalta con mayor fuerza todavia en las
cartas a los Tesalonicenses (por el propio tema de las cartas: cf.
1Tes 1,9s; 2Tes 1,3-12).

En los sindpticos, esa eleccion escatologica se hace patente so-
bre todo en la vocacién y mision de los discipulos (Lc 10,1-24),
en los que estd preformada la Iglesia, la fraternidad de Cristo
(cf. Mt 23,8; Heb 2,11.17), resaltando el cardcter fundamental de
la comunidad primera. Lo mismo aparece en las famosas pardbo-
las del reino de Dios propuestas por Jesus, que primordialmente
hay que entender desde el misterio de la encarnacién y que pue-
den compendiarse en las afirmaciones siguientes:

1) La Tglesia, como reino de Dios escatoldgico, es decir. como
espacio en el que Dios impondrid su soberania sobre este mundo,
se presenta primero en las tres pardbolas del crecimiento que son
la semilla que crece por si sola (Mc 4,26-29), la parabola de la le-
vadura (Mt 13,33) y la del sembrador (Mc 4,1-9). La palabra de
Dios y todo cuanto Dios otorga aparece como una realidad sobre-
natural, que tiene su propia vida interior en el corazdén del hom-
bre y tiene su eficacia interna, s6lo con que el hombre no le
oponga ningin estorbo. Méas tarde Pablo expondri la misma idea
con estas palabras: «El unico que produce el crecimiento es Dios»
(1Cor 3.6s). Lo que esta vivo en la Iglesia es don divino: accién
del Sefior glorificado y del Espiritu. Toda obra humana sélo pue-
de ser condicién admitida por Dios, no causa de la vida nueva.
La palabra divina, el Espiritu de Dios, quieren transformar el
mundo entero como la levadura hace fermentar toda la masa del
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pan (Lc 13,20s), darle nueva vida, y aunque al principio parezca
tan diminuta, su objetivo es el mundo entero, como lo expresa la
parabola del grano de mostaza (Mc 4,30-32).

2) El anico valor interior adecuado a ese don de Dios, que
sustenta al reino de Dios sobre la tierra, lo expone Jests en la
parabola del tesoro enterrado en un campo y de la perla que un
comerciante descubre (Mt 13,44-46). El hombre lo entrega todo
con tal de obtener ese tesoro, una vez que lo ha conocido, porque
cse tesoro representa para él todo lo que puede llenar su verda-
dera vida.

3) Los sinopticos refieren ademas otras paradbolas de Jests,
que sefialan el misterio del reino de Dios en la'l tierra, de una ma-
nera que serd determinante para la comprension de la Iglesia en
todas las épocas, aunque precisamente esas verdades se olviden
las mas de las veces. En la pardbola de la cizafia en el campo
(Mt 13,24-30.36-43) y en la red barredera repleta de peces bue-
nos y malos (Mt 13,47-50) logra expresion lo que se entiende por
escatologico en el reino de Dios durante esie tiempo mundano. El
reino de Dios no llega a este mundo como a su meta; més bien
s¢ encuentra siempre de camino; en esa situacion provisional e
intermedia tiene un «enemigo» que siembra cizafia entre el trigo.
Y Cristo dice expresamente al respecto: «Dejad crecer los dos jun-
tos hasta la siega»; y en la pardbola de la red barredera alude a
que sélo en el fin del mundo serdn separados los_ t?u.enos de !os
malos, y recibirdn su recompensa o castigo en el juicio que Dios
llevard a cabo mediante sus dngeles.

4) El caricter escatoldgico del reino de Dios sobre la tierra,
es decir, de la Iglesia, no s6lo se caracteriza por su situacion in-
termedia, sino también porque unos y otros, los buenos y los ma-
los, todavia estdn de camino: a los malos siempre les es posible
el camino de la conversién, de la vuelta a Dios, mientras que los
buenos deben de saber aquello de que «el que crea estar seguro,
mire no caiga» (1Cor 10,12). No sélo al Jesds historico, sino al
Cristo salvador de todos los tiempos, conviene lo que expresan
las parabolas de la dracma perdida, de la oveja descarriada y del
hijo prédigo (Lc 15,1-32): él es siempre el bue.n pastor que res-
cata a la oveja perdida (Mt 18,12-14) y da su vida por sus ovejas
(Jn 10.11-18); cf. J. Jeremias, Las pardbolas de Jesus, Verbo Di-
vino, Estella 1970.
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Hay ademds toda una seric de imagenes, modelos y metéfo-
ras; y vamos a hablar aqui brevemente al menos de cinco de ellos.

e) Conceptos metufdricos

Desde ese contexto de historia de salvacion se definen tam-
bién los numerosos conceptos metaféricos que los escritos del NT
utilizan para designar a la Iglesia, ademds de los ya mencionados
de alianza y pueblo de Dios. Y aqui entran sobre todo las ima-
genes de la «vida pastoril y campesina, la construcciéon de la casa
o las relaciones familiares o amorosasy (cf. LG 6).

1) Una primera imagen de la Iglesia, nacida de la mentalidad
oriental y acomodada a las circunstancias econdmicas y politicas
de Israel, es la imagen del pastor y del rebaiio, aludiendo las mas
de las veces a la oveja, el animal doméstico mds importante en
los viejos tiempos ndémadas de los patriarcas. Ya en el AT se
proclama Dios, por boca de sus profetas, como el futuro «pastor
del pueblo de Israel» (cf. Is 40,11; Ez 34,11ss), y Pedro dice a sus
cristianos: «Estabais extraviados como ovejas, pero ahora os ha-
béis vuelto al pastor y guardian de vuestras almasy» (1Pe 2,25),
refiriéndose a Cristo, que se ha denominado buen pastor, que co-
noce a los suyos y los suyos le conocen, que da la vida por sus
ovejas (cf. Jn 10,1-18), que va detras de la oveja perdida y que,
lleno de gozo cuando la encuentra, la carga sobre sus hombros
(cf. Lc 154-7).

Las ideas fundamentales de esta imagen son: las ovejas perte-
necen al pastor; él es su duefio. Pero a la vez cuida solicito y con
celo de su ganado, porque constituye su riqueza y su gozo. En la
parabola sc expresan a la vez la soberania y el poder (los reyes
son los «pastores de los pucblos» segin Homero) con el amor
solicito (cf. Sal 23). El rebafio de ovejas necesita del pastor, para
no perecer a manos de los enemigos (los lobos) y del hambre. De
ahi la frecuente lamentacion por «las ovejas que no tienen pastor»
(cf. Ndm 27,17; 1Re 22.17; Ez 34.5;: Mt 9.36). Y asi se explica
también la amenaza de Dios a Israel: «Heriré al pastor y se dis-
persaran las ovejasy (cf. Zac 13.7ss; Mt 26,31) y la queja de Dios
por «los malos pastores, que se apacientan a si mismos» (cf. Ez 34;
In 10,125).

2) Un segundo grupo de comparaciones proceden de la agri-
cultura. En especial las pardbolas de Cristo sobre el reino de Dios
hablan frecuentemente del «campo en el que el sembrador siem-
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bra su semilla» (cf. Mt 13,1-23). La semilla crece por si sola (cf.
Mc 4,26ss), pero son muchos los enemigos que la amenazan (cf.
Mt 13,24-30). Del mindsculo grano de mostaza surge un gran ar-
busto (cf. Mt 13,31s). Pablo dice a los cristianos de Corinto que
son el campo de Dios: el propio Pablo ha plantado, Apolo regd,
pero quien da el crecimiento es el Sefior (1Cor 3,6-9). Claramente
sc indica ahi el quehacer agricola humano y el don divino de la
semilla, la accién de Dios y la colaboracion de los llamados por
¢l (cf. Mt 9,38).

Respondiendo a las condiciones agrarias de Palestina y de todo
¢l ambito mediterrdneo, e incluso de Mesopotamia, al lado del
(rigo aparecen con frecuencia sobre todo otros dos tipos de plan-
taciones, que no sblo son importantes para el sostenimiento dg la
vida, sino mds agn para la cultura del pais y para la alegria vital
del hombre: se trata del olivo y de la vifia. El olivo tiene una
importancia multiple por el aceite que se extrae de las aceituna§.
El aceite, ademds de ser la grasa mas importante para las comi-
das, era también el material combustible para las lamparas, un
cosmético en el cuidado del cuerpo, un medicamento en medicina
y un instrumento para las unciones sagradas, que se practicaban
sobre todo en los reyes y sacerdotes. Por ello Hebr 1,9 refiere las
palabras del Salmo «Te ungié con aceite de jubilo» (cf. Sal 45,7)
a Cristo, el Ungido, el descendiente regio de David. En Zac 4,11-14
aparecen el gobernador Zorobabel y el sumo sacerdote Yosud como
«dos ramas de olivo» (cf. Ap 11,3-13). Pablo aplica la imagen del
olivo al pueblo de Dios (Rom 11,17s), del que habian.sido desga-
jados los judios del tiempo de Cristo siendo sustituidos por la
rama silvestre de los gentiles para que fuera ennoblecida median-
te su injerto en el olivo bueno (inversién de la imagen nat%xral). El
clementoc mds importante es aqui «la alegria y la salvaciény» (el
«aceite de la alegria»: Sal 45.8).

Pero més importante aln es la imagen de la vid o de la vina,
aparece metaféricamente designando a Israel (cf. Sal 80,9-12;‘15
5,1-4; 32-12; Jer 2,21; 6,9; Os 10,1; Ez 15,2; 19,10). Asi también
los «obreros de la vifia» se convierten en simil de quienes han sido
llamados al reino de Dios sobre la tierra, a trabajar de acuerdo
con su vocacion y con el correspondiente mandato de Dios (cf.
Is 3,14; 5.1-7). Cristo utiliza con mucha frecuencia esta imagen
(cf. Mt 20.1-16; 21,28 - 32.33-41). En una aplicacién singular Cris:-
to se designa a si mismo como «la vid», a su Padre como «el vi-
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fiador» y a sus discipulos como «los sarmientos» (cf. Jn 15,1-8),
que han de vivir de Cristo como del «arbol de la vida» (R. Bult-
mann), porque sin él quedaran infecundos y morirdn. El servicio
en el reino de Cristo solo es posible en Cristo y por Cristo.

En todas las pardbolas de la vida agraria se trata esencialmen-
te de ese «servicio al reino de Dios», en la comunidad de Jesus,
que es la Iglesia sobre la tierra.

3) Un grupo de metéforas totalmente nuevas se relaciona con
la construccion de la casa y con las edificaciones més famosas de
Israel, como eran su templo y la ciudad de Jerusalén. Quien mas
utiliza estas imdgenes es Pablo. Explicitamente designa a la Igle-
sia como «edificaciéon de Dios» (1Cor 3,10). El verdadero cimiento
(Bewérrog) es Cristo, la piedra angular (xeparfywviag) que fija el
trazado de la construccién (cf. Mt 21,42; 1Pe 2,7; Sal 118,22). Los
apostoles y profetas son los muros fundamentales (cf. Ef 2,19-22;
Ap 21,14) y el propio Pablo dice de si que ha edificado la Iglesia
sobre el fundamento de Cristo (cf. 1Cor 3,10ss). Esa iglesia, edifi-
cada con hombres, es llamada «casa de Dios» o «templo de Dios»
(cf. 1Tim 3.,15), en que habita la «familia de Dios» y que es mo-
rada de Dios y de su Espiritu (cf. 1Cor 3,16s; Ef 2,19-22). Cuan-
do al final de los dias pase la tierra, esa Iglesia como «tienda de
Dios entre los hombres» descendera del cielo cual si fuera una
esposa preparada para su esposo (Ap 21,2ss). Serd «la nueva Je-
rusalén». la «nueva ciudad santa de Dios». en la que el propio
Dios es «luz y temploy.

Dos conceptos, que son de singular importancia para la com-
prension de la Tglesia, se relacionan con esta alegoria constructo-
ra y revelan su sentido profundo: uno es el verbo sobreedificar
(¢mowoBopée: 1Tes 5,11; 1Cor 3,10.12; Ef 2,20: Col 2.7; 1Pe 2,5),
que describe tanto el crecimiento externo de la Tglesia mediante
la incorporacion de nuevos miembros, como la renovacidén inter-
na, la estabilizacién y ahondamiento de la vida cristiana. Pablo
compendia en esta expresién metaférica las nuevas relaciones teo-
légicas, cuando escribe acerca de su accién apostolica en favor de
la Iglesia: «Porque somos colaboradores con Dios, y vosotros
sois... edificio de Dios. Conforme a la gracia que Dios me ha
dado, yo, como sabio arquitecto, puse los cimientos; y otro va so-
breedificando. Pero cada uno mire cémo edifica. Por lo que se re-
fiere al fundamento, nadie puede poner otro, sino el que ya estd
puesto: Jesucristo. Y si sobre este cimiento sobreedifica uno con
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oro, plata, piedras preciosas, madera, heno, paja, la obra de cada

uno quedard en evidencia; pues el dia del juicio la manifestara,
porque éste se revela en fuego, y el fuego (mismo) verificard la
calidad de la obra de cada uno: si subsiste la obra construida
por uno, éste recibira el salario; si se quema la obra de alguno,

éste sufrird dafio; él, desde luego, se salvard, pero como quien

pasa por fuego» (cf. 1Cor 3,9-15). El otro concepto lo introduce
la palabra oixovopta (cf. 1Cor 9,17; Ef 1,10; 3,2.9; 1Tim 1.4), que
.designa el «ordenamiento de salvacion», conforme al designio di-
vino, que define y sostiene la comunidad doméstica de Dios.

Lo decisivo en toda la alegoria constructora es que no se trata
.de una edificacion con piedras sino siempre con hombres, de ma-
nera que Pedro podra escribir: «Acudid a él (Cristo), piedra vi-
va... También vosotros servid de piedras vivas para edificar una
casa espiritual odenada a un sacerdocio santo, que ofrezca sacri-
ficios espirituales, agradables a Dios por Jesucritos» (cf. 1Pe 2,4-8).
Dios es un constructor, siempre estd de obras, y a él pertenece el
edificio. Hay hombres especialmente encargados de la edificacion
de la Iglesia, que son los apostoles (cf. 1Cor 4,1s: administrado-
res [olxovépoug] de los misterios de Dios). Pero cada miembro
de esa Iglesia debe colaborar en la construccion, porque la Igle-
sia siempre tiene que crecer y removarse en sus estructuras. Igr}a-
cio, el obispo martir de Antioquia (¥ 116), decia ya a los efesios
que eran «piedras de construccion para el templo del_Padre, ele-
vadas a las alturas por la palanca elevadora de Jesucristo, que es
la cruz, mientras que el Espiritu Santo servia de cuerda. Vuestra
fe es vuestra guia hacia arriba, el amor es el camino» (cf. Ad Eph.
BAC 65, p. 452). El Pastor de Hermas, hacia el 150, desarrolla ain
més estas ideas de construccién y de piedras vivas, que son los
cristianos (cf. Vis. 11, 2,4-7,6: construccién de una torre sobre
el agua [el bautismo] con piedras del agua [los bautizadqs], que
siempre se incorporan, y piedras de la tierra [los no bautizados}.
de las que solo se puede hacer una pequeiia seleccion; BAC 65,
p. 950-958).

La imagen del edificio sefiala a la vez que la Iglesia es una
institucién firme y que para los individuos es siempre un suceso
vital y nuevo. Dios habita en ese edificio y todas sus piedras le
pertenecen, son piedras de Dios, como Cristo es el cimiento y la
piedra angular. Estas imdgenes neotestamentarias estdn ya prepa-
radas en el AT, como muestra detalladamente Pfammatter.
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4) Otro grupo de representaciones personifica a la Iglesia.
segin el uso oriental, y asi habla de la «Iglesia madre» o de la.

«Iglesia esposay. Pablo es el primero que llama a la Iglesia «nues-
tra madre», pues compara a la vieja alianza con Agar, la esclava
de Abraham, abandonada con su hijo Ismael, y compara la nueva

alianza con Sara, la esposa legitima del gran patriarca, cuyo hijo:

Isaac se convirtié en el tronco de Israel (cf. Gal 4,21-31). A la

Iglesia se la llama ahi «la Jerusalén de arriba, que es libre, v es.

nuestra madre». Més tarde el autor del Apocalipsis (cf. 12,1-17)

contempla a la vez a la Jerusalén antigua y a la nueva, cuando:

habla de la mujer que da a luz un hijo y que aparece en el cielo,
rodeada del sol, la luna y las estrellas, v que es perseguida por el
dragoén.

De gran importancia es la imagen de la Iglesia madre en razén
del paralelismo Eva-Maria, introducido por Justino Mirtir y que,
por obra de Ambrosio. logra su pleno desarrollo y su aplicacion
a la Iglesia. Como Eva, la Iglesia es la «madre de todos los vi-
vientes», y, como Maria, es la madre de quienes tienen la nueva
vida de Cristo y que la han recibido en el bafio del bautismo
eclesial. La Iglesia es «madre virginal» como Maria, y madre es-
piritual de quienes, por Cristo, el hijo de Maria, han renacido en
ta redencion (cf. Comentario a Lucas 11, 7; De virg. 1, 5,22; tam-
bién Agustin, De l.origin. I, 2). De modo parecido aplica mas
tarde Efrén el Sirio el texto de Is 7,14 («He aqui que una virgen
concebird...») a la maternidad virginal de la Iglesia. En su Co-
mentario al Apocalipsis dice Gennadio (T ha. 500): «Continua-
mente la Iglesia da a Iuz con dolor al dnico Cristo en sus miem-
bros» (PL 35,24-34). Ambrosio no se cansa de hablar de la «ma-
dre virginal» que es la Iglesia (De virg. 1, 6.31). La constitucién
LG del concilio Vaticano i1 atina el misterio maternal de Maria
y el de la Iglesia. de la cual dice: «Por la predicacién y el bautis-
mo alumbra a una vida nueva e inmortal a los hijos concebidos
del Espiritu Santo y nacidos de Dios» (LG 64). Aqui hemos de
referirnos a la diferencia fundamental entre esta doctrina cristiana
de «Maria y la Tglesia» de la doctrina homénima del fundador
de la secta de los nazarenos Johann Jacob Wirz (1778-1858). Su
doctrina es esencialmente dualista, montada sobre el mito plato-
nico-cabalistico del hombre andrdgino, que se ha de entender de
una manera metafisica y no histérico-salvifica. La referencia es
importante, porque en la filosofia religiosa de Hegel (Vorlesungen
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iiber die Philos. der Religion, parte III, 3) esa idea androgina vucl-
ve a ser decisiva para el «concepto de Iglesiay, y hoy Hegel des-

ecmpefia un gran papel en nuestra teologia contempordnea (cf.

E. Benz, Adam, der Mythos vom Urmenschen, Munich - Plancgg
1955, 237-251).

Otros dos textos son determinantes para la exposicion de la
Iglesia como esposa de Cristo o esposa de Dios. Primero el Can-
tar de los Cantares, que se interpreta como una coleccion de
poemas amorosos orientales en el didlogo entre esposo y esposa
referidos a las relaciones entre Yahveh e Israel, se aplica en la
época cristiana 2 las relaciones de Jesds y la Iglesia, de Dios y el
alma humana. Es sobre todo Origenes el que introduce esta inter-
pretacion del Cantar de los Cantares en la predicacién cristiana,
habiendo desarrollado los comentaristas posteriores una verdadera
«mistica eclesial» (cf. Riedlinger). Otro de los textos estd tomado
del Apocalipsis 19,7s (cf. 21.2.9), en que se expone como al final
de los tiempos la Iglesia. la esposa del Cordero, que ha sido «ata-
viada para su esposo», desciende del cielo. La imagen expresa a
la vez tanto el caracter escatoldgico de la Iglesia como la identi-
dad de la Iglesia triunfante en el cielo con la Iglesia terrestre. Al
mismo tiempo habla de la belleza y alegria sobrenaturales de la
Tglesia, que ella no posee por si misma sino Unica y exclusivamen-
te como don de Dios, asi como el amor y pertenencia a Cristo su

esposo y a Dios su Sefior. El misterio de la uni6én amorosa entre
‘Cristo y su Iglesia va lo habia aplicado Pablo al misterio de la

unién sacramental entre varén y mujer en el sacramento del ma-
trimonio (cf. Ef 5,21-32). En los comentarios medievales al Apo-
-calipsis es una idea que logra amplio desarrollo. Ya en las gran-
des parabolas de Jesiis, en las que se presenta a si mismo como
el esposo, cuyas bodas ha preparado el Padre, hacen pensar en la
Iglesia como en una esposa (Mt 22,1-14; Lc 14,16-24; Mt 25,1-13).

El hecho que esa esposa de Cristo tan honrada y gloriosa pre-
sente a veces en su manifestacién terrena, en su actividad sobre
la tierra, con la pecaminosidad de sus miembros una caricatura la-
mentable de si misma, y que, pese a todo, siga siendo la Iglesia
de Cristo porque Cristo la ama y la acoge, llaméndola a la con-
version, encuentra en la otra imagen de la «hier6dula» o prostitu-
ta sagrada, v eso ya desde la época patristica y especialmente en
las luchas medievales en tono a la imagen eclesial, su expresion
tbiblica e historico-salvifica (cf. H.U. von Balthasar, Wer ist die
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Kirche? [HB 239], Friburgo de Brisgovia 1965, p. 55-136; Sponsa
Christi 11, Einsiedeln 1961).

5) La imagen mds importante del NT para designar a la Igle-
sia es la que Pablo presenta y hasta desarrolla en sus lineas esen-
ciales con la expresion cuerpo de Cristo. La imagen aparece en
dos formas distintas, que a su vez representan unas concepciones
fundamentales, las cuales no estdn tomadas de la vida cotidiana,
como las pardbolas de Jesds, sino de una grandiosa concepcién
cosmica del hombre. La primera de esas formas, tal como Pablo
la emplea sobre todo en sus grandes cartas, deriva de la coetdnea
filosofia estoica, que trataba de comprender y explicar la socie-
dad, y sobre todo el Estado, mediante la imagen de un cuerpo
organico y con variedad de miembros (asi ya Platén, Leg. VIII,
829a; Aristoteles, Pol. 1, 2, 1253a; Poseidonio de Apamea [T 50
a.C.] y Cicerdén, que depende de él en De off. 111, 19; Séneca, De
ira 11 31,7; Ep. 9230; 95,51s: membra unius corporis magni;
Epicteto, Diatribai II, 5,24). Sobre todo en 1Cor 12,12-26 (cf.
12,1-31) = Rom 12,4-8, muestra Pablo con ayuda de esta imagen
cémo los cristianos en su comunidad como Iglesia forman un cuer-
po de Ciristo (cf. 1Cor 12,27) o un cuerpo en Cristo (cf. Rom 12,5),
cuyo Espiritu poseen, y que como individuos son «miembros de ese
cuerpo». Al igual que los miembros del cuerpo tienen distintos co-
metidos, pero todos son igualmente necesarios para el cuerpo, pe-
se a la diversidad y diferente dignidad de sus respectivos cometidos,
asi también lo son los cristianos para la Iglesia. El servicio de todos
los miembros es el servicio al unico cuerpo, del que todos viven
y sin él no podrian vivir (cf. 2Cor 5,14-21; 8,9; 13,3-5; Gal 3,28;
62; cf. Jn 15,1-8). Pablo se sacude el trasfondo naturalista-panteis-
tico de la doctrina estoica, entendida de un modo organicista, pues
ensefla que es Dios (v no la naturaleza) el que otorga libremente
(y sin ninguna necesidad) los diferentes dones, y que el hombre se
convierte en miembro de ese cuerpo por su personal y libre rela-
cién con Cristo, mediante la fe, el amor y el bautismo (cf. Rom
6,2-12; 13,14a; G4l 3,27).

En las cartas de la cautividad esta imagen del «cuerpo de Cris-
to» aparece en una nueva forma y con unas consecuencias que
obligan a interpretar la misma imagen desde una perspectiva com-
pletamente distinta como es la imagen gndstica del hombre pri-

mero (Urmensch), en quien dnicamente pueden encontrar su sal-.
vacién todos los individuos humanos. En estas cartas de la cauti-.
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vidad cuatro veces se llama a la Iglesia «cuerpo de Cristo» (Col
1,24; Ef 1,23; 4,12; 5-29) y cinco veces se llama a Cristo «la ca-
beza de la Iglesia» (cf. Col 1,18; 2,18s; Ef 1,22; 4,15; 5,23). Cqmo
tal, Cristo es el creador (Ef 2,15) y redentor (Ef 5,23) de su cuer-
po, de la Iglesia. En Cristo habita la entera plenitud (mAfpwpa)
de la divinidad, y en Cristo los cristianos vienen equipados con
esa plenitud divina (cf. Col 2,9s; Ef 3,19: concepcién sacramental).
El paralelismo Adéan-Cristo (Rom 5,15-19; 1Cor 15,45-50: idea de
patriarcado y tronco primero), asi como la concepciéon matrimo-
nial de Pablo (cf. Bf 5,21-33; el motivo de los desposorios), la
concepcioén mistérica tanto del bautismo (Rom 6,1-11; 1Cor 12,13)
como de la eucaristia (1Cor 10,17: cf. La importancia del bautis-
mo y del banquete en el culto de Mitra) pueden haber facilitado
esta recepciéon de la imagen gnodstica. La tendencia dualista y pan-
teista de la imagen gnostica la ha superado, a su vez, Pablo me-
diante su mentalidad histérico-salvifica en la que todo el aconte-
cer es accion libre de Dios y libre recepcién del hombre.

El concilio Vaticano 11 en LG 7 ha condensado la riqueza de
esta alegoria del cuerpo con palabras que, por su importancia,
transcribimos al pie de la letra:

«El Hijo de Dios, encarnado en la naturalcza humana, redimid al
hombre y lo transformé en una nueva criatura (cf. Gal 6,15; 2Cor 5,17),
superando la muerte con su muerte y resurreccion. Pues a sus hermanos,
convocados de entre todas las gentes, los constituyé misticamente como
su cuerpo, comunicandoles su Espiritu.

»En este cuerpo, la vida de Cristo se comunica a los creyentes, que
s¢ unen misteriosa y realmente, por medio de los sacramentos, a Cristo
que padecié y vive ya glorioso (cf. Toméas de Aquino, ST III, q. 62,
a. 5, ad 1). Porque por el bautismo nos configuramos con Cristo: “Porque
también todos nosotros hemos sido bautizados en un solo Espiritu para
formar un solo cuerpo” (1Cor 12,13). Rito sagrado con que se presenta
y efectta la unién con la muerte y la resurreccion de Cristo: “Porque
con él hemos sido sepultados por el bautismo, para participar en su muerte,
mas si hemos sido injertados en él por la semejanza de su muerte, tam-
bién igualmente lo seremos por la de su resurreccién” (Rom 6,4s). En la
fraccion del pan eucaristico, participando realmente del cuerpo del Sefor,
nos elevamos a una comunién con él y entre nosotros mismos. “Siendo
uno solo el pan, todos formamos un solo cuerpo, pues todos participamos
de un mismo pan” (1Cor 10,17). Asi, todos nosotros quedamos hechos
miembros de su cuerpo (cf. 1Cor 12,27), “pero cada uno es miembro del
otro” (Rom 12,5).

»Pero como todos los miembros del cuerpo humano, aunque sean
muchos, constituyen un solo cuerpo, asi los fieles en Cristo (cf. 1Cor
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12,12). También en la constitucién del cuerpo de Cristo hay variedad de
miembros y de ministerios. Uno mismo es el Espiritu, que distribuye sus
diversos dones para el bien de la Iglesia, segin sus riquezas y las necesi-
dades de los ministerios (cf. 1Cor 12,1-11). Entre todos estos dones sobre-
sale la gracia de los apéstoles, a cuya autoridad subordina el mismo Espi-
ritu incluso a los carisméticos (cf. 1Cor 14). Al unificar el cuerpo, el
mismo Espiritu por si v con su virtud y por la interna conexion de los
miembros, produce y wurge la caridad entre los fieles. Por tanto, si
un miembro tiene un sufrimiento, todos los miembros sufren con él: o si un
miembro es honrado, gozan juntamente todos los miembros (cf. 1Cor
12,26).

»La cabeza de este cuerpo es Cristo. El es la imagen del Dios invisi-
ble, y en él fueron creadas todas las cosas. El es antes que todos, y todo
subsistc en él. El es la cabeza del cuerpo que es la Iglesia. El es el prin-
cipio, el primogénito de los muertos, para que tenga la primacia sobre
todas las cosas (cf. Col 1,15-18). El domina con la excelsa grandeza de su
poder los cielos y la tierra y llena de riquezas con su eminente perfeccion
y su obra todo el cuerpo con las riquezas de su gloria (cf. Ef 1,18-23;
cf. Pio xu1, enc. Mystici Corporis, 29 de junio de 1943, en AAS 35
[1943] 208).

»Es necesario que todos los miembros se asemecjen a él hasta que
Cristo quede formado en ellos (cf. GAl 4,19). Por eso somos asumidos
en los misterios de su vida, conformes con él, consepultados y resucitados
juntamente con él, hasta que conreinemos con él (cf. Fip 3,21; 2Tim 2,11;
Ef 2,6; Col 2,12, etc.). Peregrinos todavia sobre la tierra, siguiendo sus
huellas en el sufrimiento y cn la persecucion, nos unimos a sus dolores
como el cucrpo a la cabeza, padcciendo con él, para ser juntamente con
&l glorificados (cf. Rom 8,17).

»Por ¢l “ecl cuerpo entero, alimentado y trabado por las coyunturas
y ligamentos, crece con crecimiento divino” (Col 2,19). El dispone cons-
tantemente en su cuerpo, es decir, en la Iglesia, los dones de los servicios
que con su ayuda nos prestamos mutuamente para la salvacidén, para que
sirviendo sinceramente en la caridad, crezcamos por todos los medios en
él, que es nuestra cabeza (cf. Ef 4,11-16).

»Mas para que incesantemente nos renovemos en él (cf. Ef 4.23), nos
concedié participar de su Espiritu, que siendo uno mismo en la cabeza
y en los miembros, de tal forma vivifica, unifica y muecve todo el cuerpo,
que su operacion pudo ser comparada por los santos padres con el servicio
que realiza el principio de la vida, o el alma, en el cuerpo humano (cf.
Leén xmu, enc. Divinum illud, 9 de mayo de 1897, cn AAS 29 [1896-97]
650; Pio xn, enc. Mystici Corporis, ibid.; D. 2288 [DS 3807]; Agustin,
Serm. 268,2: PL 38,1232 v en otros lugares; Juan Cris6stomo, In Eph.
hom. 9,3: PG 62,72; Didimo de Alejandria, Trin. 2,1: PG 39,449s; Tomas
de Aquino, In Col. 1,18, lect. 5; ed. Marietti II, n. 46: “Como el cuerpo
se hace uno por la unidad del alma, asi la Iglesia por la unidad del
Espiritu...”).

»Cristo, por cierto, ama a la Iglesia, como a su propia esposa, hacién-
dose el modelo del varén que ama a su mujer como a su propio cuerpo
(cf. Ef 5,25-28); pero la Iglesia, por su parte, estd sujeta a su cabeza (ibid.
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23-24): “Porque en él habita corporalmente toda la plenitud de la divini-
dad™ (Col 2,9), colma de bienes divinos a la Iglesia, que es su cuerpo y
su plenitud (cf. Ef 1,22-23), para que ella anhele y consiga toda la plenitud
de Dios (cf. Ef 3,19).»

Lo que aqui expone la Constitucion sobre la Iglesia del conci-
lio Vaticano 11 estd sacado por completo de las ricas afirmaciones
de la Escritura. Se comprende que el modelo de Iglesia, aqui ex-
puesto, haya experimentado diversas modificaciones en el curso
de la historia. Asi como Agustin incorpor6é su idea de la civitas
romana a su doctrina eclesial, asi también la edad media germé-
nica introdujo su concepcién sociolégica del pueblo en la idea del
cuerpo de Cristo, v aprovechando més las ideas estoicas de 1Cor
12 hablé de un corpus ecclesiae mas que de un corpus Christi. En
¢l se vio la comunidad de los creyentes organizada sobre la tierra,
que lucha por la causa de Dios y por la salvacién de sus miem-
bros en el mundo. En el puesto de la doctrina platonico-agustinia-
na de que la civitas terrena no es sino una parte de la civitas cae-
lestis que todavia estd de camino en su peregrinacién hacia el
cielo, entrd6 la consideraci6én aristotélico-tomista de la praesens
ecclesia (ST 111, q. 63, a. 1, ad 1), de la ecclesia militans (a partir
de Juan de Salisbury, ha. 1160), que se vio como una comunidad
de fe y de amor. a la cual pertenecen los miembros pecadores
corpore non mente, numero non merito (cf. Glossa ord.: PL
113, 844).

Con ello la Iglesia, cuerpo mistico, fue entendida a la vez como
sacramentum, como se venia entendiendo desde el siglo x1; la con-
secuencia fue que la constitucién juridica externa aparecié cada
vez mas como signo externo de la estructura sacramental. Asi
como esta vision de la alta edad media surgid, en buena medida,
frente al evangelismo y a la concepcién espiritual de la Iglesia
del siglo x11 (cf. Pedro de Bruys, 1 1126, Arnoldo de Brescia, 1 1155,
Waldes desde 1173), asi también el romanticismo del siglo xiIx
(C. Passaglia 1853; Cl. Schrader, J. Franzelin 1879), frente a la
concepcidn ilustrada de la Iglesia como institucién educativa hu-
mana y frente a la concepcion idealista (cf. J.A. Mohler), des-
arrollé una concepcién mas organica del cuerpo mistico de Cristo,
con lo que ain debia resaltar mis el cardcter sacramental de la
Iglesia. Con motivo de la enciclica sobre el cuerpo mistico, el
afio 1943 (esbozada por P. Tromp) se alzd, en nombre de una nue-
va theologia crucis frente a la vieja theologia gloriae, una corrien-
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te teologica que combatia esos «elementos romdanticos» en la idea
del cuerpo de Cristo (cf. J. Ratzinger, PD, 103-118). Por el con-
trario, seria la idea de pueblo de Dios la que aportaria la solu-
cion (cf. mds adelante M.D. Koster).

Una causa nada despreciable de esta disputa fue la mentalidad
objetiva, naturalista y cientifica, que no entendi6 el pensamiento
simbolista del romanticismo. Y asi, muchos acontecimientos de la
Iglesia en los ltimos diez afios nos invitan a ver mejor y a reco-
nocer la realidad sobrenatural, que sélo se puede captar por la fe,
frente a las realidades palpables de la Iglesia. Tampoco serd posible
hacer fecunda, para nuestros dias, la idea biblica del cuerpo de
Cristo, que siempre ha de ser un correctivo para todos los desarro-
llos ulteriores, sin el reconocimiento e incorporacién del desarrollo
histérico a lo largo de casi dos mil afios.

Ahora bien, las afirmaciones positivas resefiadas en este capi-
tulo sobre la Iglesia en el plano de una sociologia natural, de su
propia historia o de su fundamentacion en las expresiones meta-
foricas e historico-salvificas de la Biblia, bien pueden ayudarnos
a desarrollar en un segundo capitulo un «modelo teolégico» o un
«concepto teologico» de Iglesia. Antes, sin embargo, permitasenos
ofrecer una breve panoramica del desarrollo de la concepcion ecle-
sial en el curso de dos mil afios de historia.

§ 3. BREVE HISTORIA DEL DESARROLLO DE IA CONCEPCION
CATOLICA DE 1A IGLESIA

E. Menard, Kirche gestern und morgen, Francfort 1968; H.J. Vogt,
Coctus Sanctorum. Der Kirchenbegriff des Novatian, Bonn 1966; J. Rat-
zinger, PD (15-83: Ticonio, Agustin, controversia sobre las 6rdenes men-
dicantes); id., Volk und Haus Gottes in Augustins Lehre von der Kirche,
Munich 1954; Fr. Hofmann, Der Kirchenbegriff des hl. Augustinus in
seinen Grundlagen und in seiner Entwicklung, Munich 1933; H. Rahner,
Symbole der Kirche. Die Ekklesiologie der Viiter, Salzburgo 1964; id., Ma-
ter Ecclesia, Einsiedeln 1944; B. Senger, Die Vorstellung von der Kirche als
Mutter von der Antike bis in die Karolingerzeit, Bonn (tesis) 1955;
L. Welsersheimb, Das Kirchenbild der griechischen Viterkommentare zum
Hohen Lied, ZKTh 70 (1948) 393-449; A. Brackmann, Zur politischen
Bedeutung der Kluniazensischen Bewegung (libelli 26), Darmstadt 1955:
H. Riedlinger, Die Makellosigkeit der Kirche in den lat. Hohenliedkom-
mentaren des Mittelalters, Miinster 1958; H.U. von Balthasar, Die hl. Hure,
en: Wer ist Kirche? (HB 239), Friburgo de Brisgovia 1965; J. Beumer,
Zur ekklesiologie der Friihscholastik, «Scholastik» 26 (1951) 364-389; W. Bei-
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nert, Die Kirche, Gottes Heil in der Welt. Die Lehre von der Kirche nach
den Schriften des Rupert von Deutz, Honorius Augustodunensis und Ger-
hoch von Reichersberg, Miinster 1973; M. Grabmann, Die Lehre des hl.
Thomas v. Aquin von der Kirche als Gottes Werk, Ratisbona 1903; id.,
Sto. Tomds de Aquino, Labor, Barcelona 1952; M. Seckler, Das Heil in
der Geschichte. Geschichtstheologischen Denken bei Thomas v. Aquin,
Munich 1964; W. Scherer, Des seligen Albertus Magnus Lehre von der
Kirche, Friburgo de Brisgovia 1928; H. Beresheim, Christus als das Haupt
der Kirche nach dem hl. Bonaventura, Bonn 1939; L. Ott, Der Kirchen-
begriff bei den Scholastikern, besonders bei Richard von Mediavilla,
«Franzisk. Studien» 24 (1937) 331-353; 26 (1939) 38-64; 142-166; 296-312;
W. Seiferth, Synagoge und Kirche im MA, Munich 1964; F. Merzenbacher,
Wandlungen des Kirchenbegriffes im Spdtmiitelalter, ZSavRGkan 39
(1953) 274-361; K.B. McFarlane, J. Wycliffe and the beginnings of English
nonconformity, Londres 1952; K. Binder, Wesen und Eigenschaften der
Kirche bei Card. Juan de Torquemada, Munich 1955; B. Duda, Joannis
Stojkovi¢ de Ragusio {+ 1443), Doctrina de cognoscibilitate ecclesiae, Roma
1958; E. Mersch, Le corps mystique du Christ, 2 tomos, Paris 31951; id,,
La Théologie du corps mystique, 2 tomos, Paris 1949; id., Cuerpo mistico
y moral, Desclée de Brouwer, Bilbao; K. Eschweiler, Johann Adam Méh-
lers Kirchenbegriff, Braunsberg 1930; J. Geiselmann, Johann Adam
Mohler und die Entwicklung seines Kirchenbegriffs, ThQ 112 (1931) 1-91;
H. Schrauf, Die Ekklesiologie des Konzilstheologen Cl. Schrader, Friburgo
de Brisgovia 1959; J. Daniélou - H. Vorgrimler (dirs.), Sentire Ecclesiam,
Friburgo de Brisgovia 1961; M.D. Koster, Ekklesiologie im Werden, Pa-
derborn 1940; G. BaraGna, Eccl. II-III; F. Holbdck - Th. Sartory (dirs.),
El misterio de la Iglesia, 2 vols., Herder, Barcelona 1966; A. Mayer, Das
Bild der Kirche. Hauptmotive der Ekklesia im Wandel der abendlindischen
Kunst, Ratisbona 1962; E. Fastenrath, Das Kirchenbild des Bischofs
W.E. Freiherr v. Ketteler, Bonn 1968; J. Ulacia, Die Kirche als Objektiva-
tion des Glaubens. Heinrich Klees' Beitrag zur Ekklesiologie des 19. Jh.,
Munich 1969; H. Brunner, Der organologische Kirchenbegriff in seiner
Bedeutung fiir das ekklesiologische Denken des 19. Jahrhunderts, Franc-
fort - Berna 1979; LCI I (1968) 562-578: Ecclesia: W. Greisenegger; M.A.
Cadrecha y Caparrdés, San Juan de la Cruz. Una eclesiologia de amor,
Burgos (Estudios M. C. 2) 1980.

Conclusién: cf. HDG III: 3a: V. Dias, Kirche in der Schrift und im
2. Jh., Friburgo de Brisgovia 1974; 3b: Th. Camelot, ... Viterzeit bis aus-
schlieBlich Augustinus, Friburgo de Brisgovia 1970; 3c: Y. Congar, ...von
Augustinus bis zum abendlindischen Schisma, Friburgo de Brisgovia 1971;
3d: id., ... vom abendlindischen Schisma bis zur Gegenwart, Friburgo de
Brisgovia 1971.

1. De pentecostés a Constantino

La Iglesia surgi6 de la predicacion y del bautismo administra-
do por el pequefio grupo formado por los doce apéstoles de Cris-
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to en la fiesta de pentecostés (cf. Act 2). Sus miembros no la en-
tendieron como una asociacién que se define por la finalidad de
la misma y por las condiciones de pertenencia, sino que desde el
comienzo las comunidades particulares (cf. Ignacio de Antioquia,
Ad Smyrn. 8, 2; BAC 65, 493) se vieron a si mismas como «co-
munidades de la unica Iglesia catélica», en la que cada cristiano
vefa, a su vez, su propio centro, del que vivia, en el «Sefior Jesis
viviente», que en la celebracion eucaristica comunitaria y en su
liturgia de la palabra estaba presente como maestro, mientras que
en su liturgia pascual asistia como sacrificio y sacerdote. Los pre-
lados de las comunidades eclesiasticas, los obispos, fueron enten-
didos como sucesores de los apdstoles y, por ende, portadores de
la «misién divinay, como Cristo la habia recibido y transmitido
a sus apostoles (cf. Jn 20,21; Ignacio de Antioquia en sus cartas;
1Clem. 42). Las persecuciones contra los cristianos, tanto por par-
te de la sinagoga (Saulo) como del Estado romano (a partir de
Nero6n), contribuyeron al mayor desarrollo de las comunidades y
de la Iglesia, que ganaron en hondura religiosa y en su organiza-
cién externa.

El camino del desarrollo de la Iglesia en este mundo lo fue se-
fialando la mentalidad de los distintos pueblos, que poco a poco
se convirtieron en portadores de la Iglesia. Y aqui hay que men-
cionar en primer término al pueblo de Israel, el pueblo que, des-
de su mismo origen, se habia considerado como «el pueblo de
Dios». Segun la propia conviccién creyente de los israclitas, Dios
mismo habia hecho surgir a su pueblo del clan de Abraham y de
los doce hijos de su nieto Jacob; Dios mismo habia revelado su
nombre «Yahveh» a ese pueblo por medio de Moisés, aquel gran
hijo de Abraham que en un primer éxodo habia liberado a los
descendientes de Israel de la esclavitud egipcia, los habia sacado de
la servidumbre y en el monte Sinai, por encargo siempre de Dios,
los habia convertido en un pueblo en virtud de la ley de
Dios, otorgada para regular las realidades privadas y sociales, cul-
turales, econdmicas y politicas. Dios mismo habia establecido alli
un pacto con su pueblo, haciendo de Israel su pueblo. Israel, su
historia y sus instituciones, su culto y sus convicciones religiosas,
y hasta buena parte de la mentalidad de ese pueblo, que encon-
tr6 expresion viva en su lenguaje, fueron la base de la nueva
Iglesia. Jests de Nazaret, el fundador de dicha Iglesia, al igual
que sus doce apostoles y sus discipulos, fueron sin excepcion hijos
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de ese pueblo. Sin embargo, Israel como pueblo y Estado rechazé
la mesianidad a Jesis de Nazaret. Por tanto, el elemento judio no
fue de hecho la tnica base determinante de la Iglesia, sino que
fueron otros muchos pueblos, con su espiritu y su historia, los que
desarrollaron, realizaron y dieron su marca a la Iglesia.

Tras Israel hay que mencionar al pueblo semita de los Sirios,
en cuya capital, Antioquia, surgié un centro misional con Pablo y
Bernabé, donde los que pertenecian a la Iglesia empezaron a ser
llamados «cristianos» (Act 11,19ss; 25ss). En razén de su paren-
tesco espiritual con el pueblo judio, los sirios comprendieron per-
fectamente los elementos originarios del mensaje cristiano y los
transmitieron con fidelidad. También en época posterior la Iglesia
siria tuvo un papel importante: ya en el s. 11 se fundé la escuela
catequética de Antioquia, que, ante todo con ayuda de la filosofia
aristotélica, interpreta de manera muy pragmadtica el mensaje de fe
de la Escritura. De ese pueblo proceden los grandes padres de
la Iglesia Efrén el Sirio (T 373), cuya mistica sigui6 influyendo du-
rante largo tiempo, y Juan Damasceno (f ha. 750: jarabe?), cuya
obra De fide orthodoxa ha sido el manual teoldgico de las iglesias
griegas hasta época reciente. Durante los s. v y VI las poblaciones
sirias se pasaron en buena parte al nestorianismo.

Ma4s atn destacaron los Griegos como intérpretes del mensaje
cristiano, tanto por la grandeza de su pueblo como por la eleva-
cién de su cultura. En lengua griega, que era la tnica lengua uni-
versal de aquellos tiempos, se nos ha transmitido el mensaje de
Jests, el Nuevo Testamento y, ya desde el s. 11 a.C., los propios
judios leyeron y citaron al AT en griego (la versién de los setenta).
«Creer y saber» se convirtio en un problema fundamental cristia-
no bajo la influencia de la filosofia platonica, especialmente en la
escuela catequética de Alejandria (Clemente y Origenes), y ello
no sélo para la teologia, sino también para las comunidades ecle-
siales. Mediante la «excomunién de los herejes», es decir, la de
quienes no estaban de acuerdo con la interpretacién de la fe que
daban los obispos y los concilios legitimos, quedé fundamental-
mente definido el desarrollo de la Iglesia en los s. v y v. Las doc-
trinas mistéricas de la antigiiedad, que ya desde Pablo se emplea-
ron para la comprensién de la Iglesia (cuerpo de Cristo: Ef 2;
Col 1) y de su culto (los sacramentos: Rom 6,2-12), procedian del
pensamiento helenistico. En el 4mbito espiritual griego resolvié la
Iglesia sus primeras grandes controversias doctrinales (enfrentu-
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miento con la gnosis) y explico su inteligencia de Cristo (en Nicea
325; en Efeso 431 y en Calcedonia 450), asi como su imagen de
Dios (Constantinopla 381) y la concepcién de si misma (en los
canones de los cuatro primeros concilios). Al lado de los que
ejercian cargos ministeriales (los obispos como sucesores de los
apostoles) en ese ambito espiritual ejercieron al principio un pa-
pel importante los carisméticos. El misterio de la Iglesia como es-
posa de Cristo, madre de los cristianos y reina del mundo, se ex-
presd con la imagen de la luna (en contraposicion a Cristo, el sol)
en el lenguaje simboélico de la teologia alejandrina (cf. H. Rahner,
Mysterium lunae). Ya Juan Criséstomo (f 407) desarrolla a par-
tir de Jn 19,33s (sangre y agua del costado de Jesus traspasado)
su teologia simbdlica de la Iglesia que, como Eva nacié del costa-
do de Adén, nace también del costado de Cristo; y ello en virtud
del «bautismo y del mysterium» (eucaristia), expresados de ma-
nera metaférica en «el agua y la sangre» (Cat. 3,13-19, SC 53,
174-177).

El Imperio Romano aportd algo nuevo a la concepcién de
Iglesia, no sélo mediante las persecuciones de los cristianos, pro-
movidas fundamentalmente por dicho imperio, sino mas atin por
la idea romana «del derecho y del orden» (ordo et lex) y por la
«conciencia de Estado» (civitas) propia de Roma. Esa idea pro-
voco sobre todo la cuestion del poder, del ordenamiento jerdrqui-
co y de la organizacién de la Iglesia, y la mantuvo viva. Africa,
provincia romana, tendié a una autonomia territorial (cf. el epis-
copalismo de Cipriano), pero en la mentalidad romana siguidé pre-
valeciendo la idea centralista, como vemos a partir principalmen-
te de los papas Inocencio 1y Leén 1. A los griegos esta concep-
cién centralista de los romanos se les antojé peligrosa para su
propia autonomia (cf. concilio de Calcedonia, can. 28).

2. De Constantino a los comienzos de la edad media

El emperador Constantino (312-337) provocd un giro decisivo
en la concepcién de la Iglesia, que hasta entonces habia sido ob-
jeto de persecucién por el imperio romano, imperio que precisa-
mente la tom6 entonces a su servicio. Con ello los pobres obispos
misioneros y los pobres presbiteros dedicados a la cura de almas
se convirtieron en altos funcionarios estatales. La Iglesia encontrd
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entonces su ordenamiento jerdrquico y el ceremonial bizantino hallé
acceso a la vida publica y al culto eclesidsticos. Desde el siglo 111
se¢ habian desarrollado los patriarcados de Alejandria, Antioquia
y Constantinopla al lado del patriarcado romano, y en Constanti-
nopla, hasta la caida del imperio romano de Oriente en 1453, se
mantuvo el cesarismo romano junto al patriarca como una reali-
dad politica en la Iglesia. Ello ha contribuido decisivamente a de-
finir hasta nuestros dias en la Iglesia oriental las relaciones entre
Iglesia v Estado asi como las relaciones entre sacerdotes y se-
glares.

Desde la divisién del imperio romano en oriental y occidental
por Teodosio (395) y estimulada por el derrumbamiento del impe-
rio romano de Occidente (476), en Roma se desarrollé una Iglesia
occidental popia. El fin de los césares romanos por las invasiones
de los pueblos del Norte indujo a los obispos de Roma, los papas,
que desde el s. v se sentian desamparados, a asumir también el
poder estatal; y asi la idea de la «Roma eterna» y del «imperio
romano universaly se fundieron con la idea de Iglesia. Y por ese
camino se desarrolld la nueva concepcién de la «Roma eterna»
como «capital de la Iglesia», aunque bien es verdad que esa con-
cepcion ya habia entrado, al menos desde el s. 11, por el hecho
de la presencia en Roma de las tumbas de los dos apdstoles, Pe-
dro y Pablo (1Clem) y por el reconocimiento del poder universal
de Roma sobre el resto del mundo. La posicién primada intra-
eclesial de Roma quedo asi sostenida politicamente desde el s. v,
como queda patente sobre todo con la administracién del papa
Leén 1 (f 461) y con la gran actividad misionera y la organizacion
eclesiastica que llevo a cabo el papa Gregorio 1 (F 604).

A la Iglesia oriental esta evolucién de la Iglesia de Occidente
debié parecerle peligrosa, cuando uno de los papas, que hasta en-
tonces habian estado bajo el gobierno de los emperadores roma-
nos de Oriente, Leén mi (800), ungi6 al rey franco Carlomagno
como emperador del Sacro imperio romano germénico, y puso el
patrimonio romano bajo la tutela de los emperadores francos. Ta-
les cambios prepararon ya bajo Focio (865) la separacién de la
Iglesia oriental de la occidental, que fue una realidad politica en
1054. Con ello la Iglesia una de Cristo se dividié por vez primera,
y la divisién politica — sellada por el fracaso estrepitoso de la
cuarta cruzada en 1204 — se vio refrendada desde el comienzo con
el diferente desarrollo teoldgico de las verdades de la fe en Oricn-
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te y en Occidente. La leyenda de la «donacién constantiniana» asi
como las Decretales pseudoisidorianas incrementaron y afianzaron
las riquezas y el poder politico de los obispos romanos. La idea
religiosa de la «ciudad de Dios», que Agustin habia incorporado
a las imégenes biblicas de pueblo de Dios, cuerpo de Cristo, Igle-
sia madre e Iglesia esposa, se convirtié en la imagen modélica de
la Iglesia de Roma en una forma mas secularizada (a partir de
Nicolas 1, 858-867).

Entre los Pueblos germdnicos, la quinta realidad demografica
que configurdé a la Iglesia, la estructura intraeclesial de la Iglesia
de Occidente adquirié una nueva forma con el clericalismo me-
dieval; la formacién literaria asi como las posesiones mayores y
el consiguiente poder superior fueron prerrogativa del clero y de
algunas familias nobiliarias. Con ello la estructura feudal germa-
nica se vio sostenida y reforzada por ideas cristianas. La Iglesia
de Occidente pareci6 identificarse cada vez mdas con el Sacro
imperio romano germanico.

3. La Iglesia occidental desde los comienzos de la Edad Media
hasta la Reforma

Hacia el afio 1000 la Iglesia oriental de Bizancio logré acceso
a los pueblos eslavos —]la sexta familia demogréifica que con-
tribuyd a configurar la Iglesia— y desarrollé alli una nueva
variante espiritual de su manera de ser en la Iglesia rusa. Tras
la caida de Bizancio, «la segunda Roma», intent4 provisional-
mente Mosct, la «tercera Roma» ——en que los zares conserva-
ron el poder hasta 1917 — asumir el papel rector en la Iglesia.
Pero mientras que las Iglesias orientales desde su autonomia, por
la separacion de 1054, permanecieron idénticas a si mismas en su
concepcién esencial, la Iglesia occidental experimenté una impor-
tante evoluciéon interna, sobre todo en la época que llamamos
edad media (em). En realidad las Iglesias orientales no conocen
una edad media (A. Erhart). El peculiar desarrollo de la Iglesia
de Occidente tiene su raiz en el gran movimiento reformista in-
terno de Cluny, que luchd para que la Iglesia volviera a aparecer
en toda su auténtica realidad sobrenatural y por liberarla de la
fuerte influencia y de la dependencia de los poderosos principes
mundanos. Lo que la reforma monacal interna introdujo y fo-
mentd, gracias a la accién externa de los grandes papas refor-
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mistas, que fueron Ledén 1x (1049-1054), Nicolds 11 (1059-1061) y
Gregorio vii (1073-1085), en el plano politico, adquiri6 a su vez
un aspecto politico y mundano.

En apoyo de esa reforma a partir de mediados del s. x1, la
Iglesia occidental desarrolld su propio «derecho candnico», que
no tenia sus raices en la liturgia de la Iglesia, como los cdnones
de la Iglesia oriental, sino mas bien en las normas juridicas del
imperio romano (Corpus luris Civilis Iustiniani, 533). Los ya lar-
gos enfrentamientos entre los papas y el imperio, sacerdotium et
imperium (la lucha de las investiduras terminé con el concordato
de Worms en 1122), condujeron hasta finales del s. x11 a un
reforzamiento del papado, de modo que a partir de Gregorio viI
el titulo de Vicarius Christi. que antes se otorgaba a todos los
obispos, se reservé exclusivamente al obispo de Roma, al papa.
Hasta la alta Escoldstica la Iglesia se convirti6 no s6lo en la
méxima autoridad formativa, sino también en la maxima potencia
cconémica y en el mas fuerte poder politico de Occidente.

El poder papal, que desde Lebén 1 se habia fundamentado
principalmente en la promesa biblica del primado (Mt 16,18),
cxperimenté una dilatacién v un esfuerzo considerables con la
accion de los papas reformadores, el derecho canénico y las nue-
vas Ordenes mendicantes (franciscanos, dominicos, agustinos y car-
melitas), que con sus posesiones y obediencia se sometieron por
completo al papa. Esto se hace patente (desde Bonifacio viII,
1294-1303) en las obras que sobre el poder pontificio van apa-
reciendo entre los afios 1300 y 1340, como son: De potestate
Papae de Enrique de Cremona y Angelo Nigri, ha. 1300; Herveo
Natale, 1312; De regimine principum de Bartolomé de Lucca, y
de Jacobo Capocci de Viterbo, 1302; De ecclesiastica potestate de
Egidio de Roma, 1302, y de Pedro de Palude, 1321, asi como
de Alejandro de San FElpidio, 1326, etc. El misterio profundo de
la Iglesia se expuso al hilo de la teologia patristica, recurriendo
sobre todo a la imagen de la «esposa del Cantar de los Cantares»
(cf. H. Riedlinger) y de la «ramera de la historia salvifica del
AT» (cf. HU. von Balthasar), asi como mediante la contrapo-
sicion de Iglesia y sinagoga (cf. W. Seiferth). En la gran teologia
escoldstica (Tomas de Aquino, Buenaventura) se perfilan y des-
arrollan las lineas fundamentales de la doctrina eclesidstica a
partir de la imagen de la Iglesia cuerpo de Cristo y de la gratia
capitis Christi (cf. M. Grabmann, H. Beresheim, L. Ott).
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Algo que tuvo su importancia para que en el s. xiil la Iglesia
se convirtiera en un poder mundano fue la recepcion de la filo-
sofia de Aristoteles (Alberto Magno), mediante la cual no solo
la teologia sino todo el pensamiento occidental recibieron una
nueva orientacion hacia el mundo extrahumano, hacia un pensa-
miento critico y hacia las ciencias de la naturaleza. Todo ello
condujo a una «temporalidad» de la Iglesia, que necesariamente
empujé hacia una peripecia, hacia un cambio. El afio 1302 con la
bula Unam Sanctam del papa Bonifacio viil, que pretendia so-
meter todo poder mundano al poder de la Iglesia, comenzaron
las grandes catastrofes de la Iglesia en aquella época, que se
caracteriza por la llamada «cautividad de los papas en Avifién»
(1309-1377). asi como por el gran «cisma» de 1378-1417; y que
en el pueblo eclesial condujeron a una nueva imagen y a una
experiencia nueva de la Iglesia, sostenidas a su vez por el nomi-
nalismo de los sabios tedlogos coetdneos asi como por la lucha
de la cultura ciudadana contra los privilegios nobiliarios.

Si por primera vez se expone teoldgicamente la imagen de la
Iglesia que tiene la alta em, al comienzo contra los waldenses
y ofros movimientos laicos del s. Xir por obra de Moneta de
Cremona (1241) y otros, y mas aun al servicio de Bonifacio vin
por obra del agustino Jacobo Capocci de Viterbo (i 1308, que
en 1302 publicé su De regimine christiano), fue ya con el nomi-
nalismo del s. x1v cuando se establecié la distincién entre una
Iglesia democritica, visible sobre la tierra, v una Iglesia unitaria
e invisible de los predestinados o de los santos. Fueron sobre
todo John Wyclif (f 1384 en Oxford) y Johannes Hus (+ 1417 en
Constanza, aunque habia actuado en Praga) quienes desarrollaron
las nuevas ideas, que ya en 1377 habia expuesto Wyclif en sus
obras De ecclesia y De potestate Papae. Los Lolardos, apdstoles
laicos de Wyclif, difundieron tales ideas imponiéndolas por la
fuerza. El fraile agustino romano Augustinus y el obispo Die-
terico de Nieheim (f 1418; su obra principal fue De modis uniendi
ac reformandi) las desarrollaron atn mds, pero eran ideas que
habian aflorado mucho antes en el espiritualismo de un Joaquin
de Fiore (7 1202) asi como entre los espiritnales franciscanos,
como Juan de Parma (1289) y Pedro Juan Olivi (1 1298).

El s. xv aporté las obras mds importantes de la teologia con-
servadora sobre la Iglesia, que surgieron en conexién con los
concilios de Constanza (1414-1418) y de Basilea (1438-1443). En
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contra de Wyclif y de Hus escribieron, entre otros, el cartujo
Stephan von Dole su famoso didlogo apologético De ecclesia

(cf. Betz, Asz. 1v, 87-113) y Thomas Netter, denominado Waldense
(t 1431), redact6 sus tres libros Doctrinale antiquitatum fidei eccle-
siae catholicae. En favor del concilio de Basilea trabajaron y escri-
bieron el dominico Heinrich Kalteisen (f 1465) de Colonia y el
también dominico Johannes Stoicovic von Ragusa (f 1443). En fa-
vor del mismo concilio de Basilea compendid el cardenal espa-
fiol Juan de Torquemada (f 1468) la doctrina eclesial en su tra-
tado rigidamente papista Summa de ecclesia.

El desarrollo de la doctrina eclesial de esa época se caracte-
riza asi por el contraste cada vez mayor entre el tema politico-

canonico y el de la justificacion, base del concepto de la Iglesia.

A ello contribuyé también la idea del conciliarismo (que se fun-
daba en el erréneo tratado Defensor pacis de Marsilio de Padua,
terminado en 1324). Lo que ya habian expuesto los primeros

canonistas romanos Huguccio (f 1210) y otros adquiri6 un valor

absoluto por las calamidades del cisma pontificio, sobre todo
en el concilio de Constanza (cf. Decreto Sacro sancta de la se-
sibn v: 6-4-1415 y el Decr. Frequens de 9-10-1417; cf. Basilea
16-5-1439: Mansi 29/178s) por necesidades de indole préctica y
pastoral. La cuestibn que aqui irrumpe acerca del «poder de
decision en la Tglesian en las cuestiones de fe y orden, si estd en
manos del papa, del concilio general o del pueblo eclesial, no ha
recibido hasta hoy una respuesta satisfactoria en su problemdtica
méas profunda por ir involucrada con la tara de las cuestiones de
poder o pluralidad —en que habria que decidir la verdadera
concepcion de la Iglesia y de la realidad —, y ello pese a haberse
superado el conciliarismo mundano extrafio a la Iglesia. Asi lo
demuestran los problemas y enfrentamientos en el concilio Vati-
cano 11 (LG 25; cf. R. Biumer, Die Entwicklung des Konziliarismus
{WdF 279], Darmstadt 1976).

4. De la reforma al concilio Vaticano I

La reforma protestante (Reformation), que quiso llevar a tér-
mino la reforma (Reform) siempre aplazada de la Iglesia (los
planteamientos privados se dan a lo largo de todos los siglos
a partir del s. x1), condujo a la separacién, que primero arrancé
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de Roma a una tercera parte de la Iglesia occidental y que acab6

provocando dentro de las propias iglesias reformadas nuevas di-

visiones hasta dar origen a una pluralidad de iglesias, en las que:

durante los dltimos tiempos han proliferado las sectas. Pero el
logro decisivo de las iglesias reformadas de esa época fue el haber
hecho del problema de la justificacion el problema clave una vez

mds en la basqueda de la recta concepcién eclesial. Aunque tam-.

bién es verdad que al problema de la justificacién le dieron una
respuesta muy unilateral, ya que Lutero, por ejemplo, esperaba la
justificacién tnicamente de la palabra de Dios y enseiiaba: Eccle-
sia est creatura verbi (WA 6,560s). Calvino sélo veia garantizada
la justificacién del hombre en la predestinacién. Lo decisivo es
que ya no se plantea la esencia sobrenatural de la Iglesia, sino.
mas bien la estructura y los condicionamientos externos de la mis-
ma: la Iglesia estd alli donde ha sido predicado el evangelio y

donde se administran rectamente los sacramentos, que no son mas.

que dos. El ministerio eclesidstico por mandato de Jesucristo asi

como los sacramentos como los auténticos bienes salvificos, junto.

a la palabra de Dios que todavia conserva su importancia como
palabra escrituristica, ya no se enfocan de manera adecuada. Hasta
qué punto se habia hecho extrafia la misma autoconcepcién de la
Iglesia romana a esa evolucién, lo demuestra la definicién pro-
puesta por el jesuita Roberto Belarmino (f 1641) en su contro-
versia teoldgica, cuando escribe: Ecclesia est coetus hominum eius-
dem christianae fidei professione et eorumdem communione colle-
gatum sub regimine legitimorum pastorum ac praecipue unius
Christi in terris vicarii, Romani Pontificis. Haec enim requiruntur
ut minimum quatenus aliquis sit de ecclesia (Iglesia es un grupo
de hombres, unido por la profesién de la misma fe cristiana y por
la comunién bajo el régimen de los mismos pastores legitimos, y
principalmente del tnico vicario de Cristo en la tierra, que es el

romano pontifice. Estas son las cosas que se requieren como mi-.

nimo para que alguien esté en la Iglesia, De eccl. militante, c. 2).

Parecida es la formula del Catecismo de la Iglesia redactado
(por Pedro Canisio) por encargo del concilio de Trento, que de-
termina la esencia de la Iglesia por la pertenencia al magisterio,
al sacerdocio y al ministerio pastoral (parte I c¢. 10). No se habla
en realidad de la esencia de la Iglesia, sino s6lo de las condiciones
de pertenencia a la misma, cuando se quiere hablar de lo que

es la Iglesia. Incluso frente a los sistemas ilustrados del galica-.
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nismo, febronianismo y josefinismo en los s. XVII y XVII son
.estas tres condiciones de pertenencia a la Iglesia las que se aducen
por ambas partes, aunque con diferentes matizaciones. La época
de la ilustracién entendié la Iglesia como «institucién educativa
o macstra de los pueblos», cosa que alin puede verse en el s. XiX
{cf. el obispo Ketteler de Maguncia). La representacion de la
Iglesia como la «Iglesia madre», que aparece en el gran arte

«cristiano de los siglos v y vI. se presenta a partir de 1150 (cf.

las pinturas del crucero en la iglesia monacal de Priifening, en
Ratisbona, y las miniaturas del Hortus deliciarum de Herrad de
Landsberg [s. xi1l. como ecclesia imperatrix, y desde el s. xv

ccomo la mujer coronada y mediadora de salvacion, que del cos-

tado herido de Cristo recoge en el ciliz de la misa la sangre
redentora para otorgar a la humanidad la redencion de Cristo
por el sacrificio. Al periodo de la contrarreforma (Otto van Veen,
1580) se le reservd el desarrollar la imagen de la Iglesia triun-
fante (sobre el carro triunfal como vencedora de sus enemigos),

-que ha sido determinante hasta el s. xx (distinto del carro de la

Iglesia en Dante [T 1321], Div. Com. 32; cf. LCI 1 [Friburgo de
Brisgovia 1968] 562-578: Ecclesia und Synagoge; A. Mayer, Das
Bild der Kirche, Ratisbona 1962).

Una profundizacién de la doctrina de la Iglesia sélo lega con

-el s. X1x, gracias al retorno romdntico a la alta escolastica y a
‘su gran teologia, y debido a la filosofia idealista de Hegel sobre
-el ser y el Estado. Fl problema de la salvaciéon vuelve a conver-
‘tirse en la cuestién fundamental para la comprensién de la Iglesia.
J.A. Mohler entendia la Iglesia como «la reconciliaciéon real de

los hombres con Cristo y, por él, con Dios y entre si» (cf. Sym-
bolik, 1832, p. 163). Desde 1845 las controversias entre protestan-
tes y catdlicos se hacen mds objetivas y comprensivas (cf. HW.

“Thiersch, 1845: protestante; Denzinger, 1847: catdlico). Desde

1848, y luego principalmente por obra del concilio Vaticano 1, esa
primavera ecuménica pierde algo de su fuerza. En 1859 v en la
primera teologia fundamental pudo escribir Johann M. Ehrlich:

«La Iglesia es una comunidad de vida sobrenatural de los hom-

bres con Dios, restablecida por el Dios hombre..., es la unica y
verdadera comunidad sobrenatural de los hombres con Dios y en-
tre ellos, querida y fundada originariamente por Dios, restablecida
por el Dios hombre v que ya no podrd destruirse» (11, 338). En
tono parecido escribia el convertido Friedrich Pilgram en su fa-
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mosa obra Physiologie der Kirche (1860). Johannes Hirscher
(T 1865) quiso hacer de la idea del «reino de Dios», del Evan-
gelio de Juan, el concepto fundamental para su imagen de la
lglesia. El borrador sobre la Iglesia para el concilio Vaticano 1,
redactado por los jesuitas J. Franzelin y Cl. Schrader, proponia
una definicion esencial de la Iglesia, recurriendo sobre todo a
las imdgenes de la Escritura. Era determinante la idea paulina
de cuerpo de Cristo. El proyecto no pudo desarrollarse en su
totalidad debido a la temprana interrupciéon del concilio, de ma-
nera que sélo se definié el capitulo x1, ampliado y reelaborado,.
sobre el primado jurisdiccional pontificio y sobre la infalibilidad
papal. Aparecié asi ante la opinién publica una imagen parcial
de la lglesia, que el mundo liberal habria de rechazar como res-
tos de las ideas autoritarias medievales, tanto mas que ya ha-
bian precedido al concilio Vaticano 1 el Syllubus de Pio 1x (1864)
y la condena de un Lamenais, entre otros, que, aunque no siem--
pre con recursos adecuados, querian introducir a la Iglesia en el
mundo moderno. Los primeros capitulos del borrador de Schra-
der fueron refrendados una vez mas en la enciclica de Pio x1
Mystici Corporis de 29-6-1943. El espiritu de Pio 1x y del concilio:
Vaticano I siguieron igualmente vivos en la controversia antimo-
dernista entre 1900 y 1910,

5. Del concilio Vaticano [ al Vaticano 11

Al alborear el s. xx, importantes teologos alemanes habian
intentado compaginar la concepcidn catdlica de la Iglesia v de
la fe con espiritu de la época. En Wurzburgo, H. Schell escribio:
en 1897 Der Katholizismus als Prinzip des Fortschritts 'y en 1898
Die neue Zeit und der alte Glaube; A. Erhart publicé en Viena,
en 1900, Der Katholizismus und das 20. Jahrhundert. Las obras
de Schell incurrieron en entredicho siendo incluida su dogmadtica
en el fndice, mientras que Albert Erhart perdia su titulo de pre-
lado. S6lo a partir de la primera guerra mundial surgieron impor-
tantes movimientos espirituales, que crearon un clima nuevo para
una nueva imagen de la Iglesia; de manera que en 1922 el tedlogo
y obispo evangélico Otto Dibelius pudo hablar de un «siglo de la
Iglesia», y Romano Guardini escribia en 1924: «La Iglesia des-
pierta en las almas.» Ya desde 1870, y por obra del abad Prosper
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de Solesmes, se habia iniciado un movimiento litirgico que, apo-
yado por Pio X, continué desarrollindose en los monasterios be-
nedictinos de Maria Laach (Odo Casel) y Beuron (abad Ildefons
Herwegen), asi como entre los agustinos de Neuburg, en Viena
(P. Pius Parsch), y gracias a las obras de Romano Guardini (cas-
tillo de Rothenfels). Durante la primera guerra mundial surgi6 el
movimiento juvenil en distintas formas, que cre6 un clima nuevo
de libertad de espiritu, de afirmacion del mundo, asi como un
nuevo sentimiento comunitario.

Ambos movimientos fueron decisivos para el movimiento bi-
hlico, que recibié un impulso decisivo gracias sobre todo a Pio x11
y a su enciclica Divino afflante Spiritu, de 1943. Dicho movi-
miento tenia, a su vez, sus raices en el movimiento ecuménico,
que desde 1923 (cf. las obras del obispo evangélico Nathan Soder-
blom [1866-1931]) se cultivaba del lado evangélico y que en las
tribulaciones de la segunda guerra mundial se convirti6 en un
propdsito general cristiano, incluso del lado catoélico.

Durante la conflagracién mundial algunos jesuitas de Lyon
(Henri de Lubac y otros) iniciaron un nuevo movimiento teols-
gico. que en 1948 se enmarcé bajo el titulo de Nouvelle théologie.
Objetivo de esa teologia nueva era aflojar un tanto las amarras
de la filosofia griega que habian tenido prisionera a la teologia
desde el s. v y mds aln a partir del s. x11, devolviéndole la forma
de pensar y de hablar de la Escritura, aunque a menudo fuera
con planteamientos modernos inadecuados. El pensamiento histo-
ricosalvifico de los tedlogos anteriores al 350, frente a la concep-
cion més filosofica de la época siguiente. tenia que volver a ser
determinante.

El espiritu de esos cinco movimientos tuvo una importancia
decisiva en la preparacién de la nueva imagen de la Iglesia que
iba a darnos el concilio Vaticano 1. En el mismo concilio hubo
a su vez un movimiento propio, la Iglesia de los pobres, capita-
neado por el cardenal Lercaro de Bolonia, apoyado sobre todo
por los obispos de paises comunistas, como habia surgido antes
el movimiento del jesuita P. Lombardi Por un mundo mejor (mo-
vimiento inaugurado por el papa Pio x).

La nueva imagen eclesial del concilioc Vaticano 11 puede ca-
racterizarse, frente a la del concilio Vaticano 1, por estas afir-
maciones: ,

La denominada «imagen clasica de la Iglesia» (cf. E. Ménard),
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que se habia desarrollado sobre todo a partir del movimiento re-
formista del s. x1, habia encontrado su sello supremo en el dere-
cho candnico y se habia caracterizado por el poder y la autoridad,
habia puesto de relieve con gran claridad y de manera singular la
unidad de toda la Iglesia, la autonomia e independencia eclesids-
ticas frente a los diversos poderes mundanos asi como la gran
tarea universal de la Iglesia. sobrenatural por su esencia. Sin em-
bargo hasta el ser transcendente de la Iglesia se habia fijado en
el ordenamiento politico y social de este mundo, con lo que ya
no habian quedado lo bastante visibles las auténticas tensiones
internas en la concepcién eclesial: entre la imagen natural y la
esencia sobrenatural, entre doctrina interna y orden externo, entre
Iglesia universal e iglesia local, entre papa y obispos, institucién
y ser espiritual, ministerio y carisma. El fundamento de todo ello
estaba, en buena parte, en la forma peculiar de la metafisica de
la alta em y que, pese a todas las criticas, se ha mantenido desde
Ockham hasta los tiempos mas recientes s6lo con pequefias osci-
laciones, y que solo hoy ha quedado patente en su problematica.
En concreto hay que sefialar las diferencias siguientes:

a) En el concilio Vaticano 11 la Iglesia aparece no tanto como
institucidén cuanto como acontecimiento historico de salvacién, como
empresa de Dios trino en este mundo con la humanidad, por ella
y para ella. Se vive la Iglesia en su conjunto como una Iglesia
misionera: la misidbn no es s6lo un cometido, sino un elemento
estructural de la propia Iglesia.

b) Frente a la aclimatacion, especialmente de la jerarquia, en
el campo del poder temporal a partir de Constantino, Carlomagno
y Oton el Grande, aparece ahora la Iglesia peregrina como una
comunidad escatologica de Cristo ante todo y sobre todo, aun
entendiendo perfectamente bien la tarea de la Iglesia en el mundo.

¢) A la Iglesia del poder y del boato hay que oponer «la
Iglesia de los pobres»: lo que en el concilio Vaticano 1 todavia
se decia potestas y officium para designar el ministerio, aparece
en el concilio Vaticano 11 con la designacion esencial de ministe-
rium (servicio).

d) Frente al centralismo. patente en el concilio Vaticano 1,
es ahora posible y clara una nueva apertura y pluralidad en Ia
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Iglesia con la nueva vision del ministeric epicopal, con la cole-
gialidad de los obispos, cuya cabeza es el papa, con la nueva
visiébn de los laicos y de sus tareas, con la introduccién de las
lenguas verndculas en la liturgia.

e) Si hasta el concilio Vaticano 1 se acentuaba singularmente
el afianzamiento, incluso de lo sobrenatural, mediante el dogma y
el derecho, el hecho de que el concilio Vaticano 11 no haya pro-
mulgado ningiin dogma, ni haya emitido condena alguna, y en cam-
bio haya publicado un Decreto sobre el ecumenismo y una Decla-
racion sobre la libertad religiosa, evidencia a todas luces que la
Iglesia quiere marchar de un modo nuevo para ganar al mundo
y abrir nuevos mundos (China, Africa) a Cristo, que todavia no
se habian incorporado a su sistema medieval. Con lo que cierta-
mente la Iglesia no debe perder la continuidad con el pasado,
que es esencial a todo organismo vivo.

f) Muy especialmente la Constitucion dogmdtica sobre la di-
vina revelacién muestra que no son los factores de la Escritura
y de la tradicion histérica, vistos con mirada intramundana, los
que han de decir la Ultima palabra, sino méas bien el Dios viviente
que se revela en la Escritura como en la Iglesia viva y en su
misién en el mundo, y que al lado del ministerio es necesario
volver a reencontrar el valor del carisma, incluso el de los se-
glares. Por ello también se ha hecho hincapié de forma nueva en
la importancia del Espiritu Santo para el desarrollo y accién de
la Iglesia asi como para la inteligencia de la misma.

g) Finalmente, se echa de ver una suprema apertura de la
Iglesia para su quehacer misionero, al adoptar una postura to-
talmente nueva frente al mundo y frente a la ciencia profana, asi
como frente al destino del ateismo y de las religiones no cristianas:
son realidades histricas con las que la Iglesia quiere entablar
el didlogo, para hacerse todo en todo y ganarlo todo y a todos
para Cristo (cf. 1Cor 9,19-22), tinico salvador y Sefior de todo
y de todos. La nueva imagen eclesial del concilio Vaticano 11,
que nada rechaza de la antigua imagen de la Iglesia, pero que si
ha incorporado a la antigua imagen algo decisivo, sigue siendo
la gran tarea para todos cuantos quieren servir a la Iglesia con
su vida y su ser (cf. M.D. Koster, O.P., Ekklesiologie im Werden,
Paderborn 1940).
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Capitulo segundo

VIAS PARA UN CONCEPTO TEOLOGICO

En el concilio Vaticano 11 se abrié paso lo que en el periodo
posterior, ya sin la fuerza de apoyo y unificaciéon del colegio epis-
copal en el concilio, se ha desarrollado en el didlogo de los ted-
logos y los fieles a menudo en forma de discusion acalorada:
la cuestion de las estructuras de la Iglesia (para el concepto de
estructura, cf. H. Rombach, Substanz, System, Struktur, 2 vols.,
Friburgo de Brisgovia - Munich 1965).

a) Lo primero que salta a la vista en este nuevo plantea-
miento es que se habla de estructuras (en plural), dando asi a
entender que la Iglesia es una realidad polifacética, y por tanto
algo que no puede expresarse con el esquema de una realidad
social y natural tdnica. Las explicaciones del capitulo precedente
podrian prepararnos para esta afirmacién. La Iglesia ha sido ins-
tituida por Dios mismo como una comunidad que., por su finali-
dad y esencia, estd destinada a los hombres «de toda tribu, y len-
gua, y pueblo, y nacién» (Ap 5.9; cf. 7,9; 14,6). Por consiguiente
es necesario tener en cuenta y admitir la pluralidad de las reali-
dades comunitarias y sociales humanas, si se quiere descubrir el
orden en la plenitud de esa Iglesia destinada a toda la humanidad.

b) Con ello queda dicho que las diferentes afirmaciones meta-
foricas con que nos hemos encontrado, tanto en los escritos de la
revelacion como en la historia del concepto que la Iglesia tiene
de si misma, sb6lo pretenden indicar, en cada caso y de forma
meramente sustitutiva, diferentes elementos estructurales de esa
Iglesia. No pueden representar un esquema universal en el sen-
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tido de un concepto, aunque no podemos ignorar que algunas
afirmaciones, especialmente las de la sagrada Escritura, son afir-
maciones modélicas de alcance superior a unas meras imagenes.

c) Pero lo dicho hasta ahora, como la disquisicion sobre las
cstructuras, también puede sefialar que es necesario reunir las
afirmaciones sobre la Iglesia que, en la medida de lo posible,
expresen la pluralidad de los elementos estructurales, para poder
asi elaborar una afirmacién teoldgica sobre el ser de la Iglesia
que, desde esa afirmacién ontolégica, permita comprender la vida
y la accién de la propia Iglesia también como funciones. Y ello es
muy importante porque la Iglesia en la concepcién teoldgica in-
cluye un elemento sobrenatural, sin el que no puede entenderse
la imagen suya que aparece en el mundo y la historia; mas aln,
que puede dar origen a una idea equivocada.

d) Finalmente, hemos de referirnos a que en esta tentativa
debe tratarse de una auténtica definicién ontolégica, que no se
puede lograr con una suma de las simples afirmaciones funciona-
les. Si en nuestros dias pensadores, que ciertamente no quieren
ver sustituida la ortodoxia en la teologia por una ortopraxis, ha-
blan de un «primado de la practica» refiriéndose a la primacia
del amor sobre la teoria (cf. R. Pesch), lo hacen asi refiriéndose,
desde luego, al camino de la Iglesia misionera en este mundo y a
la tarea del individuo dentro de ella, pero no aluden al ser mismo
de esa Iglesia. La Iglesia como formacién socioldgica es esencial-
mente mas que la suma de la accién de sus miembros; mds atn,
esa accion de los miembros s6lo se puede entender desde la Igle-
sia, desde su ser y sus virtualidades (cf. al respecto Jiirgen Ha-
bermas, Theorie und Praxis. Sozialphilosophische Studien, Berlin
41972; M. Riedel [dir.], Rehabilitierung der praktischen Philoso-
phie, Friburgo de Brisgovia 1972).

A fin de elaborar esas afirmaciones sobre el ser de la Iglesia
o, dicho en el lenguaje de la ciencia, para formar un «concepto
teoldgico de la Iglesia», haremos en este capitulo unas breves re-
flexiones sobre los elementos estructurales que se desprenden de
las imagenes biblicas de la Iglesia, especialmente de las que cono-
cemos como pueblo de Dios, cuerpo de Cristo, edificio de Dios y
reino de Dios (§ 4), y sobre esas bases estudiar la afirmacion
teologica de la Iglesia como «sacramento universal de salvacion»,
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de nuevo expuesta por la constitucién eclesial del concilio Vati-
cano u (§ 5). El sentido, dificilmente comprensible, del término
teolégico «sacramento universal de salvacién» tiene que experi-
mentar una concrecidn clarificadora gracias a las reflexiones sobre
la dimensién espacial y temporal que late en ese concepto. Para
ello empezaremos por analizar las relaciones entre comunidad,
iglesias particulares e Iglesia universal, y explicaremos asi la pecu-
liar forma de «visibilidad de la Iglesia» (§ 6), para acabar dando
respuesta a ciertas cuestiones sobre el marco temporal de la Igle-
sia y, en consecuencia, sobre el concepto de «la temporalidad e
historicidad de la Iglesia» (§ 7).

§ 4. ELEMENTOS ESTRUCTURALES PARA UN CONCEPTO TEOLOGICO DE
IGLESIA (SACADOS DE LAS IMAGENES BIBLICAS DE PUEBLO DE Dios,
CUERPO DE CRISTO, CASA DE Dios Y REINO DE Dios)

N.A. Dahl, Das Volk Gottes. Eine Untersuchung zum Kirchenbewusst-
sein des Urchristentums (Oslo 1941), Darmstadt 1963; Y.M. Congar, La
Iglesia como pueblo de Dios, Conc. 1 (1965) 9-33; M. Keller, Volk Gottes
als Kirchenbegriff. Eine Untersuchung zum neueren Verstindnis, Zurich -
Colonia 1970; W. Seiferth, Synagoge und Kirche im Mittelalter, Munich
1964; Theologische Berichte 3, Colonia 1977: Judentum und Kirche: Volk
Gottes (10 colaboraciones); J. Auer, Das Leib-Modell und der Kirchen-
begriff der Katholischen Kirche, MThZ 12 (1961), 14-38; id., Die Bedeu-
tung der Modell-Idee fiir die «Hilfsbegriffe» des katholischen Dogmas, en:
Einsicht und Glaube, Friburgo de Brisgovia 1962, 259-279; F. Malmberg,
Ein Leib und ein Geist. Vom Mysterium der Kirche, Friburgo de Brisgo-
via 1960.

J. Pfammatter, Die Kirche als Bau («Anal. Greg.» 110). Eine exegetische
und theologische Studie zur Ekklesiologie der Paulusbriefe, Roma 1960;
J. Ratzinger, PD (15-83: Ticonio, Agustin, controversia sobre las érdenes
mendicantes); id., Haus Gottes, LThK 5 (1960) 32s; Ph. Vielhauer, Oikodo-
me. Das Bild vom Bau in der christlichen Literatur vom NT bis Clemens
Alexandrinus (Heidelberg; tesis), Karlsruhe - Durlach 1940; F. Schnider -
W. Stenger, La edificacion de la Iglesia, Conc. VIII (1972) 3, 456-470;
J. Hainz, Ekklesia, Strukturen paulinischer Gemeinde-Theologie und Ge-
meinde-Ordnung (BU 9) Ratisbona 1972.

H.). Kraus, Die Konigsherrschaft Gottes im AT, Tubinga 1951; J. Bon-
sirven, Le régne de Dieu, Paris 1957; R. Schnackenburg, Gottes Herrschaft
und Reich. Eine biblisch-theologische Studie, Friburgo de Brisgovia 31963;
G. Gloege, Reich Gottes und Kirche im NT, Darmstadt 1968.

Para obtener un concepto teoldgico util de la Iglesia conviene
estudiar aqui los elementos més importantes, que de ordinario
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—CcOmoO se vera — aparecen en unas tensiones polares o como
elementos dialécticos en un conjunto historico unitario.

a) Empecemos por la idea de pueblo de Dios que, gracias
al concilio Vaticano 11, ha adquirido nuevo interés. En la primera
época de la Iglesia, al menos hasta el afio 70, la Iglesia se veia
como el «pueblo de Dios de la nueva alianza» (cf. p. 68s). Ya los
padres apostdlicos ignoraron la conexion entre el pueblo de Dios
del AT y el del NT; para ellos el pueblo judio representaba el
tipo de la apostasia, que como Esad habia perdido el derecho de
primogenitura (cf. Aadg, ThW IV [1942] 32-57; Epist. de Bernabé
13,2; BAC 65, p. 798; cf. Mal 1,2). Segan la Carta Il de Clemente
(c. 28), el verdadero pueblo de Dios estuvo oculto hasta Cristo,
mientras que Ignacio ignora por completo la expresion «pueblo
de Dios» hablando, en cambio, de la «iglesia universal» (xofoiued;
Smyrn, 8,2; BAC 65, 493), que para él es el «cristianismo» (ypiorte-
viopbs, es decir, la comunion con el Sefior glorificado). Marcién
desconoce incluso la continuidad entre el Dios veterotestamentario
y el Dios del NT. El desarrollo de una «teologia junto a la pala-
bra revelada» conduce a la sustitucién cada vez mayor de la con-
cepcion historica por una concepcién teoldgico-salvifica. A pesar
de Rom 9,11, Tsrael ya no aparece como el pueblo elegido, sino
mdas bien como un pueblo rechazado (cf. Justino, Dial. c. 135ss:
PG 6,788; Ireneo, Epideixis 93-95; TU 31,1 [1907] 48s). A los
justos de la antigua alianza se los veia como miembros precris-
tianos de la Iglesia, que se habian salvado por su fe y no a través
de Israel (cf. Origenes: PG 13,134; Atanasio, Contra Ar. 1V, 29:
PG 26,513; vy de manera muy especial Ecclesia ab Abel, de Agus-
tin, In Ps 118 Sermo 29, n° 9: PL 37,1589, y la obra homénima
de Y. Congar, 84s).

Es sobre todo Agustin el que traslada el concepto de Iglesia
del plano histérico al espiritual, en el que se asienta también la
civitas Dei frente a la civitas terrena. Si antes de la controversia
donatista todavia lo determinante era la fe intelectual — desde un
trasfondo neoplaténico — para la pertenencia a la Iglesia (la sal-
vaciéon equivalia a un alejamiento del mundo visible), después
pertenecerd a la Iglesia quien posee la caritas. Cain y Abel son
respectivamente tipos del judaismo y del cristianismo, de la Sina-
goga y la Iglesia. Simultdneamente, a partir de Agustin el concepto
juridico-romano de populus entra en lugar del concepto histérico-
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salvifico de pueblo de Dios: la Iglesia es la Iglesia de todos los
pueblos (cf. Agustin, /n Ps 47,2; PL 36,353s) comprendidos en
el imperium romanum. También en el s. 1v, y debido al desarrollo
de la jerarquia eclesidstica desde Ignacio y Cipriano y especial-
mente por obra de Optato de Mileve (f 365), el concepto de
«pueblo de Dios» representa cada vez mds a los seglares frente
a los obispos. Con todo ello, a partir del s. v desaparece casi por
completo el genuino concepto historico-salvifico de «pueblo de
Dios». Su lugar lo ocupa de manera progresiva el concepto agus-
tiniano de congregatio fidelium (cf. Agustin, QEv 1,2, cap. 40:
PL 35,1355), en la edad media (em) se entenderi tanto desde la
representacion familiar como desde la concepcién politica de la na-
cion (cf. Tomas de Aquino, Suppl. III, q. 60, a. 1, ad 4). Par-
ticularmente las cruzadas a partir de 1096 y el consiguiente juicio
negativo contra los judios impidieron en la em una mentalidad
histérico-salvifica, que hubiera vuelto a considerar como un todo
el pueblo de Dios del AT y del NT con el espiritu de la Biblia
(cf. H.E. Mayer, Geschichte der Kreuzziige [UB 86], Stuttgart 1965;
W. Eckert - E.L. Ehrlich, Judenhass, Schuld der Christen?; Essen
1964).

Cuando los reformadores vuelven a emplear la expresion «pue-
blo cristiano y santo» (Lutero, WA 50,624), «pueblo creyente»
(gldubig vilklin, sinodo de Berna: Miiller, Bekenntnisschriften,
Leipzig 1903, p. 46), no por ello vuelve a entrar en juego el pen-
samiento historico-salvifico de la Escritura, como no lo hace tam-
poco en el concilio Tridentino ni en el Catecismo Romarno. En las
iglesias reformadas lo que cuenta sobre todo es la Iglesia particu-
lar y después la Confesion (Lutero y Calvino).

S6lo el s. xix aport6 el concepto romdntico del «espiritu popu-
lar» y la concepcién ilustrada de la sociedad humana en el sen-
tido de una comunidad educativa, pero no el concepto histérico
de pueblo como el que subyace en el AT. La escuela de Tubinga
(sobre todo A. Mohler) acogié la idea del espiritu popular, parte
en sentido pneumatolégico y parte cristolégico, aplicindola asi a
la Iglesia. La secularizacién de 1803 en Alemania asi como la
desaparicion de la monarquia en Francia en 1830 hicieron que
cobraran mas valor los planteamientos de los circulos ultramon-
tanos: la Iglesia se entendid primordialmente como societas per-
fecta (P. Granfield, Auge y declive de la «societas perfecta»,
Conc. XVIII [1982] 3,1-138); y esc pensamiento fue determinante
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para la escuela romana (Perrone, Franzelin, Schrader) y para los
esquemas y afirmaciones del concilio Vaticano 1, a la luz de la
imagen patristica del cuerpo mistico de Cristo, que sin embargo
tampoco aqui logrdé imponerse.

Solo la época que siguié a la primera guerra mundial supuso
un nuevo comienzo. En el derrumbamiento total muchos vieron
en la Iglesia la roca de salvacion en medio de la enorme confla-
gracion. El impulso roméntico a redescubrir, tras Ja sociedad exter-
na, la intima comunidad humana hallo fuerte resonancia en el
movimiento juvenil. La idea del sacerdocio universal de los bauti-
zados (cf. E. Krebs, C. Feckes) comporté la superacion de la
imagen de una Iglesia clerical. El redescubrimiento de J.H. New-
man (Karrer) trajo la idea patristica del pueblo de Dios que,
eracias a su sensus fidelium, conserva la recta doctrina contra el
error de la época (lucha contra el arrianismo del mundo culto
en el s. 1v). El fundamento de esa fuerza preservadora lo consti-
tuye ante todo la unién de cada cristiano con Cristo (persona-
lismo). En el campo catdlico vuelve a cobrar relieve la conexion
histérica entre el pueblo de Dios del AT y el del NT (cf. R.
Grosche, H. de Lubac). La critica a la imagen del cuerpo de
Cristo (cf. M.D. Koster) conduce a una imagen del pucblo de Dios
a la que todavia le falta el elemento historico-salvifico.

La teologia protestante desarrolla, en esa época, la doctrina de
una Iglesia histérica visible, en la que estd presente la Iglesia
invisible como reino de Dios en el reino de Cristo (cf. Gloege,
Schlatter). Y es sobre todo a partir de la década de los cuarenta
cuando los estudios exegéticos conducen a una nueva comprension
del pueblo histérico de Dios (cf. Dahl, Strathmann). Gracias a un
mejor esclarecimiento del concepto escatolégico, incluso del lado
catélico (cf. F.W. Maier, A. Wickenhausen, Cerfaux), se crean las
bases para el concepto histdrico-salvifico de pueblo de Dios, que
serd decisivo para la Constitucion dogmdtica sobre la Iglesia, del
concilio Vaticano 1. M. Keller desarrolla la estructura fundamen-
tal de ese «pueblo de Dios» como concepto eclesial historico-
salvifico en enunciados como: «La Iglesia es el pueblo elegido
de Dios» (249), poniendo de relieve la eleccion y mision gratuita,
que subyace va en el pueblo de Dios veterotestamentario; «La
Tglesia del NT es el pueblo de Dios constituido por la revelacién
de Dios en Cristo» (267). Esta afirmacion hace patente la histo-
ricidad de la Iglesia y su posicion en el marco de la historia terre-

87



Cap. LI. Vias para un concepto teoldgico

na (lo que no exige convertir la imagen biblica del cuerpo de
C'risto, empleada por Pablo como una concepciéon modélica, en un
«bloque monolitico», como piensa Keller [277]). «La Iglesia neo-
testamentaria es el pueblo peregrino de Dios en el tiempo final»
(284), con lo que se expresa la condicién pecadora de cada uno
y de la Iglesia, su futuro historico-salvifico, junto con el Israel
veterotestamentario (cf. Rom 11), asi como la funcién salvadora
del pueblo de Dios para toda la humanidad. El elemento fun-
damental en este modelo de Iglesia es la historicidad en la plura-
lidad de sus relaciones: hacia el pasado del antiguo pueblo de
Dios, en unién del cual el pueblo de Dios neotestamentario expe-
rimentard el juicio y la consumacién en el tiempo final que llega;
como cambio en el presente, con la conversion de cada uno y de
la Iglesia en el espiritu de la vocacién, con el ahondamiento en
la revelacion histérica y con la santificaciéon por obra del Espiritu
de Dios, siempre operante en la Iglesia. Asi se expresan lo invi-
sible en lo visible, el pasado y el futuro en el presente, la salvacion
en la pecaminosidad, la eleccién eterna en la corriente de la his-
toria, el individuo y la comunidad, y todas las unidades tensas
en su ser dialégico a lo largo de la historia terrena.

b) Una riqueza de sentido, similar a esa imagen del pueblo
de Dios. se advierte también en la imagen biblica del edificio
0 casa de Dios. Ciertamente hemos de consignar que esta imagen
biblica, mas ain que la imagen de pueblo de Dios, ha perdido
en el curso de la historia su plenitud de sentido y su aplicacién
a la Iglesia. De hecho sélo han permanecido dos significaciones
marginales: para indicar las estructuras arquitectonicas de los espa-
cios dedicados al culto, levantadas con madera, piedra, etc.; y la
expresion «lenguaje edificante» para indicar una manera piadosa
de hablar. La gran importancia de esta imagen de la construc-
cién s6lo nos aparecerd, si tenemos en cuenta el término biblico
y echamos una ojeada, aunque sea breve, a los elementos que
aporta y que son decisivos para la concepcién teoldgica de la
Iglesia. De entrada debemos sefialar que muchas veces se funden
la imagen del edificio y la imagen del campo de cultivo (cf.
1Cor 3,9).

Queda asi patente que con estas imédgenes se indican simple-
mente los supuestos més primordiales para la vida humana, la
cuestion del alimento y vivienda del hombre. Al igual que ¢l hom-
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bre tiene su vida de Dios, también de Dios ha de recibir su ali-
mento y vivienda. Lo cual significa que tales imdgenes no han de
verse diferenciadas y exteriorizadas en un sentido moderno (cf.
Jer 1,10: «Mira. hoy te confio las naciones y los reinos para
arrancar y arrasar, para destruir y derruir, para edificar y plantar»;
cf. asimismo Jer 24.6; Eclo 49,7; 1Cor 3,9; ThW V [1954] 139-
147).

)Ya en el AT se desarrollan la mayor parte de las imagenes:
relativas a la actividad constructora: Yahveh es el fundador y
constructor del Universo (Sal 102,26; Am 9,6), de Sién y del pue-
blo de Israel (cf. Is 62 y 64; Ez 40-48). Para su accién Dios
cuenta en este mundo con colaboradores, especialmente los pro-
fetas, que han sido llamados «para reedificar las ruinas antiguas
y levantar los antiguos escombros» (cf. Is 61,4; 54,13). Pa.ra Is-
rael, pueblo de Dios, cuenta sobre todo Jerusalén, su capital, y
el templo que es «la ciudad y casa de Dios», mientras que los
habitantes de esa ciudad son «comunidad de Dios» (cf. Nam
12,7; Am 9,11). Especialmente a partir del destierro, el templo_ y
Jerusalén se convierten cada vez mis en una afirmacion «mesia-
nico-apocaliptica»: lo que ya se habia dicho a propési'to de la
salida de Egipto, a saber, que Dios habitaria en medio c'le su
pueblo, entre los hijos de Israel (cf. Num 3534), que caminaria
a su lado (Lev 26,11ss), recibe ahora un cardcter escatol()gw.o.(cf.
Fz 34-38; especialm. 37,27). Algunos elementos constructivistas
reciben un tratamiento mas detallado: el edificio de Dios es algo
bien planificado y firme desde el comienzo: la piedra angula'r,
que determina la posicion del edificio y define en consecuencia
la casa entera, es una piedra que los constructores habian des-
echado (Sal 118,12s; Is 28,16: «Por eso, asi dice el Seﬁ01: Yahveh:
Aqui estoy yo cimentando en Si6n una piedra, una .pledra pro-
bada, angular, preciosa, fundamental, cimentada; quien cree no
se moverd»), pero que en las manos de Dios es Ja clave del
edificio. .

Fn ¢! NT todo eso encuentra cumplimiento generoso. Dios
mismo es el fundamento inconmovible de la Iglesia como casa
(templo) de Dios (cf. 1Cor 3,9-13; 2Tim 2,19-21), é‘l es quien la
ha fundado poniendo a Cristo como cimiento y piedra angular
de ese edificio. De ahi que en esa Iglesia tengan su sede natural
1a firmeza inconmovible, la santidad y la verdad (cf. Hebr 11,10).
Pablo escribe sobre ello a los corintios: «Porque somos colabo-
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rafJ()res con Dios, y vosotros sois labranza de Dios, edificio de
Dl()'S. Conforme a la gracia que Dios me ha dado, yo, como
sabio arquitecto, puse los cimientos, y otro va edificando encima.
Pero cada uno mire como edifica. Por lo que se refiere al fun-
dameqto, nadie puede poner otro, sino el que ya estd puesto:
Jesucpsto... ¢No sabéis que sois templo de Dios y que el Espiritu
dq Dios habita en vosotros? Al que destruya el templo de Dios,
Dios Io destruird a él; pues el templo de Dios es santo; y ese
tgmplo sois vosotros» (1Cor 3,9-17). Pero en ese templo hay mate-
riales valiosos y otros que no lo son tanto (QTim 2,20s). Sélo
cga_ndo se ha reconocido debidamente esa realidad del fundamento
le]I?O, se entiende también de manera adecuada el segundo orde-
namiento de la fundamentacién, la fundamentacién mediante los
colaboradores de Dios (cf. 1Cor 3,9).

'En el 4mbito terreno, y en virtud de la misién por parte de
Cr}sto, Pedro se convierte en la roca (mérpa) sobre la que Cristo
edifica y levanta su Iglesia (cf. Mt 16,18), y los coapostoles de
Pedro son el fundamento (Bepéhrov). Simultaneamente, sin embar-
gc’>,.en fESC fundamento Cristo sigue siendo la piedra angular y
bgswa (axpoymaiov), «en el cual (Cristo) toda construccion bien
a]ustgda, crece hasta formar un templo en el Sefior: en el cual
también vosotros (los gentiles) sois edificados juntamente, hasta
formar el edificio de Dios en el Espiritu» (Ef 2,20-22; cf. Hebr
3,.6:” «Nosotros somos la casa de Cristo...»). En virtud de su
n_n’swn los apéstoles son los colaboradores de Dios en la edifica-
cién .de la Iglesia (cf. 1Cor 3,9; Col 4,11). Y llevan a cabo su
trabajo mediante la predicacion y la colacién de los sacramentos,
cosas en las que Cristo sigue siendo siempre el fundamento vivo
de la comunidad (cf. Hebr 6,1s). Los trabajadores apostélicos
pueden sobreedificar de una manera falsa sobre Cristo, funda-
mento echado de una vez para siempre; en tal caso su parte
edificada serd destruida «como por el fuego» (cf. 1Cor 3,11-17)
en el juicio, que de continuo se abre en la historia.

Es sobre todo la carta primera de Pedro 1a que aplica a fondo
es.ta alegoria de la construccién a la comunidad eclesial y a sus
mlemb.ros, cuando escribe a las comunidades del Asia Menor:
«Acudid a €l (el Sefior), piedra viva, desechada por los hombres
pero antc? Dios escogida y preciosa. También vosotros servid dt;
pleC?ras vivas para edificar una casa espiritual ordenada a un sacer-
docio santo que ofrezca sacrificios espirituales, agradables a Dios
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por Jesucristo» (1Pe 2,4s). Para los incrédulos Cristo, piedra
angular se convierte en «piedra de escdndalo y roca de tropiezo»
(cf. Is 8,14). Por el contrario, los cristianos, que creen en €l, seran
«una generacién elegida» (Is 43,20), «un reino de sacerdotes y

una nacién santa» (Ex 19,6). «el pueblo que yo formé para mi

y que contard mi alabanza» (Is 43,21), el pueblo «al que Dios
llamé de las tinieblas a su maravillosa luzy (1Pe 2.9).
Con su vida cotidiana deben los cristianos reducir a silencio y

.convencer de la verdad de Dios a los malhechores y necios que

le desprecian o niegan (cf. Jn 17,20s; 1Pe 2,11-17). Los mismos
ficles deben «edificarse» unos a otros, segin les exhorta el apostol
Pablo ya en su primera carta: «Por tanto, animaos (mapaxaicite)
mutuamente y edificaos (oixodopcite).» E inmediatamente agrega
el apostol: «Os rogamos, hermanos, que reconozcdis el esfuerzo
de quienes trabajan entre vosotros y estin al frente de vosotros
«en el Sefior (mpoicTapévavg &v xuptw) y os reprenden», y todas las
exhortaciones a la comunidad estdn sostenidas por esa idea de
edificacion (1Tes 5,11-21). En la libertad que les da la fe todo
estd permitido a los cristianos, pero no todo es constructivo (1Cor
10,23). «Vayamos tras lo concerniente a la paz y tras lo que
respecta al mutuo desarrollo comin» (Rom 14,19; cf. 1Cor 14,
4.12.26: que cada uno actie en la comunidad para la edificacion
de todos).

La imagineria constructivista aporta una amplia contribucion
a los elementos de la imagen eclesial que hemos podido establecer
en las unidades de tension dialéctica: la Tglesia es edificio de Dios
.como institucién firme y como un acontecimiento vivo para cada
uno de sus miembros; la Iglesia estd fundada desde la eternidad
y ha sido instituida por Jesucristo en el tiempo y sobre la piedra
berroquefia que es Pedro y el fundamento de los apostoles y los
profetas. Sin embargo el fundamento vivo lo es siempre Dios
mientras que Cristo es la piedra angular que mantiene entramado
el conjunto. En él se va construyendo de continuo la Iglesia por
obra de los «colaboradores de Dios», primero los apostoles que
participan en la misi6n singular de Cristo, y después todos cuan-
tos se han comprometido mediante el bautismo. El caricter fun-
damental de ese edificio de Dios es escatoldgico, una realidad siem-
pre en desarrollo cuyas diversas partes, aportadas por los hom-
bres para la construccién, pueden ser buenas y malas: serd el
juicio el que, como fuego de Dios, purificard lo bueno y destruird
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lo malo. La Iglesia estd en la gracia eterna de Dios, se dilata sobre:

!u' ticrra, contiene en su entramado cosas buenas y malas, y el
juicio de Dios sera el que separe el grano de la paja.

' El Pastor de Hermas ha descrito la alegoria de la construc-
cion externa, la edificacion de la torre, de la fortaleza de Dios con
las piedras vivas que son los judios y gentiles bautizados (cf. Comp.
9.3.1s; 9,9,7: BAC 65, p. 1050, 1060; Vis. 3.2.4; 3,3,3; BAC 65,
p. 944, 946). En Ia epistola de Bernabé nos acercamos mas a la.
Interpretacion  escatologica, pneumitica e interiorista de esa ale-
goria de la construccion (cf. cap. 16,1-8) y Clemente de Alejan-
dria escribe al respecto que no soélo Dios es santo sino también
el edificio levantado en su honor, la Iglesia: «Y no me refiero
aqu_i al espacio, sino a la comunidad de Ia Iglesia de los elegidos.»
Vivienda de Dios 1o es en especial el gnéstico; pero no sélo aque-
llf)s. “que ya son gnosticos», sino también «quienes estdn en con-
diciones de llegar a serlo» (Strom. VIL 5; 29,3-7).

Pero es, sobre todo, Agustin el que no se cansa de presentar
a la comunidad cristiana como domus Dei (Domus Dei nos ipsi-
en Sermo 336, 337, 338 que son tres prédicas para la consagracién:
de otros tantos templos: PL 38,1471: la fe corta la madera y
rompe las piedras en los montes; el catecumenado con la instruc-
cién y el bautismo prepara este material, y todo ello se convierte
en casa de Dios cuando queda firmemente trabado por el amor
[Sermo 336, PL 38,1479)).

Berr}ardo de Claraval aplicard més tarde los cinco ritos de la.
d.edlcacnén de un templo (aspersio, inscriptio, inunctio, illumina-
tio, benedictio) a los hombres que son acogidos en Ja Iglesia y que
la forman de ese modo (Sermo 1. De dedic. eccles.: PL, 183,5204),
a la cual llama templum Dei per sanctificationem, civitas summi
regis per socialis vitae communionem, sponsa inmortalis sponsi
per dilectionem (ibid., Sermo 6: 535A).

En Juan Damasceno aparece, por el contrario, la ecclesia sélo
como espacio fisico (el templo), en que se retine la comunidad
(De fide orth. 1, 13: ed. Koter 13,22-24). La Iglesia interna sélo la
trata bajo la imagen del cuerpo de Cristo.

Desde la Contrarreforma la imagen adquiere especial impor-

tz.u?cia por la exposicién de Mt 16,18 aplicada al papado (cf. con-
cilio Vaticano 1).
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¢) Nuevos aspectos para la concepcién teolégica de la Igle-

sia nos los ofrece la afirmacion paulina sobre el cuerpo de Cristo,

que ya antes (p. 62-66) hemos presentado con la declaracién de la

Constitucion dogmdtica sobre la Iglesia, del concilio Vaticano 11

Para conocer mejor esa imagen, sefialemos lo siguiente:

Lo primero es que dicha imagen expresa las singulares rela-
ciones entre la Iglesia y Cristo, mientras que las imégenes ya vis-
tas de pueblo de Dios y edificio de Dios reflejan mds bien las
relaciones de los hombres con Dios en general. Esa conexi6n en-
tre Iglesia y Cristo estd vista con tanta profundidad que ya aqui
debemos decir que los grandes problemas teoldgicos de la cristo-
logia los encontramos, mutatis mutandis, en la doctrina sobre la
Iglesia. Es un error negar la verdadera humanidad de Cristo, como
hicieron los docetas, los apolinaristas y los monoteletas, o negar la
verdadera divinidad de Cristo, como hicieron los ebionitas, los ce-
rintianos, Pablo de Samosata y los arrianos, al igual que no se
hace justicia al Cristo histérico cuando se afirma, como Io hace
Nestorio, que las dos naturalezas solo forman en él una unidad
moral, no fisico-personal, o cuando se piensa, como era el sentir de
los monofisitas, que la naturaleza humana se diluye y pierde en la
naturaleza divina de Cristo como la gota de agua en e! mar. Per-
siste la formula paradéjica redactada en Calcedonia con estas pala-
bras: «Confesamos un solo y mismo Cristo, Hijo, Sefior, Unigénito,
que existe en dos naturalezas, de un modo inconfuso, inmutable,
indiviso e inseparable» (inconfuse, immutabiliter, indivise, insepara-
biliter: D 148; DS 302).

Hay que insistir, sin embargo, en que la relacién mutua y di-
ndmica entre Cristo y el cristiano dentro de la Iglesia no constituye
una unidad hipostatica esencial, como la que forman las dos natu-
ralezas en la persona histérica de Cristo; pero tampoco una mera
unidad moral y de gracia, como la que se da entre gracia y liber-
tad en cada individuo. La unidad estd determinada m4s bien por
€l misterio histérico-salvifico de Cristo, que se desarrolla y estd
presente en los tres acontecimientos andlogos en su efecto:

1) En la encarnacion (cf. In 1,14: «...y el Verbo se hizo car-
ne»; Flp 2,5-11; Hebr 2,11ss.14ss), en la que el segundo Adan ha
sido puesto como «el fundamento fisico sobrenatural» de la Igle-
sia; 2) en la redencion (cf. Col. 1,21: «... y vosotros que erais
antes extrafios y estabais animados de disposiciones hostiles [con-
tra Dios] en vuestras malas obras, ahora ya os ha reconciliado
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por su cuerpo de carne mediante la muerte, para presentaros san--
tos, sin tacha e irreprochables ante é1 [Dios]»; cf. ibid. 2,14s; 2Cor
5,21), con la que se pone el «cimiento moral y de gracia» para la.
lgl.esi? (cf. Rom 5,18); 3) finalmente, en el envio del Espiritu Santo
(missio Spiritus Sancti; cf. Act 14s: «... pero vosotros seréis.

bautizados en Espiritu Santo»; cf. ibid. 2,1-4: Jn 14,26; 15,26s;

16,13-15) en el que bautiza a los apéstoles como fundamento de;
la Iglesia (cf. Ef 2,19s) con el Espiritu Santo y ha preparado el
«fundamento eficiente» para la palabra biblica de Dios y los sa-
cramentos de la Iglesia y con ello el «fundamento mistico perso-
nal» de la Iglesia.

. Mediante estos tres acontecimientos de la historia de la salva-
cién se funda la tnica Iglesia que, como Cristo, es una realidad
totalmente humana en este mundo, aunque no de este mundo; ya
ella pertenecen el Sefior glorificado, su Espiritu y su Padre de for-
ma tan esencial, que el desconocimiento de esa pertenencia con-
d}lc1ria a doctrinas erréneas, que bien podrian denominarse arria-
nismo eclesiologico (que no toma en serio el fundamento divino),
o docetismo (que ignora la comunidad de los hombres como cuer-
po de Cristo), nestorianismo (que querria separar la cabeza del
cuerpo, a Cristo de los cristianos) o monofisismo (que en lugar
de buscar en la Iglesia el cuerpo de Cristo en este mundo busca
al Seflor exaltado ya y glorificado).

La Constitucion dogmadtica sobre la Iglesia (LG 8) resume esta
Yerdad en las palabras siguientes: «Pero la sociedad dotada de
organos jerarquicos, y el cuerpo mistico de Cristo, reunién visible
y comunidad espiritual, la Iglesia terrena y la Iglesia dotada de
bienes celestiales, no han de considerarse como dos cosas, sino
que forman una tnica realidad compleja, constituida por un ele-
mento. humano y otro divino. Por esta no pequefla analogia se
asemeja al misterio del Verbo encarnado. Pues asi como Ia na-
turgleza asumida sirve al Verbo divino como 6rgano vivo de sal-
vac'lc’)n a €l indisolublemente unido, de forma semejante la unién
soc_lal de la Iglesia sirve al Espiritu de Cristo, que la vivifica, para
el incremento del cuerpo (cf. Ef 4,16).» ’

5 De esie modo, en el ordenamiento de la historia de la salva-
cion, Cristo se ha convertido en la cabeza de su Iglesia. Pero la
Iglesia es su cuerpo (cf. Ef 1,22s: «... y el Padre lo dio por cabeza
suprema a la Iglesia, que es su cuerpo, la plenitud del que lo llena
todo en todo»; y «en quien habita Ia plenitud de la divinidad»,
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Col 1,19). El Sefior glorificado, del que Pablo dice una vez que
es el Espiritu (2Cor 3,17), es proclamado aqui cabeza de la Igle-
sia. La dindmica de esta afirmacion ha dado al discurso de la
Iglesia como cuerpo de Cristo una nota propia a lo largo de los si-
glos, especialmente a partir de Pedro Lombardo (Sent. IIL, d. 13).

En la alta escoldstica esa nota encontrd significativamente una
doble interpretacion: el tedlogo franciscano Buenaventura se in-
teresa sobre todo por el hombre. en el que se hace patente la
accién divina; por ello explica: Cristo es la cabeza de la Iglesia
por su similitud esencial (conformitas) con el hombre (cf. Jn 15,1-8),
que ha tomado en si mismo, aunque era igual a Dios, y por la que
sc convierte en principio de vida para los cristianos (principium
membrorum: Col 2,18); por su acto redentor es el principio fun-
damental de todo obrar cristiano (influxivum principium sensus
et motus); y ello de modo que por su naturaleza divina es causa-
tivo (impartiens, conferens, efficiens ad remissionem culpae), mien-
tras que por su naturaleza humana es dispositivo (praeparans,
merens ad remissionem poenae). La unioén de los cristianos con €l
se realiza por la fe y el amor, no de una manera natural (caput
spirituale non opportet uniri materialiter et naturaliter sed spiritua-
liter per cognitionem et amorem: Sent. Com. 11, d. 13, a. 2, q. 1
y ad 4).

Por el contrario, Tomas de Aquino construye su teologia des-
de el Dios creador, desarrolla su doctrina con ayuda de la filoso-
fia aristotélica y explica asi el sentido de que Cristo es cabeza
para la Iglesia en contraste con Buenaventura: frente a los miem-
bros la cabeza se caracteriza por su dignidad (ordo: cf. Rom 8,29;
Col 1,18), por su plenitud de ser (perfectio: en la cabeza estin
aunados todos los sentidos) v por su fuerza eficaz (virtus, motus,
gubernatio de los miembros: cf. Jn 1,16; ST III, q. 8, a. 1-6; De
ver., q. 29, a. 4 y 5). Cuando el tomismo posterior pretenda ex-
plicar la independencia de los miembros del cuerpo respecto de
la cabeza por la independencia de Cristo, la cabeza, respecto de los
cristianos sus miembros (cf. Cayetano: Nihil recipit a membris
Christus), ird ciertamente mas lejos que Tomds, aunque se mue-
va en la linea de su planteamiento. Por ello la enciclica Mystici
corporis recurre explicitamente a Col 1,24 («Voy completando en
mi carne lo que falta a las tribulaciones de Cristo, en pro de su
cuerpo, que es la Iglesia») y a 1Cor 12,21 («La cabeza no puede
decir a los pies: No tengo necesidad de vosotros»), y ensefia de
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forma explicita que Cristo reclama la ayuda del cuerpo mistico y
la colaboracion de los miembros para llevar a cabo la obra re-
dentora (AAS XXXV [1943] p. 213: «Misterio verdaderamente
tremendo y que jamds se meditard bastante, el que la salvacion de
muchos dependa de las oraciones y voluntarias mortificaciones
«de los miembros del cuerpo mistico de Jesucristo, dirigidas a ese
.objeto, y de la cooperacion que pastores y fieles — singularmente
los padres y madres de familia — han de ofrecer a nuestro divino
Salvadory»).

Desde esa capitalidad de Cristo ha de entenderse también su
mediacion en la Iglesia (cf. pesitng, ThW IV [1942] 602-629), que
no significa en todo caso una posicion intermedia y estatica entre
Dios y los hombres (en el sentido de las potencias intermediarias
.cosmico-soteriologicas de la gnosis), sino que expresa mds bien
la accién del Dios hombre en la singularidad de su naturaleza
humana. Como en el AT los personajes intermediarios enviados
por Dios son hombres (reyes, profetas, sacerdotes: cf. J. Scharbert,
Heilsmittler im AT und im Alten Orient, QD 23-24, Friburgo de
Brisgovia 1964), asi también 1Tim 2,5 destaca: «Uno es el me-
diador entre Dios y los hombres, el hombre Cristo Jestis» (cf. Hebr
8,6; 9,15; 12,24). Asimismo el NT aplica a Cristo el titulo «Hijo
del hombre» (cf. Dan 7.13s) y dice en el himno cristolégico de la
«carta a los Filipenses (cf. 2,5-11) que por su exaltacién se convir-
ti6 en mediador. Aunque esta afirmacién haya podido apadrinar
la imagen gnéstica del «hombre primero» (Urmensch), el senti-
do de ese titulo es inequivocamente acosmico. En los ministerios
de Cristo, su magisterio, su sacerdocio y su condicién de pastor,
quedan a su mediacioén (cf. Jn 14,6: «Yo soy el camino, la verdad
y la vida»); ministerios que ciertamente se fundan en su ser divi-
no y humano, aunque sélo producen sus efectos en la accién sal-
vifica y redentora de Cristo. Veamos con mayor detalle la doctri-
na de las funciones de Cristo.

Ese ministerio mediador de Cristo encuentra en la prolonga-
cién de la «mision», que Cristo recibi6 del Padre y que transmitié
a sus apdstoles (cf. Jn 17,18; 20,21), su peculiar razén de ser con
vistas a la Iglesia como «cuerpo de Cristo», que con ello puede
aparecer como «O6rganoy» de la cabeza. Tampoco el cuerpo de
Cristo ha de entenderse como una cosa; sino que en la imagen
del cuerpo es decisiva la «idea de instrumentalidad»: todo lo que
€std en el cuerpo, todos los miembros pueden y deben servir al
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cuerpo entero. No se trata s6lo de ser miembro del cuerpo,-sino
del «multiple servicio de los distintos miembros para el conjunto
del cuerpo», en favor del sentido del cuerpo, que a su vez se reali-
72 en su «servicio a favor de cada uno como miembro del cuerpo».
Que los miembros en mutua armonia se preocupen unos de otros
y se cuiden asi del cuerpo del Sefior, es algo que con§tituye su
tarea especifica: existen unos para otros y no para si mismos (cf.
ICor 12,12-31). No que el ser miembro ni que el cumplir el servi-
cio propio de tal sea el supuesto para que pueda darse lo que
Pablo indica aqui con el modelo del cuerpo. En la accién mutua
de los miembros a favor unos de otros actua Cristo, la cabeza, el
primero que ha reconocido y cumplido su tarea y sentido vita_tles
en ese obrar «a favor de los demds». «Pues el amor de Cristo
nos apremia, al pensar esto: que uno murié por todos; por con-
siguiente, todos murieron. Y por todos murid, para que los que
viven no vivan ya para si mismos, sino para aquel que por ellos
murié y fue resucitado» (2Cor 5,14s). Pero de modo explici.to con-
tinia aqui el apostol diciendo que Cristo transmiti6 especialmen-
te a los apOstoles su ministerio de reconciliaciéon: «Y todo pro-
viene de Dios que nos reconcilié consigo mismo por medio de
Cristo y nos confirio el servicio de la reconciliacién... Hacemos,
pues, de embajadores en nombre de Cristo, siendo Dios el que por
medio de nosotros os exhorta: “En nombre de Cristo os lo pedi-
mos: dejaos reconciliar con Dios.” Al que no conocié pecado lo
hizo pecado por nosotros, para que en €l llegiramos nosotros a
ser justicia de Dios» (2Cor 5,18-21). Que Dios nos colme': en ’Cns-
to, y por él y con él, de su espiritu (mvebpa) y de su gracia ()‘(agng),
de fe (mioric), esperanza (2Awic) y amor (&ydrm), de conocimien-
to (yvéorc), sabiduria (cogle) y paz (sle?vy), es por ello el gran
deseo y plegaria del apostol al final de todas sus cartas (cf.' Rom
15,13s; Ef 6,23s; Col 1,9), aunque consignando al mismo tlempo
que «de su plenitud todos nosotros hemos recibido (ya) gracia
por gracia» (cf. Jn 1,16; 7,37; Ef 1,18-21).

A la cristologia incumbe demostrar como esa doctrina de la
Tglesia, cuerpo mistico de Cristo, encuentra todavia en la em un
ahondamiento teoldgico decisivo mediante la doctrina de la gra-
tia capitis, que se da en Cristo en razén de su naturaleza humana
y la cual, a su vez, tiene su raiz en la gratia unionis respecto dc
su persona divina. El misterio de Cristo, de su ser y de su obrar,
del Dios hombre y del redentor, se considera aqui desde la pers-
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pectiva de la Iglesia, comunion de los santos y bajo el punto de
vista del don de la gracia, conforme a la grandiosa concepcion
histdrico-salvifica de ella, tal como la encontramos en Pablo, cuan-
do exalta «la gloria de la gracia (de Dios = ydpic), de la cual nos
dot6 en el Amado» (Ef 1,6), o cuando alaba y bendice «al Padre
de nuestro Sefor Jesucristo, que nos bendijo con toda bendicién
espiritual (edroyle) en los cielos, en Cristo» (Ef 1,3), y que con-
cluye con esta exhortacién: «... profesando la verdad en amor,
crezcamos en todos sentidos hacia él, que es la cabeza, Cristo; del
cual todo el cuerpo, bien ajustado y unido mediante todos los li-
gamentos que lo mantienen, segln la accién propia de cada miem-
bro, realiza su crecimiento para edificacion de si mismo en amor»
(Ef 4,15s). La gran cristologia de Pablo en Col 1-3 y Ef 1-4 cons-
tituye el fundamento biblico para esas doctrinas de la gratia ca-
pitis 'y gratia unionis en Cristo.

En los enfrentamientos, sobre todo con el monofisismo y el
monoteletismo y el adopcionismo, en las disputas sobre la predes-
tinacion y en las luchas sobre la eucaristia y, finalmente, en la
controversia con el nominalismo dialéctico de un Abelardo o de
un Gilberto de Poitiers, tedlogos como Maximo el Confesor, Gui-
llermo de St. Thierry, Bernardo de Claraval y Anselmo de Canter-
bury lucharon en favor del realismo de la fe, que podia aclarar la
naturaleza humana en Cristo asi como la unién hipostatica en su
importancia para nuestra vida cristiana y precisamente con las doc-
trinas de la gratia capitis y la gratia unionis. Tal vez fuera la es-
cuela de Alejandro de Hales (Summa 1V, n. 102-105) la que in-
trodujo estos términos, mientras que Buenaventura (Sent. III,
d. 13, a. 2, q. 1 y2) y Tomas de Aquino (Sent. 1II, d. 13, q. 2 ¥
3; cf. STIII q. 7, a. 8 y 13; q. 8. a. 1-6) los desarrollaron am-
pliamente.

La gracia se contempla aqui desde la plenitud (mAfjpopa) del
Dios trino, tal como se encuentra en Cristo (Ef 1,22s; Col 1,19s;
2.9; Ef 3,19; 4,13), y en su relacion real entre Cristo, la cabeza,
y los miembros de la Iglesia reviste a la vez un cardcter personal,
ético y mistico real. La gracia es simultdneamente otorgamiento,
don y exigencia o realizacion de lo que se nos ha dado. En esas
dos gracias, la gratia capitis y la gratia unionis tienen sus raices
todas las gracias sobrenaturales de la creacién, la gracia santifican-
te y la coadyuvante, las gracias sacramentales, los dones del Es-
piritu Santo (Is 11,2), como el fruto miltiple del Espiritu (Gal
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5,225) y como la culminacién suprema de todas las gracias en la
gloria. Asi como desde la cabeza fisica actdan los cinco sentidos
en favor de todo el cuerpo, asi como los miembros fieles del cuer-
po de Cristo reciben de su cabeza los cinco sentidos interiores
(sensus spirituales: Origenes). a través de los cuales hallan acceso
a todo lo sobrenatural y divino. Aunque el individuo sélo pueda
recibir conforme a la medida que Dios le ha asignado, a la Iglesia
en su conjunto le llega de su cabeza toda la plenitud de gracia y

~ de verdad, porque la Iglesia, como cuerpo de Cristo, jamds puede

estar sin la cabeza, siempre nos multi in illo uno unum, unus ergo
homo Christus, caput et corpus (nosotros que somos muchos, en
él, que es uno, formamos una sola cosa, pues uno solo es el hom-
bre Cristo, cabeza y cuerpo, Agustin, In Ps 127,1). Cf. la encicli-
ca Mystici Corporis de Pio x1n, de 29-6-1943; J. Bach, Die Dog-
mengeschichte des Mittelalters vom christologischen Standpunkt. ..
vom 8. bis 16. Jahrhundert, 2 vols. Viena 1874-75; F. Malmberg,
Ein Leib - ein Geist. Das Mysterium der Kirche, Friburgo de Bris-
govia 1960; Salmanticenses III. dist. 14, dub. 1, n. 6-28; K. Bin-
der, Wesen und Eigenschaften der Kirche bei Kard. J. de Tor-
quemada, Innsbruck 1955, 151-195.

De ese modo también en esta imagen del NT, y especialmente
cn Pablo, vuelve a hacerse patente una vez mds la unidad tensa
entre el ser divino y el recibir humano, entre accién de Dios y co-
laboracion del hombre; pero lo que destaca sobre todo es la rela-
cion personal de Cristo y los cristianos y a la inversa, asi como
la mutua referencia y dependencia de los cristianos entre si. Se
expresa asimismo la actividad mediadora de Cristo, que continiia
actuando en los ministerios de la Iglesia, de manera parecida a
como lo sefialaba la imagen de la construccién. La paridbola en
que Cristo se designa como la vid, cuyos sarmientos son los cris-
tianos y cuyo vifiador es el Padre, y que termina con estas pala-
bras: «Quien permanece en mi y yo permanezco en él, ése lleva
mucho fruto; sin mi no podéis hacer nada», recoge una vez mds
esta idea bdsica de la imagen del cuerpo de Cristo (cf. Jn 15-1-8).

d) La busqueda de los elementos para una imagen Gtil de la
Tglesia no puede cerrarse sin discutir también la expresion biblica,
que en la dogmatica de las iglesias ortodoxas de N. Trembelas
(Atenas 21959, II, S5, p. 316-322) resume la doctrina eclesiastica
bajo el lema La Iglesia como reino de Dios sobre la tierra, e
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manera similar arranca Androutsos en su dogmética (Atenas 1956,
p- 259-292) del hecho de que la Iglesia ha sido fundada por Cristo
como «reino pneumético», porque la gracia de la redencién mere-
cida por Cristo, asi como la salvacion, justamente llegan al mun-
do a través de esa Iglesia. La obra mas reciente de G. Karmiris,
L’insegnamento dogmatico orthodosso intorno alla chiesa, Milan
1970, desarrolla la doctrina eclesial de la Iglesia ortodoxa enla-
zando con los padres griegos de los s. 1v-vl, aunque se sirve como
punto de partida y como meta la afirmacion del concilio Vatica-
no 11 sobre la Iglesia como sacramento.

Citemos también aqui brevemente los grandes ensayos eclesio-
logicos de los tedlogos ortodoxos rusos: Gregorii Florovski (1893-
1979) intenta comprender a la Iglesia partiendo sobre todo de la
cristologia del s. v. De ahi que ataque tanto el planteamiento so-
ciolégico de Sergei Nik. Bulgakov (1871-1944), como la postura
pneumatologica de Vladimir Losskii (1903-1958), al igual que Ia
concepeidn eucaristica de la Iglesia en Nikolai Afanasiev (1893-
1960); cf. P. Plank., Zur Entstehung und Entfaltung der euchari-
stischen Ekklesiologie Nikolaj Afanasiews (1893-1960), Wurzbur-
go 1980.

Sobre el tema Iglesia y reino de Dios diremos aqui dnicamente
lo imprescindible: la doctrina biblica sobre el reino de Dios no
se puede equiparar a la docrina sobre la Iglesia. Mas no se puede
hablar de la Iglesia sin tratar del reino de Dios, que en Cristo y en
su obra redentora ha encontrado su primera forma de cumpli-
miento en este mundo. De ahi que la predicacion de Jestis empie-
ce con la alusién al hecho de que el reino de Dios estd cerca, ha
llegado (Mc 1,15: #yyweev) y que en el contexto de una expulsion
demoniaca (Lc¢ 11,20) se diga que con ello se hace realidad pre-
sente el reino de Dios entre los hombres (¥pOacev: cf. Le 17,21).
Cierto que segin la doctrina de Jests el reino de Dios sélo esta
llegando, por lo que sus seguidores deberan orar por que ese reino
de Dios llegue de una vez y se imponga (cf. Mt 6,10: é)\6érw).
El reino de Dios es a la vez presente y futuro, estd dentro y esti
fuera. La Iglesia sobre la tierra y en este tiempo ruega primor-
dialmente por la manifestacion externa y escatolégica del reino
de Dios. Esto es lo que expresan las palabras de Cristo a Pedro:
«Ta eres Pedro y sobre esta piedra edificaré mi Iglesia... Yo te
daré las llaves del reino de los ciclos» (cf. Mt 16,18s: oixo8oufisc,
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3dhaw). Esa Iglesia visible ha de cuidarse del invisible reino de
ios sobre la tierra. En lo que ese reino de Dios tiene de visible
nobre la tierra estdn juntos los buenos y los malos (la cizafia junto
ul bucn trigo, los peces malos junto con los buenos: cf. Mt 13,24s.
47s). La buena semilla de la palabra divina necesita en la tierra
de buen terreno para crecer (cf. Mt 13,3-9), aunque la buena se-
milla crece por si sola, es un don de Dios (como crece el grano
de mostaza y como opera la levadura: cf. Mt 13,315.33s). Aun-
que reclama del hombre un compromiso y entrega totales (cf. Mt
13,44.45), no es la obra humana la que produce y crea el reino final
inminente, el reino de los cielos, sino que ese reino es siempre
don de Dios, que desciende del cielo, como el cielo nuevo y la
nueva tierra, como la esposa del Cordero, la Jerusalén nueva, cuyo
(cmplo y Iuz es el mismo Dios (cf. Ap 21,1s.19s; 22.5). La Iglesia
¢s la suprema «oferta de Dios» en este mundo (Gloege, 260).
Estas breves observaciones sobre el tema Iglesia y reino de
Dios pueden hacernos entender que el problema de esas relaciones
s6lo debe tratarse al final del tratado sobre la Iglesia, como con-
clusién y panoramica final (cf. § 18; EC XI [1953] 660-662 NCE
8 [1962] 188-195; H. Schlier, Reich Gottes und Kirche nach dem
NT, en Das Ende der Zeit, Friburgo de Brisgovia 1971, 37-51).

§ 5. LA IGLESIA COMO REALIDAD SACRAMENTAL
ORDENAMIENTO E IMPORTANCIA DE LOS ELEMENTOS
ESTRUCTURALES SACADOS DE TA SAGRADA ESCRITURA

0. Semmelroth, Die Kirche als sichtbare Gestalt und unsichtbare Gna-
de, «Scholastik» 28 (1953) 23-39; id., Die Kirche als Ursakrament, Franc-
fort 1953; resefia de H. Zeller, ZKTh 76 (1954) 94-99; M. Honecker,
Kirche als Gestalt und Ereignis (ev.), Munich 1963; P. Scharles, L’Eglise,
sacrament du monde, Paris 1960; J. Harvey, Le peuple de Dieu, sacrament
du dessin de Dieu, «Manuel d. Ph. et Phil» 22 (1966) 89-109; G. Petaro,
La chiesa sacramento della salvezza, «Humanitas» 1-4 (1967) 120-158;
1. Witte, Die Kirche sacramentum unitatis fiir die ganze Welt, en: Baratna,
Eccl. 1, 420-452; P. Smulders, Die Kirche als Sakrament des Heils, ibid.
289-312; J. Alfaro, Cristo, sacramento de Dios Padre: La iglesia, sacramen-
to de Cristo glorificado, «Greg.» 58 (1967) 5-28; L. Boff, Die Kirche als
Sakrament im Horizont der Welterfahrung. Versuch einer Legitimation
und einer strukturfunktionalistischen Grundlegung der Kirche im An-
schluB an das 2. Vatikanische Konzil, Paderborn 1972; MS IV 1 (1972)
310-356; J. Ratzinger, Kirche als Heilssakrament, en: JI. Reicherstorfer
(dir.), Zeit des Geistes, Viena 1977, 59-70; F.X. Kaufmann, Kirche begrei-
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fen (... Gesellschaftliche Verfassung des Christentums), Friburgo de Brisgo-
via - Basilea - Viena 1979; W. Beinert, Die Sakramentalitit der Kirche im
theologischen Gesprdch, «Theol. Berichte» 9, Einsiedeln - Zurich 1980;
13-63; R. Holz, Sakramente im Wechselspiel zwischen Ost und West, Zu-
rich - Colonia 1979.

Los elementos estructurales, sacados de las imdgenes biblicas mas
importantes para elaborar un concepto teoldgico de la Iglesia, han
de verse en su totalidad para formar con ellos una amplia expre-
sién teologica que pueda servir como concepto dogméatico de ayu-
da, como «concepto modélicoy. Aqui habria que valorar la expre-
sion que el concilio Vaticano 11 repite al menos siete veces, a sa-
ber: la afirmacién de que la Iglesia tiene cardcter sacramental, y
que en el fondo es el universale salutis sacramentum (cf. LG 48;
GS 45). Leonardo Boff ha hecho de este tema el objeto de sus
investigaciones criticas, que de varias formas han estimulado, fe-
cundado o ahondado las reflexiones siguientes. El tema vamos a
intentar desarrollarlo aqui en cuatro tratados: 1. La historia de
esa nueva afirmacion eclesial; 2. EI cambio del concepto de sacra-
mento; 3. Fundamentacién del enunciado sobre la Iglesia como
sacramento; 4. Pruebas de la fecundidad de este nuevo concepto
de Iglesia y de sacramento.

1. Datos histéricos

Siguiendo la linea de L. Boff (cf. p. 83-123; 206s, 237-330) cabe
decir lo siguiente acerca de la historia de ese concepto teoldgico de
Iglesia: segin han demostrado las explicaciones sobre la imagen
de la Iglesia en el NT, casi siempre se trata de afirmaciones con
un contenido real que nosotros denominamos hoy «sacramental».
Sin embargo no se puede pasar por alto que en la carta a los Efe-
sios, por ejemplo, prevalece la vision historico-salvifica y mistica,
mientras que en Colosenses el primer plano lo tiene la considera-
cién coésmica; pero siempre el lado ético-gratuito va ligado al as-
pecto Ontico-mistico. El elemento terreno-histérico y el elemento
mistico quedan patentes en la visién de conjunto, cuando se habla
del «antiguo pueblo de Dios en un edén nuevo», como lo hacen
sobre todo Pablo y el Apocalipsis. Si la visiéon histérico-salvifica
ha llevado a considerar la Iglesia como ecclesia ab Adam o ab ini-
tio mundi, es decir, en su dimensién histérica y césmica, también
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la consideracion cristocéntrica, y sobre todo de san Pablo con su
creacion teologica de la imagen del cuerpo de Cristo, ha ensefiado
a ver en su conjunto el lado mistico y el histérico de la Iglesia,
la Iglesia universal y las iglesias particulares, lo carismatico y la
institucion de una manera nueva, convirtiendo el misterio de Cris-
to historico-salvifico y teologico (Dios hombre) en la imagen pri-
mordial para la comprensién de la Iglesia. Con ello se fija el ca-
ricter basicamente sacramental de la Iglesia, aunque la Escritura
no emplee explicitamente las palabras mysterium o sacramentum.

Origenes (T 254), el gran fundador de la teologia oriental de la
Iglesia, ha sido el primero que ha desarrollado la concepcién sa-
cramental como modelo teoldgico en su pensamiento simbolista bi-
blico y platonico: el Logos oculto de Dios se oculta en su revela-
cién en la carne (encarnacion), en la palabra (evangelio) y en la
Iglesia (sacramentos, ministerio).

Cipriano (} 258), el gran primado de la Iglesia africana occi-
dental, ha vivido la tribulacién de los errores y de la apostasia en
la persecucion de Decio y ha visto a la Iglesia, segin Ef 532 y
4,4ss, como el sacramentum unitatis, la una mater ecclesia, que
siendo una Iglesia celestial ha sido traida a la tierra por Cristo y
que la ha confiado a Pedro y a los apdstoles (cf. De unitate eccle-
siae, 5-7).

Ticonio, ha. 380, recogiendo las ideas de Origenes en su tratado
hermenéutico Liber regularum, ya en el capitulo 1. De Domino et
de corpore eius, sobre la Iglesia dice: Cristo como cabeza forma
una sola cosa con su cuerpo que es la Iglesia. Por consiguiente,
todo cuanto la Escritura dice de Cristo puede referirse tanto a él,
como cabeza, o a la Iglesia, como su cuerpo (PL 18,15; cf. Agus-
tin, De doctr. chrisi. 111, 31,44).

Agustin (t 431), que en buena medida ha dominado la teolo-
gia occidental del primer milenio, se refiere repetidas veces a lo
mismo cuando Ilama a la Iglesia el fotus Christus (cabeza y cuer-
po) v ve en esa Iglesia al sacramento de la salvacién desde el
principio del mundo.

Asimismo el papa Leén 1 (f 461) considera a la Iglesia sacra-
mentum salutis en la historia de la humanidad desde sus comien-
zos (cf. Sermo 23,4; 307; PL 54,202; 230ss). Esta concepcion dc
la Iglesia sigue siendo decisiva en Occidente hasta la alta em, y
se define siempre por la visiébn conjunta de lo divino y lo huma-
no, de lo visible e invisible, lo histérico y suprahistorico (cf. Juan
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Damasceno, De fide orth. 1II, 1 = historia de la salvacion; 1V,
3 = Iglesia - eucaristia).

Eso no lo cambia en nada la concepcion neoplaténica de la
Iglesia como organizacién constituida jerarquicamente, tal como
la presenta el Ps.-Dionisio Arcopagita en el siglo vi y tal como se
va desarrollando desde la legislacién justiniana en Oriente y la
teoria carolingia en Occidente. S6lo el pensamiento juridico roma-
no que se impone en el s. X1 y la recepcion de la metafisica aris-
totélica en el s. xuI hicieron que fuera desapareciendo cada vez
més el hablar de la Iglesia como sacramento, aunque el tema per-
sistiera en los grandes escoldsticos, gracias al planteamiento cris-
tolégico (cf. supra p. 89s), la doctrina de la gratia capitis Christi
y el desarrollo de la doctrina general de los sacramentos. Para
Tomds de Aquino (f 1274) la Iglesia sigue siendo cuerpo de Cris-
to, 6rgano, sacramento de Cristo sobre la tierra (M. Grabmann).
La irrupcion del nominalismo en la teologia del s. x1v arrincono
el pensamiento simbolista griego, hasta el punto de que incluso
en la doctrina eclesial de R. Belarmino (f 1621), que enlaza con
el Tridentino, ya no se puede reconocer nada de esa concepcion
sacramental de Ia Iglesia, propia de los padres griegos y del primer
milenio. La realidad exterior (sacramentum tantum) y la interna
de la Iglesia (res sacramenti) estaban muy separadas en el pensa-
miento teologico desde la reforma.

S6lo la escuela francesa de P. Bérulle (+ 1629) con su nueva
vision — que recordaba la de N. Kabasilas, ¥ 1365: Leben in
Christus, ed. V. Ivanka, Klosterneuburg 1958, p. 19 — de las re-
laciones del cristiano con Cristo y de la naturaleza humana de
Cristo con el Logos divino (cf. Opera omnia, ed. por A. Houssaye
II, Paris 1874, p. 1180s) hizo posible que Louis de Thomassin
(T 1695) pudiera volver a designar a Cristo y su Iglesia como «sa-
cramento», cuando escribia: Sacramentum universae ecclesiae cir-
cumgestabat Christus et in ipso demonstrabat (Cristo llevaba y re-
velaba en si a toda la Iglesia como un sacramento: Dogm. theol.
IL, Paris 1684, p. 243, 250). Su concepcién profunda de la Iglesia
ciertamente que no podia encajar con la ilustracién inminente.
Sélo el romanticismo volveria a valorar el pensamiento simbolista
latente en la concepcion sacramental, como se advierte ya en
JW. Goethe (f 1832: Dichtung und Wahrheit 1, 7), pero sobre
todo en la escuela de Tubinga, que con ello quiso escapar tanto
al racionalismo ilustrado como al nuevo idealismo alemén.
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H. Klee (+ 1840) llamaba a la Iglesia ya en 1835 «un gran sa-
cramento... un complejo de sacramentos..., de ese modo el ser
y la vida de la Iglesia es en general sacramental» (cf. Kath. Dogm.
III, p. 117). Después que J.A. Mohler (+ 1838), sin emplear la
palabra sacramento, hubiera presentado la Iglesia como Organo
del Espiritu Santo, el tedlogo de Paderborn, J.H. Oswald (f 1903),
introdujo en 1855 su doctrina sacramental con una gran introduc-
cion Das Sacramentum im Verhiltnis zur Kirche, en la que escri-
bi6: «La Iglesia no ha de calificarse como casi un sacramento,
sino més bien como el sacramento cristiano. La propia Iglesia es
¢l sacramento, cual instrumento de salvacion en el sentido univer-
sal de la palabra. De acuerdo con ello se podria también calificar
toda la actividad de la Iglesia... como sacramental» (Von den Sa-
kramenten, Miinster 1844, p. 12ss). M. Scheeben (i 1888) estudid
ampliamente en su obra Los misterios del cristianismo (Herder,
Barcelona *1964; ed. pr. alemana: 1865) el carcter mistérico de
la lglesia y su principio basico sacramental, sin ufilizar sin em-
bargo la palabra sacramento. Y es que en su pensamiento teold-
gico, pese al amplio uso que hace de la literatura patristica griega,
estd justamente influido por la escuela romana (cf. C. Passaglia,
J.B. Franzelin, C. Schrader) que, partiendo del concepto de so-
cietas queria explicar la Iglesia en conexién con la doctrina de la
redencién como puede verse con mayor relieve ain en L. Atzber-
ger (T 1918) y en C. Feckes (f 1958).

El concilio Vaticano 1 ignord el concepto de sacramento para
la Iglesia, aunque con su afirmacién sobre la misma como signum
levatum in nationibus (cf. Is 11,12: D 1794; DS 3014), asi como
con su imagen eclesial que late bajo la constitucion de la fe, viene
a indicar la misma cosa. Las obras clasicas de la gran teologia.
en especial las de orientacién historica, que aparecen desde el
concilio Vaticano 1 hasta la primera guerra mundial, no aporta-
ron nada especial sobre el tema. Sin embargo del espiritu del
movimiento litdrgico, que surgi6 en Francia después del concilio
Vaticano 1, y del movimiento juvenil que apareci6 en Alemania
en torno a la primera guerra mundial, nacieron obras que tuvie-
ron una gran importancia para el ulterior desarrollo de Ia imagen
de la Iglesia como sacramento. Aqui hemos de referirnos sobre
todo a Karl Adam, La esencia del catolicismo (ELE, Barcelona
121949; ed. or. alemana: 1924), Romano Guardini, Der Gegensatz.
Versuch einer Philosophie des Lebendig-Konkreten (1925; ver-
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sion castellana en Obras, Cristiandad, Madrid 1981) y a los nu-
merosos trabajos de Odo Casel sobre el misterio cultico de la
Iglesia (reunidos en 1948 en la obra homénima), a partir de los
cuales se ha desarrollado la denominada teologia mistérica.

Singular importancia tuvo la enciclica Mystici Corporis (1943),
en la que hallamos una nueva profundizacién de la imagen de
la Iglesia que va més alla de la idea de societas aunque en razén
de la fuerte influencia de la antigua escuela romana la conside-
raciéon ontica y la moral dentro de la Iglesia aparecen tan sepa-
radas que, pese al modelo paulino del cuerpo, no llegd a expre-
sarse adecuadamente la definicién sacramental de la Iglesia. Hay
que decir, no obstante, que aqui, pese a la falta de una consi-
deracion de la Iglesia en su historicidad, resuenan ya los elemen-
tos de la concepcion clédsica del sacramento hasta en la tentativa
de presentar el misterio de la Iglesia en el misterio de Cristo y
de su Madre (como repetidas veces habia anunciado M. Scheeben
como imagen de su eclesiologia en el t. TIT de su Manual de
Dogmatica). Prolongando v contrastando las ideas de la enciclica
escribi6 Th. Soiron su obra sobre el hombre sacramental (1948)
y J. Fellermeier traté en su obra sobre los sacramentos «del cos-
mos sacramental, de la existencia sacramental del cristiano y de
la Iglesia como sacramento universaly (1949; cf. CTD VI, p. 134-
147). O. Semmelroth en su ensayo Die Kirche als Ursakrament
(Francfort 1953; cf. la amplia discusién sobre el libro sostenida
por H. Zeller, ZKTh 76 [1954] 94-99) renueva dichas ideas.

La conexion interna entre Iglesia y eucaristia, en la que se
sustenta y es sustentada, encuentra en la enciclica Mediator Dei
de 1950 un ahondamiento ulterior. La idea sin embargo sélo se
abri6 paso —con una apertura preparada desde luego y sobre
todo por la Meditacién sobre la Iglesia (ed. or. fr.: 1952) de H. de
Lubac — en el concilio Vaticano 11, en que volvi6 a encontrar
expresion clara la idea mistérica y sacramental como concepcion
basica de la Iglesia. En esa nueva configuracion del concepto de
Iglesia, que aparece en el concilio Vaticano 11, tuvo una influen-
cia decisiva la Théologie nouvelle, repetidas veces puesta en tela de
juicio por la Iglesia (1947: Lyon; cf. enciclica Humani generis
de 12-8-1950). Lo que de Lubac escribié en 1952 (p. 145 de la ed.
alemana: Betrachtungen, Viena 21954) fue determinante para
las afirmaciones del concilio: «La Iglesia, toda la Iglesia, y sola la
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Iglesia — la de hoy, como la de ayer y la de mafiana — eg ¢f sacrd”
mento de Jesucristo.» ’ '

Si la constitucion sobre la liturgia {SC 26) habia Nlamado sim*
plemente a la Iglesia con Cipriano unitatis sacramentym, la cons”
flitucién sobre la Iglesia (LG 48), en la consideracion del caricte®
escatolégico de la misma, dice ya que el Sefior glorificado y resy”
vitado envié al Espiritu Santo sobre los apdstoles y por él esta”
blecio la Iglesia como sacramento universal de salvacién (er pe’
vt corpus suum, quod est ecclesia, ut universale salutis sacramet”
tum constituit; cf. ibid 1 y 59). El decreto sobre la actividad mi~
sionera de la Iglesia (AG 1) se remite de entrada 3 esa puev®
definicion de la Iglesia y sefiala (ibid. 5) que Cristo, ya antes d€
st ascension al cielo, fund6 su Iglesia como «sacramento de 12
salvaciény (ecclesiam suam ut Sacramentum salutis condidit), al
transmitir a sus apdstoles, con la orden de misionar, la mision que
¢l habia recibido del Padre (Mt 28,19s). En la tltima constitucio®
sobre la Iglesia, La Iglesia en el mundo actual (GS 45) el con-
ctlio resume una vez mas su doctrina en estas palabras: «Tod©
¢l bien que el pueblo de Dios, en el tiempo de sy peregrinacio?
tcrrena, puede proporcionar a la familia humana, s debe en?
definitiva a que la Iglesia es el sacramento universal de g salva-
cion (universale salutis sacramentum), que revela y realiza a 12
vez el misterio del amor de Dios al hombre.» Aqui queda pa-
tente, sobre todo, la historicidad de la Iglesia y de sy mision
salvadora universal mediante la referencia a Cristo, cabeza de 12
Iglesia, que es también la meta de toda la historia hymang y «el
punto en el que convergen todos los esfuerzos de la historia y de
la cultura» (ibid.; cf. P. Teilhard de Chardin, El fendmeno hu-
mano IV, cap. 2, 3: Omega como centro de todos los centros»
al que corresponden la propia normativa, la accién ompipresente-
la irreversibilidad y la transcendencia: Taurus, Madrid 1963,
p- 321).

2. El concepto de sacramento

Para poder entender las nuevas afirmaciones sobre la Iglesia
es necesario volver a exponer en este contexto el concepto de
sacramento. Ya en CID VI, p. 44-53; 32-44, quedy expucsto
que no solo la palabra, sino sobre todo la realidad de] sucra-
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mento, tiene una larga historia. Bastenos recordar aqui, de manera,
breve, los elementos siguientes: la revelacion habla del mysterium
(sacramentum) dos veces: una para designar el misterio de la
historia de la salvacion divina que, en nuestra historia humana,
ha encontrado su centro y consumacién en Cristo (cf. Juan Da-
masceno, De fide orth. 111, 1; Col 1,26s: «Cristo entre vosotros,
la esperanza de la gloria»); ofra vez expresa con tal palabra la
misteriosa relacién entre Cristo y la Iglesia; es decir, en un sen-
tido mas amplio la idea de alianza en la revelacién, para la que:
sirve de metafora la relacién amorosa y matrimonial entre hombre
y mujer (cf. Ef 5,32).

Sobre el suelo de su filosofia platdnica Agustin desarrolla un
nuevo y tercer concepto de sacramento, explicando lo visible en
el sacramento como signum de lo invisible y el efecto sobrena-
tural como res, y declarando en su doctrina del caracter sacra-
mental al sacramento interno como signum et res. Lograba asi
una concepcion del sacramento que en 451 iba a servir para esta-
blecer la concepcion de Cristo: el misterio del sacramento con-
siste en la relacién y ordenamiento mutuo del signo externo y de
la realidad interna de la gracia, al igual que se ha de ver el mis-
terio de Cristo en la unidad personal del Logos divino y de la
naturaleza humana. Hugo de San Victor (f 1141) compendia esas.
ensefianzas en esta declaraciéon: «Sacramento es un elemento cor-
poral o material, situado en el mundo visible, que representa una
determinada gracia invisible y espiritual por su caracter figura-
tivo, la indica mediante su institucién (por Cristo) y la contiene
en virtud de su santificacién (por Cristo)» (PL 176, 415ss).

Una cuarta forma del concepto de sacramento se desarrollé.
en el siglo xm con ayuda de la metafisica aristotélica: completan-
do la distincion agustiniana entre elemento y palabra, se distingue:
el elemento visible como signo externo (lo preexistente) y lo ope-
rado por la accién humana como «elemento material» (materia
proxima, materia remota), de la palabra espiritual como «forma.
eficaz» (forma sacramenti); a ese signo externo se atribuye una
virtualidad causal de cara a la produccién de la gracia interior
(el signo como instrumento de salvacion: instrumentum salutis).
En las respuestas a la cuestiébn de como ese efecto sobrenatural
puede explicarse por el signo natural se dividen las escuelas: To-
mdis de Aquino y sus seguidores hablan de un modo de produccién.
fisica (el signo sacramental contiene la misma gracia en virtud de:
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su institucién), mientras que Buenaventura, Escoto y sus discipu- |
los hablan de un modo de produccion moral ¢ intencional (es
Dios mismo quien otorga la gracia divina con ocasion de que
¢l hombre realiza libremente el signo sacramental y en virtud de
Su propia promesa).

Una quinta interpretacién del sacramento, que enlaza con Ci-
rito de Jerusalén y con otros padres griegos, supone una aufén-
tica profundizacion en el espiritu de la afirmacién mistérica de
la Biblia; y es la que ha llevado a cabo Odo Casel en su teologia
mistérica desde los afios treinta de nuestro siglo. Aunque a veces
con explicaciones platonicas incongruentes, expuso el sacramento
y su efecto no tanto a partir de la persona de Cristo cuanto de
su accion salvadora. El signo sacramental aparece como el «sa-
cramento externo», que contiene la eficacia del acto salvador di-
vino en Cristo como «sacramento interno» (cf. G. Sohngen).
A través de esa concepcion se comprende especialmente la reali-
dad historica como eclemento estructural y esencial del sacra-
mento.

En tiempos recientes K. Rahner (1964), estimulado sin duda
por la teologia luterana de la palabra, ha presentado una sexia
tentativa de exposicion del sacramento: sacramento es el caso
mds radical de la palabra de Dios al hombre, la palabra exhibidora
de Dios.

E.H. Schillebeeckx y J.P. de Jong, a una con L. Boff, han
hecho una séptima tentativa de explicacion del sacramento como
«realidad simbdlica real» partiendo de una vasta concepcidn sim-
bolista.

Estas dos ultimas explicaciones no expresan la compleja rea-
lidad del sacramento tan bien como las precedentes. De ahi que
sOlo las primeras hayan sido recogidas en la introduccién a la
constitucién sobre la Iglesia con las palabras siguientes: «Mas,
como la Iglesia en Cristo es, a la vez, como un sacramento o signo
¢ instrumento de la unién intima con Dios y de la unidad de todo
¢l género humano...» (LG 1; cf. GS 42). También en la consti-
tucion sobre la liturgia (SC 59 y 61) son explicaciones determi-
nantes, cuando se dice: «Los sacramentos estan ordenados a la
santificacién de los hombres. a la edificacion del cuerpo de Cristo
y, en definitiva, a dar culto a Dios; pero, en cuanto signos, tam-
bién tienen un fin pedagdgico. No sélo suponen la fe, sino que,
a la vez, la alimentan, la robustecen y la expresan por medio de
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pulabras y cosas; por esto se llaman sacramentos de la fe. Con-
ficren ciertamente la gracia, pero también su celebracién prepa-

ra perfectamente a los fieles para recibir fructuosamente la misma.

gracia, rendir culto a Dios y practicar la caridad...

»Por tanto, la liturgia de los sacramentos y de los sacramen-
tales hace que, en los fieles bien dispuestos, casi todos los actos.
de la vida sean santificados por la gracia divina, que emana del
misterio pascual de la pasiéon, muerte y resurreccion de Cristo,
del cual todos los sacramentos y sacramentales reciben su poder
(teologia mistérica), y hace también que el uso honesto de las
cosas materiales pueda ordenarse a la santificacion del hombre y
a la alabanza de Dios.»

Sobre todo a partir de Agustin el fundamento sobrenatural del
rito de los sacramentos en la liturgia de la Iglesia se ha visto en
el mismo Cristo, que ejerce su ministerio sacerdotal por medio
de su Espiritu en la liturgia en favor nuestro (cf. SC 7; PO 5; enc.
Mystici Corporis: AAS 35 [1943] 230).

3. Demostracion de la Iglesia como sacramento

Las afirmaciones sobre la sacramentalidad de la Iglesia mues~
tran que aqui «sacramento» se toma en un sentido nuevo res-
pecto de los siete sacramentos particulares de la misma Iglesia.
Vamos a explicar brevemente esa nueva concepcién sacramen-
taria:

a) Como de cada uno de los sacramentos, también de la
Iglesia hay que decir que es signo de Cristo en este mundo. Asi
como la cristologia explicé dialécticamente en el concilio de Cal-
cedonia (451) el misterio de Cristo mediante la doctrina de la
unién hipostatica de las dos naturalezas en Cristo, asi también
la Iglesia ha de entenderse dialécticamente como cuerpo mistico
de Cristo, a la vez que templo y pueblo de Dios. Para poder
expresar el elemento complejo y dialéctico de esas afirmaciones
de una realidad mediante el concepto de «sacramentoy, es nece-
sario distinguir entre Cristo como sacramento fundamental (debido
a la unién hipostitica de las dos naturalezas), los sacramentos
particulares (que siempre representan una unidad y totalidad de
sacramento externo ¢ interno, del signo sacramental [sacramentum
fantum] y gracia sacramental [res sacramenti], formando un todo:
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[res et sacramentum]) y la Iglesia como «sacramento universal
de salvacién». Cuando K. Rahner y Mysterium salutis (IV, I
[1973] 318ss) designan a la Iglesia como Wurzelsakrament, sa-
cramento fundamental o radical, hay que decir ciertamente que
tal expresion habria de reservarse mejor a Cristo, porque él es
la unica fuente originaria, la raiz y el fundamento de todo cuanto
el sacramento es y otorga.

by Pero ;qué significa entonces la expresion del concilio, se-
gin la cual la Iglesia es universale salutis sacramentum y sacra-
mentum unitatis? Tres son las cosas que merecen destacarse en
csa definicion:

1) Es sorprendente que una y otra vez se mencione aqui
«la salvacion» como sentido y fin del sacramento. La teologia
de cada uno de los sacramentos muestra que cada uno por su
parte ha de servir a la salvacion del hombre; sb6lo que, dada la
pluralidad de los sacramentos, ese servicio salvifico es diferente
en cada caso: el bautismo y la confirmacién otorgan al cristiano
la vida sobrenatural del hijo de Dios, la santificacién; la peniten-
cia v la uncién de los enfermos contribuyen a la curacién del
pecado y de sus secuelas en cada cristiano; el orden sacerdotal
y el matrimonio son los grandes sacramentos de estado, que orde-
nan y sostienen la vida natural y sobrenatural del pueblo de Dios.
Sacramentum salutis simple y llanamente sélo se puede llamar la
Iglesia en su totalidad, porque en ella estdn compendiadas todas
las realidades a las que nos referimos cuando hablamos de Ia
salvacion. No s6lo los tres grupos de sacramentos antes mencio-
nados, sino sobre todo el sacramento central de la Iglesia, el ejc
de su vida, la sagrada eucaristia como sacrificio y banquete, como
sacrificio redentor y banquete sacrificial de la comunidad de
Cristo, estan incorporados al conjunto de la Iglesia, a su predica-
cion, su catequesis, y a las empresas todas de la cura de almas
en el sentido mas amplio, que hasta el fin de los tiempos han
de mostrar, proporcionar y otorgar a los hombres la salvacion de
Dios. v que presentan a Dios la pleitesia y adoracién de la huma-
nidad. Cuando la Iglesia se llama sacramentum salutis, se esta
pensando en «toda la salvaciénw», cuya misteriosa esencia inten-
taba ya exponer la enciclica sobre el cuerpo mistico, al referirse
al misterio de la consumacién de la salud en la contemplacion de
Dios (cf. AAS 35 [1943] 232 = gratia-gloria).
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2) Los textos conciliares hablan repetidas veces de la Iglesia
como universale salutis sacramentum. Ese universale debe expre-
sar sobre todo el hecho de que la Iglesia no sélo es sacramento
para quienes ya se confiesan miembros de la misma. La contribu-
cion salvifica de la Iglesia se extiende mas bien a todos los hom-
bres de todos los tiempos y de todas las zonas. La Iglesia como
sacramento no abraza s6lo a todos los santos y a quienes se en-
cuentran en el camino de la santidad; abraza asimismo a todos
los pecadores, a todos los débiles moral y religiosamente, a los
heridos y enfermos, a los pobres y los nifios (cf. AAS 35 [1943]
239), y. finalmente, mientras viven sobre la tierra, también a cuan-
tos por llevar un camino alejado y contrario a Dios se encaminan
consecuentemente a la condenacién eterna, si no se convierten y
aun pueden recibir en la Iglesia curacién y santificacion. Con el
objetivo universal también puede significarse que todas las empre-
sas de la Iglesia, sus festividades y sacramentos, sus oraciones y
cantos, sus sacramentales, sus ordenamientos juridicos y minis-
terios, sus alegrias y sus dolores, todo lo que ella es, tiene y obra,
lleva ese cardcter sacramental, y es por lo mismo signo, instru-
mento y lugar de salvacién para todos. La Iglesia militante, pur-
gante y triunfante queda simultdneamente dentro de ese universale
salutis sacramentum. En este capitulo 2 expondremos con mayor
detalle estas afirmaciones.

3} El dltimo misterio, que aqui se expresa con tal afirmacién,
lo sefiala la denominacion de la Iglesia como sacramentum unita-
tis. El enunciado, como veremos, no tiene sélo el sentido de ponmer
de relieve la unidad de amor en la Iglesia como exhortacién mo-
ral y como don sacramental mistico; la afirmacién apunta al fun-
damento tltimo de la Iglesia en el mismo Dios trino y uno: la
unidad, que no sélo se otorga a todos los hombres de todos los
tiempos y lugares y en definitiva también al umiverso, al cosmos
en la Iglesia, es la unidad que tiene su fundamento en Dios,
creador del umiverso (1Tim 2,5), en Cristo, el tYinico mediador
entre Dios y los hombres (Col 1,13-20), y en el Espiritu de Dios,
como Espiritu de amor y de unidad (1Jn 4,7-16); y en esa unidad
acabard encontrando su realizacion (1Cor 15,20-28). En el capi-
tulo 3 estudiaremos el tema mas a fondo. Pero lo esencial sigue
siendo que no sélo se expresa una vision «estructuralista y fun-
cional» (cf. L. Boff), mas también «categorial y ontologicay y, en
el plano mas hondo, una vision «transcendental y teolégica» de la
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Iglesia (cuerpo de Cristo), cuando se elige el «sacramento modelo»
como concepto dogmético para describir a la Iglesia. .

4) Esto ultimo quedard més claro si, al intentar esclarecer la
forma nueva de sacramentalidad, procuramos introducir una dis-
tincién que H. Plessner ha aplicado en su antropologia para expli-
car la posicion del hombre en el marco de la vida. Plessner
atribuye a la planta una posicionalidad de forma abierta, al ani-
mal una posicionalidad de forma cerrada y al hombre una posi-
cionalidad excéntrica (cf. Die Stufen des Organischen und der
Mensch, Berlin 21965; F. Hammer, Die exzentrische Position des
Menschen, Bonn 1957). El concilio Vaticano 11 nos ha propor-
cionado una nueva inteligencia de la diferencia y la conexion
interna de los distintos sacramentos en su significacion para la
vida de cada cristiano, de la eucaristia en su importancia para la co-
munidad eclesial y la vida de la Iglesia, y de la Iglesia en su
conjunto para la humanidad entera de todos los tiempos y luga-
res como universale salutis sacramentum. Aplicando la mencio-
nada distincién podriamos decir que la sacramentalidad de los
distintos sacramentos cabe designarla como «sacramentalidad de
forma abierta»: para cada uno de los hombres los distintos sacra-
mentos son, de acuerdo con su peculiaridad, una apertura del
camino hacia la salvacién dentro de la Iglesia.

La sacramentalidad de la sagrada eucaristia, como el genuino
sacramento cultico de la comunidad eclesial, tanto en su concep-
cion externa (litdrgica) como interna (cuerpo de Cristo), podemos
hablar de «sacramentalidad de forma cerrada», por cuanto que
el sentido y efecto de la eucaristia, a diferencia de lo que ocurre
con los otros seis sacramentos hay que buscarlo en la comunidad
eclesial que por si misma es cerrada. De ahi que el problema de
la intercomunién sea también en gran parte un problema de la
unidad de la Iglesia. Aqui se hacen también patentes la impor-
tancia y los limites de las nuevas tentativas en torno a una ecle-
siologia eucaristica, que quieren deducir la esencia de la Unica
Iglesia exclusivamente de la vida de la misma, de su sacrificio
eucaristico, en que la consumicién del cuerpo y sangre de Cristo
produce la koinonia de la comunidad concelebrante (1Cor 10,16s),
presentando asi a la Iglesia como «cuerpo de Cristo» (Ef 4.4-6;
1Cor 12,14-26; Rom 12,4s), cuya cabeza es Cristo glorificado (Ef
1,225) y cuyo principio vital es el Espiritu de Cristo (1Cor 3,16s;
Rom 8,9-11).
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Dicha eclesiologia eucaristica supone, sin embargo, la «unidad
de la Iglesia», que histéricamente se perdi6 ya desde los primeros
siglos con cismas o separaciones (herejias, excomuniones, etc.). De
hecho hoy existen «muchas iglesias» sin unidad de comunién (cf.
al respecto H.J. Schultz, Eucharistie und Einheit der Kirche nach
Basilius dem Grossen, en Basilius, Heiliger der einen Kirche, Mu-
nich 1981 [Koinonia 1]; Eucharistischen Ekklesiologie: Regens-
burger Okumenisches Symposion 20-26 de Juli 1981 [Koinonia 111,
19827; P. Plank, Zur Entstehung und Entfaltung der eucharisti-
schen Ekklesiologie Nikolaj Afanasiews [1893-1966], Wurzburgo
1980.)

Si, finalmente, hablamos de la sacramentalidad de la misma
Iglesia, podemos decir que le compete una «sacramentalidad excén-
trica» por cuanto que su accion, si se entiende adecuadamente a
si misma, sefiala siempre por encima de ella: la Iglesia se realiza
a si misma, en su actuaciéon, de forma esencialmente misionera,
ya que la misién no es un simple cometido suyo en la historia,
sino mas bien una definicién estructural del ser de la Iglesia en
todos los tiempos y lugares. La Iglesia se realiza apuntando, por
ello, precisamente a quienes todavia no forman parte de la misma,
a quienes han de encontrarla. Primordialmente la Iglesia no tiene
que mantenerse, sino que mas bien ha de tender a crecer y a
conquistar el mundo en el espiritu del mandato misional: «Id por
todo el mundo y predicad el evangelio a toda la creacion» (Mc
16,15).

Mas no sélo en este sentido amplio de espacio y tiempo tiene
la Iglesia una «sacramentalidad excéntrica»; la posee también en
el sentido de que la misma salvacién universal no es el fin supre-
mo: a su vez dicha salvacién universal apunta, por encima de si
misma, a la «gloria de Dios Padre» como sentido radical de esa
salvacién: «A €l la gloria en la Iglesia y en Cristo Jesiis, por
todas las edades, por los siglos de los siglos. Amén» (Ef 3,21).
«Todo esto es por vosotros, a fin de que la gracia, multiplicdn-
dose al pasar por tantos, haga abundar la accién de gracias para
la gloria de Dios» (2Cor 4.15), como escribe el apostol.

5) Si, como conclusién, queremos resumir la estructura esen-
cial de lo que llamamos «sacramentaly, habremos de decir que
«sacramental» no indica aqui una mentalidad especial dentro de
Ja teologia (Boff habla aqui de sakramentell}, sino mds bien una
realidad especial de la creacion entendida desde una perspectiva
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historico-salvifica. El origen y fundamento de esa realidad peculiar
hay que encontrarlos en «Cristo», en el que Dios se ha hecho
hombre (Jn 1,1-4; Flp 2,2-11) y a quien Dios ha predestinado
desde la eternidad como el hombre que vive tnica y exclusiva-
mente del amor a Dios que todo lo abraza. Porque ese Jesucristo,
en virtud de su ser divino-humano ha creado la posibilidad radi-
cal, y por su muerte sacrificial y su resurreccion la realidad radical
de restablecer al Dios trino en la creacién, que por el pecado de
los hombres histdricos se habia hecho nefasta, y porque Jesucristo
ha creado la Iglesia como esposa suya y mediante los signos y
ritos sagrados le ha sefialado y ordenado el camino hacia la sal-
vacién que estd en él, por todo eso la estructura bésica de lo
cristiano es «sacramental» en su forma concreta de espacio y
ticmpo en este mundo.

El caricter simbolista inmanente, cual corresponde a toda rea-
lidad individual respecto del pensamiento humano capaz de com-
prender el conjunto, puede fundamentar un «pensamiento sacra-
mental» en la comprensién humana general, pero no una «realidad
sacramental» en la concepcion cristiana. Esta tltima tampoco tiene
su fundamento en una «cristologia trascendental», sino tnica-
mente en el «acontecimiento histérico de Cristo». El nuevo «pen-
samiento simbolista», fundado y desarrollado principalmente por
obra de Ernst Cassirer (T 1945, cf. Wesen und Wirkung des Sym-
bolbegriffs, Darmstadt 1969), en la linea de la inteleccion critica
del mundo kantiana, puede representar para el hombre moderno,
con su concepcién critica y kantiana del «conocimiento humano»
y con su mentalidad ontolégica y dialéctica hegeliana, algo asi
como un puente para entender lo «sacramental como fendmeno».
Pero la «realidad sacramental, que s6lo se capta en la entrega
creyente y en la realizacion orientada por la fe, no puede tener
su fundamento, ni se puede representar de manera adecuada, con
el pensamiento simbolista (aunque L. Boff es de parecer contrario,
cf. p. 147-181).

§ 6. EL CRISTIANO, LA COMUNIDAD (LAS IGLESIAS PARTICULARES)
Y LA IGLESIA (1A IGLESIA SACRAMENTAL EN EL ESPACIO, PLURALIDAD
EN LA UNIDAD)

LThK 6 (1961) 221-225 (con bibl.: Kirchengliedschaft: K1. Méorsdorf;
K. Rahner); H. Volk, Das sakramentale Element in der Kirchengliedschaft,
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«Unio Christianorum», Paderborn 1962, 345-357; J. Ratzinger, PD, 163-118;
id., Die Einheit der Nationen. Eine Vision der Kirchenviter, Salzburgo
1971; Y. Congar, Mére Eglise, en L’Eglise aujourd’hui, Desclée Cie.; A.
Winklhofer, Die neue Menschheit, en «Kirche heute», Bergen - Enkheim
1965, 30-38; 54-68; A. Exeler (dir.), Die neue Gemeinde, Maguncia 1967,
M. Hepp (dir), Neue Gemeindemodelle, Viena 1971; Th. Maas-Ewerd,
Liturgie und Pfarrei, Paderborn 1969; K. Lehmann, Was ist eine christliche
Gemeinde?, en: IKZ 1 (1972) 481-497; F. Klostermann, El principio comu-
nitario en la Iglesia, Cientifico-médica, Barcelona 1980; Ortskirche - Welt-
kirche, Festgabe fiir Julius Kardinal Dopfner, Wurzburgo 1973; H. Wiels,
Konzil und Gemeinde (F. Th, St. 25) Francfort 1978; W. Beinert, Dogmen-
historische Anmerkungen zum Begriff «Partikularkirche», ThPh 50 (1975)
38-69 (con bibl).

Lo dicho hasta ahora sobre la sacramentalidad de la Iglesia
muestra que el primer cometido para una visién teolégica de la
Iglesia es evitar simultineamente la Escila de un monismo y la
Caribdis de todos los dualismos. Ese peligro se hace especial-
mente patente en los ordenamientos bdsicos de nuestra imagen
del mundo, en la consideracién espacial y de la realidad, lo mismo
que en la consideracion temporal y de los efectos. Por ello empe-
zaremos por fundamentar, partiendo del ordenamiento espacial y
real, lo que hasta aqui llevamos dicho mediante algunas expli-
caciones, y por concretar ese concepto de la estructura basica
sacramental de la Iglesia, intentando aclarar estas cuestiones:
1: La visibilidad de la Iglesia; 2. El cardcter de miembro que
cada individuo tiene en ella; 3. Las relaciones de las comunida-
des particulares y de las iglesias particulares con la Iglesia uni-
versal, y 4. Las relaciones entre su realidad y su eficacia.

1. Visibilidad de la Iglesia

Lo que en el pensamiento griego, apoyandonos en la légica de
identidad del pensamiento mitico, aparece como simbolo de una
realidad compleja, nos lo encontramos en el pensamiento romano
y medieval caminando sobre la l6gica de relacién del pensamiento
objetivo como «signo» de una marcada realidad particular. Como
quicra que se empleen estas tentativas, claramente distintas, de
una explicacién del mundo en el espiritu oriental y en el occiden-
tal al hablar del «sacramentoy, lo decisivo es que el punto de
partida y fundamento de la afirmacién es un elemento que se
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puede captar en nuestro mundo sensible. Desde los tiempos de
Agustin y desde su platonismo hablamos aqui habitualmente de un
«signo sensible», que apunta a una realidad invisible y la garantiza.
Cuando nos referimos a la Iglesia como sacramento universal de
salvacion, esa problemdtica destaca con singular relieve. ;Qué que-
remos decir al hablar de la «Iglesia visible»?

a) Historia

Que la Iglesia es algo mas que la comunidad visible a cualquiera
y que se diferencia de cualquier otra comunidad humana, como
un pueblo o un Estado, que es algo mads que una comunidad
organizada de personas, que puede registrarse con unas determi-
nadas convicciones y un determinado objetivo y estilo de vida
(la fe), fue algo ya claro desde el comienzo, cuando en la confe-
sion de fe de esa Iglesia ella misma se declaraba objeto de la fe,
como lo era el Jests de Nazaret historico. El dualismo, que apa-
rece ya en la doctrina platonica y més atn, aplicado a la ética,
en el maniqueismo - sostenido por la pluralidad de las cuestiones
de poder en la vida humana — hizo que en el curso de la historia
de la Iglesia se infravalorase cada vez mis la realidad visible de
la propia Iglesia, y que se viera su verdadera esencia sélo en el
«ordenamiento invisible de lo santo» (communio sanctorum), de
la gracia y la predestinacion. que més tarde se situé en exclusiva
del lado de los desvalidos y pobres de este mundo (incluso cuando
esa pobreza y desvalimiento se establecié en este mundo como un
poder especifico). '

Asi, frente a los donatistas, que en su lucha contra la Iglesia
estatal constantiniana, y en nombre de una «Iglesia martirial de
santos» por ellos exigida y proclamada, hacian depender por com-
pleto el ministerio y el sacramento de la santidad controlable de
quien ejercia el ministerio o administraba los sacramentos, Agus-
tin se refiere de continuo al hecho de que la Iglesia es «la ciudad
sobre el monte», que no puede «permanecer oculta» (cf. Mt 5,
14; Agustin, Contra Ep. Parm T, ¢. 527; In Ioh. 1, 4 tr. 1,19
contra los maniqueos).

Aspiraciones maniqueistas volvemos a encontrirnoslas en los
movimientos laicos anticlericales del siglo xux (cf. Pedro de Bruys,
T 1126; Arnoldo de Brescia, T 1155; los citaros y los waldenses),
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«Unio Christianorumy», Paderborn 1962, 345-357; J. Ratzinger, PD, 163-118;
id., Die Einheit der Nationen. Eine Vision der Kirchenviter, Salzburgo
1971; Y. Congar, Mére Eglise, en L’Eglise aujourd’hui, Desclée Cie.; A.
Winklhofer, Die neue Menschheit, en «Kirche heute», Bergen - Enkheim
1965, 30-38; 54-68; A. Exeler (dir.), Die neue Gemeinde, Maguncia 1967;
M. Hepp (dir.), Neue Gemeindemodelle, Viena 1971; Th. Maas-Ewerd,
Liturgie und Pfarrei, Paderborn 1969; K. Lehmann, Was ist eine christliche
Gemeinde?, en: 1IKZ 1 (1972) 481-497; F. Klostermann, El principio comu-
nitario en la Iglesia, Cientifico-médica, Barcelona 1980; Ortskirche - Welt-
kirche, Festgabe fiir Julius Kardinal Dopfner, Wurzburgo 1973; H. Wiels,
Konzil und Gemeinde (F. Th. St. 25) Francfort 1978; W. Beinert, Dogmen-
historische Anmerkungen zum Begriff «Partikularkirche», ThPh 50 (1975)
38-69 (con bibl).

Lo dicho hasta ahora sobre la sacramentalidad de la Iglesia
muestra que el primer cometido para una visién teologica de la
Iglesia es evitar simultineamente la Escila de un monismo y la
Caribdis de todos los dualismos. Ese peligro se hace especial-
mente patente en los ordenamientos basicos de nuestra imagen
del mundo, en la consideracion espacial y de la realidad, lo mismo
que en la consideracién temporal y de los efectos. Por ello empe-
zaremos por fundamentar, partiendo del ordenamiento espacial y
real, lo que hasta aqui llevamos dicho mediante algunas expli-
caciones, y por concretar ese concepto de la estructura basica
sacramental de la Iglesia, intentando aclarar estas cuestiones:
1: La visibilidad de la Iglesia; 2. Fl caricter de miembro que
cada individuo tiene en ella; 3. Las relaciones de las comunida-
des particulares y de las iglesias particulares con la Iglesia uni-
versal, y 4. Las relaciones entre su realidad y su eficacia.

1. Visibilidad de la Iglesia

Lo que en el pensamiento griego, apoydndonos en la légica de
identidad del pensamiento mitico, aparece como simbolo de una
realidad compleja, nos lo encontramos en el pensamiento romano
y medieval caminando sobre la légica de relacion del pensamiento
objetivo como «signo» de una marcada realidad particular. Como
quiera que se empleen estas tentativas, claramente distintas, de
una explicacién del mundo en el espiritu oriental y en el occiden-
tal al hablar del «sacramento», lo decisivo es que el punto de
partida y fundamento de la afirmacién es un elemento que se
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pucde captar en nuestro mundo sensible. Desde los tiempos de
Agustin y desde su platonismo hablamos aqui habitualmente de un
«signo sensible», que apunta a una realidad invisible y la garantiza.
Cuando nos referimos a la Iglesia como sacramento universal de
salvacion, esa problematica destaca con singular relieve. ;Qué que-
remos decir al hablar de la «Iglesia visible»?

a) Historia

Que la Iglesia es algo mds que la comunidad visible a cualquiera
y que se diferencia de cualquier otra comunidad humana, como
un pueblo o un Estado, que es algo mads que una comunidad
organizada de personas, que puede registrarse con unas determi-
nadas convicciones y un determinado objetivo y estilo de vida
(la fe), fue algo ya claro desde el comienzo, cuando en la confe-
sion de fe de esa Iglesia ella misma se declaraba objeto de la fe,
como lo era el Jests de Nazaret historico. El dualismo, que apa-
rece ya en la doctrina platénica y mds aun, aplicado a la ética,
en el maniqueismo — sostenido por la pluralidad de las cuestiones
de poder en la vida humana — hizo que en el curso de la historia
de la Iglesia se infravalorase cada vez mds la realidad visible de
la propia Iglesia, y que se viera su verdadera esencia sélo en el
«ordenamiento invisible de lo santo» (communio sanctorum), de
la gracia y la predestinacién. que més tarde se situé en exclusiva
del lado de los desvalidos y pobres de este mundo (incluso cuando
esa pobreza y desvalimiento se establecié en este mundo como un
poder especifico). '

Asi, frente a los donatistas, que en su lucha contra la Iglesia
estatal constantiniana, y en nombre de una «Iglesia martirial de
santos» por ellos exigida y proclamada, hacian depender por com-
pleto el ministerio y el sacramento de la santidad controlable de
quien ejercia el ministerio o administraba los sacramentos, Agus-
tin se refiere de continuo al hecho de que la Iglesia es «la ciudad
sobre el monte», que no puede «permanecer oculta» (cf. Mt 5,
14; Agustin, Contra Ep. Parm I, c. 527; In Ioh. 1, 4 tr. 1,19
contra los maniqueos).

Aspiraciones maniqueistas volvemos a encontrarnoslas en los
movimientos laicos anticlericales del siglo x11 (cf. Pedro de Bruys,
+ 1126; Arnoldo de Brescia, T 1155; los cétaros y los waldenses),
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contra los que combatieron Domingo de Guzmdn y su orden de
predicadores (cf. la obra de Moneta de Cremona, 1260), como
Bernardo de Claraval con su «teologia espiritual» habia querido
ayudar a la Iglesia para que no se hundiera en el nuevo estilo de
vida de Ia época feudal (cf. G.B. Winkler, Kirchenkritik bei Bern-
hard von Clairvaux, Th. pr. QS 126 [1978] 326-335). El razona-
miento sobre una «Iglesia espiritual invisible» lo encontramos en
el abad cisterciense Joaquin de Fiore (f 1202) y mds atin entre
los espirituales franciscanos de los s. xu1 y xiv (Pedro Juan Olivi,
t 1298).

Para Martin Lutero la Iglesia estd por completo fundada «en
la palabra de Dios», por la que también es eficaz el sacramento
y cada uno debe recibirlo con la profesién de fe. Asi, pues, la
Iglesia (en su version de la Biblia Lutero sélo emplea la palabra
Gemeinde, comunidad) es la comunidad de los que creen en Cristo
o, para utilizar el lenguaje del simbolo apostélico (como ocurre
en su catecismo) la «comunidad de los santos sobre la tierra».
Y aunque sobre la tierra palabra y sacramento son visibles, la
Iglesia se mantiene siempre invisible, porque la fe y la confesion
como efecto del Espiritu en el hombre no se pueden ver con los
ojos corporales (WA VI, 277ss; 30; II 85s). Lo que no obsta para
que, en su escrito sobre los «Concilios de la Iglesia», 1539 (WA
XXV, 412ss) mencione las siete piezas capitales por las que se
reconoce al «pueblo cristiano y santo» y que, ademas de la pala-
bra de Dios, el bautismo y el sacramento del altar, son las llaves
(Mt 18,15ss), los servidores de la Iglesia, el mandamiento y la
cruz (cf. J. Kostlin, Luthers Theologie, Darmstadt 1968, I, 396-
400; II, 256-290). También Calvino, al comienzo de su movimien-
to reformista, como ya antes Juan Hus (DS 1201; D 627), tiene
una vision espiritualista de la Iglesia, que es la comunidad de
los elegidos, de los predestinados; sin embargo, en la edicién se-
gunda de sus Institutiones (1543) adquiere ya una relacién mas
concreta con la realidad intramundana de la Iglesia mediante las
reflexiones sobre la necesidad de salvacion que esa Iglesia tiene,
para finalmente, en la edicion de 1559, subrayar atin mas la nece-
sidad de la predicacion de la palabra, de la administracién de los
sacramentos y de la disciplina en la Iglesia. Persiste, no obstante,
la «Iglesia de la fe», en la que s6lo Dios sabe quién pertenece a la
misma. El bautismo es signo de Cristo, signo de la fe y signo de
la confesion, pero no es signo de la Iglesia, ya que la Iglesia sigue
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siendo una realidad espiritual. Esto se advierte sobre todo en la
concepcién de los ministerios, aunque la redaccién dltima habla
explicitamente de la Iglesia visible como madre de los fieles (en
un sentido ético, no mistico; cf. Inst. 1V, cap. 1-3; P. Wernle,
Der Glaube, Calvin, Tubinga 1919, 49-67, 403ss).

La forma mis extrema de espiritualismo en la doctrina sobre
la Iglesia sigue siendo la de Zwinglio, que reconoce una Iglesia
universal de todos los creyentes en Cristo, que ha sido conquis-
tada y santificada por Cristo sin mancha ni arruga (cf. Ef 5,27),
y la comunidad eclesidstica particular que, cual realidad teocra-
tica en este mundo, tiene un derecho de expulsion sobre sus
miembros, incluidos los pastores. Lo que verdaderamente cuenta
¢s el hombre espiritual, el «profeta» en el sentido de 1Cor 14,3
(cf. B. Wernle, Der Glaube, Zwingli, Tubinga 1919, 193-201). El
fundamento profundo del espiritualismo reformista hay que bus-
carlo ciertamente en la fusiéon del espiritualismo platonico-agusti-
niano con el nominalismo de tendencia personalista en que el mo-
delo sacramental ya no tiene sitio.

La Iglesia respondi6 a esa tendencia mediante un nuevo refor-
zamiento biblico de su doctrina de los sacramentos, elaborada en
la em, asi como del ministerio sacerdotal jerdrquico en la Iglesia.
La forma sacramental basica de la propia Iglesia todavia no entra
en consideracion. Sélo tras la evolucién del s. x1X, ya descrita,
la enciclica de Ledn xu Satis cognitum, de 1896, sacé a la luz
esta doctrina, cuando al hilo de la doctrina biblica sobre el cuerpo
de Cristo (1Cor 12,12-27) escribia: «Asi como en los animales
el principio vital es invisible y permanece totalmente oculto, pero
se revela y manifiesta en el movimiento y actividad de sus miem-
bros, asi también en la Iglesia el principio de la vida sobrenatural
se manifiesta claramente a través de las obras que realiza. De
donde se sigue que estdn en un grave y peligroso error quienes se
forjan a capricho una Iglesia oculta y totalmente invisible, al igual
que quienes la consideran como cualquier otra institucién humana
con una especie de disciplina exterior y de culto externo..., sin
aquellos signos que a diario prucba de manera patente que la
Iglesia toma su vida de Dios» (cf. DS 3300s). Mas, como en
Leon xmi todavia se comparan entre si los dos aspectos de la
Iglesia como «alma y cuerpo», la sacramentalidad de la Iglesia
s6lo se hace consciente en sus ministros jerdrquicos. Sélo la cons-
titucion eclesidstica del concilio Vaticano i1 —y prolongando Ia
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idea de la enciclica Mystici Corporis (AAS 35 [1943] 221ss) y de
la Humani generis (AAS 42 [1950] 571) — expresa el caracter
sacramental basico de toda la Iglesia y con ello la nueva concep-
cion de su «visibilidad».

b) Sistematizacion

La constitucién sobre la Iglesia (LG 8) escribe sobre este
punto: «Cristo, mediador tnico, establecié su Iglesia santa... en
este mundo, como una trabazon visible y la mantiene constante-
mente, por la cual comunica a todos la verdad y la gracia. Pero
la sociedad dotada de Organos jerarquicos, y el cuerpo mistico
de Cristo, reunién visible y comunidad espiritual, la Iglesia terres-
tre y la Iglesia dotada de bienes celestiales, no han de conside-
rarse como dos cosas, sino que forman una unica realidad com-
pleja (unam realitatem complexam efformant), constituida por un
elemento humano y otro divino. Por esta analogia se asimila al
misterio del Verbo encarnado... de forma semejante la unién
social de la Iglesia sirve al Espiritu de Cristo, que la vivifica, para
el incremento del cuerpo» (cf. Ef 4,16; cf. SC 2). Con ello queda
dicho que toda visibilidad en la Iglesia es una «visibilidad sacra-
mental»: lo visible pretende mostrar y garantizar lo invisible, al
igual que solo mediante lo invisible obtiene su puesto y sentido
en la Iglesia.

2. Los miembros de la Iglesia

P. Meinhold (dir.), Das Problem der Kirchengliedschaft heute (WdF
524) Darmstadt 1979; LThK VI (1961) 221-225 (con bibliogr.).

La realidad sacramental de la Iglesia ha de manifestarse tam-
bién en sus miembros.
a) Datos histdricos

Desde el comienzo existe en la Iglesia la practica de que las
gentes se hacen cristianas mediante el bautismo (cf. Act 2,38.41);
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por crimenes graves, como se ve en el caso del incestuoso de
Corinto (cf. 1Cor 5,1-5) el cristiano rompe su pertenencia interna
a la Iglesia (cf. Hebr 6,4-8) y es excluido de la comunidad, al
menos a modo de castigo para moverle a la conversién (excom-
municatio - reconciliatio). 1.os comienzos de la institucién peniten-
cial se relacionan con esto, sobre todo durante el tiempo de las
persecuciones. Al menos en el siglo 11, en el enfrentamiento con
las primeras ensefianzas erréneas (gnosis), queda patente que no
so0lo la vida moral sino también, y mds atn, la unidad en la fe
(symbolum) son el supuesto para ser miembro de la Iglesia. En la
disputa sobre el bautismo de los herejes del s. 11 (cf. Cipriano:
Ep. 69-75, 265) se ve claramente que la recta administracién de
los sacramentos es necesaria para la «vilida y eficaz pertenencia»
a la Iglesia, como lo es en el s. 1v, en la disputa con los donatistas
la libre subordinaciéon a la autoridad legitima del obispo o del
sinodo episcopal. Las cinco condiciones claramente diferenciadas
para la pertenencia exterior, que garantiza la relacion interior con
Cristo y su Espiritu, asi como las tres formas de separacién de
esa comunidad — la propia salida (dwoctasix), la excomunién por
parte de la comunidad o la separacién interna por herejia o cisma
(que a su vez se puede comprobar externamente) — permiten ver
con toda claridad lo compleja que resulta esta cuestién.

Ya Agustin (Ad Bonifatium, ep. 98,1: PL. 33,3590) habla de
la importancia del bautismo para el cuerpo de Cristo (virtus in
sancta compage corporis Christi), es decir, del efecto de incorpo-
racion a la Iglesia, ademdas del efecto de gracia (cf. Jn 3,15).
Tomas de Aquino habla en su Comentario a las Sentencias de
la «incorporacién a Cristo» (incorporari Christo) por mérito ya
del voto bautismal de los catecimenos (que segin Crisstomo,
Hom. 24 in Jo., todavia no tendrian nada en comun con los fieles)
v por niimero a través de la recepcion del bautismo (Sent. 1V,
d. 3. q. 2. a. 3, q. 5 sol).

El Decretum pro Armeniis, de 1349 (cf. DS 1314; D 696) en-
sefiaba, en un sentido mdis juridico, que por el bautismo «nos
convertimos en miembros de Cristo y del cuerpo de la Iglesia»
(membra Christi ac de corpore efficimur ecclesiae). Esta doctrina
ya estaba establecida por la declaracién de Inocencio 1 (1201) de
que el bautismo, vdlidamente administrado, confiere en todos los
casos el character christianitatis (cf. DS 781; D 411); doctrina que
repite el concilio de Trento (cf. DS 1624; 1671; D 867; 895) y
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que en el antiguo CIC [1917], can. 87, encontré esta formulacion:
«Por el bautismo queda el hombre constituido persona en la Igle-
sia.de Cristo con todos los derechos y obligaciones de los cris-
tianos, a no ser que, en lo tocante a los derechos, obste algin
obice que impida el vinculo de la comunién eclesidstica o una
censura infligida por la Iglesia» (cf. también CIC [1983], can. 96).
Frente a esta reduccion juridica, que ya se encontraba en Boni-
facio virr, Roberto Belarmino volvi6 a defender en su teologia
apologética de 1598 Ia plena formulaciéon de que Ja Tglesia es
«la reunién de los hombres, que confiesan la misma fe cristiana,
estin unidos por la misma participacién en los mismos sacramen-
tos y estdn bajo la direccion de los pastores legitimos, especial-
mente del unico representante de Cristo en la tierra, el papa de
Romax» (De eccl. mil, c. 2). Esta formulacién fue recogida en el
borrador para el concilio Vaticano I (Mansi 51,540s), en la enci-
clica Mystici Corporis (AAS 35 [1943] 202s) y en el primer borra-
dor para la constitucién sobre Ia Iglesia, del concilio Vaticano 11
(VK 1, 194-200: A. Grillmeier). En el nuevo clima ecuménico,
que se habia ido formando desde la primera guerra mundial, de-
bi6 quedar clara la problemitica de tal afirmacion de pertenencia
a la Iglesia, que condujo en el concilio Vaticano 11 a nuevas
formulaciones (pertenencia gradual).

b) Sistematizacion

En la linea de las explicaciones de la enciclica M ystici Corporis
(1943) se desarroll6 la teologia de la pertenencia a la Iglesia res-
pecto de los cristianos bautizados que no se someten a la suprema
direccion eclesial (como las antiguas iglesias ortodoxas) o de
quienes no tienen en comin la fe y los sacramentos con las igle-
sias antiguas (como las iglesias reformadas). Se establecio la dis-
tincion entre una pertenencia real (reapse) a la Tglesia y la que
se da por el votum ecclesiae. Tal distincién, sin embargo, solo es
valida para los cristianos no catélicos si por Iglesia no se entiende
la Iglesia romana historicamente presente, sino una Iglesia que
aun estd por llegar y en la que habrin de encontrar hogar todas
las comunidades cristianas de fe ortodoxa. De ahi que la consti-
tucién eclesidstica del concilio Vaticano 11 no identifique explici-
tamente de manera categérica y ontologica a la Iglesia con la
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Iglesia catolica romana, como hicieron la «confesion ;1;38 ;;» Sgﬁi
Tridentino y el concilio Vaticano 1 (cf.. DS 3001; D‘ t,’ Sino
que proclama que esa Iglesia «se real_lza en la Iglesia ca o»
(subsistit in ecclesia catholica, LG 8), sm.hablar‘ dc.a «rom:im?.n. o

De manera parecida, tedlogos y canonistas, 51gu1ex‘1d_o e ’caehtre
del antiguo CIC [1917] intentaron establece-r una dllstglcmt)inmo) :
una pertenencia «constitucional» a la Iglesia (po.r el bau 1sma J
otra de tipo «efectivo» u operante (por la subordlnacu,)n ;1 reliive
terio, los sacerdotes y los pastores), con lo'que se ponia de cleve
el efecto creador de Iglesia del bautismo, incluso en los cristia
; olicos (K1 Morsdorf). )
" I(ie:itoconstit(ucic’)n eclesidstica da un paso mas adelantle (LG 1\/}2
cuando habla de una pertenencia escj.alonac'la_t a 12'1 Ig es‘xl;al. fas
para no hacer de la Iglesia una iglesia espiritual indefini e,nas'
pluralidad de grados se explica desde la conducta de las perts: uni'.
«Asi, pues, todos los hombres son llamados (vocantur) a esla o
dad catélica del pueblo de Dios, que prefigura y promueve vaez
y a ella pertenecen de varios modos o se ordenan (pertmet;n !
ordinantur) tanto los fieles catdlicos, como los otros qge c;eocati)
Cristo, e incluso todos los hom]‘t;es en general llamados (v

ion por la gracia de Dios.» _

¢ la;ErslaII‘)/:iiner Elgar sf menciona a los fieles cz.Lt()hcos, (lie Ilols (11::
se dice que «se incorporan plenamente a la sociedad ’de la g ;; >
(plene ecclesiae societati incorporantur), por. lps v1nc111 o.sl o
profesion de la fe, de los sacramentos, del régimen ec e]smI311 e
la comunion (communio). Los catecimenos se unen a % 'dg ?Z)
{coniunguntur) por el mismo deseo de pertenecc?r a ella b(l 1t..ados.
De las comunidades religiosas de los otros cnst,u?nos autiz o8
—a las que por primera vez se las llfima exphcltame.:nte en un
documento oficial de tal categoria ecclesiae }zel commumtates ecilas
siasticae — se dice que la Iglesia se sabe un@a (comu_nc.tam) z; e
por multiples motivos. Se enumeran después los dlst’mtlos 16211:2
y valores que contienen tales Iglesias.. Aparece ya aqulbc aralmecu-
lo que después expondrd con amplitud e¥ decreto so dre e etéln
menismo (UR 13). Se empieza por (’:o.nmgnar que todas «gsm "
separadas (seiunctae} de la Sede ap(_)stohca romanas. Y erll prinsm0
lugar se mencionan las Iglesias orientales, que tlenen. e mlena
origen que la Iglesia romana y que durante siglos tuV1er(<;n1 ) h
comunién de vida y amor, sirviendo_ mucha.s veces de mo elo laSO
Iglesia occidental en la fe y la liturgia. Se dice de ellas que, inclu
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después de la separacion, han conservado el orden episcopal, to-
dos los sacramentos, y especialmente Ia celebracién eucaristica
como centro del culto, la devocién a Maria y el monacato; en
una palabra, que ha conservado la gran herencia liturgica, teolo-
gica, disciplinar y espiritual. Explicitamente se alude a aquellas
Iglesias orientales «que viven ya en plena (in plena communione
vivunt: 14-17) comunién con los hermanos que siguen la tradicién
occidental».

En segundo lugar siguen «las Iglesias y comunidades eclesiales
que se separaron de la Sede apostdlica romana en tiempos de la
gravisima perturbacién que comenzé en Occidente a finales ya de
la em» y sobre todo desde la época de la reforma, pero que, sin
embargo, estin unidas a la Iglesia catélica «por una peculiar afi-
nidad y parentesco» (peculiari affinitate ac necessitudine coniun-
guntur: 19); destaca especialmente en este sentido la comunion
anglicana (n. 13). De esas Iglesias se dice que, si bien mantienen
discrepancias con Roma no sélo de indole historica, sociolégica,
psicolégica y cultural sino sobre todo «en la interpretacién de la
verdad reveladax, la confesién de Cristo y de la sagrada Escritura,
su vida sacramental y su vida con Cristo son apoyos mas que
suficientes para un didlogo que ha de reconducir a la plena
communio.

La constitucién eclesidstica (LG 16) sefiala — como tercer es-
trato, tras las Iglesias orientales y las reformadas — a las comuni-
dades de quienes creen en Dios, pero no son cristianos: en primer
lugar los judios, y en segundo los musulmanes. Y, finalmente,
como cuarto estrato, aparecen quienes sin culpa personal todavia
no han llegado al reconocimiento explicito del Dios revelado. Tam-
bién ellos, segln asegura la constitucién, pueden con la ayuda de
Dios llegar a salvarse, si llevan una vida natural buena (recta vita).
En estas explicaciones puede rastrearse muy bien la complejidad
de la naturaleza sacramental de Ia Iglesia, ya que se contempla la
validez objetiva y la eficacia subjetiva de los sacramentos en su
intima unidad de tension.

Destacariamos a este respecto los elementos siguientes:

En todas las reflexiones sobre el tema de la pertenencia a la
Iglesia sigue siendo fundamental el que, mediante la recta inteli-
gencia de la sacramentalidad, se evitan tanto el rigorismo de una
fe eclesial estrecha y farisaica y de una concepcién de los sacra-
mentos meramente juridica, como el indiferentismo de una con-
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cepcién extremosamente liberal del cristianismo, la Iglesia y el

sacramento. Y ello porque la realidad sacramental en el espiritu
de la teologia mistérica no s6lo se entiende como un tema impor-
tante, sino mds bien como un acontecimiento histérico-salvifico

.cn este mundo temporal e histérico, en Cristo como centro de la

historia universal. Lo cual significa: _

1) No s6lo ha de tenerse en cuenta la forma de pertenencia
(incorporari, coniungi, ordinari), sino que también la i'magen de Ia
Iglesia ha de entenderse de forma polifacética, si quieren mante-
nerse tanto la necesidad salvifica de la tinica Iglesia como la sal-
vacion transmitida a todos los hombres a través de la dnica Iglesia
de Cristo. «Porque Dios es Gnico, y Gnico también el medJado’r
entre Dios y los hombres: Cristo Jests hombre, que se entregd
a si mismo como rescate por todos» (1Tim 2,5).

2) Pero, asi como la realidad del Dios hombre Cristo, cabeza
de su cuerpo, la Iglesia (cf. Col 1,18), sélo resulta accesible en el
marco de la revelacién histérica por el camino histérico de Jestis
de Nazaret, asi también la pertenencia a la Iglesia sélo puede
establecerse mediante unos elementos visibles (vinculacién al ma-
gisterio, el sacerdocio y el ministerio pastoral), aunque debamos
reconocer que la salvacion de Cristo también es pomb!e en un
marco que queda fuera de tales signos, segin el principio basico
de que Cristo no ha vinculado su gracia exclusivamente a los
sacramentos (cf. CTD VI, p. 67s). Sélo asi es posible y puede
entenderse la ordenacién a Cristo y, por ende, a la Iglesia, de los
ccreyentes en Dios no cristianos e incluso de quienes todavia no
-confiesan al Dios revelado.

3) Los elementos determinantes de la pertenencia a la Igle-
sia visible son el bautismo (como rito de iniciacién para estable-
«cer el caricter de miembro de Cristo) y la eucaristia como re'ali-
zacion vital de esa pertenencia, que a su vez supone la legitima
posicién del ministerio sacerdotal (ordo) y. finalmente, la 'reyela-
cién comprendida en la fe y la vida orientada por la fe crlstl'ana.
Estos tres o cuatro elementos son indispensables para ser miem-
bro de la Iglesia, aunque cada uno de ellos — exceptuado el bau-
tismo — se consideraba de forma muy diferente, como lo eviden-
cia una ojeada a las distintas «iglesias» cristianas. Para la plenitud
del ser cristiano se requieren ademds, como se advierte en las an-
tiguas Iglesias de Oriente y de Occidente, los siete sacramentos y
una direccién eclesial organizada jerdrquicamente.
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El concepto de Iglesia como el de sacramento se ha entendi-

flo. al menos desde la em, con una mentalidad excesivamente
_[lll‘idl'Cﬂ., con lo que parece que no se capta o al menos no de
forma teologica suficiente lo que hay de dindmico en esas reali-
dades ni, por consiguiente, el polifacetismo de la pertenencia a la
Ig!esia. Una prueba de ello tal vez podriamos verla en que el
«signo visible» del sacramento, segln la doctrina de nuestra Igle-
stia, no habria sido instituido por Cristo in individuo sino a lo
sumo in specie (lo que también podria valer el «sacramento uni-
versal de salvacion», que es la Iglesia ¥y que replantea la cuestién
de las notas necesarias para pertenecer a la misma), lo cual po-
dria conducirnos a una inteligencia diferenciada de la Iglesia.

3. Las relaciones de la comunidad particular o de la Iglesia locat
(particular) con la Iglesia universal

a) Datos histéricos

D‘e'nuevo una breve ojeada a la historia puede descubrirnos una
evolucién, que es importante para la comprensiéon de la Iglesia
como sacramento salvifico universal. Al principio estd, como in-
dica la Escritura, la comunidad doméstica cristiana (cf. la carta a
Filemén) y la comunidad local (cf. las cartas de Pablo y los cap. 2
¥ 3 del Apocalipsis). Pero ya el empleo de la palabra ecclesia en
el NT (cf. supra, p. 47s) muestra claramente que la Iglesia uni-
versal. no se entendia como la suma de las comunidades particula-
res, sino que, desde el comienzo, en la comunidad particular es-
taba representada la Iglesia universal, de la que como imagen se
sentia responsable la Iglesia local, sabiéndose sostenida y definida
por ella en su ser més intimo. Primero fue Ia «iglesia episcopal»,
como la que aparece con Ignacio de Antioquia hacia el 110, hasta
que a finales del s. 11 se formaron en las ciudades mayores (Roma,
por ejemplo) varias comunidades eclesiales (comunidades presbi-
tc'arlales), que vivian su unidad a través del dnico obispo de la
cmc'lad y las précticas de los cultos litdrgicos estacionales (cf. Ig-
nacio de Ant.., Ad Smyrn. 8; BAC 65, p. 493: unién del obispo
y del presbiterio). Con ocasién de las invasiones nérdicas (s. viI)
se formaron las parroquias, reunidas en diécesis. En el s. 11 sur-
gieron sobre el suelo de las antiguas «iglesias apostdlicas» (Roma,
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Alcjandria, Antioquia, Jerusalén) y bien pronto también en suelo
politico (Constantinopla y, ya en la em, Moscui) los patriarcados.
Desde el mismo s. 111 y debido a las tumbas de los dos apostoles
I’edro y Pablo, por la historia politica de Roma y sobre el cimien-
1o biblico del ministerio de Pedro (Mt 16,18; Lc 22,32; Jn 22,15ss),
¢l patriarcado romano alcanzé un relieve especial. También Cons-
tantinopla, como metrépoli del Imperio romano de Oriente, alcan-
70 una categoria superior (cf. Calcedonia can. 3 y 28; por el con-
trario DS 306 y 351; D 163: Decr. Gelasiano), de modo que des-
pués de Roma, y de acuerdo con su «importancia eclesidstico-po-
litica», los patriarcados se citaron por el orden siguiente: Cons-
tantinopla, Alejandria, Antioquia y Jerusalén (cf. D 341, DS 661:
Const. 1V, 870).

La comprensiéon del cardcter sacramental basico de la Iglesia
puede demostrar que la pluralidad y el cambio de forma en las
divisiones de la Iglesia universal, incluso hoy cuando al lado de
las comunidades locales surgen comunidades personales (como la
pastoral militar, la pastoral del circo, etc.), parroquias asociadas,
asociaciones parroquiales y comunidades especiales (como la co-
munidad integrada de Munich), no deben cambiar para nada la
relacion interna de las comunidades particulares con la Iglesia
universal: asi como la pluralidad de misas no multiplica ni cam-
bia el dnico sacrificio de Cristo (aunque ello sea de gran impor-
tancia para el ordenamiento pastoral en la Iglesia visible), tam-
poco la pluralidad y diversidad de las divisiones afecta para nada
a la Iglesia universal en su unidad interna. Mis bien aparece en
cada una de esas divisiones como una realidad total. Aunque el
crecimiento de la Iglesia visible — como ni tampoco su empeque-
fiecimiento — en este mundo no signifique nada para su esencia,
en cualquier interpretacién de su fundamento eterno en Cristo, lo
cierto es que en este mundo siempre se encuentra en apreturas de
«didspora», como se puede ver ya en los viejos nombres de pa-
rroquia (paroikia, cf. Heb 11,9) y dibcesis (dioikesis: no s6lo ad-
ministracién, sino también «vida separaday: Platon, Timeo 19b)
(Fr. Arnold).

Tampoco se puede pasar por alto que la Iglesia, aun repre-
sentando el sacramento universal de salvacién para la humanidad
entera, no deja de ser el «pequefio rebafio» (Lc 12,32); no en el
sentido de una Iglesia de élite y menos de una Iglesia gueto, sino
porque a esa Iglesia universal puede pertenecer sacramentaliter
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(por el bautismo: cristianismo bautismal) quien estd alejado de ella
spiritualiter (A. Winklhofer), y porque a ella puede pertenecer
spiritualiter (no solo los catecimenos, sino incluso los no cristia-
nos) quien no estd bautizado. Asi, pues, la comprensién de la
sacramentalidad de la Iglesia debe contribuir a evitar que se hable
de la Iglesia de élite, o de gueto, o de una Iglesia popular o estatal.

b) Sistematizacion

Si los sacramentos particulares se conciben principalmente des-
de el hombre, la Iglesia, como sacramento universal de salvacion,
debe entenderse primordialmente desde Cristo como sacramento
primero. Mas para la iglesia particular como para la Iglesia univer-
sal cabe decir por igual que la puerta de entrada es el bautismo
Y que las columnas de sostén para la comunidad como para la
Iglesia son las verdades de la revelacion cristiana aprehendidas
en la fe, el culto eucaristico como centro vital y el sacerdocio or-
denado jerarquicamente como primer depositario de la predicacién
y del culto en la comunidad y en la Iglesia. En el sacerdocio je-
rarquicamente organizado entra también el sacerdocio bautismal
de todos los cristianos, que vive en este mundo del Espiritu de
Cristo y para el Sefior glorificado. En el espiritu misionero de la
Iglesia esa actitud cristiana fundamental del individuo, sostenida
por la comunidad en Ia Iglesia universal, recibe su eficacia y fe-
cundidad de cara a la plenitud de la vida cristiana y de la Iglesia.
Sin embargo, tanto la comunidad como la Iglesia y los sacramen-
tos siguen estando definidos por una estructura interna dada pre-
viamente, que no se puede establecer con el tema de la «Iglesia
popular» ni tampoco con el tema de Ia «Iglesia libre» (cf. O.
Schreuder; véase mas adelante, § 9). Asi como Ia unidad espiritual
se manifiesta en la fe y en el sacramento (Iglesia una santa), asi
también desde el ministerio (Iglesia catdlica apostélica) se funda-
menta la divisién visible (los doce apdstoles con Pedro como por-
tavoz y representante de Cristo), que no se describe de un modo
afortunado con las «iglesias particulares», pues la relacién de las
partes con el conjunto significa algo distinto de Ia relacion entre
los miembros y el cuerpo, y la unidad no significa simplemente
una unidad de ser sino sobre todo de vida, la cual se entiende me-
jor como unidad sacramental en el sacramento primordial que es
Cristo (cf. W. Beinert).
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4. La relacién entre realidad y eficacia (constitucién y realiza-
cion) en la Iglesia

a) Datos histdricos

Para esta tltima reflexion la historia.mis%onal (.le ’la.Iglesxal proi
porciona un magnifico ejemplo. Una %ustona sociologica, cu tl;lr(z)lr
y politica puede ofrecer diferentes {ngtlvos para el mayor o m% o
crecimiento de la Iglesia en los distintos lugares y tiempos. na
consideracion teoldgica y creyente puede descubrir a sulve.:z -
¢se hecho los efectos de la estructura sacramel}tal de la fIg [e\sxa.z P
«pequefio rebafio» de la época del «amor primero» (c1 . pdo,
fuec precisamente el que, pese a su impotencia frente al mun is}j
pese a las persecuciones por parte de ese mismo mundo,lco?qura
t6 a los poderosos y gentes cultas de la antigiiedad corll1 a OCLlll "
de la predicacion de la cruz (cf. 1C01: 1,18.21); y todq ello aun;l d(;
desde los mismos comienzos, las disputas, ]as. tez}smnes1 y ho
tipo de debilidad humana (cf. le)r 5_-8 y la' h1§tor1a de las 'i:;
jias desde el principio: Ireneo, Hipolito, Eplfamo, etc.) ejercie "
en la Iglesia su accion disolvente y parahzadora.. Lo que en 2
era constantiniana podria haber ganado en eﬁcaC}a, tam})lend_c;? -
dujo a tensiones mayores y a una mayor apost’asg. En o's dl lcsle
les tiempos que siguieron a las invasiones ndrdicas, cuando :
habian derrumbado las viejas riquezas y culturas de griegos y ;_(’)a
manos, la Iglesia conquisté el ancho mundo de los germalr;os.’ -
Tglesia politica y culturalmente poderosa deE la em 'dese(rinlococra-
las tensiones de finales de esa época: .El signo visible T.dsz ra-
mento no es signo de una grandeza ylSlble, sino de la realidad in
visible que procede de la cruz de Cristo.

b) Sistematizacion

Las explicaciones de los capitulos 3 y 4 mostrardn c6mo ?ctpa
la estructura sacramental de la Iglesia. Aqui s6lo vamos a referir-

nos a los elementos siguientes: 5 ]
1) Asi como el sentido de la accién humana en el sacramen

to no es propiamente una realizacion o logro humano, sino gmc;a
y exclusivamente la condicién necesaria para la recepcion de la
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gracia, asi también respecto de la Iglesia cabe decir que el objetivo
de todas sus empresas es el don salvador de Dios, que so6lo pode-
mos recibir (cf. Marcos Eremita [t 1430], De his qui putant se ex
operibus {ustificari: PG 65,929-965: contra los mesalianos). Cuan-
do esto se olvida, la grandeza y el poder propios no son sino ca-
mino hacia el despefiadero, nunca hacia la ascension.

2) La eficacia no corresponde a la realidad de la que parte,
por cuanto que esa realidad solo estd a disposicion de nuestro po-
der y de nuestro conocimiento en cuanto signo visible, mientras
que el efecto significa lo significado, lo interior, la realidad esen-
cial invisible, que solo se puede recibir como un don. Deberiamos
decir que la accion eclesial es una accion reciproca al recibir. El
obrar cristiano siempre debe entenderse como signo (cf. «... yo
creo, Sefior; pero ti ayidame en mi falta de fe», Mt 9,24), se
sabe como amor auténtico, siempre y por completo otorgado de
gracia, aunque se entregue a si mismo (cf. 1Cor 4,7).

3) Ciertamente que la realidad interna del sacramento tam-
poco se da, si no se pone el signo externo mediante el acto libre
del hombre. Pero el don de gracia del sacramento significa, a la
vez, la instalacion en una nueva existencia, cuya vinculaciéon y
obligacion... «es. en una palabra, un compromiso de gracia, es-
piritual y esencial por Cristo y en Cristoy» (L. Hsdl, ZKTh 95,
1973, p. 7). El sacramento sélo se hace eficaz en la paradoja del
«obrar por gracia» (cf. Flp 2,12s: «... trabajad con temor y tem-
blor en vuestra propia salvacion, pues Dios es el que obra en vos-
otros tanto el querer como el obrar segiin su beneplacito»; cf. 2,10),
lo que se realiza en la plena libertad del amor y de Ia obediencia.
Ello significa un compromiso para la Iglesia sacramental como
para cada cristiano, que sélo por los sacramentos se incorpora a
la Iglesia.

4) Donde més claramente se echa de ver el caracter sacra-
mental de la Iglesia es en la accion del «cuerpo mistico de Cris-
to»: el Sefior glorificado e incapaz ya de sufrir padece en sus
miembros pacicntes (y pecadores) sobre la tierra (cf. Gal 2,19s),
mientras que los miembros que sufren participan ya en la tierra,
y por gracia, de la fuerza y gloria del Sefior glorificado, su cabeza
(1Cor 6,17.19; Col 1.24; 2,18).
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(LA IGLESIA SACRAMENTAL EN EL TIEMPO)

H. de Lubac, Corpus Mysticum, Paris 1949, 297-3‘19; id., Meditacion
sobre la Iglesia, Desclée, Bilbao 1953; Y. Congar, Ecclesia ab Abel, .f.lbhand-
lungen iiber Theologie und Kirche - Festschrif fiir Karl Adam, Dusseldorf
1952, 79-108; S. Tromp, De nativitate ecclesiae e Corde Jesu in cruce,
«(irég,» XITT (1932) 482-527; E. Przywara, Alte’r unfi Neuer Bund: Theo-
logie der Stunde, Viena 1956; J. Bonsirven, Théologie d‘f N]j , Paris 1~951,
81-110; 329-375; version castellana: Teologia del NT, Littrgica Espafiola,
Barcelona 1961; A. Vigtle, Das Neue Testament und die Zukunft des K{»‘-
mos, Diisseldorf 1970; N. Kehl, Der Christushymnus in .Kolosserbnef,
Stuttgart 1966; A. Végtle, Der einzelne und die Gemeir?schaft in der Stufe.n-
folge der Christusoffenbarung, en: Daniélou - Vorgrimler (d1rs.)_, Sentire
ecclesiam, Friburgo de Brisgovia 1961, 50-91; Fr. Mussner, Chnstus,_ das
All und die Kirche, Tréveris 21968; C. Mayer, Innovation in der Kirche,
Tii. QS 158 (1978) 267-285.

Espacio y tiempo son formas fundamentales de ],a vision pura
para nuestro conocimiento humano (I. Kant). De ahi que t.amblen
conviene empezar por exponer el concepto de sacrament}al.ldad de
la Iglesia dentro de esas formas. Intentamos, pues, aqui mtrgdu-
cir en nuestro campo visual la peculiaridad de 12.1 sacrament.ahdad
eclesial partiendo de la consideracién de su accion en el' tiempo,
en la medida en que procuramos esclarecer las cuestiones si-
guientes:

1) la sacramentalidad del tiempo; 2) el marco temporal de la
Iglesia; 3) el cardcter escatolégico de la Iglesia en este'mundo;
4) la relacion entre las Iglesias militante, purgante y t-nunfante;
5) la caducidad de la forma y la perennidad.del contcj,mdo ’d.e la
Iglesia mediante algunas referencias histérlc?.s y smtf,matlcas;
6) una referencia al problema de la pertenencia de los édngeles a
la Iglesia quizd pueda también contribuir a un nuevo esclareci-
miento del concepto de sacramentalidad.

1. Elementos sacramentales en la concepcion del tiempo

Al tiempo se le han dado muchas significaciones. Junto a la
sucesion objetiva en el curso de los astros (tiempo cosmlco.grlego)
y la sucesion subjetiva en el desarrollo de las vivencias internas
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(mcediante el recuerdo y la expectacion [Agustin]), fue sobre todo
la liturgia de Israel al menos desde la época del destierro, la que
cn el ejercicio del «memorialy (sakar) de un evento salvifico, y
muy especialmente del acontecimiento pascual, contribuy6 a to-
mar conciencia del tiempo, que bien puede calificarse de sacra-
mental en el sentido genuino: en la celebracién del memorial de
un acontecimiento histérico ocurrido largo tiempo atrés, ese acon-
tecimiento se convertia en un Suceso presente para quienes lo ce-
lebraban: la accién litirgica misma se convertia en signo por el
que un acontecimiento histrico se hacia presente, y el aconteci-
miento pasado se trocaba por la accion littrgica en un presente
existencial de gracia. E] $igno, puesto en el presente de la cele-
bracion, opera una presencializacién por gracia de un suceso ce-
rrado desde largo tiempo atras en un pasado histérico (cf. O. Ca-
sel, Mysterz'engegenwart, JLW 8 [1929] 145-214; id., Das christ-
liche Kultmysterium, Ratisbona 41960, 196-236; CTD VI (1971)
73-83).

2. El marco temporal de la Iglesiq

Como quiera que se entienda esa Mysteriengegenwart, o pre-
sencia de los misterios, Io cierto es que proyecta una nueva luz
sobre la cuestién del marco temporal de la Iglesia en este mundo.

a) Hay que pensar primero que la Iglesia como marco de la
nueva alianza, de la alianza de I redencién, y como cuerpo de
Cristo, tiene su comienzo con Cristo mismo. Y con ello debe
de tratarse del Jests histérico, del Hijo de Dios hecho hombre, el
Gnico que como sacramento primordial es el origen y sostén de
la Iglesia como Sacramento universal. En el tema de la fundacion
de la Iglesia (cf. § 8) discutiremos cudles son los sucesos de la vida
de Jests en los que se funda y sostiene Ia Iglesia. Pero ya aqui
podemos entender que, si a la Iglesia hay que comprenderla des-
de el Jesis histérico, le corresponde sin embargo un espacio de
tiempo totalmente distinto del que recorrié el Jests histérico con
Su muerte, resurreccion y glorificacién: es decir, que la Iglesia
empieza por abarcar a la Iglesia en este mundo, desde la fiesta de
pentecostés hasta el fin de los tiempos. A ello se refieren las lti-

mas palabras de Jests en el relato de Mateo: «Mirad que yo
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ostoy con vosotros todos los dias hasta el fin del mundo»'(28,20’).
Tl afirmacién estd sostenida por la referencia del propio Jesus
en su discurso sobre el juicio, asegurando que antes del fin del
mundo habia que anunciar el Evangelio a todos los pueblos (Mc
13.10; Mt 24,14), y en la parabola del juicio todos los pueblqs
uparecen delante del trono del juez, y él pronuncia la sentencia
de conformidad con la ley de la misericordia, que los hombres
«habrin hecho al menor de sus hermanos», en los cuales. el pro-
pio Cristo estd presente (Mt 25,31-45). Desde e1~ comienzo Ia
Iglesia ha vivido de esa fe en la «presencia del Sefior glorificado
en su Iglesia». Dicha fe sostiene su culto como toda la nueva mo-
ralidad cristiana. Las cartas paulinas y toda la literatura _episto-
lar del NT estdn llenas de esa conviccion. Ya ese marco histérico
de la Iglesia es sacramental porque en el ser y el (?brar de: la. I_gle-
sia visible estd presente y operante el Sefior glorificado invisible.

b) Pero es principalmente Pablo el que amplia h.acia. atrds ese
marco temporal de la Iglesia mds alld del Cristo histérico, refle-
xionando ante todo sobre la conexién interna entre el puebl‘o de
Dios del AT y el neotestamentario. Todo Io cristiano estd 01er.ta-
mente sobre el suelo de Cristo y de sus ap6stoles, que han surgido
plena y totalmente de la historia y cultura del antiguo Israel y
desde Ia cual han de entenderse. Los cristianos aparecen por la fe
como los verdaderos hijos de Abraham (cf. Gal 3,7.14; Rom 9,7s).
La alianza nueva ha terminado con la antigua (cf. Mt 5,215.27s.
33s.38s5.43s; Hebr 8,13), alianza nueva que ha sido instituida- en la
tltima cena de Cristo (cf. 1Cor 11,25; Lc 22,20), porque Crlstq es
«la nueva pascua» (cf. 1Cor 5,7). Lo que hemos dicho anteltlor-
mente (cf. p. 50ss; 85ss) sobre la fundacién y desarrollo de la idea
de pueblo de Dios puede hacernos entender lo que afirmamos acerca
de la prolongacién de la Iglesia hacia atris adentrdndose en el
marco de la alianza antigua y llegando hasta el mismo Adan, que
aparece en la revelacién como el primer hombre. Ya el Pastor de
Hermas (ha. 150) veia a la Iglesia como una «anciana», para la
que fue creado el mundo (PG 2, 897: BAC 65, 946). La segunda
carta a los Corintios, del Ps.-Clemente (ha. 150), interpreta ale-
goricamente a Adén y Eva como Cristo y su Iglesia_ y dice que
por ello la Iglesia «no existe s6lo en este tiempo, sino de§de el
comienzo» (Funk: PA [1901] L, 200). Origenes (T 254) escribe en
su comentario al Cantar de los Cantares: «No credis que la espo-
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sa 0 la Iglesia exista s6lo desde la venida en carne del Redentor:
cxiste desde el comienzo del género humano, mas atn, desde la
creacion del mundo, e incluso antes de que el mundo fuera for-
mado, pues el Apéstol ha dicho que “Dios nos ha elegido en
Cristo ya antes de la creacién del mundo”» (cf. Ef 1,4: U. von
Balthasar, Geist und Feuer, 21938, p. 210s). El Ps.-Epifanio (f 403)
destaca que «la esposa de Cristo, Ia santa Iglesia, que propiamen-
te existe desde el comienzo del mundo, pero que sélo se ha reve-
lado... en el curso del tiempo por la manifestacion de Cristo en
la carne», Iglesia que es el fundamento de la verdad a la vez que
de la doctrina salvifica (Ancor. 1: PG 42,834), Agustin resume es-
tas doctrinas cuando escribe: «FEl cuerpo de esa cabeza (Cristo) es
la Iglesia..., no sélo la Iglesia que existe ahora, sino la Iglesia
de quienes han nacido desde Abel y naceran hasta el fin del mun-
do y que creerdn en Cristo, que constituyen el pueblo entero de
los. santos, que pertenecen a la unica civitas que es el cuerpo de
ersto, cuya cabeza es Cristo mismo» {In Ps 90, 2,1: PL 37,1159).
Si el Ps.-Clemente todavia habla de una «Iglesia espiritual desde
el comienzo» expresdndose en su lenguaje alegérico, nosotros hoy
debemos hablar més bien de la temporalidad sacramental de la

Iglesia, por cuanto que el Cristo histérico es el fundamento sal-

vifico para todos los hombres de todos los tiempos «que han vi-
vido desde Adan, que vendrin mientras el mundo exista, que con-
fiesan la verdadera fe y que por lo mismo pertenecen justamente
a esa Iglesia» (cf. Cat. Rom. 1, a. 9, n. 17; cf. Tomds de Aquino, ST
IIT, q. 8, a. 3c: Sobre la pertenencia actual y potencial al cuerpo
mistico de Cristo y a su cabeza). El sentido de la Iglesia es la sal-
vacion del mundo, y esa salvacién sélo se puede encontrar en el
sacramento primordial de este mundo, en Cristo, y se hace reali-
dad histérica para el individuo a través de su relacién actual con
la Iglesia, el sacramentum salutis universal (cf. MS 1V, 1, 287-307:
W. Beinert).

3. El cardcter escatolégico de la Iglesia en este tiempo

La ultima afirmacién nos conduce al cardcter de sacramenta-
lidad de la Iglesia que Ia teologia reciente gusta de calificar con
el adjetivo «escatologicay (cf. RGG II [*1958] 655-689). En la
existencia escatologica de la Iglesia se hace singularmente patente
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su sacramentalidad desde el ordenamiento del tiempo. Por lo que
usi como anteriormente hemos podido decir que la Iglesia, vista
en el espacio, no es la suma de todas sus comunidades, sino que
en cada comunidad se manifiesta la Iglesia entera, asi también de-
bemos decir aqui que la Iglesia. vista en el tiempo, no es tampoco
la sucesion de la ecclesia ante legem, sub lege, sub gratia: siempre
que pueda hablarse de Iglesia en sentido auténtico, se halla pre-
sente en todo tiempo por lo que a su realidad y eficacia se refiere
(cspacio de la comunicacién de la salud), aunque para nosotros
los hombres en los diferentes tiempos aparezcan en formas dife-
rentes. Al estar los signos ordenados sobre todo a lo que se ma-
nifiesta, los signos de esa sacramentalidad (antes de la ley, el or-
denamiento natural ético religioso; bajo la ley, la propia ley de
Moisés; bajo la gracia, el misterio salvador de Cristo, Ja presencia
del Sefior historico que en su glorificacién ha pasado a ser supra-
temporal) son diferentes en las diferentes fases de la historia de la
salvacion.

Pero siempre se ha mantenido como signo eficaz de la salva-
¢ion, y la unica salvacion se hace eficaz por ella para cada época
a su manera. Esta dialéctica entre lo ya ocurrido y lo que estd
por venir, en la cual se contiene asimismo la dialéctica entre el
don divino de la gracia y el obrar humano en gracia, es una dia-
léctica en la que queda asumido el carcter sacramental bésico de
la «existencia cristiana desde el misterio de Cristo». «La comu-
nidad cristiana (= la Iglesia) se sabe, en virtud de su fe en Jesds
Mesias, como estando ya en el tiempo de salvacién (prometido por
los profetas), como habiendo pasado ya el umbral de la salvacién
escatologica, aunque ésta todavia no se haya manifestado en el pla-
no coésmico-universal..., aunque ese cumplimiento origine a su vez
nuevas promesas... El presente es una cierta anticipacién de lo ve-
nidero, el futuro es la manifestacién y realizacién plena del pre-
sente» (R. Schnackenburg, LThK III [1959] 1089). En esc caricter
escatoldgico fundamental se manifiesta el sentido sacramental de
la «peregrinacién de la Iglesia».

4. La Iglesia militante, purgante v triunfante

Desde aqui se abre una nueva dimensién de la Iglesia como
universale sacramentum salutis en el tiempo; dimensién que con
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poca fortuna se ha expresado desde la contrarreforma hablando
de la Iglesia militante, purgante y triunfante. La representacion
plastica de la Iglesia militante desde la reforma cluniacense, de
la Iglesia purgante en las representaciones de las pobres almas del
purgatorio asi como de la Iglesia triunfante en el «carro victorio-
so de la Iglesia» (cf. Otto van Veen, 1580) o, tras el descubri-
miento de América, en el «triunfo sobre los pueblos» (P.P. Rubens,
1623) o en el triunfo sobre los enemigos (Memmingen, 1700), es-
pecialmente sobre Satin mediante la palabra y la cruz de Cristo
(Melk, 1726), han desfigurado notablemente la idea que en prin-
cipio subyacia bajo esa manera de referirse a la triple forma de
la Iglesia. La idea fundamental de ese discurso no es la peculia-
ridad de las tres formas de la Iglesia, sino mas bien la profunda
conexion interna de esas tres maneras de manifestacién de la tni-
ca Iglesia, es decir: el conocimiento de que todo el pueblo de Dios
forma una unidad sacramental, puesto que los cristianos en la
peregrinacién de este tiempo y los difuntos, tanto los que toda-
via necesitan purificacion como los que ya se encuentran en la
gloria de la luz divina, estdn tan intimamente unidos, que la in-
tercesion de la Iglesia sobre la tierra, especialmente en el sacrificio
eucaristico, aporta ayuda a los difuntos, al igual que esa misma
Iglesia terrenal al celebrar la memoria de los martires y de los
santos puede esforzarse eficazmente orando por la intercesién de
esa Iglesia que ya estd consumada en Dios. Tal accién de la Igle-
sia terrenal no s6lo es una «oracién de stiplica humanay, sino que,
como plegaria de la Iglesia, es a la vez signo sacramental de la
accion de la Iglesia que ya no es terrenal en interés de Ia Iglesia
que aun estd en el mundo. La comunidad orante es una «comu-
nidad sacramental» en la medida en que esa oracion tiene su cen-
tro y fundamento en Cristo, el Sefior glorificado: «Cualquier cosa
que piddis al Padre en mi nombre, os Io concederé... hasta ahora
no habéis pedido nada en mi nombre; pedid y recibiréis, para que
vuestro gozo sea cumplido» (cf. Jn 14,20; 16,23s). «Todo lo que
pidéis y solicitéis, creed que lo recibiréis y que se os concederd»
(cf. Mc 11,24; cf. 23).

Al menos desde el s. 111, en la oracién de intercesion por los
difuntos y en la conmemoracién de los mértires estd viva esa fe
de la unién de la Iglesia terrenal y celestial en Ia Iglesia de este
mundo. En su doctrina de la Civitas caelestis, Agustin ha vertido
esa fe en una concepcién teolégica. La fiesta de todos los santos,
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yue desde el s. v (Crisostomo) se celebraba el domingo primero
después de pentecostés, pasdé a celebrarse, desde finales del s. IX,
el dia 1.° de noviembre, mientras que la fiesta de todos los difun-
tos la introdujo Odilén de Cluny (+ 1048) para el dia 2 de no-
viembre. La Divina Comedia de Dante (1 1321) presenta una Igle-
sin del mas alld muy auténoma; el s. xir, repleto de disputas con
los herejes y de cruzadas, habia introducido (Juan de Salisbury,
1 1180) la idea de la Iglesia militante como una mundanizacién de
la antigua militia Christi, que en la contrarreforma (Roberto Be-
larmino, T 1621) se reduce y estrecha con las ideas de la época.

La verdadera inteligencia de esas tres formas de manifestaciéon
dc la Unica Iglesia aparece compendiada en su accién reciproca
desde el punto de vista del universale salutis sacramentum. En
1700 el oratoriano Gaspar Juenin puede definir en sus Institutio-
nes theologicae la esencia de la Iglesia partiendo de esa divisién:
«La esencia de la Iglesia debe coincidir con la Iglesia militante
sobre la tierra, con la Iglesia triunfante en el cielo y con la Igle-
sia purgante en el purgatorio, porque de hecho los fieles que lu-
chan sobre la tierra, los bienaventurados que triunfan en el cielo
y las almas que sufren en el purgatorio, todos pertenecen a la
Iglesia» (Lyon 31704, p. 473s).

5. La forma transitoria y el contenido perenne de la Iglesia

Finalmente, la Iglesia muestra de manera muy particular su
caricter ontolégico sacramental en el hecho de que su rostro visi-
ble se transforma y pasa «como la figura de este mundo» (cf.
1Cor 7,31). Asi como el cuerpo mortal de Cristo estuvo sujeto a
las leyes del desarrollo y del envejecimiento, asi también el cuer-
po mistico de Cristo en su manifestacién terrena estd sujeto a esa
ley de la caducidad. Y, como al final de la antigua alianza surge
«el resto», asi seglin la exposicién del Apocalipsis al final de los
tiempos surge una pequeiia Iglesia en este mundo. Sin embargo,
esa caducidad del signo es a la vez signo de la perennidad, como
la cruz de Cristo, que por ser signo de su muerte es simultinea-
mente signo del don de la redencién y de la vida eterna. En cierta
ocasion Agustin expone la palabra de Cristo «Yo soy el camino,
la verdad y la vida» en el sentido de que hubiera querido decir:
«Por mi (como camino) se llega a mi (como verdad) y se perma-
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flece en mi (que soy vida)» para explicar a continuacion: «Es
evidente por tanto lo poco que ninguna cosa debe detenernos en
¢l camino, ni siquiera el mismo Sefior, por cuanto que se ha dig-
nado ser camino para nosotros y no pide que nos detengamos
(en €l), sino simplemente que pasemos adelante (con él)» (Nec...
lencre nos voluit, sed transire: De doctr. christ. 1, 38: PL 34,33).

De esa forma externa de la Iglesia hay que decir: «Los hom-
bres no son para la Iglesia, sino que es la Iglesia la que est4d para
los hombres» (Pio xi, 28-2-1927), y esa forma visible en su pre-
sentacion histérica no es fin, sino medio, Bien puede cambiar ese
signo externo, pero siempre tiene que darse como signo, sin el
que no hay salvacién: Civitas in terra peregrina in coelo fundata
(Agustin, Sermo 105 n. 9: PL 38,622). «Por la fe, dice la carta a
los Hebreos, busco ya Abraham, como peregrino en esta tierra,
la ciudad firmemente fundada, cuyo arquitecto y creador es Dios»
(cf. Heb 11,8-10), y «por la misma fe habéis entrado ya vosotros
en el monte Sion, en la ciudad del Dios viviente, en la Jerusalén
celestial, en el nimero incontable de angeles, en la fiesta gozosa»
(Heb 12,22). La consumacién en Dios eliminard algin dia todo
lo terreno con su caducidad y transitoriedad, sin embargo sélo
eso caduco y transitorio es el lugar y fundamento para la consu-
macién que Dios otorga. Pertenece al signo sacramental el pasar,
y en ese sentido el ministerio sacerdotal de Ia Iglesia sobre la tierra
comparte el cardcter de servicio de la forma terrena de la propia
Iglesia, también pasar; la promesa del Sefior: «QOs sentaréis so-
bre doce tronos y juzgaréis a las doce tribus de Israel» (Mt
19,27-30), asi como la proclama del apostol: «;No sabéis que los
santos juzgardn al mundo? (No sabéis que juzgaremos a los 4n-
geles?» (1Cor 6,25), no puede trasladarse con la concepcidn espa-
cial y temporal de este mundo al mundo de la consumacién. La
Iglesia de la consumacién ya no necesita del ministerio como no
necesita del templo, segiin dice el Apocalipsis de Juan (Ap 21-22).

Nuestra mentalidad humana se refugia de continuo en un mo-
nismo de concepcion ontolégica o en un dualismo que querria rom-
per el todo en partes separadas e independientes unas de otras.
Ese es el misterio fundamental en la concepcién de la Iglesia como
universale salutis sacramentum: intenta evitar una y otra vez esos
caminos extraviados del pensamiento natural en la comprensién
creyente de la imagen revelada de la Iglesia (cf. al respecto H. de
Lubac, Meditacidn [1954] 47-58 de la ed. alemana).
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Sc comprende también aqui que a todos los contenidos de la
realidad Iglesia, como «contenidos significativos», pertenezcan tam-
bién la «tradicién» y la «innovacién», como ocurre en cualquier
organismo; la Iglesia es el cuerpo de Cristo, con identidad en el
crecimiento, cambio en el crecimiento de la forma, pese a la iden-
tidad de la esencia. De ahi que tampoco la misma tradicién pue?da
significar simplemente una «transmisién de lo inmutable», sino

que ha de significar también una «maduracién de la realidad idén-

tica consigo misma en su vida», ni la innovaci(’)n- puede entender-
se tampoco como simple «novedad» sino mds b1e1.1 como «reno-
vacion» de lo ya existente y con lo idéntico a si mismos, segin la
ley de los vivientes.

6. (Pertenecen los dngeles a la Iglesia?

En su obra sobre La ciudad de Dios Agustin escribe (XII, 1;
BAC 171-172, p. 791) «que se habla con toda razén de una co-
munidad entre dngeles y hombres y, de acuerdo con ello, ... sélo
de dos ciudades o sociedades cabe hablar: una de los 4ngeles y
los hombres buenos y otra de los dngeles y hombres malos?x De
modo parecido dice en su Enchiridion que el te:rnplo de Dios es
«la Iglesia en su totalidad en el cielo y sobre la tierra» (15,56). Ya
la carta a los Hebreos exalta a los cristianos «que han entrado
en la Jerusalén celestial, entre 4ngeles innumerables» (Heb 12,22),
y el autor de 1Tim conjura a su destinatario «por Dios, por Je§u-
cristo y por los dngeles elegidos» (5,21). Asi, Tomas de Aquino
llega a la opinién de que boni angeli et homines ad unam eccle-
siam pertinent: los 4ngeles buenos y los hombres pertenecen unos
y otros a la Iglesia (ST III, 98, a. 4c). . .

Partiendo de cuanto hasta ahora hemos podido decir sobre.el
cardcter sacramental de la Iglesia, debemos sin embargo consig-
nar aqui que ese cardcter supone un lado visible que, se{;ﬁn Ia re-
velacién, no se puede atribuir al mundo angélico. Ademas, el sen-
tido del sacramento es la comunicacién de la salvacién. Después
de cuanto la revelacion nos dice sobre los dngeles, los que caye-
ron de éstos no han sido redimidos. Se puede asi decir, a modo
de resumen, que la Iglesia es una «Iglesia para hombres»; y en
este sentido ciertamente que es universale salutis sacramentum,
oferta y espacio de salvacién para todo aquello que ha tenido y
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ticno rostro humano. Y para ese mundo humano la Iglesia es,

pese a su carga de transitoriedad, la salvacion duradera y perma-
nente: «En lo que hoy es un jardin floreciente habrd mafiana un
desicrto, y donde habita temprano un pueblo, se asienta por la

noche la destruccion. Ta (Iglesia) eres el tinico signo de lo eterno

sobre la tierra: todo lo que t no cambias lo transforma la muer-
te» (Gertrud von Le Fort, Hymnen an die Kirche, Munich 51948,

28). En la medida en que Pablo (Col 1,9-23) ve a Cristo ya como
el Sefior de todo el cosmos, también este cosmos (es decir, todo

el mundo creado, y con ¢l también los dngeles buenos) hay que
incorporarlo a la Iglesia como un miembro.

Frente a una veneracién exagerada y errénea de los angeles
hoy (cf. Opus Angelorum) como ya en el judaismo tardio y en
la Kébbala, hay que lamar la atencién sobre algo que ya dice
la sagrada Escritura: «En efecto, (Dios) no ha sometido el mundo
futuro a los dngeles», sino que mds bien «todo lo ha puesto a los
pies» del hombre (Heb 2,5.8). «La realidad es Cristo; que nadie
os anule el premio apelando a la mortificacion y al culto de los
angeles, intentando penetrar en las cosas que cree haber visto, to-
talmente hinchado por sus pensamientos humanos, y no asiéndose
a la cabeza, de la cual todo el cuerpo bien provisto y unido de
articulaciones y ligamentos, obtiene el crecimiento de Dios» (Cok
2,17-19).
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Capitulo tercero

LAS MANIFESTACIONES DEL SER, LA VIDA
Y LA ACCION DE LA IGLESIA
ENTENDIDA DESDE SU ESTRUCTURA SACRAMENTAL

Se puede considerar la Iglesia como un fenémeno social de
este mundo al igual que otras sociedades intramundanas, como
una realidad sociolégica y politica, bajo determinados aspectos
psicologicos v de historia de la cultura y del espiritu. Cosa que
en nuestros dias se hace no solo desde fuera de la Iglesia sino
también por parte de los tedlogos. Por valiosa, sin embargo, que
pueda ser esta consideracién como correctivo de algunas estreche-
ces de miras teoldgicas, y que amenazan de continuo al pensa-
miento teoldgico debido a la peculiaridad de su objeto, se im-
pone una reflexion dogmatica por encima de las consideraciones
inmanentes al mundo a fin de mostrar con esfuerzos siempre
renovados el auténtico misterio de la realidad eclesial, su esencia
sacramental, precisamente en sus manifestaciones ontolégicas, vita-
les y operativas en este mundo. Lo intentamos en este capitulo, es-
tudiando las cuestiones sobre la fundacién, fundamentacion y ori-
gen de la Iglesia (§ 8); analizamos después, en un plano critico y
creyente, las reflexiones de nuestro tiempo sobre las estructuras,
ordenamientos vy organizaciones en la Iglesia (§ 9): consideramos
lo dicho aqui desde el punto de vista de las afirmaciones biblicas
sobre vocaciones, envios y ministerios de la Iglesia misionera (§ 10),
para presentar luego los ministerios méds importantes en su deve-
nir y su funcién dentro de esa Tglesia de acuerdo con las decla-
raciones de fe (§ 11). Las reflexiones sobre las denominadas no-
tas de la Iglesia (§ 12) deberdn cerrar las idcas de este capitulo,
al tiempo que deberan servirnos de introduccion al capitulo inme-
diato sobre las tareas de la Tglesia en este mundo.
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§ 8. FUNDACION, FUNDAMENTACION Y ORIGEN DE LA IGLESIA
(EL. COMIENZO — LA dpyfi — DE LA IGLESIA SACRAMENTAL)

Cf. la bibliografia de § 2, 1; O. Kohler, BewuBtseinsstorungen im Ka-
tholizismus, Francfort 1972; A. Raffelt, Das Wesen des Christentums nach
A. Loisy, WaW 35 (1972) 165-198; A. Lang, Fundamentaltheologie 1TI.
Der Auftrag der Kirche, Munich 41968, 54ss; versién castellana: teologia
fundamental, 2 vols., Rialp, Madrid 21970; Floyd Filson, Geschichte des
Christentums in neutestamentlicher Zeit, Diisseldorf 1967; H. Conzelmann,
Geschichte des Urchristentums, NTD Erg. 5, Gotinga 1969; O. Kuss, Be-
merkungen zum Fagenkreis: Jesus und die Kirche im NT, ThQ 135 (1955)
28-55; J. Betz, Die Griindung der Kirche durch den historischen Jesus,
ThQ 138 (1958) 152-183; A. Vogtle, Jesus und die Kirche: Begegnung der
Christen, Francfort 1960, 54-81; H. Kiing, La Iglesia, Herder, Barcelona
41975; Fr. Mussner, Gab es eine galildische Krise?, en Orientierung an
Jesus, Festschr. fiir Joseph Schmidt, Friburgo de Brisgovia 1972, 238-255;
Die Kirche des Anfangs. Fiir Heinz Schiirmann, R. Schnackenburg y otros.
autores, Friburgo de Brisgovia 1978 (espec. W. Trilling, Die Entstehung
des Zwolferkreises, 201-222); J. Finkenzeller, Von der Botschaft Jesu zur
Kirche Christi, Munich 1974; M. Kehl, Kirche als Institution, FrThSt. 22,
Francfort 1976; G. Heinz, Das Problem der Kirchenentstehung in der
deutschen protestantischen Theologie des 20. Jahrhunderts (TibThSt 4),
Maguncia 1974; A. Kolping, Fundamentaltheologie 11, 1.2 parte: Geschicht-
liche Anfinge der Kirche Christi, Miinster 1981.

La presentacion tripartita del tema (fundacién - fundamenta-
cion - origen) que hemos adoptado aqui, al igual que en los pa-
ragrafos siguientes, no es un capricho, sino que, como se vera, es
mas bien una necesaria vision de conjunto de aquellos puntos de
vista que han de tenerse en cuenta, si se quiere ofrecer una expo-
sicion correcta de la formacion de la Iglesia, tal como la capta
nuestra fe. Una breve ojeada a la historia del planteamiento de la
cuestion nos lo puede ya demostrar. Asi como la estructura esen-
cial de cada uno de los sacramentos se establece mediante las tres
determinaciones de «institucion por Cristo, signo externo y efecto
interno de la gracia», asi también el comienzo (la dpy#) del sa-
cramento universal que es la Iglesia se esclarece a través de los
tres elementos mencionados: a la institucion por Cristo se orde-
nan los problemas de la fundacién; al signo sacramental los pro-
blemas del «origen como formacién en la historia» y «al efecto
interno de la gracia» los problemas de la «fundamentacién de la
Iglesia en los misterios salvificos de Cristo».
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1. Historia del planteamiento de la cuestion

En los escritos del NT aparece externamente la formacion de
la Tglesia no como respuesta a una cuestion teoldgica, sino como
simple descripcion de una autointeligencia creyente y polifacética
de la Iglesia.

a) El autor de los Hechos de los apoéstoles, que en realidad
es ya una apologia de la Iglesia, nos la presenta tal como surgié
del acontecimiento pentecostal y de la accién de los apéstoles en
el Espiritu de pentecostés, en que Pedro aparece como el apdstol
dirigente de la primera comunidad cristiana y Pablo como el mi-
sionero con éxito y como el apéstol de los gentiles, siendo ambos
los grandes portadores del proceso formativo de la Iglesia. La con-
version a la fe en Cristo, el bautismo en Cristo, el don de la fiesta
pentecostal a cada uno de los bautizados, la celebracion eucaris-
tica y el amor operativo y social (cf. Act 2,38.42-47) son las exi-
gencias vitales mds importantes para ser cristiano, para ser miem-
bro de aquella primera comunidad cristiana. Los evangelios sinop-
ticos completan esta imagen mediante el relato sobre la persona
de Cristo tal como la captaron los primeros cristianos con su fe,
sobre su proclama del reino de Dios, sobre la eleccién y envio de
sus discipulos y apostoles y sobre los grandes acontecimientos ocu-
rridos con la muerte en cruz y con la resurreccion del Sefior. Fi-
nalmente, Pablo hace de la comprension teoldgica de los sucesos
de la muerte v resurreccion de Cristo y del Sefior glorificado la
columna y apoyo de su imagen de Cristo, y con ello de la nueva
concepcién cristiana del hombre y del mundo, que la Iglesia vive
y anuncia al mundo. Las cartas pastorales muestran una primera
organizacion firme en las comunidades.

b) El verdadero y capital problema que la nueva comunidad
cristiana hubo de resolver, tanto en el plano teoldgico como exis-
tencial, fueron sus relaciones con la comunidad del templo y de
la sinagoga, con el pueblo elegido de Dios en la antigua alianza.
Este problema aparece, por primera vez en Marcos, ante todo
como un problema personal del propio Cristo, que se presenta
como «quien ofrece el reino de Dios escatologico» (Mc 1-6), y
que tras el rechazo de esa oferta por parte del pueblo de Israel
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(crisis galilaica) aparece «como el personalmente rechazado por
el. rechazo de su oferta» (Fr. Mussner: Mc 7-16). Con ello tam-
bién los discipulos, que desde el comienzo Cristo habia reunido
en torno suyo (cf. Mc 1,16-20; 2,14s.18; 3,13-19), se transforman
de «multiplicadores de su accién y nicleo de su futura comunidad
sz}lviﬁca como Mesias», en los «primeros portadores de la tradi-
cion de Jests», que entra en la Iglesia después de pascua. Ese
enfrentamiento entre la comunidad cristiana y el pueblo de Israel
entra en la fase critica, que va desde la lapidacién de Esteban
(Act 7,58) y la ejecucion de Santiago el afio 44 (Act 12,2) hasta
la destruccion de Jerusalén y de su templo por Tito el afio 70, en
que ya la Iglesia aparece al lado de la Sinagoga.

¢) Pronto empieza, bajo Neron el afio 66, el enfrentamiento
de la comunidad cristiana con el poder pagano de Roma. Con
ello el problema de la formacién de la Iglesia pasa de la primera
fase de «la descripcion creyente de la propia autoconcepcién» a
Ig fase segunda del planteamiento teolégico de la «fundamenta-
C}()n de la Iglesia». En el fondo ésta se prolonga hasta la ilustra-
cién o hasta la disputa modernista a comienzos del s. xx. Desde
la época de los grandes padres (Ambrosio, Agustin, etc.) hasta la
edad media (cf. el Concilio de Vienne 1312: D 480; DS 901) 1a
form'acic’)n de la Iglesia se presenta en la imagen mistérica del
«nacimiento de la Iglesia de la herida del costado del Crucificado»
(como Eva del costado de Adén: cf. Fr. Tromp, «Greg.» 13 [1932]
482-527). El periodo siguiente de las luchas eclesidsticas por el
poder y del pensamiento jurista introducen, como otro elemento
de fundamentacion teoldgica. «la eleccién y envio de los apdsto-
les, F:specialmente de Pedro» como portadores de la jerarquia
eglesmistica, y la contrarreforma destaca muy especialmente el mi-
nisterio de Pedro y el papado. Sin embargo, la cuestién de la for-
macion de la Iglesia sigue siendo un problema acerca de la «fun-
damentacién teoldgica» de la misma, como siempre se habia en-
tendido.

d) Solo al hilo de Ia ilustracién y en la disputa modernista se
plantea la cuestion critica de la «singular fundacién de la Iglesia
por el Jesis historicos. Ya el concilio Vaticano 71, en su constitu-
cion dogmética Pastor aeternus (D 1821; DS 3050s) habia decre-
tado que Cristo, el pastor eterno y obispo de nuestras almas (1Pe
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2.25), habia decidido fundar la Iglesia santa (sanctam aedificare
ecclesiam decrevit), y por ello habia llamado a los apostoles y a
Pedro el primero entre ellos. Siguiendo la linea de A. Harnack con
Wesen des Chistentums, A. Loisy en su obra L'évangile et I'église
(1902), y utilizando el método histérico-critico en la exposicién de
la Escritura, llegbé a la conclusiéon de que «Cristo no habia funda-
do formalmente la Iglesia, ni habia establecido una forma de go-
bierno para esa Iglesia, aunque su anuncio del reino de Dios y
la transmision de ese mensaje a sus discipulos condujo de tal
modo a la formacién de la Iglesia, que es el resultado de la obra
y voluntad de Jests» (p. 134). Tras la condena del libro por parte
del cardenal Richard en 1903, Loisy volviéo a declarar en su se-
gunda obra Autour d’un petit livre (p. 161): «Parece que no se
cae en la cuenta de que la institucion divina de la Iglesia es un
objeto de fe, no un hecho histérico demostrable, y que la tradi-
cion apostdlica bien entendida relaciona la Iglesia mé&s que con
Jestis (que la suponga fundada por él o que se la atribuya por
institucién) con Cristo resucitado, no con el redentor que predica
el reino de Dios.» Con lo cual se busca el fundamento de la Igle-
sia Unicamente en la «fe de la Iglesia» misma, presentando asi a
las primeras comunidades cristianas y, por ende, a la Iglesia toda,
de una manera intolerable, como principio creador y normativo
por encima del evangelio (cf. A. Raffelt, WuW [1972] 193s). El
Decretum Lamentabili de 1907 (D 2052; DS 3652) y la enciclica
Pascendi del mismo afio (D 2091; DS 3692) condenaron la doctri-
na de Loisy y de otros tedlogos «modernistas» de la época y el
juramento antimodernista de 1910 impuso a los sacerdotes y do-
centes esta proposicion: «Creo igualmente con fe firme que la
Iglesia, guardiana y maestra de la palabra revelada, fue préxima
y directamente instituida por el mismo, verdadero e histérico Cris-
to, mientras vivia entre nosotros, y que fue edificada sobre Pedro,
principe de la jerarquia apostdlica, y sus sucesores para siempre»
(D 2145; DS 3540).

¢) La aplicacion mas resuelta del método histdrico-critico en
la exégesis catdlica desde la primera guerra mundial, sobre todo
desde 1943 (enc. Divino afflante Spiritu) y después del concilio
Vaticano 11, ha agudizado la cuestion de las palabras y obras del
Jestis historico (ipsissima verba et facta), y la exigencia bultma-
niana de desmitizacion (Entmythologisierung) han conducido a
unas aseveraciones similares a las de Loisy en su primera obra.
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H. Kiing ha resumido tales aseveraciones en su obra Die Kirche
(1967; trad. castellana: La Iglesia, Herder, Barcelona *1973) en
los axiomas siguientes: 1) El Jesis prepascual no ha fundado
Iglesia alguna durante su tiempo de vida (p. 90); 2) mediante su
predicacion -y actividad el Jestis prepascual eché los cimientos
para la aparicién de una Iglesia postpascual (p. 93); 3) existe la
Iglesia desde los comienzos de la fe en la resurreccion (p. 94);
4) asi, pues, la Iglesia no tiene su origen simplemente en el pro-
posito y quehacer del Jesus prepascual, sino en todo el aconteci-
miento cristiano; con otras palabras, en toda la actuacién de Dios
en Jesucristo, desde el nacimiento de Jesiis, su accién y la llama-
da de los discipulos hasta su muerte y resurreccién y hasta el don
del Espiritu a los testigos del Resucitado (p. 95). Con ello pre-
tende Kiing explicar el texto de la constitucién eclesidstica del
concilio Vaticano 11 (LG 5) en la que se dice: «Nuestro Sefior
Jests dio comienzo a su Iglesia predicando la buena nueva, es
decir, la llegada del reino de Dios... Ahora bien, este reino co-
mienza a manifestarse delante de los hombres... por la palabra,
por las obras y por la presencia de Cristo... Pero habiendo resu-
citado Jests, después de morir en la cruz por los hombres, apa-
reci6 constituido para siempre como Sefior, como Cristo y como
sacerdote (cf. Act 2,36; Heb 5.6; 7,17-21), y derramé en sus
discipulos el Espiritu prometido por el Padre (cf. Act 2,33). Por
eso la Iglesia, enriquecida con los dones de su Fundador, obser-
vando fielmente sus preceptos de caridad, de humildad y de abne-
gacion, recibe la mision de anunciar el reino de Cristo y de Dios,
de establecerlo entre todas las gentes...»

Hay que advertir, sin embargo, que la constitucién sobre la
Iglesia en el pasaje citado s6lo habla de la fundacién (fundatio),
y que sélo en los art. 18s trata de la institucién de la jerarquia
«siguiendo las huellas» del concilio Vaticano 1 y recogiendo sus
textos y pruebas en pro de la vocacién y envio de los apdstoles
en su conjunto (cf. mas adelante, § 11).

Baste decir aqui, en general, que la distincién critica entre la
accion de Cristo prepascual y postpascual es un planteamiento
que procede de Ia ilustracién para el que no ofrece pie el texto
de los evangelios, y menos el de Marcos, pues la formacién de
ellos es muy posterior a la venida del Espiritu. La cuestion més
bien ha debido entrar en el texto desde fuera, por lo que también
las respuestas aparecen tan maltiples v aun contradictorias.

146

§ 8. Fundacién, fundamentacién y origen

Nos cefiimos, por tanto, a los tres puntos de vista mencionados
en la introduccion para el estudio de este problema. La perspec-
tiva general que ofrecen esos tres puntos debe mostrar la com-
plejidad del problema y también la posibilidad de una solucién
atinada.

2. La fundacién de la Iglesia

El problema de la fundacién de la Iglesia por obra de Jesis
historico va intimamente ligado a las cuestiones relativas a la
persona y a la conciencia personal de Jesis, que se tratan en la
cristologia. Baste sefialar aqui que no corresponde a los relatos
biblicos, y que por lo mismo es falsa, la idea de que se ha de
entender a Jesds a la manera antigua como un dios que ha toma-
do la figura humana y que se trata, por consiguiente, del saber
y querer de su ser divino, como alguien que desde el comienzo
vive y actia con claro conocimiento y conciencia de todo lo que
va a ocurrir (monofisismo). Pero igualmente seria falso entender
a Cristo como un simple hombre terreno, que s6lo actiia y se
realiza con la conciencia mesidnica de haber sido enviado para
establecer definitivamente el reino mesidnico prometido a Israel
desde largo tiempo atrds, y que habria reaccionado de un modo
meramente humano a la conducta de las gentes contra su per-
sona y su mensaje (arrianismo). Més bien hemos de decir que
la persona y la conciencia de Jests no nos resultan comprensi-
bles ni patentes a nosotros los hombres, sino que son siempre un
misterio (esencialmente por encima de lo que hay en un hombre).
Pese a lo cual, éstas son las afirmaciones que permiten hacer los
relatos evanggélicos:

a) Desde el comienzo Jests se ha rodeado de discipulos, que
no seguian a aquel rabino por inclinacién personal, sino que fue-
ron Hamados por él, habiéndolos puesto en una situacién abso-
lutamente especial y reclamando de ellos una dura decisién exis-
tencial (cf. Mc 1,16-20; 2,13-17; Mt 4,18-22; Jn 1,35-51). De entre
el nimero de los primeros seguidores —y seglin un relato exclu-
sivo de Lucas: 10,1 — el propio Cristo designé 72 discipulos
(que recuerdan los 70 ancianos y colaboradores de Moisés: cf.
Nam 11,24-30) y, ya de acuerdo con toda la tradicién escrituris-
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tica, sc eligio a doce (respondiendo a los doce hijos de Jacob
como patriarcas del antiguo Israel: cf. Gén 35,23-26; Ex 24.,4),
a los que llamo6 apostoles (Mc 3,13-19; Lc 6,12-16). Parece que,
ya antes de la multiplicacién de los panes y de la mencionada
crisis galilaica, Jests enviéo a los doce apéstoles y a los 72 dis-
cipulos para que, en su nombre y como él, anunciaran el reino de
Dios y refrendasen su predicaciéon curando enfermos y expulsando
demonios (cf. Mc 6,7-13.30-44; Lc 9,1-17). Tras la crisis galilaica
afloran en la predicacién de Jests muchas exhortaciones y para-
bolas que bien pueden interpretarse como peculiar instruccién
para los doce, que deberian continuar la causa de Jestis tras su
pasion anunciada ahora por tres veces. El ntimero simbédlico de
los doce apostoles, las posteriores ensefianzas a los discipulos, la
nueva forma que adopta la predicacion del reino de Dios en boca
de Jests asi como su conciencia mesidnica, que se manifiesta al
menos en su grito de jubilo tras el regreso de los discipulos pre-
dicadores (cf. Lc 10,21-24; Mt 11,25-30), sugieren que Cristo
quiso desde el comienzo establecer el «nuevo reino de Diosy,
aunque esto pudiera entenderse de primeras como oferta a todo
Israel y, sélo tras el rechazo de dicha oferta, adoptase la forma
especifica, que no apunta a una secta escatoldgica judia, como
la de Qumran, sino a todo el nuevo Isracl (Rom 4,1s.12; G4l 3,
29; Sant 2,21s).

b) No significa una ruptura en la autoconciencia de Jesus
(a la que no hay referencia alguna en la Escritura) el que antes
de su pasién prometa precisamente a los doce el Espiritu como
consolador y fuerza para la predicacién del evangelio (cf. Jn 14,
16.26; 15,26; 16,13; Act 1,8; Lc 24,46).

¢) Instituye asimismo y ordena la celebracién del memorial
de su muerte en cruz como nueva pascua de la alianza nueva
Mc 14,22-25; Le 22,15-20; Mt 26,26-29; 1Cor 11,23-25; cf. Jn
13,1-3).

d) Desde ahi se ha de entender también el mandato misional
del Resucitado (Mt 28,18-20; cf. Mc 16,15-18).

e) Lo mismo hay que decir del encargo de perdonar los peca-
dos (cf. Jn 20,21-23; Lc 24,47s; 2Cor 5,19s), aunque en la formu-

148

§ 8. Fundacién, fundamentacién y origen

lacion de estas dos tltimas afirmaciones también se refleje clara-
mente el lenguaje de la primera comunidad. La separacién entre
el Cristo prepascual y el postpascual forma parte de la conciencia
de los discipulos y sin duda que por breve tiempo; no afecta a la
persona de Cristo, e incluso en la comunidad pronto quedard
arrinconada por la relacién creyente con el tnico Sefior glorificado.
Mas no se puede dejar de lado por completo el que tampoco la
exposicion de la vida del Jests historico en las Escrituras no
siempre ha de ser una reelaboraciéon por la fe postpascual de la
comunidad; también puede subyacer una inteligencia profunda de
la realidad histérica. También en los fenémenos humanos, espe-
cialmente cuando presentan una cierta hondura, a menudo s6lo
en un segundo tiempo se alcanza la recta comprensién de la reali-
dad, que se reconstruye sobre los recuerdos. El concepto moderno
de «historico» dentro del campo natural resulta ya muy complejo,
complejidad que crece cuando del misterio de la persona y de la
obra de Cristo se trata.

f) Ya en K. Weiss, pero sobre todo desde el «escatologismo
consecuente» de W. Wrede y de A. Schweitzer (1901), se cnten-
dieron los relatos evangélicos sobre la vocaciéon y cnvio de los
apostoles y los textos todos que se referian a una «fundacion de
la Iglesia por obra del Jesus historico» como una interpretacion
posterior de la comunidad cristiana, y ello habida cucnta de que
el propio Cristo habia esperado como inminente el final de los
tiempos y, por tanto, no habia podido pensar en la fundacién
de una Iglesia. Esta manera de ver las cosas se apoyaba sobre
todo en los siguientes textos, tomados del discurso sobre la paru-
sia, tal como aparecen en Marcos: «Os lo aseguro: Hay algunos
de los aqui presentes que no experimentarin la muerte sin que
vean llegado con poder el reino de Dios» (Mc 9.1, que cierta-
mente podria referirse al acontecimiento de pentecostés). «Os ase-
guro que no pasard esta generacion sin que todo esto suceda»
(Mc 13.30; debiendo preguntarnos si «esta generacién» ha de en-
tenderse en sentido historico). «Cuando os persigan en esta ciudad,
huid a la ofra; porque os aseguro: no acabaréis de recorrer las
ciudades de Israel sin que venga el Hijo del hombre» (Mt 10,
23: habla aqui de «Israel», porque la frase de Jests se sittia
antes de la crisis galilaica, conforme a Mt 19,5s). En el espiritu
de Ta ilustracién, para la que no hay acceso alguno al misterio
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cristiano, Wrede entiende la persona de Jesis y toda su obra o
bien en el sentido de la escatologia consecuente o bien en un
sentido fundamentalmente aescatoldgico e histérico, al igual que
Holtzmann y los de Tubinga lo entienden todo en el plano sindép-
tico o en el joanico, y David Fr. Strauss quiere verlo todo de
una forma histérica o sobrenatural mitica (cf. A. Schweitzer, Ge-
schichte der Leben Jesu Forschung, «Siebenstern» TB 77-78,
p. 254), en que de acuerdo con la imagen primera de Jesucristo
Dios-hombre sélo se aduce el «como si...» (cf. K. Weiss, Exege-
tisches zur Irrtumslosigkeit und Eschatologie Jesu Christi, Miinster
1916; W. Trilling, Die Entstehung des Zwolferkreises...).

3. La fundamentacion de la lglesia

La «formacién de la Iglesiay sigue siendo ininteligible, si no
se reflexiona sobre la cuestion mucho mas profunda de su «fun-
damentaciéon». Lo que hasta ahora se ha dicho sobre la «funda-
cion de la Iglesia» es s6lo lo externo y visible, que Gnicamente
mediante la meditacion sobre dicha «fundamentacién de la Igle-
sia» se convierte en auténtico signo sacramental del universale
salutis sacramentum. Tal fundamentaciéon no ha de buscarse ya
en la actvacion de Cristo, sino mds bien en su persona y en su
destino personal. En los capitulos 1 y 2 de la carta a los Efesios
se desarrolla esa verdad en una poderosa visién histérico-salvifica,
que termina con las frases siguientes: «Asi pues, ya no sois extran-
jeros ni forasteros, sino que compartis la ciudadania del pueblo
santo y sois de la familia de Dios, edificados sobre el cimiento
de los apdstoles y profetas, siendo la piedra angular Cristo Jesis,
en el cual toda construcciéon. bien ajustada, crece hasta formar
un templo santo en el Sefior; en el cual también vosotros sois
edificados juntamente, hasta formar el edificio de Dios en el Espi-
ritu» (Ef 2,19-22). Cristo es la piedra angular del fundamento de
la Iglesia (cf. Ef 2,22; 1Pe 2,6); es la cabeza de su cuerpo que
es la misma Iglesia (cf. Ef 1,22; 4,15; 5.23; Col 1,18; 2,10.19).
La Iglesia es «la plenitud de Cristo, que lo Ilena todo en todo»
(cf. Ef 1,23; Col 1,19s). ;Como ha llegado Cristo a ser cabeza y
plenitud de la Iglesia? Podemos buscar tres respuestas, que en
realidad no- constituyen mas que una a dicha pregunta.
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a) El primer aspecto de la fundamentaciéon de la Iglesia apa-
rece en la palabra del prologo jodnico: «Y la Palabra se hizo
carne» (Jn 1,14). Con su «humanizacién», Cristo puso el fun-
damento «fisico sobrenatural» de la Iglesia. F1 Hijo de Dios, tan
eterno como el Padre, asumié la naturaleza humana, ligada al
espacio y al tiempo, en su segundo nacimiento, temporal, de
Maria virgen, y unidé esa naturaleza con su naturaleza divina en
la unidad de su tnica hipostasis, divina también (cf. Flp 2,5-11;
Heb 2,11.14-28; cf. CTD 1V, Cristologia). Y asi se convirtié en
el Adan segundo, padre de la «nueva humanidad» (cf. Rom 5,
12.15; Ireneo, Adv. haer. 3,21, etc. [E. Scharl, Recapitulatio mundi,
Friburgo de Brisgovia 1941], ha expresado esta idea de «la reca-
pitulacion de la historia universal en Cristo» [cf. Ef 1,10]), y ha
creado un nuevo ordenamiento salvifico y ontolégico, que, como
«ordenamiento sacramental», anilogo a su propio ser divino y
humano, incluye una referencia mutua de exterior e interior, crea-
do y divino, don divino (como causa) y cometido humano (como
condicién). Es la manera de ser escatologica del reino de Dios
(cf. CTD IX: Escatologia). La consumacion se realizard sélo des-
pués del juicio final, cuando Dios cree un nuevo cielo y una
tierra nueva y cuando Cristo lo haya entregado todo, incluidos
los hombres todos como hermanos y hermanas suyos, a su Padre
«para que Dios sea todo en todos» (cf. 1Cor 15,28; G. Feuerer,
Die Kirche im Kommen, Begegnung von Jetzizeit und Endzeit, Fri-
burgo de Brisgovia 1937). Este misterio sacramental de Cristo se
ha revelado en su resurreccion, por lo que escribe el Apéstol:
«Este (Hijo de Dios), nacido del linaje de David segin la carne,
constituido Hijo de Dios con poder, segin el espiritu santificador,
a partir de su resurrecciéon de entre los muertos, Jesucristo nues-
tro Sefior» (Rom 1,3s).

b) El segundo acontecimiento fundamentador de la Iglesia
en la vida de Jestis es «su muerte y su resurrecciéon». Con esa
accién redentora Cristo ha echado el fundamento «moral y de
gracia» de su Iglesia. Mediante «su obediencia hasta la muerte,
y muerte de cruz» (Flp 2,8) ha expiado la desobediencia de Adéan
y de sus descendientes. «Pues, al igual que por la desobediencia
de un solo hombre (Adédn) todos quedaron constituidos pecado-
res, asi también por la obediencia de uno solo (Cristo) todos que-
darian constituidos justos» (Rom 5.19). Con su sacrificio en la
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cruz. Cristo realiz6 una expiacién por encima de toda medida
humana y nos merecié una gracia sin medida. «La ley intervino
para que se multiplicaran las faltas; pero donde se multiplico el
pecado, mucho mas sobreabund6 la gracia, a fin de que asi como
cl pecado reind para la muerte, asi también la gracia, mediante
la justicia, reine para vida eterna por Jesucristo nuestro Sefiory»
(Rom 5,20s). «Pues en él tuvo a bien residir toda la plenitud, y
por €l reconciliar todas las cosas consigo... Y a vosotros... ahora
ya os ha reconciliado por su cuerpo de carne mediante la muerte,
para presentarnos santos, sin tacha e irreprochables ante él» (cf.
Col 1,19-22; 2Cor 5,18s). Cristo, la cabeza de su Iglesia, es para
la Iglesia entera y, por tanto, para cuantos creen en él y «se
dejan reconciliar» (cf. 2Cor 5,20), fundamento de la salvacion,
que «fue entregado por nuestros pecados» (cf. Is 53.4) y «fue
resucitado por causa de nuestra justificacion» (cf. Rom 4,25).
La doctrina de la redencion (cf. CTD IV) ha desarrollado esta
verdad de fe. Baste sefialar aqui que la Iglesia ha encontrado su
segunda fundamentacion en la muerte en cruz y en la resurrec-
cién de Cristo. Asi pudo decir Pablo a los presbiteros de Mileto:
«Mirad por vosotros mismos y por toda la grey, en la cual el
Espiritu Santo os ha constituido inspectores para pastorear Ia
Iglesia de Dios que él adquiri6 con su propia sangre (!)» (Act
20,28).

La redencion, y por ende la Iglesia, es obra del «Dios trinoy,
y no solo del Hijo humanado. Como FEva nacié del costado
de Addn, también la Iglesia ha brotado de la herida del costado de
Cristo y cada cristiano ha nacido de la fuente bautismal: pero
el bautismo es a su vez la penetracion mistica en la muerte y
resurreccion de Cristo (cf. Rom 6,2-11; Col 2,12: «Sepultados
juntamente con €l en el bautismo, y por cuya accién fuisteis con
€l resucitados»). Unicamente en esos acontecimientos de la vida
de Cristo se convierte la Iglesia, que él edificé sobre la roca de
fe de Pedro (cf. Mt 16,18), en universale salutis sacramentum para
todas las generaciones y épocas. Pero esa fundamentacién de la
Iglesia reclama también, por su parte, de cada cristiano que, a su
vez, desde esa posicion entre en el misterio de cruz mediante el
seguimiento de Cristo. Asi relata el evangelista: «Y lamando
(Cristo) junto a si al pueblo, juntamente con sus discipulos, les
dijo: El que quiera venir en pos de mi, niéguese a si mismo, car-
gue con su cruz y sigame. Pues quien quiera poner a salvo su
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vida, la perdera; pero quien pierda su vida por mi y por el evan-
gelio, la pondra a salvo» (cf. Mc 8,34s). Y Pablo pudo escribir:
«Ahora me alegro de mis padecimientos por vosotros, y voy com-
pletando en mi carne lo que falta a las tribulaciones de Cristo,
en pro de su cuerpo, que es la Iglesia» (cf. Col 1324). «Y por
todos murié (Cristo), para que los que viven no vivan ya para
si mismos, sino para aquel que por ellos muri6 y fue resucitado»
(2Cor 5.15).

c¢) El tercer acontecimiento de la vida de Cristo, fundamen-
tador de la Iglesia, es el «envio del Espiritu». Pertenece tanto a la.
vida de Cristo como al fundamento de la Iglesia. Cristo, conce-
bido por el Espiritu de Dios (cf. Lc 1.35: Mt 1,18) y revelado
como Hijo de Dios mediante la manifestacion del Espiritu en su
bautismo por Juan, como Mesias ungido por el Espiritu (cf. Is
11,1-5: Cristo el Ungido; cf. Lc 3,21s; Mt 3,16), ha sido guiado
a lo largo de toda su vida por el Espiritu de Dios (cf. Lc 4,1;
10,21; Mt 12,28; Heb 9,14, etc.), de manera que Pablo ha podido
decir: «El Sefior es el Espiritu» (cf. 2Cor 3,17). Ese Espiritu de
Dios opera por ello también en el espiritu de Cristo como el
Espiritu Santo en la Iglesia. Antes de su ascension al cielo Cristo
ordend a sus apostoles: «No salgdis de Jerusalén, sino esperad'la
promesa del Padre... pero vosotros seréis bautizados en Espiritu
Santo» (Act 1,4s). El autor de los Hechos de los apdstoles des-
cribe con detalle el descenso del Espiritu Santo en la festividad
de pentecostés y la fundacion de la Iglesia por obra de los apf?s-
toles justamente en dicha festividad (Act 2). El Espiritu de qus
es fundamental para toda la vida de la Iglesia. Podemo§ decir
que el envio e inhabitacion del Espiritu en la Iglesia significa %a
fundamentacién personal mistica para ella. H. Schlier compendia
esa verdad en estas frases:

«El Espiritu Santo es el Espiritu dec Dios en el Espiritu de Je§ucristo.
Abre la salvacién divina en Jesucristo y la mete en la experiencia. Para
ello es su don otorgado al mundo (cf. Lc 11,13). Se ha dado fundamental-
mente en la palabra del evangelio apostdlico (cf. Gal 1,1 15.155;‘ 2Cor 2,6;
Jn 15.26: el evangelio es fruto, forma e instrumento del Espiritu), en los
signos del bautismo (cf. Tit 3,5) y de la cena del Sefior (cf. .I.Cor 1.011-4)
y administra esos instrumentos de salvacion mediante el servicio ministe-
rial otorgado con él (cf. 2Tim 1,6s). o

»Con ello se abre una nueva dimensién de sus campos de dominio y
de exigencia asi como de los de Jesucristo, v esa nueva dimensién la con-
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vierte en “cuerpo de Cristo”, en la Iglesia. Sus miembros, los bautizados vy
creyentes, conocen y experimentan, gracias a su iluminacién (cf. Heb
6,1-6), la verdad de la salvacion y la situacién del mundo (cf. Rom 8,2-11).
Los libera del supuesto camino salvador de la ley, del pecado como con-
cupiscencia radical y de su muerte, de la prepotencia del mundo y de
sus bienes y de las promesas engafiosas de los hombres (cf. 2Cor 3,18;
Gal 5,16-26). Derrama sobre ellos la paz inconmensurable de Dios y la
inconmovible alegria y hasta las noches de dolor (cf. Col 2,18). Por &l y a
través de su voz sin palabras pueden orar a Dios su padre en su corazény
(cf. Rom 5,2; 8,18-30; Col 1,27; of. «Zur Debattey 3 [1572] n. 1/2.9s; para
todo el tema cf. T, Beumer, Der heilige Geist, «Seele der Kirche», ThG!

39 [1949] 249-267; CTD V., p. 127-135; H. Berkhof, Theologie des Heiligen
Geistes, Neukirchen 1968).

Esta triple fundamentacion de Ia Iglesia se podria comparar
con lo que dice el Comma lohanneum acerca de los tres testimo-
nios en favor de la fe en Cristo: «Pues tres son los que testifican:
el Espiritu y el agua y la sangre; y los tres van a lo mismoy
(1Jn 5.7s), trilogia en la que se ven indicados los tres sacramen-
tos de iniciacién de Ia Iglesia: el bautismo (agua), la eucaristia
(sangre) y la confirmacién (colacién del Espiritu). Lo decisivo en

esa glosa afadida en el s. 1v es Ia frase «y los tres van a lo
mismoy.

d) Con ello quedan mencionados los misterios salvificos por
los que la Iglesia es de manera particular la «Iglesia del Dios
trino y viviente». Si el misterio del Dios trino no ha de correr
el peligro de convertirse en un tritefsmo, la encarnacién de Dios
ha de entenderse ante todo como obra del Dios trino y con un
pensamiento diferenciador como el que brinda sobre todo el Evan-
gelio de Juan, como «envio del Padre» (6 méudac pe; 26 de los
33 pasajes con el verbo griego méume tienen ese sentido: Thw
[Kittel] I, 1933, 403ss). Igualmente la muerte en cruz ha de enten-
derse como obra del Dios trino (cf. Jn 3,5; Mt 20.28; Heb 9,14)
y con un pensamiento diferenciador como obra de Jesucristo (cf.
Jn 10,18: «Poder tengo para dar la vida, y poder tengo para vol-
verla a tomar»; Is 53,7 sacrificado porque &l lo quiso; cf. Ff
5.2). Y asimismo ha de considerarse o envio del Espiritu como
obra del Dios trino (cf. Jn 14,16: el Padre envia; 1526: Jests
le envia desde el Padre; el Espiritu procede del Padre) vy como

su accion propia (cf. Jn 16.13s), siendo siempre el Espiritu de
Cristo el mismo «Espiritu de Dios».
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que oye, y tomard de lo que es del Hijo, para anunciar
que : 3 selo a lo
apostoles y, en ellos, a Ia Iglesia futura (cf. Jn 16,13-15). ”

) Ib{ .Y mas adn hay que hg’blar de un especifico «origen de
a lglesia» al lado de la fundacién y fundamentacién, si hemos de
co_nsx.dcrar la colaboracién del hombre, La Iglesia ha; empezado a
existir y seguird existiendo Wnicamente sj los hombres se ponen
como mstrumento con todas sus fuerzas y su libertad interior al
servicio del Dios trino, si aceptan el envio a través de Cristo y
lo acogen y transmiten, y con la fuerza del Espiritu de Dios, que
es el Espiritu de Cristo, se esfuerzan por cumplir Ia tarea’ ue
se les ha encomendado en su misién. El concilio Vaticano IIqha
tra.tado este problema de multiples modos, sin solucionar los mis-
tc?flos que laten en el mismo. Asi, por ejemplo, en su constitu-
cion sobre la revelacion divina (Dei Verbum) abre Ia puerta al
pr.oblema en cuestion con la declaracion sobre la fe: «Cuando
Dios revela hay que prestarle la obediencia de la fe i)or la que
el hombre se confia todo €l libremente a Dios...» ’(cf. DV q5)
Sf)l?fe esa base viene expuesto y definido el concepto de Ia «tra-.
dlCl(.)n:’ apostolica» en toda su anchura y profundidad: «Esta
tradlgxon, que deriva de los apéstoles, progresa en la Iglésia con
la a51.s,tenc1a del Espiritu Santo, puesto que va creciendo la com-
prension d(.: las cosas y de las palabras transmitidas ya por la
cont.em;’)la'c;lén y el estudio de los creyentes..., ya p(’)r la inteli-
gencia intima que experimentan de las cosas espirituales, ya por
el' anuncio de aquellos que con la sucesion del episcopeido reci-
bieron el carisma cierto de la verdad» (DV 8). Se ahonda en la
mutua relacién entre Escritura, tradicién, Iglesia y magisterio
para, tras exponer brevemente Ia inspiracién de la Escritura, vol-
ver a tratar de forma amplia la labor enormemente penos;l del
exegeta en la exposicién de la Biblia (DV 12). La introduccién
a la teologia dogmitica (CTD 1) corre con el estudio de los pro-
blemas s.obre la evolucién de los dogmas, que representa a supvez
la peculiaridad de la colaboracion humana en ese desarrollo de

la revelacién divina dentro d
el marco de la Tglesi .
de todos los tiempos. glesia y a través

¢) Mis vasta atn es la cooperacién d

. el hombre en Ia fe en
C?sto’al tratar de los ordenamientos y ministerios de la Iglesia
(cf. mas adelante § 9 y 10). Todo ello —a lo que simplemente
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nos referimos aqui — permite comprender como a la fundacién
de la Iglesia por el Jests histérico y a su fundamentacion en los
tres grandes acontecimientos salvificos de la vida de Jesis se
suma también la accién del hombre en la Iglesia con obediencia
creyente, entrega amorosa y esfuerzo personal (el reino de los
cielos padece violencia y s6lo quienes se la hacen lo conseguiran:
Mt 11,12), acciéon que estd desde los comienzos en la formacion
de la Iglesia y que ha de mantenerse a lo largo de todos los
tiempos. Aqui entra en juego el misterio fundamental de la doc-
trina de la gracia en la colaboracién de gracia y libertad (cf. CTD
V, p. 279-296); una colaboracién que bien puede llamarse sacra-
mental en el sentido amplio que venimos dando a esa palabra, en
cuanto que aqui la acciéon humana es garantia de la accién divina,
cuando se entiende como signo de esa accién divina y no se inde-
pendiza con la autonomia del pecado de origen, con autosuficiencia
y complacencia en si misma, separindose asi de la tnica fuente
por la que crece el reino de Dios en este mundo: la accién del
Dios trino por Cristo y en el Espiritu Santo sobre su Iglesia.
Asi escribe Pablo: «Yo planté, Apolo regd; pero el crecimiento
lo produjo Dios. Y asi lo que cuenta no es el que planta ni el
que riega, sino el que produce el crecimiento: Dios... Somos
colaboradores con Dios, v vosotros sois labranza de Dios, edificio

de Dios» (1Cor 3,6-9).

§ 9. ESTRUCTURAS ONTOLOGICAS, ORDENAMIENTOS Y ORGANIZACION
DE I.A IGLESIA (SOBRE LA CONSTITUCION DE TA IGLESTIA SACRAMENTAL)

Sobre 1: H. Naumann (dir.), Der moderne Strukturbegriff, WdF 155,
Darmstadt 1973; H. Kiing, Estructuras de la Iglesia, Estela, Barcelona 1969;
E. Amelung (dir. [ev.]), Strukturwandel der Frommigkeit, Stuttgart- Berlin
1972; H.J. Sieben SI., Zur Entwicklung der Konzilsidce, «Theol. u. Phil.»,
1970-1976: 1978, p. 498-537; H. Jedin, Bischofliches Konzil oder Kirchen-
parlament?, Stuttgart 1963; XK. Rahner, Strukturwandel der Kirche als
Aufgabe und Chance, HB 446, Friburgo de Brisgovia 1972; SM III (31984)
625-634: Constitucion de la Iglesia; Kl. Mérsdorf, E. Wolf (cf. LThK VI
[1961] 274-279, mismo autor); Entwurf eines Grundgesetzes der Kirche,
«HerKorr» 25 [1971] 239-24%; Kein Grundgesetz der Kirche ohne Zu-
stimmung der Christen, colaboraciones de J. Gerhartz, W. Kasper, J. Neu-
mann, Maguncia 1971; Der neue Entwurf einer lex fundamentalis (mayo
1976) «HerKorr» 32 (1978) 623-632; A.E. Hierold, Eine geschichtliche Ver-
fassung der Kirche, en Gottesherrschaft - Weltherrschaft (Festschrift Dr.
Dr. h. c. Rudolf Graber), Ratisbona 1980, 209-218; H. Dombois, Hierarchie,
Grund und Grenze einer umstrittenen Struktur, Friburgo de Brisgovia
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1971; M. Kaiser, Hierarchie nach dem Verstindnis des CIC und des II.
Vat. Konzils, en Jus et Salus animarum, Festschrift fiir Prof. Panzram,
Friburgo de Brisgovia 1969, 103-121; SM IV (31984) 7-12: KI. Morsdorf
(cf. LThK V [1%60] 323s, mismo autor).

Sobre 2: L. Roos, Demokratie als Lebensform, Paderborn 1969; R.
Kottje - H. Risse, Wahlrecht fiir das Gottesvolk?, Diisseldorf 1969; 1. Rat-
zinger - H. Maier, Demokratie in der Kirche, Limburgo 1970; version
castellana: Democracia en Ia Iglesia, Paulinas, Madrid 1971; A. Gnadi,
Katholische Kirche und Demokratie, Colonia 1970; Die Demokratisierung
in der Bundesrepublik Deutschland, publ. por el circulo de Bensberg,
Maguncia 1970; Conc. VII (1971) 1, 313-470; W. Siebel, Freiheit und
Herrschaftsstruktur in der Kirche, Berlin 1971; id. Kartholisch oder Kon-.
ziliar, Munich 1978; Auftrag zur Freiheit. Zur Verfassung der Kirche,
W. Kasper - J. Neumann (dir.), Friburgo de Brisgovia 1973; Teilhard de
Chardin, EI porvenir del hombre, Taurus, Madrid 1962, 291-298: Lq esen-
cia de la idea de democracia; «Conciliumy XIII (1977) 3, 1-144: La funcién
judicial en la Iglesia; M. Hermanns, Kirche als soziale Organisation,
Diisseldorf 1979 (entre participacién y poder).

La mera consideracién de las imégenes biblicas de la Iglesia
ha demostrado que la Escritura utiliza diversas estructuras onto-
logicas como paradigma de la realidad Iglesia. Sin embargo, cada
una de las diferentes imagenes — la imagen del edificio, la del
cuerpo de Cristo y finalmente la del pueblo de Dios — comporta
en cada caso una estructura fundamental propia con cierto ntimero.
de estructuras elementales diferentes. El concilio Vaticano 11 ha
expuesto con singular énfasis y como modelo de comprension de
la Iglesia la imagen biblica del «pueblo de Dios» en el eén his-.
térico-salvifico de la nueva alianza. Lo que en la antigua alianza
todavia aparece como una fuerte separacion y hasta tensién entre.
el ordenamiento fundamental teocritico de la ley de la alianza
0 de la predicacién profética y el sanedrin con su exposicién y
manipulacién de la thora, en la nueva alianza de la Iglesia, que
se apoya en Cristo y en la obra de su vida, se convierte en unidad
(el cuerpo y su cabeza), que puede entenderse como una unidad
sacramental.

Desde la nueva concepcion de la Iglesia como universale salu-
tis sacramentum hay que empezar por lograr una visién nueva de
todas aquellas disposiciones que, en analogia con otras formas
de comunidad humana, solemos llamar «constituciéon», en la que
no cuenta tanto el andamiaje externo cuanto la «ley fundamental
del ordenamiento internoy, que condiciona y define las diferentes.
formas del entramado exterior.
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Por ello vamos a estudiar aqui: I. Las cuestiones de la estruc-
fura real o de la posible constitucion (ley fundamental) de la
lglesia; II. Los ordenamientos mds importantes de esa estructura
bisica y en los que ésta se transparenta; IIL Finalmente: Ia ima-
pen que hoy presenta la organizacion eclesial en su con]unt(’),-en
la medida en que en ella actiia (inmanente) esa estructura basica.
También estas tres afirmaciones intimamente coherentes sobre la
constitucién de la Iglesia hay que verlas, a su vez, desde los tres
clcmentos estructurales del sacramento: las afirmaciones sqbre' Ia
organizacién de la Iglesia tienen su fundame.nto en su «institu-
cion por Cristo», las «ordenanzas en la IgleS{a» estan, como los
signos sacramentales, més sujetos a la evqluc1én de los tiempos,
y las «estructuras ontologicas de la Iglesia» muestr.an algo del
fundamento supratemporal de «los efectos de la gracia del sacra-
mento universal que es la Iglesia».

1. El problema de la constitucién interna o de la_ estructura
ontolégica (ley fundamental) de la Iglesia

La palabra «Iglesia» designa desde el comienzo — segiin qt}eda
cxpuesto — una realidad que comprende, a la vez, una co.munldad
doméstica, la comunidad mayor de una ciudad y la Iglesia entera
como pueblo de Dios. Ese simple hecho sugiere ya que la com-
posicion de dicha Iglesia contiene siempre forrpas y elementos
muy diferentes, de acuerdo con su fundamentacno_n natural .(una
familia, una comunidad local o todo el pueblo), la idea que ticnen
de si mismas esas comunidades naturales y de acuerdo con su
respectiva magnitud. No se puede ignorar, sin embargo, que en
la misma Iglesia, con independencia del entorno natural, se’dfas-
arrolla una disposicién en la que aparece una estructura ontolégica
interna, la cual no puede equipararse con ninguna de las formas
de asociacién conocidas en el mundo. Lo que tampoco estd en
contradiccién con el hecho de que a partir del s. 1v, después de
Constantino, las iglesias orientales hayan desarrollado més bien
una estructura patriarcal-sinodal, mientras que la Iglesia occiden-
tal ofrece un ordenamiento papal y episcopal. La simple evolu-
cion que ha tenido lugar dentro de la Iglesia desde el conci'lio
Vaticano 1 al Vaticano 11 muestra que la estructura ontoldgica
eclesial no puede expresarse de manera plena y definitiva en un
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sistema de constitucién natural (y por tanto con un pecado de
origen y que se encuentra bajo la cruz). Esto se ve con toda
claridad en las comprobaciones siguientes:

1. En el evangelio de Cristo, que es propiamente la ley bésica
de la Iglf:sia, se seiialan determinadas estructuras fundamentales
que son 1n.dispensables (v visibles en todo aquello que pertenece
»a! ministerio apostolico). Sin embargo, el evangelio no contiene
ninguna «ley basica» universal de la Iglesia, que pueda reivindi-
car el cardcter de constitucién en sentido juridico. En lineas ge-
nerales_lo mas que puede decirse es que, en virtud de la funda-
mentacién del ordenamiento de la Iglesia desde el Sefior trans-
cendente y -gloriﬁcado, que estd presente e inmanente en la Iglesia
y en su acc1f')n como «cabeza del cuerpoy, y en el «Espiritu Santo»
como Espiritu de Cristo, subyace en ella un «ordenamiento de
arriba abajo», que no es, sin embargo, en el campo humano — de
acuerdo.c.on el ejemplo e instruccién del Sefior — un ordenamiento
de dominio sino de servicio, sin perder por ello su cardcter sobe-
rano (.desde el papa Gregorio 1, 580-604, los pontifices romanos
se designan ellos mismos como servus servorum Dei, conforme
a Mt 20,22). Pero mientras que la Iglesia es sobre la tierra el
«cuerpo de Cristo», sin el que Cristo, la «cabeza», no quiere
ex1§t1r, se da también un auténtico ordenamiento vital de abajo
arriba, ya que Cristo vincula de hecho su accién (aunque no
necesariamente) a la accién del cuerpo y de sus miembros.

2.. Up motivo de que no encontremos en el evangelio una
constitucion de la Iglesia puede verse en el hecho de que en nues-
tra mentalidad natural la constitucién representa una realidad juri-
dlca.ql'le, con una base probable en la concepcion jurista romana
se distingue de un modo formal y profundo de un ordenamientc;
moral o religioso. Ahora bien, el evangelio ignora esa distincién
«En la Iglesia lo juridico no se puede distinguir de todo lo que:
ella es o hace a la manera en que eso es posible en una sociedad
profana o en un Estado» (KI. Mbrsdorf). Lo que en la Iglesia
puede llamarse legal no se funda precisamente en el exclusivo
campo natural-humano, ni se puede separar de lo natural-ético
o de lo natural-religioso; su origen y sentido lo tiene en Dios y
su reyelacién, en la naturaleza, en la historia y en Cristo, y por
lo mismo sélo se puede comprender en la complejidad de lo
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sacramental que la fe capta (cf. CJ. Friedrich, Die Philosophie
des Rechts in historischer Perspektive, Berlin 1955).

3. En la Iglesia como «pueblo de Dios» segin la concepcion
biblica entra el «estado de peregrina» (cf. 1Pe 2,11; Heb 11.13;
Sal 38,13: peregrinos y extranjeros sobre la tierra). Lo cual com-
porta que el ordenamiento establecido en una época determinada
esté expuesto, o pueda estarlo, al futuro por la accion del Espi-
ritu (Jn 16,13), y que, como ordenamiento de la «Iglesia misione-
ra», esté constantemente abierto a los miltiples ordenamientos
humanos de los pueblos a los que ha de llevarse por primera vez
¢l mensaje de Cristo; que, como ordenamiento de la ecclesia sem-
per reformanda en un sentido restringido, también pueda des-
arrollarse en el espiritu ecuménico, sin que por ello tenga que
perder la identidad que ya no ha de medirse Unicamente con
criterios humanos. «La no existencia de una constitucién escrita
de la Iglesia, realmente cerrada y que se baste a si misma, es
expresion de que no vive de la letra sino del espiritu, que no es
ley sino evangelio» (KI. Morsdorf).

4. Todas las formas de constitucién terrena no sélo han de
servir a los hombres como individuos sino también (y en todas
las modalidades de dominio absoluto del Estado o del partido de
modo muy particular o exclusivo) a la comunidad constituida
como un poder politico. La Iglesia, por el contrario, no puede
entenderse como poder politico frente a sus miembros en este
mundo, aunque frente a los poderes politicos tenga necesaria-
mente que desarrollar una politica eclesial y adoptar posturas
politicas. La meta de su existencia y accién es el hombre como
persona y como hijo de Dios; por ello en el derecho sacramental
eclesidstico aparece un fuero interno desconocido en el derecho
constitucional mundano y. por ejemplo en el juicio penitencial,
el objetivo no es guardar el derecho, sino mds bien la colacion
de la gracia. De ahi que, como veremos, en este sentido los minis-
terios no se definen por el ejercicio de un ordenamiento juridico
o de poder, sino mas bien por el servicio al hombre. Fundamen-
talmente tienen un caricter personal, porque el reino al que todo
tiene que servir en la Iglesia, es el reino de Dios. y Dios no es un
poder o un ordenamiento suprapersonal: es el Dios personal y
trino. Ciertamente que Dios por ser el creador del mundo y, por
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cnde, también Sefior de sus ordenamientos internos y por haberse
hc;ho Dios-hombre en Cristo Jesds, también el lado terreno y
op]etivo de tales ordenamientos ha de encontrar una manifesta-
cn.(')n visible; por eso la Iglesia ha desarrollado el derecho cané-
qlco. Lo cual significa, a su vez, que el derecho de la Iglesia
tiene un cardcter sacramental, como lo tiene ella misma.

5. La problemitica, que subyace en estas cuestiones acerca
d_e una posible constitucion de la Iglesia, aparece de manera par-
ticular en la provision de una ley fundamental para la Iglesia en
la linea de la constitucién sobre la Iglesia del concilio Vaticano 11
(propuesta, por primera vez, en el sinodo episcopal de Roma, en
el otofio de 1971) y en la discusién acerca de esa obra constitu-
yent.e (cf. Kein Grundgesetz der Kirche ohne Zustimmung der
Cl‘zrzsten —ninguna ley fundamental de la Iglesia sin el asenti-
miento de los cristianos —, Maguncia 1971), que en 1976 condujo
a una nueva redaccion corregida de esa ley fundamental (HerKdrr
1978, 623-632). La necesaria ambivalencia de todo lo sacramental
(ngpo Yisible de algo invisible y garantizado sin embargo en la
realizacion creyente) aparece también aqui adaptada una y otra
vez a un derecho ininterrumpido que pretende asegurar asi juri-
dlcan?ente la gracia y que quiere establecer Ia libre accién del
Espirltu de Dios en el ordenamiento estitico de la estructura
juridica.

El garécter dindmico, escatolégico, pneumdtico, carismatico de
la} Iglesia, que su constitucion del concilio Vaticano 11 pone expli-
cttamente de relieve, queda un poco olvidado en nombre del de-
recho y al servicio de una institucién firme O se pone por com-
plet’o al servicio de la misma. Lo cual no quiere decir que el
caracter constitucional de la Iglesia — del que ha de ocuparse la
teologia dogmaética — no deba reflejarse también en el libro del
derecho canénico o de cualquier otro documento juridico vincu-
lante (Ley fundamental). Una vez mas se trata simplemente de
que los dos ordenamientos, contenidos y captados en la concep-
cion sacramental (el ordenamiento natural y el sobrenatural) no
pus:den ponerse en el mismo plano ni tampoco separarse con men-
tal‘lda‘d dualista. Para entenderlo asi, y méas aun para llevarlo a la
practm:a, todavia se necesitard tiempo y una reflexion intensa sobre
el caricter sacFamental basico de todo lo de la Iglesia y sobre Ia
nueva concepcion ampliada de lo sacramental.
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1. Ordenanzas en la Iglesia

Debido al caracter sacramental basico de la Iglesia, las estruc-
turas internas de la misma ticnen que manifestarse en unas orde-
nanzas u ordenamientos, equiparables a las ordenanzas humanas
y terrenas, aunque esencialmente diferentes de las mismas. Aqui
solo vamos a referirnos brevemente a las ordenanzas mdas im-

portantes.

1. Hay que aclarar ante todo lo que significa ordenamiento
u ordenanza. En ella entran al menos tres elementos: primero la
realidad que se ordena o que ha de ordenarse; después uno o va-
rios principios ordenadores, que se fundan tanto en la realidad
como en su objetivo o sentido dentro de un contexto mayor que
el hombre capta con su pensamiento; finalmente, una estructura
de orden, que se define y realiza mediante la aplicacion de los
principios ordenadores a la realidad que ha de ordenarse. Se trata
aqui de ordenamientos para hombres y para comunidades humanas
(cf. supra, p. 33-37: fundamentacién de realidades socioldgicas),
que ademds de las ordenanzas materiales e ideales han de con-
templar y tener en cuenta la libertad personal del hombre (cf. la
distincién aristotélica entre oyfjue, tdEic v Oéouc: 1884,23s; 12785,
8ss [Bekker]). En su gran meditacién sobre la paz asi define el
orden san Agustin: Ordo est parium dispariumque rerum sua
cuique loca tribuens dispositio = Orden es la disposicion de las
cosas iguales y dispares, asignando a cada una su lugar (De civ.
Dei XIX, 13; BAC 171-172, p. 1397; cf. los dos libros De ordine
del afio 386, BAC 10, p. 675ss). Toméas de Aquino subraya:
Sicut ordo rationis rectae est ab homine, sic ordo naturae est a
deo = Como el orden de la recta razon procede del hombre, asi
el orden de la naturaleza procede de Dios (ST II-II, 1,154, a. 12,
ad 1), vy que hay tantos 6rdenes como son los principios ordena-
dores (ST 1, q. 21, a. 3c). Desde la revolucién copernicana que
I. Kant introdujo en el pensamiento el problema fundamental de
todo orden es éste: ;Quién o qué crea los ordenamientos y cémo
se fundamentan? Kant ve la fuerza ordenadora unicamente en
«una funcién de la inteligencia» (Critica de la razon pura B 134s).
La teologia, como un intento por comprender la revelacién cris-
tiana, siempre reflexionard ademas sobre el problema de una auto-
ridad personal (creadora) por encima del hombre como causa y
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fundamento del orden en el mundo material, espiritual y personal.
Y tras estas reflexiones entremos ya en las estructuras orde-
nadoras mis importantes dentro de la Iglesia y su problematica.

2. Ordenamiento papal y episcopal conciliar. Poco antes de
iniciarse el concilio Vaticano 11 habia expuesto H. Kiing, apoyéan-
dose al decreto Haec sancta synodus de la sesion v del concilio
de Constanza (1415), la doctrina de que el concilio general esti
por encima del papa y que representa una instancia de control
superior al mismo papa (Estructuras 274-283: atenuadas en la
comparacién con el concilio Vaticano I, 284). H. Jedin, en su
conferencia Bischéfliches Konzil oder Kirchenparlament?, replicod
que también los decretos conciliares debian interpretarse «his-
toricamente» (p. 37s), por lo que resultaba problemitico el caric-
ter vinculante defendido por Kiing. También el papa Pio xi1 habia
declarado explicitamente como no vinculante la exigencia de la
bula Unam sanctam, de Bonifacio viIl, reclamando un «poder
papal incluso sobre las cosas terrenasy. Y aunque la decisién
conciliar adquiere caracter obligatorio mediante la confirmacion
papal (cf. DS 686; 1235, D 349; 657), siempre serd determinante
la sentencia de la constitucién del concilio Vaticano 11 sobre la re-
velacion: «Es evidente, por tanto, que la sagrada tradicién, Ia
sagrada Escritura y el magisterio de la Iglesia... estdn entrelaza-
dos y unidos de tal forma que no tiene consistencia el wno sin
los otros, y que todos juntos, cada uno a su modo, bajo la accién
del Espiritu Santo, contribuyen eficazmente a la salvacion de las
almas» (DV 10; cf. LThK 10 [1965] 462: M.D. Chénu).

El conciliarismo en su larga historia, desde los canonistas del
s. X1 (Huguccio, etc.) hasta el concilio Tridentino (cf. LThK 6
[1961] 532-534: H. Jedin - R. Biumer [dirs.], Die Entwicklung
des Konziliarismus [WdF 279]. Darmstadt 1976), puede tener im-
portancia como exigencia extrema frente a una extremosidad pa-
pal como la de Bonifacio viI. mas no puede eliminar la jerarquia
jurisdiccional de la Iglesia (con su fundamento biblico: cf. mas
adelante § 11). El concilio Vaticano 1 puede servir de ejemplo
de la coordinacién de ambas magnitudes, cuando en las delibera-
ciones del concilio el papa sélo tenia Ia voz de un padre conciliar
(cf. sus afiadidos a la constitucién Dei verbum), aunque con su
confirmacién otorgaba en exclusiva a los decretos su cardcter
vinculante para la Iglesia.
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Acerca de la cuestion del caricter sacramental de ese ordena-
miento, habria que sefialar que el concilio general de -tf)dos los
obispos y prelados constituye una efectiva «representacién de la
Iglesia» (cf. Senatus populusque Romanus): mas no puede ser
signo sacramental de la unidad de la Iglesia sin el papa como
cabeza y jefe del colegio (y no s6lo como primus inter pz.zr.es).

Si el conciliarismo occidental habia entendido el concilio como
«representacién autorizada de la Iglesia», también en la Iglesia
rusa la idea del Sobornost, que se deja sentir asimismo desde el
8. XI y que cuaja sobre todo en la Rusia del s. xix (A. St Chom-
jakov), concibe el concilio general como dnica representac19n de la
Iglesia, que alli sin embargo se entendia como comunidad de
amor en el Espiritu Santo (cf. LThK IX [1964] 841s; E. von
Ivanka; J. Ratzinger, PD 166-189).

3. Jerarquia, consistorio, sinodos y consejos. El .origir}ario
sistema jerarquico de la Iglesia, montado sobre el cqleglo episco-
pal, del que se va destacando cada vez mds, a partir de I.,eon I
(T 430) el Papa de Roma y en Oriente los diferentes Patrlarcas,
encontrd con la extension de la Iglesia nuevas ampliaciones, que
no pudieron cambiar el sistema de ordenamiento inte}rno de la
Iglesia, pero que — como lo demuestra el desarrollo incluso de
la Iglesia romana en el concilio Vaticano 11— han de .tenerse en
consideracién, si es que queremos entender el ordenamiento con-
creto de la Iglesia. .

Desde el papa Juan viir (872-882) se desarrollé el «consisto-
rio) papal, en el que, bajo la presidencia del obispo de Roma, la
asamblea del presbiterio de la ciudad colaboraba en sesiones re-
gulares a la deliberacién y resolucién de las cuestiones importan-
tes. La denominada curia del papa tuvo gran importancia en los
s. X1-xv1, siendo después suplantada cada vez mas por las con-
gregaciones cardenalicias. Hoy la Iglesia conoce tres formas dif::e-
rentes de consistorios (secreto, semipdblico y publico) con dis-
tintos circulos de participantes y con tareas distintas (cf. LThK 6
[1961] 476s).

Las Iglesias reformadas, que no admiten un verdadero sacer-
docio por consagracion, pero si diferentes ministerios eclesiales
(especialmente la Iglesia reformada de Calvino), desarrollaror.l des-
de el comienzo una constitucién sinodal, que a lo largo del tiempo
se entrecruzé con el sistema episcopal y presbiterial (cf. la Iglesia
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anglicana) asi como con una constitucién consistorial (cf. los lu-
teranos alemanes). Lo que a los comienzos se entendié mds bien
como asamblea de los ministros eclesidsticos reformados se con-
virtié desde el siglo X1x (especialmente dentro del Iuteranismo) en
una corporacion eclesial parlamentaria con participacion de los
laicos. Desde 1918, con el final del régimen eclesial de soberania,
los sinodos pasaron a ser los 6rganos eclesiales supremos.

Esa constitucién adopté una forma especial en el santo sinodo

de la Iglesia rusa desde 1721 hasta 1917 que, presidido por un
alto procurador del zar (laico) se troc6 de hecho en un 6rgano
de direccién estatal para la Iglesia rusa. Las otras Iglesias orien-
tales introdujeron, al menos desde el s. x11, un sinodo de obispos
con funciones legislativas, juridicas y administrativas en apoyo del
patriarca (cf. el consistorio romano). Desde el s. XIX ese sinodo
permanente, con el patriarca como cabeza y con miembros laicos,
se troco en el 6rgano directivo de la Iglesia.
. El concilio Vaticano 11 represent6 para la Iglesia catélica el
11.npulso hacia unos desarrollos, que merecen nuestra considera-
C}én. Hoy podemos decir en general que las diferentes formas de
sinodos y consejos, introducidos al socaire del concilio, no pre-
tenden cambiar la estructura interna de la Iglesia, aunque exter-
namente han aportado a la institucién una mayor carga de «de-
mocracia». De acuerdo mis bien con el cambio que en la socie-
dad humana ha experimentado el concepto de autoridad y de
obediencia a partir del renacimiento, y sobre todo después de la
revolucién francesa en los tiempos modernos, Io que pretenden es
contribuir a posibilitar la «recepcion de los ordenamientos y orde-
nanzas eclesiales con un auténtico sentimiento interno, conforme
al principio fundamental de quod omnes tangit, ab omnibus trac-
tari et approbari debet» (=lo que a todos afecta todos deben
tratarlo y aprobarlo, cf. Y. Congar, Za recepcion como realidad
eclesioldgica, Conc. VTII [1972] 3,57-86, con bibl). Pese al dere-
cpo a di_scutir que tienen las nuevas instituciones, la autoridad de-
cisoria sigue estando, como hasta ahora, en las respectivas instan-
cias jerdrquicas. Y aqui hemos de mencionar sobre todo las si-
guientes figuras juridicas:

a) El sinodo episcopal, cuya finalidad es informar y aconsejar
al papa y facilitar el intercambio de opiniones entre los obispos
de todo el mundo; fue instituido por el motu proprio Apostolica
sollicitudo, de 15-9-1965; su estatuto lo obtuvo con el decreto de
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la Secretaria de Estado papal Ut generales normae, de 8-12-1966
(AAS 59 [1967] 91-103), habiéndose reunido por vez primera el
29-9-1967, con asistencia de 200 obispos de toda la Iglesia. Su
convocatoria corresponde al papa, ordinariamente cada dos afios.

b) Al mismo tiempo, y también para asesoramiento del papa,
se instituyd por el motu propio Catholicam Christi Ecclesiam de
6-1-1967 un Consejo de laicos v una Comisién de estudios «Jus-
ticia y paz» (AAS 59 [1967] 25-28) para las cuestiones politicas y
econémicas del mundo de hoy.

¢) Mediante el decreto conciliar Christus Dominus (CD 38;
las normas reguladoras en el motu proprio Ecclesiae Sanctae de
6-8-1966; cf. GnkKR 243-249) se han establecido las Conferencias
episcopales, conocidas ya en Alemania a raiz de la revolucién de
1848 y admitidas en el CIC {1917] can. 292 (cf. también el CIC
[1983], can. 447ss), habiéndose convertido en un elemento funda-
mental de la constitucion eclesial (colegialidad). Se mantiene no
obstante la estructura jerdrquica de la Iglesia: las decisiones de
las conferencias episcopales sélo alcanzan fuerza de ley en las
distintas diocesis mediante la publicaciéon por parte de los compe-
tentes pastores superiores.

d) Por el decreto sobre el apostolado de los laicos (AA 26)
se organizaban los Sinodos pastorales diocesanos, cuyos miembros
de todos los estados y profesiones son elegidos, seglin los paises,
por sistema democratico en buena medida, y que se preparan su
propio catdlogo de cuestiones mediante informes escritos de todo
el pueblo cristiano. Sin embargo hasta ahora el principio demo-
cratico ha encontrado aplicacién muy diferente en los distintos
paises (con un poder problemético en Holanda y llevado a cabo
con vision teoldgica en Austria). La vinculacién juridica de las
decisiones va ligada en todas partes a su confirmacién por parte
de los obispos (cf. J. Neumann, Strukturprobleme der nachkonzi-
liaren Kirche, StdZ 89 [1973] 185-201). Desde 1969 cn los distin-
tos paises se vienen reuniendo esos sinodos pastorales con distinta
duracién. Holanda ha establecido un consejo pastoral permanente.

e) El decreto episcopal del concilio Vaticano 11, de 28-10-1965
(CD 27), estimulaba ya al establecimiento de un consejo pastoral
diocesano con estas palabras: «Es muy de desear que se establez-
ca en la dibécesis un consejo especial de pastoral, presidido por el
obispo diocesano (consilium pastorale), en el que tomen parte clé-
rigos, religiosos y seglares especialmente elegidos. El cometido de
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este consejo serd investigar y justipreciar todo lo tocante a las
obras de pastoral y sacar de ello conclusiones practicas.»

f) El decreto sobre el ministerio y la vida de los sacerdotes
(PO) de 7-12-1965, recomienda al obispo un consejo sacerdotal
(coetus seu senatus sacerdotum) con estas palabras: Los obispos
«escuchen con gusto a los presbiteros, consiltenlos y dialoguen con
ellos sobre las necesidades de la tarea pastoral y el bien de la
dibcesis. Para que ello sea una realidad, téngase, de la manera
méis adecuada a las condiciones y necesidades actuales, un conse-
jo o senado de sacerdotes representantes del presbiterio, cuya es-
tructura y funciones determinard el derecho, que pueda ayudar
eficazmente al obispo con sus consejos, en el gobierno de la didee-
sis» (PO 7). El antiguo CIC, can 391, llama también senatus et
consilium del obispo al cabildo catedralicio. La igualdad del nom-
bre — senatus — ha provocado cuestiones acerca de la distribu-
cién de cometidos de ambas entidades, correspondiendo la prima-
cia al cabildo catedralicio con sus «miembros estables» como cola-
boradores del obispo *.

g) Finalmente, los textos conciliares contienen numerosas re-
ferencias a los consejos parroquiales. He aqui lo que dice el de-
creto sobre el apostolado seglar, de 18-11-1965: «En las didcesis,
en cuanto sea posible, deben existir consejos (consilia) que ayu-
den la obra apostdlica de la Iglesia, ya en el campo de la evan-
gelizacion y de la santificacion, ya en el campo caritativo, social,
etcétera, cooperando convenientemente los clérigos y los religiosos
con los seglares. Estos consejos podrdn servir para la mutua coor-
dinacién de las varias asociaciones y empresas seglares, salvo la
indole propia y la autonomia de cada una. Estos consejos, si es
posible, han de establecerse también en el 4mbito parroquial o
interparroquial, interdiocesano y en el orden nacional o interna-
cional» (AA 26). Dichos consejos parroquiales estdn presididos
por un seglar; pero una vez mas sus conclusiones sélo tienen fuer-
za juridica mediante su promulgacién por parte del parroco. Acer-
ca de la importancia de los laicos en esos consejos dice exacta-
mente la constitucion LG: «Los sagrados pastores, por su parte,
reconozcan y promuevan la dignidad y la responsabilidad de los
laicos en la Iglesia; hagan uso gustosamente de sus prudentes
mdo con el CIC [1983], can. 391, lo que era consejo ¥y senado ha guedado
reducido a un colegio encargado del culto catedralicio. En el CIC (1983), can. 495, corres-

ponde al consejo presbiteral ser el senado del obispo con la misién de ayudarle en el
gobierno de la didcesis.
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consejos, encdrguenles con confianza tareas de servicio de la Igle-
sia...» (37). El decreto sobre el apostolado de los seglares dice a
este respecto: «De la recepcion de estos carismas, incluso de los
més sencillos, procede a cada uno de los creyentes el derecho y
la obligacién de ejercitarlos para bien de los hombres y edificacion
de la Iglesia... y al mismo tiempo en unién con sus hermanos en
Cristo, sobre todo con sus pastores, a quienes pertenece el juzgar
su genuina naturaleza y su debida aplicacién, no por cierto para
que apaguen el Espiritu, sino con el fin de que todo lo prueben y
retengan lo que es bueno (cf. 1Tes 5,12.19.21)» (AA 3). Desde
1968 en cada una de las didcesis y por mandato de los obispos se
cstablecieron las normas y ordenanzas para tales consejos parro-
quiales procediendo a la instituciéon de los mismos. En su balance
sobre «el trabajo de los consejos de seglares» (IKZ 8 [1979] 129-
141) en parroquias, regiones, di6cesis o consejos interdiocesanos,
W. Bayerlein alude a las dificultades que se dan en la préictica y
que derivan de las cuestiones relativas a la presidencia, la repre-
sentacion de los distintos estados, la division del trabajo y la recta
comprensién del poder y del servicio (cf. GnkKR 333-337).

III. La organizacién de la Iglesia: jerarquia y democracia

Lo dicho en el pardgrafo anterior acerca de las «ordenanzas»
hace que resulten transparentes las ocultas estructuras bésicas de
la Tglesia, a las que nos hemos referido en el apartado I de este
§ 9. El tema de la organizaciéon pretende hacer visible el orde-
namiento concreto de la Iglesia historica. El problema fundamen-
tal que aqui aflora puede compendiarse en las férmulas «jerar-
quia» (1) y «democracia» (2), «jerarquia y subsidiaridad» (3),
«autoridad y obediencia» (4).

1. Jerarquia

a) El ordenamiento bésico de la Iglesia se califica de «jerar-
quico». Ya el concilio Tridentino intitulaba ecclesiastica hierarchia
el tratado sobre la consagracion sacerdotal (DS 1767; D 960), el
ordo hierarchicus, y el capitulo 111 de la constitucion LG lleva
el epigrafe: De constitutione hierarchica ecclesiae. La palabra «je-
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rarquia» aparece por vez primera en el Ps.-Dionisio Areopagita,
¢l autor desconocido de las obras De caelesti hierarchia y De
ecclesiastica hierarchia (PG 3), publicadas y controvertidas en
533, en un didlogo religioso celebrado en Constantinopla (Hefe-
le 11, 748). Resulta dificil decidir hasta qué punto han contribuido
tanto el pensamiento neoplatdénico (Proclo: cf. Stiglmayr, Koch)
como el pensamiento gndstico (cf. H. Ball) a la creacién del tér-
mino; aun sabiendo que ambas maneras de pensar desempeflaron
un papel en la teologia mondstica de la época, contra la que se
alza el autor de ambos escritos. Lo que nos consta es que la pa-
labra «jerarquia» = «dominio sagrado» no era habitual antes del
Ps.-Dionisio, y que gracias a €l se convirtib en un importante tér-
mino teoldgico. A través de la versiéon que hizo J. Scoto Eridgena
(+ 877), y gracias a su obra capital De divisione naturae (866) que
deriva del mismo pensamiento, la palabra entr6 en la teologia
occidental. Los Victorinos citan ya la obra en cuestién (cf Ricar-
do de S. Victor: PL 196,340) y los grandes escolasticos, Alberto
Magno y Toméas de Aquino. le dedican amplios comentarios.

b) Es interesante que ya en la alta escolastica aflore un
problema, que M. Kaiser en su estudio Hierarchie nach dem
Verstindnis des CIC und des 2. Vatikanischen Konzils (1969) for-
mula diciendo «que una comunidad jerdrquica no es equivalente
a subordinacién al papa, sino que significa una vinculacién, juri-
dicamente fijada, con la Iglesia universal, la cual estd representada
en las numerosas iglesias episcopales» (p. 119). Frente a las tres
definiciones que da el Ps.-Dionisio para la jerarquia de los dngeles,
Buenaventura da esta definitio magistralis: Hierarchia est rerum
sacrarum et rationabilium ordinata potestas (autoridad ordenada),
in subditis debitum retinens principatumy (Sent. 11, 9, praenot. 3:
Edit. minor 235). Que lo que interesa en toda ordenacién es la
unidad interna lo indica de paso al escribir: Et quemadmodum
in hominibus sunt gradus et ordines et quoad naturalia et quoad
officia commissa sive dignitates et quoad gratuita, salva tamen
unitate speciei (ibid. a un. q. lc: ibid. 241: jerarquia significa
una autoridad ordenada de las cosas sagradas y racionales, que
mantiene la necesaria potestad frente a los subditos... Asi como
entre los hombres existen grados y Ordenes respecto de sus rela-
ciones naturales como respecto a las obligaciones que se les im-
ponen, la dignidad del estado y las prerrogativas de gracia, aunque
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manteniendo la unidad de la especie [humana o de ministeriol...).
Toméas de Aquino reproduce la definicién del Ps.-Dionisio (De

cael. hier., c. 3, § 1: PG 3,163s) con otras palabras: Hierarchia
dicitur quasi sacer principatus y sigue explicando: In definitione

hierarchiae ponitur ordo in quo exprimitur gradus potestatis (Sent.
II, d. 9. q. 1, a. 1, ¢). Y maés tarde (ad 3) subraya que en dicha
definicién ordo equivale a ordinatio, «secundum quod nominat re-
lationem, quae est inter diversos gradus». Esta concepcién tomista
de la jerarquia ha sido, sin duda, el motivo de que en el pensa-
miento catolico, orientado por el Aquinatense, haya prevalecido
hasta los tiempos mds recientes la idea de orden (mando y subor-
dinacién) en el concepto de jerarquia: In nomine autem principa-
tus duo intelliguntur scilicet ipse princeps et multitudo ordinata
sub principe (ST 1, q. 108, a. 1, c: Por jerarquia se entiende una
especie de potestad sagrada... A partir de la definicién jerarquia
significa un orden, en el que se expresa un determinado grado de
poder... Con la palabra principatus se indican dos cosas: el mis-
mo principe y una multitud que le estid sometida...)

¢) Mas correcta y mds congruente con el pensamiento anti-
guo y con la sagrada Escritura es la postura de Buenaventura y
la exposicion de Kaiser. Segtin J. Colson («Cat. had.» V [1962]
715-721), la realidad latente en el concepto de jerarquia queda
fijada por el ministerio litdrgico del sacerdote (cf. Rom 12,1; 15,16;
Ap. 5,10) que, pese a todas las diferencias externas, constituye
una realidad ordenada desde Dios y para Dios. Con ello, la je-
rarquia se caracteriza como una participacién en la consagracion
y cometido del jerarca, del pontifice supremo, que ha recibido esa
potestad de Dios y que debe usarla para gloria de Dios y salva-
cién de los hombres. A este contexto aluden todos los escolasticos,
siguiendo al Ps.-Dionisio, que define: «Jerarquia es un orden, co-
nocimiento y actividad sagrados; en la medida de lo posible quie-
re conducir a la semejanza con la divinidad y, conforme con las
iluminaciones que Dios le otorga, clevar hasta la imitacion de
Dios, segin su capacidad (secundum modum recipientis)» (Cael.
hier., ¢. 3, § 1). Por cllo se podria decir que la jerarquia es la
institucién que abarca la totalidad de los medios de salvacién pro-
piamente dichos, en la cual empieza por alcanzar la perfeccion el
jerarca divino y tendrd parte en lo santisimo, que pertenece a su
ministerio..., ¥y la meta es conducir a todos los hombres a la divi-
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nizacion mediante su ministerio en el que otros participan (Eccl.
hier, c. 1, § 3).

Lo que aqui se ve, en una concepcién neoplaténica de lo sa-
cro, como una potencia transformadora, puede también entenderse
¢n una visién cristiana: jerarquia es el Gnico ministerio organiza-
do, que en la Iglesia, segiin el principio estructural de la unidad
de cuerpo y cabeza, sirve a la representacién del Seflor invisible
en la Iglesia; concretamente, en sentido objetivo, los bienes (evan-
gelio, sacramentos, ministerios) de ese ministerio organizado y en
sentido «personal» la totalidad de los portadores de esa autoridad
sagrada (cf. Kl. Morsdorf, S.U. II, 6). Esto lo expresa asimismo.
la férmula actual de la consagraciéon del sacerdote, como vere-
mos después (§ 11).

d) A través de esta definicién se comprende lo que ha expli-
cado sobre todo el concilio Vaticano 11 o aquello de lo que nos
ha hecho cobrar nueva conciencia: la distincién entre la hierar-
chia ordinis (conferida por la consagracién ¢ indeleble), cuyos por-
tadores son el obispo, el sacerdote y el didcono, y la hierarchia
iurisdictionis (conferida a través de una misién, y en el papa por
la eleccién y por principio revocable), cuyos portadores son el
papa y el obispo con los ordenamientos que les estin directamen-
te sometidos. El concilio Vaticano 11 sefiala al respecto tres ele-
mentos, que abren ambos ordenamientos el uno al otro de una
forma que no ha sido suficientemente tomada en consideracion
desde el desarrollo del derecho canénico occidental en la em.

1) Por lo que se refiere a la potestad de jurisdiccidon de los
obispos el concilio Vaticano 11 ha declarado de modo explicito:
«Esta potestad que personalmente poseen en nombre de Cristo, es
propia, ordinaria e inmediata, aunque el ejercicio de la misma,

en dltimo término, sea regulado por la autoridad suprema (el

papa) y aunque, con miras a la utilidad de la Iglesia o de los
fieles, pueda quedar circunscrita dentro de ciertos limites» (LG 27).

2) 'La doctrina, tradicional desde la em pero sobre todo

desde el concilio Vaticano 1, sobre la consagracién como funda-
mentacion tnica de la potestad de orden (potestas ordinis) de los
obispos, se ha visto esencialmente completada con la declaraci6n

conciliar: dado que las tareas del obispo «por su naturaleza no-
pueden ejercitarse sino en comunién jerdrquica (hierarchica com-
munione) con la cabeza y miembros del colegio» (ibid. 21,2), si--
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gue también que «uno es constituido miembro del cuerpo episco-
pal (corporis episcopalis) en virtud de la consagracién sacramental
y de la comunién jerdrquica con la cabeza y miembros del cole-
gioy» (ibid. 22,1). Si en relacién con esto se vuelve a destacar expli-
citamente que «el orden de los obispos, que sucede en el magis-
terio y en el régimen pastoral al colegio apostdlico, y en quien
perdura continuamente el cuerpo apostolico (corpus apostolicumy),
junto con su cabeza, el romano pontifice, y nunca sin esa cabeza,
es también sujeto de la suprema y plena potestad sobre la univer-
sal Iglesia», todo ello ha de entenderse ciertamente en el sentido
de que la unidad de la Iglesia se muestra y queda garantizada
sacramentalmente, no solo a través del colegio de los obispos sino
también por la comunién con el sucesor de Pedro (fuera del caso
de sede vacante: eleccion del papa por el colegio cardenalicio).

3) La novedad de esta concepcion del ministerio jerdrquico
en la Iglesia se advierte también con claridad especial, cuando el
concilio Vaticano 1 trata explicitamente de la participacién de los
seglares, como cristianos bautizados, en los tres ministerios de Je-
sucristo (cf. LG 34-36), para hablar después de los pastores con-
sagrados (sacri pastores) como portadores Unicos de la jerarquia a
diferencia de los laicos (ibid. 37). Aunque se destaca una y otra
vez que los seglares deben desplegar y aportar su cxpericncia y
propia iniciativa para el bien de la Iglesia, mas atin «que el de-
recho y la obligacion de ejercer el apostolado es comin a todos
los fieles, sean clérigos o seglares» (AA 25), sc manticne la dife-
rencia en todo vigor; cosa que las Iglesias reformadas habian pues-
to en tela de juicio cuando no eliminado sin méas. Dicha diferencia
se establece en virtud del ministerio apostolico instituido por Cris-
to y en virtud del peculiar tipo de mision al servicio de la Iglesia
que aparece inequivocamente en los Hechos de los apostoles y
en las cartas pastorales mediante el signo sacramental de Ia impo-
sicion de manos (cf. CTD vii. p. 376-381); es la distincién entre
ministros consagrados (clero) y los [ieles bautizados (seglares).
Motivos de todo tipo, unos justificados y otros falsos han contri-
buido a que esa mutua relacién de clero y laicos dentro de la Igle-
sia se haya expuesto ¢ interpretado de manera muy distinta en las
diferentes épocas.

La actividad misionera de la Iglesia, por ejemplo, en el paso
de la antigiiedad al mundo de las invasiones germdnicas, condujo
dentro del sistema feudal, con sus diferencias de cultura, posesio-
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nes y estados, al clericalismo medieval, que explicé teoldgicamente:
cada vez mas y hasta con frecuencia abusé de la diferencia entre
clero y laicos en el sentido de una diferencia mundana de estados.
Tal abuso puede haber sido también uno de los motivos del equi-
voco de la reforma, nacida del renacimiento y del humanismo, asi
como de su decision de eliminar dicha diferencia. Asimismo la
deficiente interpretaciéon de esta diferencia, favorecida por la men-
talidad neoplatonica del Ps.-Dionisio Areopagita, en el plano de
una ontologia supranaturalista (lo sacro) puede haber fomentado
el abuso medieval de la distincién. Sin embargo, todos estos hechos.
de la historia profana no pueden eliminar la diferencia instituida
como vinculante para la Iglesia por la eleccién, envio y mision
del propio Cristo asi como por la formacién durante su vida del
colegio apostdlico, y que se manifiesta en el plano dogmatico y
canénico justamente a través de la distincién entre jerarquia (cle-
ro en sentido restringido) y laicos.

Que esto no suponga ninguna contradiccion con la doctrina bi-
blica del sacerdocio bautismal de todos los cristianos en el sentido
de 1Pe 2.9 (cf. Ap 5,10; 1,6; Ex 19,6), es algo que ya ha quedado
expuesto al tratar del sacramento del bautismo (c¢f. CTD wvi,
p. 62-71). El concilio Vaticano 1r ha procurado evitar la falsa inte-
ligencia de esa distincién en el sentido de una «diferencia en po-
der y derecho», subrayando, con insistencia y vigor, la doctrina bi~
blica y del cristianismo primero sobre el «caricter de servicio» del
ministerio de la Iglesia (munus et ministerium, v no officium et
potestas, segun dice el CIC); volveremos sobre ello en § 10. Con
toda claridad y penetracion se exponen tanto la diferencia como
la mutua colaboracién de clero y seglares en la comun tarea de
apostolado, en el decreto sobre la actividad misionera de la Igle-
sia: «Observando, pues, las funciones y responsabilidades propias
de los pastores y de los seglares (en el campo misional), rinda toda
la Jglesia joven un testimonio vivo y firme de Cristo, a fin de ha-
cerse signo de la salvacién, que nos llegd con Cristo» (AG 21), cf.
M. Kehl, Kirche als Institution, Francfort 1976. Desde esta pers-
pectiva hay que enfocar también el problema que hoy se plantea
con la llamada a una democratizacion de la Iglesia.
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2. lglesia y democracia

a) La conocida divisién de los sistemas politicos que hace
Aristoteles, y segin la cual hay tres sistemas buenos, que son
monarquia, aristocracia y politeia (= Estado constitucional) con
sus correspondientes deformaciones, tirania, oligarquia y demo-
cracia, aunque subrayando explicitamente que la mdas soportable
de estas tres deformaciones es la democracia (Pol. III, c. 7; 1V,
¢. 2: 1279a); v encuentra la fundamentacién interna en la idea de
que un buen sistema ha de fundarse en realidades transcendentes,
como Dios, las ideas y los valores. Cuando los hombres deciden
por capricho, el sistema resultante no puede ir bien. Una genuina
democracia con igual derecho al voto de todos y cada uno parece
ser ciertamente dentro de una pluralidad de partidos el mal me-
nor; pero no deja de ser un mal, ya que el dltimo criterio no lo
constituyen la verdad y la virtud.

Lo verdaderamente importante es que ningln sistcma de cons-
titucién terrena se puede aplicar directamentc a la Iglesia, ni si-
quiera tratindose de los que Aristoteles califica de buenos. Y la
razén estd en el hecho de que todos esos sistcmas terrenales solo
son idéneos para unos estados terrenales también, los cuales:
1) han de cuidar y administrar unos valores y bicncs terrcnales;
2) han de aplicar a tales cometidos unos principios y ordenamien-
tos que primordialmente en la reflexién humana sobre experien-
cias terrenas, y 3) han de ver su meta dltima en el honum commu-
ne, al que estdn subordinados el individuo, su derecho y su bienes-
tar; 4) lo cual conduce a que también cl Estado o la formacién
comunitaria como tal sean de manera particular la meta misma
de la solicitud por mantenerlos, desarrollarlos y darles seguridad.

Frente a todo ello hay que decir respecto de la Iglesia: 7} que
en su conjunto no es una realidad soberana (como el Estado, cual-
quiera que sea su constitucioén), sino que vive de lo que ha reci-
bido y recibe continnamente de Dios en Cristo; 2} que su primera
y exclusiva tarea es la de estar al servicio de cada hombre como
hijo de Dios que es, y conducir a esos hombres hasta Dios, al que
pertenecen todo servicio y toda adoracién y toda entrega de los
hombres: 3) que los principios de su servicio y de su soberania
(Deo servire regnare est: W. Beinert, en Gottesherrschaft - Welt-
herrschaft, Ratisbona 1980, 53-66) ha de recibirlos de Cristo y de
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la cntera revelacién de Dios, y que tales principios, aun respon-
diendo a la realidad més intima dec la naturaleza humana, contra-
dicen una y otra vez al deseo efectivo del corrompido corazén hu-
mano; 4) que en su manifestaciéon interna nunca puede ser meta
de si misma, aunque como cuerpo de Cristo, del que Cristo siem-
pre forma parte como cabeza, constituye por si misma una reali-
dad propia por voluntad de Cristo y ha de cuidarse como signo
y espacio de la salvacién obtenida y otorgada por Cristo en este
mundo (cf. Y. Congar, Die historische Entwicklung der Autoritit
in der Kirche, en JM. Todd [dir.], Probleme der Autoritit, Diis-
seldorf 1967, p. 145-185).

b) Esta peculiaridad de la Iglesia se nos aparece de forma
nueva y diferenciada, cuando comparamos su sistema con el sis-
tema de una democracia. Democracia es una palabra, que no sélo
expresa un concepto de convivencia y cooperacién humana dentro
de un sistema politico o social con efectos también econémicos,
sino que con mayor frecuencia atin es la consigna de ruptura con
un sistema politico y social ya existente (cf. StL II [Friburgo de
Brisgovia 1958] 560-594: H. Peters). Sin embargo, aun para una
democracia, que a nosotros se nos antoja hoy como sumamente
valiosa por la transparencia de sus relaciones de poder y de de-
recho, vale lo siguiente: /) el poder soberano que ejerce ese sis-
tema estatal, deriva del pueblo que lo controla y garantiza, aunque
ocurra de ordinario por medio de una representacién popular ele-
gida (y revocable) por un cierto tiempo; 2) la libertad de cada
uno de los ciudadanos y la igualdad de todos ante la ley estin ga-
rantizadas sobre todo por la practica de las elecciones generales,
libres y secretas; 3) pese al principio de la mayoria en las elec-
ciones, ha de quedar salvaguardada juridicamente la proteccion,
al menos, de las minorias cualificadas; 4) finalmente (y esto cons-
tituye la auténtica problemitica de toda democracia), en este
mundo la «libertad e igualdad» de los individuos en el conjunto
de la sociedad, del pueblo y del Estado s6lo se mantienen de modo
duradero, cuando el espiritu de fraternidad (cf. el lema de la re-
volucion francesa) posibilita y, mds ain, garantiza las cuatro exi-
gencias éticas y absolutas de altruismo, honradez, amor al préjimo
y sentido comunitario.

Frente a todo ello hay que decir respecto de la Iglesia que:

/) El fundamento y garantia del poder y del derecho en la
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Iglesia es la imagen de Dios. Creador y Sefior, que nos propot-
ciona la revelacion, y Jesucristo, el Redentor de su Iglesia, con la
accion del Espiritu divino de la misma. Cierto que en esa ley, quc
la revelacién nos proporciona aqui, se contienen también los orde-
namientos basicos de la vida y convivencia humanas, pero no
como ordenanzas del hombre, sino como ordenamientos creacio-
nales que preceden al hombre y se le imponen; el hombre tiene
que aferrarlos de continuo por la fe y cumplirlos con obediencia
creyente. So6lo asi podra desarrollarse espiritual y existencialmen-
te, dejindose informar por ellos y acomodindose a los mismos.

2) La libertad del individuo como de la comunidad es, por
tanto, la libertad en el ordenamiento divino, una libertad que para
el hombre en su desorden natural, debido al pecado de origen, re-
presenta una gracia, un don de Cristo y de su evangelio (cf. Jn
8.32.36: «la verdad os hard libres... el Hijo os hace libres»). De
ese modo la libertad cristiana estd siempre en oposiciéon a toda
forma de dominio y capricho humanos.

3) Asimismo la libertad de todos los hombres ante Dios no es
un derecho a las mismas exigencias, que igualan a los hombres
entre si, sino mds bien la expresién de que todos viven de la gra-
cia divina; pero Dios otorga sus dones conforme a su libre que-
rer (cf. Mt 20,15: la pardbola de la diferente recompensa), que
es amor y que sblo encuentra limitaciones en la libertad del hom-
bre que lo recibe. Sin duda que, frente a la culpa que nosotros
reconocemos y confesamos, Dios es siempre mayor (cf. 1Jn 3,20).

4) La fraternidad bien entendida no es prerrogativa de una
democracia, sino mas bien la expresion mas intima de la huma-
nitas; constituye un fundamento real de la Iglesia y de su consti-
tucién, y siempre que se reclama «mayor democracia en la Igle-
sia» lo que ha de buscarse es un mayor acceso a la realizacion de
ese ideal (cf. Fraternité en DSAM V [1964] 1141-1167: J. Rat-
zinger).

¢) En sus reflexiones sobre la Democracia en la Iglesia, J. Rat-
zinger se refiere a cuatro elementos y exigencias, que el concilio
Vaticano 11 ha destacado de manera singular en su concepcién de
la Iglesia, y que pueden y quieren servir al deseo rectamente en-
tendido de «mayor democracia en la Iglesiay:

1) Aqui hay que mencionar, ante todo, la delimitacidn radial
del ministerio espiritual, que toma en serio el caricter sacramen-
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tul del ministerio de la Iglesia y por ello subordina los intereses
y necesidades mundanos a la solicitud por el reino de Dios y su
justicia en este mundo. Ello puede y debe Hevar a la recta coope-
racion de los diferentes grupos de intereses al servicio de la vnica
meta de la Iglesia, y superar asi los partidismos y polarizaciones
dentro de Ia Iglesia misma.

2} Lo segundo es la recta comprension comunitaria, que Rat-
zinger define como el «cardcter de sujeto de las comunidades»: la
comunidad no es la suma de los miembros que la componen, sino
una comunién de vida en el respeto y paciencia mutuos y, mds
ain, el interés de unos por otros como reglas del juego de la co-
munidad y que se admiten y practican como principios de una
fraternidad cristiana. Esto debe mostrarse sobre todo en la pro-
visién de los ministerios que ha de tener en cuenta tanto la estruc-
tura fundamental jerdrquica como las reglas de juego de una co-
munidad fraterna. La historia de la Iglesia ofrece buenos y ma-
los ejemplos al respecto. La simple eleccion por la comunidad in-
troduciria en la Iglesia un falso concepto de democracia. La pro-
visién desde arriba, sin tener en cuenta a la comunidad, descono-
ce la estructura comunitaria de la Iglesia en su conjunto. Sélo
cuando aliente la recta inteligencia de la Iglesia en la comunidad
parroquial lo mismo que en la didcesis y en la Iglesia universal
como comunidad de Cristo, se logrard en cada caso la mejor for-
ma posible de provisién de cargos. Para ello serd necesaria siem-
pre, y muy especialmente hoy — cuando la Iglesia se encuentra
enfrentada a la estructura feudal, heredada de la em, y la mo-
derna estructura social libre de los tiempos modernos — la for-
maciéon de una nueva conciencia tanto en la cima como en la
base y serd preciso reconocer y llevar a cabo las reformas que
nuestro tiempo reclama de nosotros y de nuestra Iglesia (cf. Conc.
8 [1972] 1, 305-446: Reforma en la Iglesia, 3, 18-30: eleccion,
consenso y recepcion en la Iglesia).

3) El tercer camino de la Iglesia en la sociedad de los nue-
vos tiempos lo ha sefialado y descrito el concilio mediante el re-
petido principio de la colegialidad. Mas, como este concepto de
la Iglesia primitiva parecia correr el peligro de deformarse por el
concepto democratico de nuestra época, la Nota explicativa sobre
la constituciéon de la Iglesia explica: «El término colegio no se en-
tiende en un sentido estrictamente juridico, es decir, de una asam-
blea de iguales que confiera su propio poder a quien los preside,
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sino de una asamblea estable, cuya estructura y autoridad deben
deducirse de la revelacion.» Pese a lo cual, la colegialidad apa-
rece como un principio basico de la Iglesia, al que se han referido
explicitamente no s6lo la constitucién LG sino también el papa
Pablo vi, al proclamarla al finalizar el tercer periodo de sesiones
del concilio. El sentido biblico de esta nueva comprensién de la
estructura eclesial aparece en la palabra «colaboracién» (colla-
horatio: 15 veces en el NT), que como ninguna otra prevalece en
los diversos textos conciliares. Se reclama, por ejemplo, una fra-
terna collaboratio fidelium (GS 21), una parochialis et interparo-
chialis, diocesana et interdiocesana, nationalis et internationalis
collaboratio (AA 10), una colaboracion litdrgica, misionera, eco-
némica, social y politica, y sobre todo una colaboracién de los
fieles, de los sacerdotes y de los obispos entre si y con todos, a la
vez que una colaboracién de abajo arriba y de arriba abajo. In-
cluso se reclama la colaboracién de los no cristianos y de los
ateos, cuando resulta 1til y necesaria al evangelio y a la salvacién
de los hombres. Cierto que de la idea a Ia realidad el camino es
largo, como puede demostrarlo la experiencia contraria con la di-
fusién de ideas e ideologias falsas.

4) Como cuarta via hay que mencionar la voz del pueblo
como instancia de la Iglesia. La constitucion LG habla de los ca-
rismas y «del sentimiento sobrenatural de la fe de todo el pueblo
cristiano» (12), y Ratzinger seflala como en las grandes disputas
doctrinales la Iglesia, frente a los poderosos y sabios, se ha recla-
mado a la fe del pueblo, siguiendo la palabra del Apostol: «Lo
que para el mundo es necio, lo escogié Dios para avergonzar a
los sabios; y lo que para el mundo es débil, lo escogié6 Dios para
avergonzar a lo fuerte; y lo plebeyo del mundo y lo despreciable,
lo que no cuenta, Dios lo escogié para destruir lo que cuenta»
(1Cor 1,27s). Esta via es de capital importancia para la funda-
mentacion y puesta en prictica de la reforma litirgica en la Iglesia
(cf. J. Baumgartner [dir.], Wiederentdeckung der Volksreligiositiit,
Ratisbona 1979; Exeler-Mette, Theologie des Volkes, 1979).

5) Como fundamento y camino para una «mayor democra-
cia en la Iglesia» habria que afiadir lo que Y. Congar ha desarro-
llado en su reflexidén sobre La recepcion como realidad eclesiols-
gica (Conc. 8 [1972] 3, 57-86) v a lo que ya nos hemos referido
anteriormente. La meta de la predicacion cristiana sélo se logra-
ra cuando la verdad de fe y el orden de Dios los reciba el hom-
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bre con obediencia muda. El evangelio reclama una acogida libre
por parte del hombre y su entrega amorosa a Dios. La via hacia
dicha «recepcion», la unica que hace posibles la colegialidad y la
colaboracién en todos los campos, hay que buscarla en la «tra-
duccién» o transposicion del mensaje de Cristo desde su tiempo
histérico a nuestro presente; en el esclarecimiento del sentido sal-
vador de ese mensaje a los hombres de todos los tiempos, en la
penetraciéon en la realidad revelada de que Dios es amor. Es en
esos esfuerzos de pedagogia pastoral en los que siempre, y tam-
bién hoy, se fundamenta lo que cada uno puede vivir como una
«mayor democracia en la Iglesia».

6) Un camino por el que desde el comienzo la Iglesia hizo
que cada miembro adquiriese conciencia de la fraternidad como
un principio basico social, y por el que hoy sigue intentando que
se haga consciente de un especial tipo de democracia, es la litur-
gia, sobre todo la que rodea la celebraciéon eucaristica. La refor-
ma profunda, que ha experimentado precisamente esta parte de
la vida eclesial (gracias sobre todo a la introduccién de las lenguas
verniculas) pretende también servir a esa vivencia de la fraterni-
dad en la comunidad cristiana. La evolucién puede demostrar
ciertamente cémo hasta en lo mas alto puede darse el peligro de
un «aplanamiento democratico», que en el marco terreno otorga
tanta libertad como para poner en peligro la unidad de lo grande
y completo por obra del capricho, y otorga tanta igualdad entre
todos como para que la organizacion en la singularidad de la hon-
dura del corazén humano y en la grandeza de la realidad divina
ya no pueda ser ni lo bastante eficaz ni pueda vivirse de forma
satisfactoria mediante la nivelacién.

7) Un dltimo camino, que la Iglesia ha recorrido asimismo
desde el comienzo y a lo largo de todas las épocas, aunque a ve-
ces con medios inadecuados, es el camino de la fraternidad en la
ayuda social (cf. 1a historia de Caritas en la Iglesia). En su dltimo
documento, tan rico de contenido, que es la constitucién pastoral
sobre La Iglesia en el mundo actual, ¢l concilio Vaticano 11 ha
tratado ampliamente el problema. Enormes rémoras de una época
feudal representan todavia hoy en muchos paises (Sudamérica)
graves estorbos en ese camino. El principio igualitario materialista
del marxismo no puede significar aqui una solucién, como lo de-
muestran los resultados de ese sistema en los distintos paises. Sin
embargo, no se puede ignorar que ni siquiera el amor personal de
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unos a otros, tan acentuado en el pensamiento cristiano, puede
resolver los grandes problemas sociales y econdmicos, si no se
cnmarca en un sistema socioeconémico definido por la justicia re-
clamada, en cada caso, por el asunto. Ciertamente que el hombre
como persona es lo mas elevado; pero ese hombre como miembro
de unas comunidades también estd sostenido y determinado en
su libertad y poder personales por los bienes y valores justamente
de esas sociedades de este mundo. La doctrina social cristiana ha
procurado desarrollar esas ideas, al menos desde el siglo x1x (cf.
Nell-Breuning, Einzelmensch und Gesellschaft, Heidelberg 1950; id.,
Wie sozial ist die Kirche?, Munich 1972).

Teilhard de Chardin ve en su pensamiento evolutivo la posi-
bilidad de una irrupcion de la idea democritica en el entramado
de los diferentes esfuerzos contrapuestos hasta formar «un tnico
sistema planetario coherente», en el que hay que esperar libertad
mediante «transhumanizaciény, igualdad mediante una «vida coex-
tensiva con la humanidad» y fraternidad, puesto que «todos jun-
tos representamos el frente extremo, la punta de una onda evo-
lutiva todavia en pleno curso». Aunque ;no serd ésta una con-
cepcion demasiado biologica dentro del marco de la libertad hu-
mana? (El porvenir del hombre, Taurus, Madrid 1962, 291-298).

Si nos preguntamos, para terminar, qué tienen que ver tales
afirmaciones con la naturaleza sacramental de la Iglesia, debemos
decir que las delimitaciones entre persona y comunidad, entre co-
munidad e Iglesia universal, entre orden natural y sobrenatural,
entre esfuerzo personal y gracia, que en todo caso han de soste-
ner la respuesta a los problemas aqui planteados, tienen su funda-
mento Gltimo en el ser sacramental de la Iglesia. Al mismo tiem-
po mediante esa visién esencial de la Iglesia se esclarece y hace
posible la tensién, tan importante para toda convivencia humana,
entre ordenamiento amoroso personal, ordenamiento sociocultural
de la comunidad y ordenamiento politico del derecho y del poder
(cf. G. May, Demokratisierung der Kirche, Viena 1971).

3. Jerarquia y subsidiaridad

StL VII (Friburgo de Brisgovia [1962) 826-853: Subsidiaritdt: O. Nell-
Breuning); E. Link, Das Subsidiarititsprinzip, Sein Wesen und seine Be-
deutung fiir die Sozialethik, Friburgo de Brisgovia 1955; W. Bertrams,
De principio subsidiaritatis in iure canonico, en «Periodica de re morali, can.
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lit.», Roma 1957; fsc. I, p. 3ss; G. Wildmann, Personalismus, Solidarismus
und Gesellschaft, Viena 1961; R. Metz, La subsidiarité, principe régulateur
des tensions dans I'Eglise, RDC 22 (1972) 155-176; id., De principio subsi-
diaritatis in iure canonico, Acta Conv. Internat. Can. Mai 1968, Roma
1970, 297-306.

G. Gundlach (7 1963) desarroll6 la teoria del principio de sub-
sidiaridad y el papa Pio Xt la introdujo en su enciclica social Qua-
dragesimo anno (BAC 178, p. 732), de 1931, al lado del principio
de solidaridad, declarandola obligatoria dentro de la doctrina so-
cial catélica.

Viene a decir que en el campo social las unidades sociales o
estatales mayores y mds altas s6lo pueden intervenir ayudando y
asumir las funciones de las unidades menores y mas bajas, cuando
las fuerzas de éstas no son suficientes para alcanzar sus objetivos
sociales y humanos. La Iglesia se ha apoyado desde entonces en ese
principio para rechazar las intervenciones estatales cada vez mds
amplias en la sociedad cristiana, principalmente en la vida de la
familia y en los campos de la educacién y formacion, aunque tam-
bién para hacer patentes la importancia y los limites del trabajo
asociado en la Iglesia. La Quadragesimo anno dice explicitamente
a este proposito: «... asi también es injusto, y al mismo tiempo
de grave perjuicio y perturbaci6n para el recto orden social, con-
fiar a una sociedad mayor y mas elevada lo que comunidades me-
nores e inferiores pueden hacer y procurar. Toda accion de la so-
ciedad debe, por su naturaleza, prestar auxilio a los miembros del
cuerpo social, mas nunca absorberlos y destruirlos» (79).

Si se quiere aplicar este principio sociofiloséfico del ordena-
miento en el conjunto popular — que las dos organizaciones co-
munitarias, Estado e Iglesia, deben procurar y cuidar cada una a
su manera — exclusivamente al entramado interno de la misma
Iglesia, como hoy se exige muchas veces, es necesario hacer algu-
nas observaciones que en general pueden esclarecer el sentido y
los limites de ese principio, que incluso es preciso repensar de
nuevo seriamente dentro del ordenamiento social, general y publi-
co en cada caso concreto (seguro de rentas, ayuda social, equipa-
racion de cargas familiares, previsién social, etc.).

a) En el campo social y publico, tanto del Estado como de Ia
Iglesia, se trata primordialmente de la distribucion del bien co-

mun y de procurarlo a las comunidades particulares y a los indi-
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viduos como miembros de la sociedad mayor. Las més de las ve-
ces en todo ello se entrecruzan de tal modo los puntos de vista
materiales, éticos y personales que los poderes econdémicos e ins-
titucionales representan los primeros y auténticos factores en la
implantaciéon del principio de subsidiaridad. Por el contrario, en
el campo especifico intraeclesial la meta y sentido de esa accion
es el «reino de Dios» (Lc 12,31: «Buscad primero el reino de
Dios...»; cf. 12,22-34; Sab 7), que ciertamente estd en este mun-
do, aunque no es del mundo (Jn 18,36), que obedece a las leyes
del sermén de la montafia, contrarias al espiritu de este mundo
(Mt 13) y que, aun reclamando el empefio de todas las fuerzas
éticas (Mt 11,12) es ante todo y por esencia pura gracia, que es
preciso pedir (Mt 6,10; Ap 22,17) y que, a diferencia del orden
pliblico y social, no se apoya en las instituciones sociales ni en
el ordenamiento econémico, sino ante todo y sobre todo en la
entrega libre, amorosa y sacrificada de la persona (del individuo).

b) El bien comin y el consiguiente bienestar comun se fun-
dan primordialmente en los bienes de esta tierra existentes en
cada caso y en las disposiciones y formas de comportamiento na-
turales de Jos hombres en este mundo; son la tarea y el resultado
de una recta constitucién de las diversas comunidades y de una
recta distribucién de los derechos y obligaciones del individuo y
de las sociedades particulares dentro del conjunto social del Es-
tado. El reino de Dios, en cambio, estd primordialmente en el
interior del hombre (Lc 17,21), como participacién del mismo en
el reino escatoldgico de Cristo (Mt 25,34) y como prenda de la
consumacién eterna del hombre en Dios, su Creador, a cuya ima-
gen y semejanza ha sido creado (Gén 2,16), para llegar a ser hijo
de Dios en este mundo (Mt 18,1-3) v en la eternidad heredero de
Dios y coheredero de Cristo en el imperecedero reino de Dios
(Mt 13,13; 18.3; Rom 8,17).

c) El principio de subsidiaridad. que no puede darse sin el
principio de solidaridad (todos son responsables de todos), se hace
patente en el campo natural humano principalmente con la vigen-
cia de los derechos humanos universales, tal como fueron elabo-
rados por la UNESCO en 1948 y como fueron establecidos en el
plano internacional y juridico por la Convencién de derechos hu-
manos de 1965 (V. Hoffe, Johannes Paul Il und die Menschen-
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rechte, Friburgo de Suiza 1981 [4 importantes colaboraciones]).
bin la Iglesia fundada por Cristo, de quien ha recibido su estruc-
tura fundamental y cuyo Espiritu la sostiene, es preciso junto a
los derechos y deberes del hombre tomar asimismo en serio el
saber que la criatura «mundo» tiene «caracter de gracia», tomar
en serio la ley del amor asi como el cardcter de servicio que tiene
el «ministerio» y saber que el sacrificio voluntario es el camino
para el ordenamiento activo de este mundo, si es que el principio
de subsidiaridad ha de encontrar aplicaciéon adecuada en cada caso
concreto (cf. Um die Erklirung der Menschenrechie. Ein Sympo-
sion, mit einer Einfithrung von Jacques Maritain, Europa V, 1951;
Bogan Andrej. La communita internazionale o la liberta religio-
sa. — 1l problema della discriminazione religiosa nei documenti
delle nazioni unite, Roma 1965; «Concilium» XV [1979] 4 (15
estudios sobre Iglesia y derechos humanos).

d) Si la doctrina de los derechos humanos, segiin la cual los
muchos han de cuidar de los pocos, responde a la idea natural
que el hombre tiene de si mismo, el principio jerdrquico es una
ley de la historia de la salvacién divina (revelacién biblica), y por
ella Jos muchos siempre tienen, a su vez, que ser salvados y diri-
gidos por unos pocos (que son los elegidos y enviados por Dios:
los patriarcas, Moisés, los jueces, los reyes, los profetas, los apds-
toles, los santos). Ese principio jerdrquico no elimina los dere-
chos humanos, pero si que los establece sobre un ordenamiento
amoroso de naturaleza ética y humana superior, con lo que pier-
den en parte su cardcter juridico unilateral.

Partiendo de estas reflexiones previas hay que preguntarse, en
concreto, si el principio de subsidiaridad puede o debe aplicarse
siempre en la Iglesia. En general hemos de decir que, junto al
principio jerdrquico, la libertad de conciencia individual del hom-
bre y del cristiano se mantiene total y plenamente en la Iglesia
hasta la evidente posibilidad de que con su salida de la misma
el individuo, a una con su principio jerdrquico, puede también
perder los bienes de salvacion eclesiales y malograr su consuma-
cion eterna. Pero también hay que reconocer y admitir que quie-
nes ejercen los ministerios en la Iglesia pueden perder de vista
el caricter de servicio de su ministerio pudiendo asi convertirse
en tropiezo para los fieles. A esta gltima posibilidad apuntan va-
rias publicaciones nuevas, que a su vez fallan muchas veces en
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la recta concepcion de la Iglesia y, por ende, en el sentire cum
ecclesia, que se fundamenta en la misma (cf. Horst Hermann,
Ein unmoralisches Verhdltnis. Bemerkungen eines Betroffenen zur
Lage von Staat und Kirche in der BRD, Disseldorf 1974; id.,
Die sieben Todsiinden der Kirche, Munich 1976; K. Deschner,
Die Kirche des Unheils, Minster 1979).

4. Autoridad y obediencia

Puesto que la peculiar organizacién de la Iglesia no ha surgido
solo de una necesidad de organizarse ni de organizarse social-
mente, sino que se demuestra como una misiéon divina duradera
(can. 108, § 3), se impone aqui, sobre todo, una nueva compren-
siobn de tres realidades:

a) La autoridad de la Iglesia no se funda en un objetivo
comunitario ni en una personalidad creativa, sino mds bien en
un envio y encargo de Cristo, siendo por tanto una autoridad
vicaria y de servicio (1Cor 4,1; 12,7; Ef 4,12ss); su cardcter vincu-
lante y obligatorio deriva de su origen divino y de su mcta ulti-
ma: la gloria de Dios y la salvacién del hombre (cf. HWPh I,
Darmstadt 1971, 724-732: Autoritit [K. Rottgers]).

b) La obediencia a la autoridad (de la lglesia) no es pri-
mordialmente una exigencia socioldgica, sino profundamente reli-
giosa. Es un escuchar el testimonio del enviado de Dios (dmaxabew,
papTupely, &rootéAdew) y su testimonio es el pleno desarrollo
del propio ser cristiano. De ahi que la no escucha, la desobedien-
cia, la califique Jesis de desprecio y postergacion de €1 mismo y
de Dios (Lc 10,16) y dice: gav 3% xol THg exndnolag mapaxoboy,
que «sea para ti como un pagano o un publicano» (Mt 18,17;
cf. HWPh I, Darmstadt 1971, 146-154: Gehorsam [K. Nusser]).
Aunque la insuficiencia y el afin humano de dominio pueden
poner en peligro la «autoridad vicaria» hacia abajo, y con el
orgullo de la criatura puede peligrar la «obediencia servicial»
por arriba, no dejaria de ser una actitud donatista el ignorar la
misién divina en razén de la debilidad humana.

Mas, como la autoridad eclesidstica s6lo es una autoridad de
servicio y vicaria, no puede eliminar la relacion directa de los
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ipdividuos con Dios ni puede jamés privar a los fieles de la con-
flanza. en si mismos ni de la propia iniciativa en favor del reino
de Dios. La autoridad de la organizacién eclesial es una gracia
magnifica para quien, con ojos creyentes, reconoce el ser sacra-
nlfar}tal de la Iglesia y sabe percibir en la autoridad visible la
mision y el orden ineludible de Dios. Tendra asi libre el camino
para un genuino sentire cum ecclesia, que le ayudara para el logro
de aquella fe que vence al mundo (1Jn 5.4; cf. Daniélou-Vorgrim-
ler [edit.], Sentire Ecclesiam, Friburgo de Brisgovia 1961).

¢) La Accion catdlica, instituida por el papa Pio X1 en 1925
(DL.laS primas, 21-12-1925), pretende corregir el laicismo, que no
ent{ende la estructura jerdrquica y sobrenatural de la Iglesia (cf.
Ubi arcano, de 23-12-1922), mediante la participacién de los fieles
en el apostolado jerarquico, pero no en la jerarquia, es decir, en
e! Poder de enviar y de consagrar; con ello persigue el esclare-
cimiento de la importancia de los laicos en Ia Iglesia, un tanto
1gno'rada por el concilio Tridentino por seguir aferrado a las ideas
medievales, y con ello quiere volver a abrir esa fuente de vida
para la Iglesia viva.

. (Sobre el sacerdocio universal de los laicos, de todos los bau-
tizados, cf. mas adelante, p. 199-202; cf. M. Keller, Kath. Aktion,
Paderborn 1935; J. Will, S.I, Handbuch der Katholischen Aktion
Friburgo de Brisgovia 1934.) ’

‘ 'El .concilio Vaticano 11 ha establecido al respecto que la «par-
tictpacion en el apostolado de la Iglesia» se otorga al cristiano
p.o’r el bautismo: «El apostolado de los seglares es una participa-
ci6n en la misién salvifica de Ia propia Iglesia» (LG 33, 34, 37),
y no una mera concesion de la jerarquia. 7

d) La Iglesia como organizacién sacramental en manos de
Ios.hombres hace que también el individuo. como personalidad
espiritual, libre y responsable se convierta en problema. Para cada
hombre hay un campo de vida espiritual ética que queda sujeto
en ex-c]usiva a su responsabilidad; y que, por consiguiente, escapa
a la intervencion de la autoridad, incluso la de Ia Iglesia, ya que
es un campo al que en concreto no se puede renunciar en lineas
generales. Las realidades morales y ascéticas, como epikeia, aequi-
tas, discretio spirituum, tienen su sitio ahi. Junto al campo redu-
cido de las obligaciones sociales en la Iglesia, como la misa domi-
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nical, el ayuno cuaresmal, los sacramentos por pascua, sigue sien-
do tarea permanente de cada cristiano el desarrollar y ampliar
el espacio amplio y profundo de la vida religiosa personal y hacer
que resulte lo mas fecunda posible al servicio de la Iglesia orga-
nizada. Sélo asi se evitard el peligro de masificacion a través de
una organizacién mal entendida. La ley fundamental cristiana del
amor sigue siendo siempre algo privado y personal, carismético de
alguna manera, hasta que encuentre su consumacién en el ebn
futuro (cf. K. Rahner, Der Einzelne in der Kirche, «Stimmen der
Zeity 72 [1947] 260-276).

§ 10. VOCACIONES (CARISMAS), SERVICIO, MINISTERIOS (MISIONES)
EN LA IGIESIA MISIONERA
COMO SACRAMENTO UNIVERSAL. DE SALVACION

LThK 1 (1957) 451-457: Amt; RGG 1 (1957) 334-343; M. Kaiser, Die
Einheit der Kirchengewalt nach dem Zeugnis des NT und den apostoli-
schen Vadtern, Munich 1956; J. Guyot (dir), Das apostolische Amt, Ma-
guncia ‘1961; J. Ratzinger, PD, 87-273: La Iglesia y sus oficios (Das neue
Volk Gottes, Diisseldorf 1969, 75-245); H.D. Bastian, Kirchliches Amt im
Umbruch, Munich 1971; H.J. Klauck, Das Amt in der Kirche nach Eph
4,1-16, WW 36 (1973) 81-110; E. Berbuir, Die Herausbildung der kirchlichen
Amter von Gehilfen und Nachfolgern der Apostel, ibid. 110-128; P. Kr#-
'mer, Dienst und Vollmacht in der Kirche. Eine rechtstheologische Un-
tersuchung zur Sacra-Potestas-Lehre des zweiten Vat. Konz., Tréveris
1973; W. Weber (dir.), Macht und Dienst und Herrschaft in Kirche und
‘Gesellschaft, Friburgo de Brisgovia 1974; K. Kertelge (dir.), Das kirchliche
Amt im NT, Darmstadt 1977 (WdF CDXXXIX); H. Schiitte, Amt, Ordi-
nation und Sukzession im Verstindnis evangelischer und katholischer Exe-
geten und Dogmatiker der Gegenwart sowie in den Dokumenten Skumeni-
scher Gesprdche, Diisseldorf 1974; Reform und Anerkennung kirchlicher
Amter: Ein Memorandum der Arbeitsgemeinschaft ckumenischer Univer-
sitdtsinstitute, Munich - Maguncia 1973; A. Burgsmiiller - R. Frieling (dirs.),
Amt und Ordination im Verstindnis evangelischer Kirchen und okumeni-
scher Gespriche, Giitersloh 1974; J. Miihlsteiger, Zum Verfassungsrecht
der friihen Kirche, ZKTh 99 (1977) 129-155; W. Beincrt, Das Amt, die
Amter und die Gemeinde, ThGl (1975) 38-60; Zur Ordnung der pastoralen
Dienste (Die Deutschen Bischéfe, nam. 11); 1. Finkenzeller, Kirchliche
Amter und Dienste? Ihr Verstindnis nach den Grundsdtzen der Deutschen
Bischofskonferenz. Zur Ordnung der Pastoralen Dienste von 1977, ThG
(1978) 129-139; Das kirchenleitende Amt (Dokumente zum interkonfession-
ellen Dialog iiber Bischofsamt und Petrusamt), Francfort 1980; G. Ghir-
landa, Hierarchica Communio («Analecta Gregoriana» 216) Roma 1980.
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Datos historicos. La cuestion del ministerio en el NT y en la
Iglesia fue planteada sobre todo por la teologia protestante a fina-
fes del siglo pasado, después de que a partir de 1850 se habia
vuclto a poner en marcha el didlogo entre dicha teologia y la
teologia catolica (cf. J.A. Mohler, Thiersch, Denzinger). Partiendo
del pensamiento de la ilustracién la parte protestante habia to-
mado como punto de partida del problema un elemento socio-
critico, aunque muy pronto se habia visto empujada a afrontar
la cuestion latente de la esencia de la Iglesia. En sus importantes
reflexiones sobre el Entstehung und Entwicklung der Kirchenver-
fassung des Kirchenrechts in den zwei ersten Jahrhunderten (Ori-
gen y evoluciéon de la constitucién eclesial del derecho candnico
en los dos primeros siglos, Leipzig 1910), A. Harnack distinguia
una doble organizacién en la lIglesia primitiva: una carismatica
en las comunidades particulares, y otra administrativa y econé-
mica para la Iglesia universal, tal como se habia desarrollado en
el primer catolicismo. R. Sohm, por el contrario, habia defendido
en 1892 la tesis de que «El derecho candnico estd en contradic-
cién con el ser de la Iglesia», distinguiendo claramente entre una
Tglesia del amor en el cristianismo primitivo y la Iglesia del de-
recho en el primer catolicismo.

P. Battifol y H. Bruders, junto con otros tedlogos catdlicos,
intentaron demostrar por su parte que ya en el NT, al lado de
los carismas, existen auténticos ministerios, que carisma y minis-
terio no se contradicen, sino que mas bien se completan formando
una unidad interna. La exégesis reciente, sobre todo a partir de
la segunda guerra mundial, ha introducido con una historia cri-
tica de la tradiciéon la «idea de desarrollo» en el problema del
ministerio (cf. el volumen colectivo de K. Kertelge).

Una adecuada consideracién dogmdtica no fijara su punto de
partida en los estratos més antiguos de las fuentes del NT, que
después hay que explicar, como hiciera Harnack, desde las for-
mas sociales del judaismo y de la antigiiedad, sino mds bien en
el punto de comexién entre el NT y los primeros escritos poste-
riores al mismo; es decir, en torno al afio 100, en que aparecen
las cartas pastorales, la carta primera de Clemente y la Didakhe
como cierre provisional de upa evolucién genuina, y no como
ruptura con un pasado configurado de manera diferente. Solo asi
puede lograrse una imagen comtn de la doctrina neotestamenta-
ria. que se presenta como fundamento de todo desarrollo posterior.
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El primitivo catolicismo (Friihkatholizismus) se encuentra ya en
el NT (cf. G. Backes, Friihkatholizismus, «L’Osserv. Rom.» 1979,
2, p. 8s, con bibl).

Introduccion al tema. Las ideas sobre la «constitucién» de la
Iglesia ya han aclarado algo acerca de las tensiones entre el indi-
viduo vy la multitud, entre los miembros con sus divisiones y el
conjunto. Con ello, y dentro del contexto del «ministerio», que
en el pensamiento natural humano sobre la «autoridad» espiritual
tiene algo que ver con el «poder» que afecta a todo el hombre,
se ha agudizado ain mds el problema de tales temsiones y, por
tanto, también el fundamento y sentido profundo de lo sacramen-
tal en la Iglesia. El texto de partida para la cuestion que aqui
se discute bien puede ser el pasaje magnifico y denso de Ef 4,
1-16. Tanto si la carta se considera como genuina de Pablo (se-
gin lo hacen Schlier y la tradicién catélica) o se tiene por un
escrito pseudoepigrafico (Brox, Schmid, Klauck, Kdsemann), lo cier-
to es que en los versiculos indicados hace una exposicién singu-
lar del problema de la estructura ministerial en la lIglesia, que ya
se planteaba el cristianismo primitivo, y todo ello dentro por
completo del espiritu de Rom 12 y de 1Cor 12.

Fl texto arranca con la exhortacién a «guardar la unidad del
Espiritu con el vinculo de la paz» (v. 3), que ve cimentada en el
fundamento sacramental de la Iglesia, cuando escribe: «un solo
«cuerpo y un solo Espiritu, como también fuisteis llamados a una
sola esperanza de vuestra vocacién; un solo Sefior, una sola fe,
un solo bautismo; un solo Dios y Padre de todos, el que estd
sobre todos, mediante todos actda y estd en todos» (4-6). Como
meta y sentido explicativo de esa unidad se menciona «la per-
feccién del pueblo santo para la obra del ministerio, para la edi-
ficacién del cuerpo de Cristo» (12). Como ayuda para esa unidad
aparecen los «ministerios y servicios», a saber: «Dio a unos el
ser ap6stoles; a otros, profetas; a otros, evangelistas; a otros,
pastores y maestros» (11). La peculiar tarea de tales ministerios
de servicio, en la que puede y debe participar de algin modo
cada cristiano, de acuerdo con su vocacién, la resume en estas
palabras: «sino que profesando la verdad en amor, crezcamos cn
todos sentidos hacia él, que es la cabeza, Cristo, del cual todo cl
cuerpo, bien ajustado y unido mediante todos los ligamentos quc
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lo mantienen, segin la accién propia de cada miembro, realiza
su crecimiento para edificacién de si mismo en amor» (15s).

Estd claro que los ministerios se consideran aqui como «do-
nes» yaplopxra que proceden de Dios, pero también como «ser-
vicios humanos» (v. 12: Siaxoviar), mediante los cuales la comu-
nidad de quienes estdn unidos por la fe y el amor crece como
cuerpo de Cristo, siendo su cabeza Cristo, el Sefior glorificado,
que se sienta ya a la diestra del Padre.

Si analizamos el texto, podemos reconocer tres procesos por
los que surgen tres grupos en la comunidad, tres verdaderos gru-

pos, aunque sb6lo en mutua colaboracién deban cumplir plena-

mente sus funciones:

a) Lo primero hay que mencionar a cada cristiano como cre-
yente y bautizado, que ha sido llamado por Dios a la santificacion
en Cristo y en su Iglesia.

b) Esa vocacion significa para muchos (y en los primeros.
tiempos sin duda que para todos) una obligacién intima para asu-
mir diferentes «servicios» en favor de la comunidad. Las desig-
naciones de «profetas, evangelistas, pastores, maestros» pueden
describir esos diferentes servicios en la Iglesia.

¢) Y, si tenemos en cuenta la manera de hablar del resto
del NT, tenemos ahi un auténtico ministerio de direccion y guia,
propio del «apostol» que, segin el testimonio undnime de los
Evangelios, ha sido instituido por Cristo mediante una verdadera
«vocacion 'y misiény.

El texto puede darnos ocasién también aqui, como en las re-
flexiones precedentes, para considerar el tema del ministerio en
la Iglesia bajo el triple aspecto de «vocaciones» (carismas), «servi-

cios» y «ministerios» (misiones). Tras haber estudiado en el par-

grafo anterior las «estructuras, ordenamientos y organizaciones»,
aqui s6lo nos queda reflexionar sobre ese comin elemento estruc-

tural del «ministerio servicio». Una vez mas las tres afirmacio-

nes sobre la estructura del ministerio apuntan a los tres elemen-
tos estructurales, necesarios y constitutivos del sacramento: la
institucion por Cristo la sefialan las afirmaciones sobre los caris-
mas, los signos externos en los diferentes y cambiantes servicios,
mientras que la accién interna de la gracia se fundamenta en los

ministerios en sentido estricto, conferidos a través de los signos.

sacramentales.

Los ministerios propiamente dichos tendran su tratamiento espe--
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cial en el pardgrafo siguiente (§ 11). Los temas del presente apar-
tado podemos enunciarlos asi: 1) La conexién de los tres come-
tidos mencionados; 2) los servicios y su pluralidad; 3) la concep-
ci6on ministerial y los ministerios mds importantes; 4) los minis-
terios y los carismas; 5) el cristiano seglar y la Iglesia.

1. La conexion de los tres cometidos

«A fin de perfeccionar el pueblo santo para la obra del minis-
terio, para la edificacion del cuerpo de Cristo» (Ef 4,12). Lo pri-
mero que hemos de decir es que Pablo, acuciado en todo el texto
por la necesaria «unidad» (évédrng, Ef 4,3) de la Iglesia, enfoca
también esos tres objetivos desde la unidad. El cristiano, que ha
sido llamado (Ef 4,1), ticne que llevar a cabo esa triple funcion.
No se puede ignorar, sin embargo, que aqui subyace una difcren-
ciacion, la cual se refleja en la quintuple forma de los ministerios
antes mentados (apdstol, profeta, evangelista, pastor, macstro). El
texto no es fundamento de la trilogia en cuestion, sino simple
punto de partida: hay vocaciones, servicios y ministerios.

Una primera tarea de todo cristiano bautizado es que, siguicn-
do a Cristo y con la fuerza del don del Espiritu. que l¢ ha sido
conferido por el bautismo (Act 2,38; Gal 5,16-18.225). dehe cre-
cer «hasta ser un vardén perfecto, hasta el desarrollo correspon-
diente de la plenitud de Cristo» (Ef 4.13). Lo cual no pucde darse
sin la accion de los servicios en la Iglesia, sin la cdificacion del
cuerpo de Cristo mediante el ministerio apostOlico. Pero siguc
siendo cierto que el ministerio y los servicios permanceen inefi-
caces, si el individuo no se deja prender, preparar y formar. La
formacién del cristiano es don de Dios, concedido a través de
los ministerios y servicios de la Iglesia; pero es también una tarea
especifica que cada uno debe asumir y llevar a cabo. Como vere-
mos después, es don y cometido del «sacerdocio bautismal» que
compete a cada cristiano. Ese equipamicnto de los santos llega
a través de un cierto numero de «servicios», que son como los
ligamentos que mantienen el cuerpo bien ajustado y unido, «se-
gin la accién propia de cada miembro, y realiza su crecimiento
para edificaciéon de si mismo en amor» (Ef 4,16).

El ministerio rector apostdlico cuenta con tales auxilios y vir-
tualidades, que de alguna manera participan ya como «servicios»
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en ¢l «ministerio del apéstol», aunque todavia no son el minis-
terio  apostélico mismo. Pablo explica su diversidad con estas
palabras: «Y a cada uno de nosotros se le ha dado la gracia se-
glin la medida del don de Cristo» (Ef 4,7). Y sin embargo los
«profetas», que explicitamente se mencionan en Ef 2,20 y 3,5 en
unién con el apdstol, han podido ocupar un puesto especial, como
carismaticos, segin se puede deducir asimismo de 1Cor 14 y de
Didakhe 10,6; 11,3-12; BAC 65, p. 88, 89-90. Tal vez al comien-
zo, en algin caso concreto, dirigieran también el servicio litdr-
gico de la comunidad. Mas no les compete el ministerio apostolico
propiamente dicho. Al «apéstol» parece asignarsele también aqui,
de una manera particular, la edificacion de todo el cuerpo de la
Iglesia; es decir, la responsabilidad del conjunto de la Iglesia,
del cuerpo de Cristo sobre la tierra. Si el concepto de apodstol
todavia es confuso en Pablo, hay en cambio que referirse al hecho
de que Lucas afirma que Cristo en persona «llam6 apdstoles»
a los «doce», a los que aluden asimismo Marcos y Mateo (cf. Lc
6,13; Mc 3,13-19; Mt 10,1-4). Su servicio hay que calificarlo de
«ministerio» en sentido estricto, como se demostrard mas tarde.
Para ello son «enviados», pero su misma accidén solo serd eficaz
en unién con los servicios y los santos, que se dejan edificar hasta
formar cl cuerpo de Cristo que es la Iglesia.

2. Sobre los servicios y su pluralidad

Digamos, ante todo, que en el pensamiento judeocristiano «ser-
virs, aun comportando una «vinculacién al Sefior», en modo al-
guno resulta denigrante como en la mentalidad greco-romana.
Simplemente ha formado parte del ordenamiento social de los
hombres. Més ain, dada la grandeza del sefior, el servicio puede
resultar singularmente honroso. Esto se hace patente siempre que
el hombre como «siervo de Dios» estd a su servicio (ya desde
David, especialmente en Ia piedad de los Salmos: Sal 19,12; 116,
16; cf. Rom 1,1; Sant 1,1, etc.). Desde esta perspectiva «servirs
es un asunto honroso y el «ser sefior o esclavo» en un sentido
civico cambia por completo en la concepcion cristiana del mundo
(cf. 1Cor 7,2; Flm). Por Cristo el «servir», que ya en el AT y
referido a Dios era una forma peculiar de amor divino (cf. Sal
100,2; Dt 10,12; 11,13ss), se convierte también en una forma mag-
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nifica de amor al préjimo: «Dedicarse al servicio de los santos»
(1Cor 16,15) en la caridad (2Cor 9,1), como ocurre especialmente
en el servicio de la palabra (2Cor 3.,8), en el servicio de la recon-
ciliacién (2Cor 5,19) o en el «servicio apostolico» en general (Act
1.25; Ef 4,12.16). El servicio es la caracterizacién més noble de
cualquier cristiano, después de que Cristo dijera de si mismo:
«Yo no he venido a ser servido, sino a servir» (Mt 20,28; Mc 10,
45), y en la ultima cena santificé el ejemplo de servicio con el
lavatorio de los pies (Jn 13,14ss), habiendo dicho igualmente «Quien
me sirve serd honrado por mi Padre» (Jn 12,26). En ese servicio
se despliegan los dones de gracia (carismas) del Espiritu en la
Iglesia, cuya pluralidad presenta el apostol Pablo, cuando habla
de un don de la «palabra..., del conocimiento..., de la fe..., de
los dones de curacién..., de poder hacer milagros..., de hablar
en nombre de Dios..., del discernimiento de espiritus..., de diver-
sidad de lenguas y... de interpretarlas». Todos esos dones tienen
su unidad en el unico Espiritu, en el dnico Sefior y en el tnico
Dios (1Cor 12,4-11). Todo servicio estd sostenido por las actitu-
des fundamentales de «humildad, mansedumbre, comprension Y
soportdndonos unos a otros con amor» (Ef 4.2; cf. Col 3,12s:
ThW II {1935] 81-88).

3. La concepcion ministerial y los ministerios mds importarnics

Lo que nosotros Hlamamos hoy «ministerio» lo presenta tam-
bién la Escritura como drexovix, como «servicion (cf. 1Cor 12.5:
Act 1,17.25). El NT no dispone todavia de un término especifico
para «ministerio»; pero estd claro que conoce lo que nosotros
designamos con dicho vocablo. Cierto que entre la concepeion
mundana de «ministerio» y la eclesial existe una diferencia pro-
funda, aunque ciertos ministerios mundanos. especialmente los de
indole superior como los de rey y otros poderes, hayan conllevado
en el curso de la historia una cierta aureola divina.

Los ministerios terrenos representan unos érganos en la socic-
dad humana, que la propia sociedad ha formado para cl cuidado
y preservacién de unos ordenamientos supraindividuales en los
campos moral, juridico, econémico y politico. y de la que reciben.
como de la realidad a la que sirven, una cierta autoridad y poder.
El traspaso de esos ministerios terrenos se realiza en parte me-
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diante eleccion o encargo, y en parte los usurpa por la fuerza el
mismo que los ostenta o los hereda de su predecesor.
Por lo contrario, los ministerios de la Iglesia vienen funda-

mentalmente otorgados por Dios y tienen su base y razén de ser

en la persona y obra de Cristo: en cierto modo son «ministerios
cristologicos». Por consiguiente, han de entenderse como partici-
pacién de los ministerios que Cristo posee como maestro (pro--
feta), rey (hijo de David) y sacerdote (segtin el orden de Melqui-
sedec: Heb 5,8ss). La relacién directa del ministerio neotestamen-
tario con Dios y con Cristo se hace patente en el concepto de
«misién» o envio, una realidad que formalmente puede compa-
rarse, sin duda, con el traspaso de poder, derechos y deberes al
«enviado» de una potencia temporal (como representante de di-
cha potencia fuera del campo en que tiene dominio o, dentro
de ese mismo campo, en lugares en los que el verdadero titular
del poder no siempre puede estar presente). Sin duda que mate-
rialmente persiste la profunda diferencia de que en el ministerio
eclesidstico no se trata primordialmente de la representacion de
un poder, sino mas bien de la colacién del «favor y gracia
de Dios y de Cristo»; tampoco el «representante» es necesario
porque Dios, genuino sujeto del poder, no pueda estar presente,
sino s0lo porque el Dios infinito quiere encontrarse con el hombre.
finito y creado de una manera creada y finita cuando le otorga
su benevolencia, para que el hombre también pueda entenderla y
captarla realmente como benevolencia y no como actos de poder.
y pueda darle su respuesta. De ahi que tampoco Dios haya ope-
rado y concedido la redencién mediante un acto de poder, sino
en el misterio de Jesucristo, por su encarnacién, muerte y resu-
rreccion y mediante el envio del Espiritu.

A ello se debe la peculiar forma de la colacién de los minis-
terios en el 4mbito eclesial: no se da por herencia ni por elec-
cion ni tampoco puede usurparse (Heb 5,1-4). El traspaso de los
ministerios se hace mas mediante un gesto simbdlico que es la
imposicién de manos (la ordinatio), que a su vez indica que no
se trata de un poder personal y propio, sino de un poder ajeno,
otorgado y confiado como don y tarea por aquel de quien tanto
el ordenante como el ordenado son por igual representantes y-
administradores responsables. Si en los ministerios terrenales siem--
pre se trata en cierta manera de derechos y deberes que se asien-
tan directamente en el campo de la vida humana, en el ministerio-
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cclesidstico se trata unica y exclusivamente de derechos y debe-
res, que derivan de Dios sin ningtn intermediariq y a €l conducen,
siendo siempre dones que se conceden en exclusiva para la salva-
cion del hombre. .

El poder de la Iglesia es una sacra potestas, una «autoridad
espiritual» (P. Krimer). Mas adn, en ultimo térmmo' no se trata
rcalmente de derechos y obligaciones, sino «de Dios mismo».
Esto se hace patente cuando, por ejemplo, en el AT el ﬁni.co
«mensajero o enviado de Dios» (maleakh Yahweh) no es propia-
nmiente un intermediario divino entre Dios y el hombre (como
ocurre en la doctrina del judaismo tardio sobre los 4ngeles), sino
que es una forma de aparicién o representacién del mismo Dios
(cf. Gén 16,7-13; 21,17-21: Agar; 22,11-18: Abraham; 31,11-'13:
Jacob). En el NT, y en los logia de misidn que nos transmiten
Lucas y Juan (cf. Lc 9,1.48; 10,3.16; Jn 5,23; 13,20; 15,21; 20,21),
el envio de los discipulos y apdstoles como «participacién en la
mision de Cristo» se remonta hasta el Dios Padre que envia. El
mismo ser del Espiritu, del que proceden los carismas, se describe
con una terminologia misional (Jn 14,26; 15.26; 16,7), y formal-
mente las expresiones del NT para indicar el f<envio» no dan’ pie
para una distincion real entre el envio del Hijo y el del'Espmtu
por Dios y el envio de los apostoles y discipulos por Cristo.

Estas observaciones sefialan lo fundamental en la estructura
del ministerio eclesidstico y su naturaleza personal, al ser partici-
pacion en el ministerio de Cristo, mientras que en el ministerio
mundano lo primordial y determinante son siempre unos ordena-
mientos objetivos, aunque se refieran a los hombres y las per-
sonas. Cierto que en la Iglesia la naturaleza personal del minis-
terio no es individual, para cada uno de quiencs ejercen los
ministerios, sino mas bien como ministerio dc Jesucristo en la
Iglesia se conserva en la sucesi6on historica de los ministerios den-
tro de la misma Iglesia a través de los tiempos. Pero en la medida
en que los ministerios eclesidsticos sirven a unos hombres, que
estdn en el espacio y en el tiempo y dentro de las realidades de
este mundo, a dichos ministerios les corresponde también una for-
ma diferente: primero, la triple forma de «magisterio, sacerdocio
y pastoreo» como Cristo lo posee; segundo, y segin veremos, el
ministerio apostélico lo percibimos con una distincién hacia abajo
en presbiterado y diaconado; finalmente, se ha desarrollado un
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«ministerio petrino» especifico ya desde los primeros tiempos de
la Iglesia como un ministerio de la unidad de los doce.

La concepcion catdlica del ministerio, expuesta aqui, quedara
ain més clara, si consideramos la fundamentacién del ministerio
mds objetiva en las iglesias reformadas: «La doctrina reformada
del ministerio se impone y afirma desde el contraste consciente
con el sacerdocio catdlico» (del que hablaremos asimismo en el
pardgrafo inmediato) y desde la primacia del evangelio o de la
justificacion sobre la Iglesia. Segtin la Confessio Augustana (art. 5;
cf. La confesion de fe de Augsburgo ayer y hoy, Centro de estu-
dios orientales, Salamanca 1981), s6lo hay un ministerio luterano
de derecho divino: el ministerio de la predicacién o pastoral.
La Iglesia reformada tiene dos ministros teolégicos: los de pastor
y doctor; y dos ministros laicos: el presbitero o anciano y el
didcono. Las comunidades de una regi6n las forman la constitu-
cién presbiterial y la sinodaly (J.P. Michael: L.ThK I, 455). Desde
la segunda guerra mundial la Iglesia confesional ha vuelto a des-
arrollar los «servicios» en el sentido cristiano y la VELKD ha
vuelto a introducir el «ministerio episcopal» siguiendo el modelo
escandinavo. En la comin busqueda ecuménica de nuestros dias
(cf. § 13) las Iglesias reformadas (y especialmente la anglicana)
se esfuerzan por encontrar una idea de sucesién y ordenacion,
que pueda conciliarse con la fe catélica y ortodoxa.

4. Los ministerios y los carismas

J. Brosch, Charismen und Amter in der Urkirche, Bonn 1951; H. Kiing,
Die charismatische Struktur der Kirche, «Concilium» 1 (Einsideln - Magun-
cia 1965) 282-290; H. Schiirmann, Die geistlichen Gnadengaben, en: Ba-
ratna, Eccl. 1, 579-602; G. Hasenhiittl, Charisma, Ordnungsprinzip der
Kirche, Friburgo de Brisgovia 1970; U. Brockhaus, Charisma und Amit,
Wuppertal 1972; G. Dauzenberg, Urchristliche Prophetie (BWANT 104),
Stuttgart 1975; H. Mihlen, Die Erneuerung des christlichen Glaubens:
Charisma, Geist, Befreiung, Munich 1974; Cl. Heitmann - H. Miihlen
(dirs.), Erfahrung und Theologie des Heiligen Geistes, Hamburgo - Munich
1976. Haag, BL: Carismas; J. Hainz, Ekklesia, Strukturen paulinischer
Gemeinde-Theologie und Gemeinde-Ordnung (BU 9), Ratisbona 1972.

Las ideas desarrolladas hasta ahora sobre «vocaciones, servi-
cios y ministerios» han puesto ya ante nuestros ojos la gran uni-
dad de vida y de accién en la pluralidad de dones y cometidos.
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Iin las discusiones del concilio Vaticano 11, lo primero que ha
quedado patente es esa unidad en la tension entre carismas y mi-
nisterios, después de que los carismas de la Iglesia primitiva, tal
como los encontramos en las cartas paulinas, parecieran abando-
nados y muertos en la Iglesia a varios padres conciliares (cf. Car-
denal Suenens). Precisamente a través de tales reflexiones se ha
ahondado también en la importancia del Espiritu Santo para la
Iglesia, su vida y accion (cf. H. Miihlen). Seria ciertamente un
crror seguir oponiendo carismas y ministerios o calificar sin mas
¢l ministerio como carisma, y ver asi, unilateralmente, a la Iglesia
como una comunidad carismatica (como lo han hecho a veces
Kiing y Hasenhiittl). La constitucion LG escribe al respecto (12):
«Estos carismas, tanto los extraordinarios como los més sencillos
y comunes, por el hecho de que son muy conformes y utiles a las
necesidades de la Iglesia, hay que recibirlos con agradecimiento
y consuelo. Los dones extraordinarios no hay que pedirlos teme-
rariamente, ni hay que esperar de ellos con presunciéon los frutos
de los trabajos apostdlicos, sino que el juicio sobre su autenticidad
y sobre su aplicacién pertenece a los que presiden la Iglesia, a
quienes compete, sobre todo, no apagar el Espiritu, sino probarlo
todo y quedarse con lo bueno (cf. 1Tes 5,12.19-21).»

El texto pretende sobre todo explicar el concepto de carisma,
distinguiendo claramente entre los dones «mds sencillos y comu-
nes», a los que pueden aplicarse las palabras del apéstol de que
«a cada uno de nosotros se le ha dado la gracia (ydpic) segin la
medida del don de Cristo» (Ef 4,7; cf. 1Cor 12,11), y «los dones
extraordinarios», que sin duda han de estar subordinados a los
que hemos llamado «servicios». Pablo enumera los dones de gra-
cia (yoplopara) siguientes: Sabiduria para las verdades précticas
(cogla), conocimiento de las verdades especulativas (yvéous), fe
(niomic) para los ministerios de la revelacién divina, fuerza para
curar (iqparo; cf. Act 4,30; 1Cor 12,28.30), virtud de hacer mila-
gros (Suvapers: 1Cor 12,28.30), don de profecia (mpopyreia: 1Cor
14,3; Act 11,27) para edificacidén, exhortacion y consuelo de la
comunidad, discernimiento de los espiritus (Staxpiceig mvevudrov:
1Cor 14,21; 1Tim 4,1) para distinguir los pseudoprofetas de los
profetas verdaderos, discursos en lenguas (yYAdooat) en un estado
de entusiasmo y con palabras ininteligibles para gloria de Dios,
y la interpretacién de esos discursos (Sppynveta yAwsedv: 1Cor 12,
28.30). Lo decisivo en todos estos dones extraordinarios es que
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se otorgan «para edificacion, exhortacion y consuelo» (1Cor 14,3)
de la comunidad. De ahi que el mds alto de todos los carismas
sea «el amor» (&ydmy: 1Cor 13). Frente a un discurso de lenguas,
que ya no cumple ese servicio, Pablo ha manifestado grandes
reservas, aunque explicitamente quiera reconocer los auténticos
dones del discurso en lenguas como el de la profecia (1Cor 14,
1-40). Como judio de formacién griega, no quiere dejar fuera
del dominio de la inteligencia los dones espirituales; por eso dice:
«Oraré con el espiritu y oraré también con la mente (volc); can-
taré himnos con el espiritu y los cantaré también con la mente»
(1Cor 14,15). Los carismas que Pablo introduce en Ef 4 como
especiales «dones del Espiritu», los presenta en 1Cor 12,28 junto
con diversos ministerios y servicios como «instituciones» (¥6eto)
de Dios, puestas en la Iglesia: «Apostoles, profetas, maestros, los
que poseen poder de hacer milagros, los que tienen don de curar,
de asistir, de gobernar, de hablar diversas lenguas y de interpre-
tarlas.» Ello demuestra que los carismas en modo alguno se pue-
den ejercer contra los ministerios, ni tampoco a la inversa. Todo
es don y concesién de Dios, y todo ha de servir a la unidad, a la
paz y edificacion, a la exhortacién y consuelo de toda la comu-
nidad.

Y aunque en Ef 4,7 se denominen «gracia» (ydpis), hay que
diferenciarlos de las gracias que se conceden al hombre para su
salvacién y santificacién personales como «capacitaciones para el
servicio de la comunidad». Pero también es preciso diferenciarlos
de los «ministerios» en sentido estricto, por cuanto estos Gltimos
reciben su autoridad de la misién (quizd habria que decir: sobre
todo de la participacion en la misién de Cristo), mientras que la
importancia de los carismas estd mds en el servicio objetivo de
la comunidad y su fuente y origen primordial es el Espiritu. De ahi
que también los carismaticos pudieran participar en la direccién
de la comunidad (cf. 1Tes 5,12ss; Rom 12,6ss: profetas, servicios,
maestros, predicadores, presidentes, asistentes), pero no aparecen
con la autoridad que tienen, por ejemplo, los apéstoles y los pres-
biteros (cf. Mt 28,16; Mc 16,19; Lc¢ 10,16; 24,9.33; Act 1,26: 20,
28; 1Cor 4,14-17). A esos mismos carismaticos, sin embargo, fre-
cuentemente los apdstoles o sus delegados les confiaron de manera
oficial la direccién de la comunidad (cf. 2Cor 8,23; Flp 2,25; Rom
16,1-16), con lo que su carisma resultaba fecundo para el ministe-
rio. Bien entendidos, todos los ministerios son también carismas
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¢n la lglesia (cf. 2Tim 1,6), pero no todos los carismas son por
si mismos ministerios. De ahi que tampoco sea posible calificar a
los ministerios de «carismas especiales» (W. Beinert). «Todos los
miembros de la comunidad deben estar en una obediencia libre
(2Cor 2,9; 1Tes 5,12s) a los dirigentes ministeriales de la Iglesia
que, pese a la plenitud del Espiritu que se les ha comunicado
precisamente a ellos (Act 4,33), incluso en la predicacién del evan-
gelio (Act 5,42) v en la eleccion de los carismaticos para funciones
ministeriales (Act 13,1ss) invocan su ministerio y hacen valer su
caracter indefectible (Gal 1,8ss; Act 15,22ss)» (J. Brosch, LThK I
[19571 457). Si para el ministerio son determinantes «vocacién, en-
vio y encargo», el carisma se define en cambio por el libre don de
Dios y las necesidades de la comunidad.

5. El cristiano seglar y la Iglesia

Y. Congar, Jalones para una teologia del laicado, Estela, Barcclona
1969; Concilio Vaticano II, AA; Baratina, Eccl. II 977-1057 (4 colabora-
ciones); H.U. von Balthasar, Gibt es Laien in der Kirche? IKZ 8 (1979)

97-105.

Mucho antes del concilio Vaticano 1 (en 1952), Y. Congar
habia presentado su obra sistematica Jalones para una teologia del
laicado, base que hizo posible la nueva vision del laico cn la
concepcion eclesial del concilio Vaticano 1. La peculiaridad y el
lugar especifico del laico como estado y forma dec vida cn la
Iglesia, asi como la coherencia profunda en la accion de la jerar-
quia y de los seglares para gloria de Dios y salvacion dc los hom-
bres, en nombre del valor propio del mundo como creacion dc
Dios y para edificacién del reino de Dios en estc mundo caido
en el pecado, reciben asi una nueva fundamentaci6n para nuestra
inteligencia actual del mundo y de la Iglesia. Congar muestra
como lo que en la Iglesia se llamo Jaico (hauxbc), al menos a partir
de la primera carta de Clemente (redactada ha. 95-97: 40.5) y
que figuraba al lado del ministerio jerdrquico, a partir de los si-
glos n-111 (Cipriano, Tertuliano, Clemente dc Alcjandria, Origenes:
Congar, p. 23), representaba, junto al estado clerical y el monas-
tico, un estado propio o una forma propia dec vida dentro de la
Iglesia, mientras que lo que nosotros llamamos laico sélo surgié
en la baja em, por obra sobre todo del giro teolégico que dio
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Tomas de Aquino (+ 1274). El motivo se debi6 a que s6lo en esa
¢poca «las cosas mundanas», que desde el cristianismo primitivo
hasta la em casi s6lo se habian visto desde Dios por la concep-
cion cristiana del mundo fuertemente influida por el neoplatonis-
mo, ahora, a partir de la mentalidad aristotélica, esas cosas mun-
danas se ven y aceptan en su propio valor. Y también en esa
nueva concepeion positiva del mundo se desarrolla el moderno
concepto cristiano de laico, que ve en la administracién cristiana
de las cosas del mundo su peculiar cometido dentro del ordena-
miento de los estados de la Iglesia. La constitucion LG declara
al respecto: «Por el nombre de laicos se entienden aqui todos
los fieles cristianos, a excepcién de los miembros que han reci-
bido un orden sagrado y los que estan en estado religioso recono-
cido por la Iglesia; es decir, los ficles cristianos que, por estar
incorporados a Cristo mediante el bautismo, constituidos en pue-
blo de Dios y hechos participes, a su manera, de la funcién sacer-
dotal, profética y real de Cristo, ejercen, en la parte que les toca,
la misién de todo el pueblo cristiano en la Iglesia y en el mundo.
El carécter secular es propio y peculiar de los laicos (indoles saecu-
laris propria et peculiaris)» (LG 31).

Sobre la colaboracién de los tres estados, el sacerdotal, el
monéstico y el seglar, se dice también: «Los que recibieron el
orden sagrado, aunque algunas veces pueden ocuparse de asuntos
seculares, incluso ejerciendo una profesién secular, estdn ordena-
dos principal y directamente al sagrado ministerio, por razén de
su vocacién particular, en tanto que los religiosos, por su estado,
dan un preclaro y eximio testimonio de que el mundo no puede
ser transfigurado ni ofrecido a Dios sin el espiritu de las biena-
venturanzas. A los laicos pertenece por propia vocacién buscar
el reino de Dios, tratando y ordenando, segtin Dios, los asuntos
temporales. Viven en el siglo, es decir, en todas y cada una de
las actividades y profesiones del mundo, asi como en las condicio-
nes ordinarias de la vida familiar y social con las que su existencia
estd como entretejida. Alli estdn llamados por Dios a cumplir su
propio cometido, guidndose por el espiritu evangélico, de modo
que, igual que la levadura, contribuyan desde dentro a la santifi-
cacién del mundo y de este modo descubran a Cristo en los de-
més, brillando ante todo con el testimonio de su viva fe, espe-
ranza y caridad. A ellos, muy en especial, corresponde iluminar y
organizar todos los asuntos temporales a los que estin estrecha-
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mente vinculados, de tal manera que se realicen continuamcn!c
segin el espiritu de Cristo y se desarrollen y sean para la gloria
del Creador y del Redentor» (ibid.).

Estas ensefianzas han recibido un desarrollo pormenorizado en
¢l amplio Decreto sobre el apostolado de los seglares. Sin err.lbargo
s6lo pueden entenderse adecuadamente en su novedad e impor-
tancia, si se las proyecta sobre el trasfondo de la Accion catélica
(ct. LThK VI [1961] 74-77), fundada por Pio X1 en 1925 como
una organizacion de quienes estdn llamados a la «colaboracién y
participacién de los laicos en el apostolado jerdrquico de la Igle-
sia». Lo que entonces se explicaba todavia desde el apostolado
jerdrquico se va a entender ahora, mucho mis atinadamente, des-
de el ser sacramental de la Iglesia entera. El apostolado de los
seglares no es primordialmente una participacién en el apostola.do
de la jerarquia, visto de una manera mis juridica, sino mds bien
cn el apostolado que compete esencialmente a toda la Iglesia y a
cada miembro de la misma, de conformidad con sus propios dones
de gracia (cf. Ef 4,7) y en razén de su misma pertenencia a la
Iglesia. Por ello, y siguiendo en la linea de Congar, se expone
ampliamente la participacién de cada seglar en los ministerios de
Jesucristo, su magisterio, su sacerdocio y su accién pastoral (L.
Hodl, Wahrheit und Verkiindigung, Munich 1967, 1785-1806).

La separacién intrinseca del cometido de los laicos frente. a
«aquellos que, por razén de su oficio sagrado, personifican a Cris-
to» (LG 37), no va en desdoro del singular cometido que les
incumbe de dar testimonio de su fe en la familia, en la profesién,
y precisamente en aquellos puestos mundanos a los que el sacer-
dote es dificil que pueda llegar (LG 35), ni perjudica al cometido
de tomar en serio al mundo como creacién de Dios, su valor y
su ordenamiento a la gloria divina (LG 36). Siguiendo el modelo
paulino (y estoico) del cuerpo (cf. 1Cor 12,12-31; Rom 12,4s), se
habla de los servicios mutuos que la jerarquia, las 6rdenes reli-
giosas y los seglares tienen que prestarse unos a otros y a toda
la Iglesia, como reciproco servicio fraterno (LG 32).

Cabria preguntarnos si puede hablarse aqui de un ministerio
mundano de los laicos. Los textos conciliares no emplean esa
expresion. Pero tal vez por ese camino el mundo — que en el
pensamiento de la teologia de hoy se ha convertido en un «mundo
mundano» més de lo que corresponde al mensaje biblico— pueda
volver a tomarse en serio como «creacién de Dios» que es. Las
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realidades religiosas o de fe no hay duda de que nosotros los hom-
bres las mas de las veces solo «las reconocemos y entendemos»
cn la medida en que al realizar sus valores entramos en una rela-
cion existencial con las mismas. Asi, la conciencia de un especi-
fico «ministerio mundano de los laicos en la Iglesia» podria con-
tribuir a una actualizacidén y revitalizacién de la responsabilidad
cristiana frente a la creacion y en este mundo mundano (cf. M.D.
Chenu, O.P., Los laicos y la «consecratio mundi», en Baratina,
Eccl. I, 999-1015).

§ 11. Los MINISTERIOS JERARQUICOS DE LA IGLESIA APOSTOLICA

Como en las reflexiones precedentes, también aqui conviene
empezar por establecer el conocimiento y la necesidad de que
toda la multiplicidad de las manifestaciones y formas de vida, de
los efectos de la gracia y de los factores de poder en la Iglesia,
ha de reducirse siempre a una unidad: a la unidad en Cristo
Jestis, la cabeza del cuerpo, que es asimismo el primer liturgo
a la vez que el sacrificio y victima en la vida eucaristica y sacra-
mental de la Iglesia. Igualmente es de gran importancia el no
ver los ministerios de la Iglesia simplemente como una yuxta-
posicién de funciones, que se desarrollaron muy pronto pero de
manera sucesiva; més bien debemos hablar primero de un «minis-
terio cristologico» en la Iglesia, del cual y para el cual viven y
actdan los diferentes ministerios funcionales (1).

Ese ministerio cristolégico, que se desarrolla en su triple for-
ma: maestro, sacerdote y pastor, ha encontrado a su vez su
caracterizacion simple y siempre viva y eficaz, en un tinico minis-
terio funcional, en el ministerio de «los doce apostoles y de sus
sucesores», en el ministerio episcopal, aunque esta verdad no
siempre haya sido vista de manera suficiente, como ha ocurrido
al menos en el largo periodo que va de la em al concilio Vatica-
no 1 (In.

Desde ese ministerio apostdlico central hay que entender los
otros ministerios, y ello en el sentido de que el ministerio petrino
o papal se constituye a Jo largo de la historia de la Iglesia, y
siempre bajo diferentes modos de entenderlo, como una forma
visible de la unidad del colegio de los doce (u1), y de que el mi-
nisterio presbiterial o sacerdotal se presenta como intimamente li-
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gado y subordinado al ministerio apostolico y episcopal en los
aspectos pastorales y con vistas al ordenamiento de la Iglesia (1v).

Todavia en la época apostdlica surge el ministerio del didco-
no, que en el curso de la historia ha estado sujeto, mas adin que
el ministerio sacerdotal, a grandes transformaciones (V).

Una visidn de conjunto tal vez podria hacer comprensible la
diferenciacién del tdnico ministerio apostdlico, en el sentido de
que hacia arriba el ministerio petrino o papal ha encontrado una
cfectiva expresion ministerial de su unidad, mienfras que hacia
abajo y al servicio de la vida de la Iglesia ha creado una serie de
diferenciaciones en el presbiterado y méas atn en el diaconado.
Vamos a estudiar brevemente y por separado cada uno de estos
ministerios.

1. El ministerio cristologico y su triple forma

1. (Cf. LThK 1 [1957] 457ss.) Empecemos por establecer que
en razén de su linaje natural Cristo no pertenece a una familia
sacerdotal de la antigua alianza, como Aar6én o Levi; es decir,
que en el lenguaje veterotestamentario habria que declararle laico.
En ese sentido escribe ya Heb 7,14ss: «Pues es bien patente que
nuestro Sefior ha salido de la tribu de Jud4, a la cual nunca alu-
di6 Moisés al hablar de sacerdocio. Y esto resulta todavia mas
claro si, a semejanza de Melquisedec, surge un sacerdote distinto,
el cual no fue constituido por una legislacién de ordenanzas pura-
mente humanas, sino por una fuerza de vida indestructible.»
Por ello, tanto mayor parece el sacerdocio de Jesucristo al autor
de la carta a los Hebreos, pues es un sacerdocio eterno (cf. Sal
110,4) y absolutamente singular por su misma perfeccién: «Tal es
también el sumo sacerdote que nos era convenicnte: santo, ino-
cente, sin mancha, separado de los pecadores y encumbrado sobre
el cielo. El no necesita, como los sumos sacerdotes, ofrecer sacri-
ficios, cada dia, primero por los pecados propios; después, por
los del pueblo. Porque esto lo hizo de una vez para siempre ofre-
ciéndose €1 mismo. En efecto, la ley constituye sacerdotes a hom-
bres llenos de fragilidad; mientras que la palabra de aquel jura-
mento, ulterior a la ley, constituye sacerdote al Hijo para siempre
petfecto» (Heb 7.26-28). La carta a los Hebreos trata a continua-
ci6én por extenso la singularidad del sumo sacerdote Jesucristo y
de su sacrificio en la nueva alianza instituida por €l (c. 8-10).
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2. En ese nuevo sacerdocio de Jesucristo se compendian, sim
cmbargo, todos los grandes cometidos que en el AT se distribuian
en diferentes ministerios: los ministerios de sacerdote, de pro-
feta y de rey. Lo que en el sistema teccratico de la antigua alianza
aparece como mundano, recibe una forma nueva y sacramental
mediante la espiritualizacién e interiorizacion de la alianza nueva
por obra de Cristo, el Hijo de Dios encarnado.

a) Como José, el padre nutricio de Jesus, era de la familia de
David (cf. Lc 1,27), también Jesds pasaba por davidida a los ojos.
de sus coetdneos. Como Hijo de David (cf. 2Sam 7,12-16; 11.1.10;
Mt 9.27; 12,23; 21,9), mas atin, como un David redivivo (cf. Jer
30,9; Ez 34,23-31; 37,24-28), se prometié a Israel un Mesias o un
Ungido, como soberano definitivo. Y, cual David, deberia ser
pastor y rey sobre Israel, organizando el pueblo de una manera
nueva cual lo habia hecho el gran antepasado (David habia esta-
blecido la capital de Jerusalén y habia hecho los preparativos para
la edificacién del templo). Pero lo verdaderamente decisivo es que
Cristo ha fundado un reino de Dios interno, como lo declaran sus
pardbolas sobre el tema (cf. § 2d); ha sustituido el culto del tem-
plo por un culto nuevo en cuyo centro esti su propio sacrificio-
personal; edificard una nueva jerarquia sobre sus apéstoles, pero-
sobre todo €l mismo permanecerd en la historia de la Iglesia como.
el receptor y mediador de ese culto del nuevo pueblo de Dios a su
Padre. De acuerdo con el caricter interno de su reino, también
su realeza es interior: «Mi reino no es de este mundo» (Jn 18,36).

b) Pero Cristo aparece también como el nuevo Moisés, cuan-
do en el serm6n de la montafia contrapone una y otra vez:

«Oisteis que se dijo a los antiguos (por boca de Moisés), pero:

yo os digo...» (Mt 5,21-48). Y puesto que a Moisés se le prome-
ti6: «Yo les suscitaré de en medio de sus hermanos un profeta

como ti» (Dt 18,18), ya los primeros discipulos hablaban de haber:

encontrado en Jestis al profeta «del que escribi6 Moisés» (Jn 1,
45). Cristo se ha definido a si mismo como el tnico «maestroy

(Mt 23,11; Jn 14,16), y la ensefianza fue la principal actividad de-

este rabbi durante los afios de su ministerio publico. A sus apos-
toles les dejo como testamento el encargo de ensefiar (Mt 28,19:
«Id, pues, y haced discipulos a todos los pueblos...»), y los apés--
toles cumplieron su mandato, como resulta patente de las confe--
siones y actividad de san Pablo (cf. Gal 1,6-9.12; 1Cor 1,17; 9,16:
«jY ay de mi, si no anuncio el evangelio!»; Ef 4,11-14; 1Tim 4,.
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13.16; 2Tim 2.8s; 4,5), y de san Pedro (cf. Act 2,14-40; 3,12-26;

4,19s, etc.). La interiorizacion de ese ministerio en la alianza nueva

se pone de manifiesto, sobre todo, en que la verdad hay que coger-
la en la persona misma de Jesucristo (cf. Jn 14,6; 8,32).

¢) Pero el ministerio supremo, y el mas misterioso, de Cristo
es su ministerio sacerdotal. Es aqui donde el cumplimiento va
mucho mas alld del modelo veterotestamentario. Si en el sacerdo-
cio del AT, como mediacién entre Dios y los hombres, entraban
la plegaria y los ritos y sacrificios sagrados, también de Cristo hay
que decir de manera singular que desde su infancia y mds tarde
con sus discipulos ha tomado parte en el servicio litdrgico del
templo y de la sinagoga y ha cantado los salmos y plegarias de
Israel. Pero, ademas, ha ensefiado a los hombres a orar de una
forma nueva a Dios, Padre suyo y de ellos (Jn 20,17). Los evange-
lios refieren como Jesus antes de todos los acontecimientos gran-
des de su vida oraba: en su bautismo (Lc 3.21), antes de elegir
a los apostoles (Lc 6,12), en la multiplicacion de los panes a la
que sigue la promesa de la eucaristia (Mc 6.46), antes de prometer
el primado a Pedro (Lc 9,18, Mt 16.,17), en su transfiguracion
(Lc 9,29), tras el regreso de sus discipulos en su gran grito de
jabilo (Lc 10,21; Mt 11,25), antes de resucitar a Lézaro (Jn 11,
41), en la despedida con la plegaria pontificial (Jn 17) vy, final-
mente, en el monte de los Olivos (Mt 26,39) y al ticmpo de morir
en la cruz (Lc 23,46). Frecuentemente lo encuentran sus discipu-
los orando a solas (cf. Mc 1,35; Lc 5,16) o en ¢l monte (cf. Mt
6,46; 1c 6,12; 9,29) o se dice que pasé toda la noche orando (Lc
6,12). Ora por la glorificacién de su Padre y de si mismo (Jn 12,
28; 17,1-5), por sus apdstoles (Jn 17,6-19), por Pedro (Lc 22.31),
por todos los creyentes (Jn 17,20-26) y hasta por sus enemigos
(Lc 23,34). Y es conviccién creyente de la comunidad primitiva
que también Cristo glorificado en el ciclo intercede por nosotros
(Jn 14,13.16; Rom 8,34; Heb 7.25; 1Jn 2.1).

También los ritos sagrados que prescribe a los suyos van mu-
cho mas alld de los ritos del AT. Ha encargado a sus apdstoles
que bauticen (Mt 28,19) con un bautismo diferente del de Juan
Bautista (Mc 1,8); les mandd perdonar los pecados (Jn 20,21)
como jamas ningGin hombre habia hecho hasta entonces y, final-
mente y sobre todo, les ordend que celebrasen de forma total-
mente nueva el banquete pascual, el rito mds santo de Israel (Lc
22.20; 1Cor 11,24.25). Pero lo mas grande es que su sacrificio en
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la cruz es la culminacién de todos los sacrificios veterotestamen-
tarios, que quedan suprimidos. Como sumo sacerdote se ha ofre-
cido a si mismo como victima sacrificial en la cruz (cf. Heb 9,
14.28; 1Pe 1,18s; Is 53,4-12). De ahi que el autor de la carta a los
Hebreos trate ampliamente por primera vez el sacerdocio de Cristo
(cf. Heb 8,6; 9,15: Cristo, fundador y mediador de la alianza
nueva), y su sacrificio como algo unico y absolutamente definitivo
(Heb 9,15-28), de una eficacia también absoluta (Heb 10,1-18).
La forma nueva de su sacerdocio es «el pontifice segin el orden
de Melquisedec» (Sal 109,4; Heb 5,6; 7,17), por lo que es el suyo
un «sacerdocio eterno y que nunca pasa» (Heb 7,24).

Ahora bien, lo verdaderamente decisivo es que esos ministe-
rios los ha recibido Jesis al ser enviado por parte de su Padre, y
no cesan con su muerte, sino que los transmite a sus apdstoles
(Jn 20,21), como pone ya de relieve la primera carta de Clemen-
te, redactada ha. 95-97: cap. 42,2-5 (BAC 65, p. 216), cuando es-
cribe: «Cristo es, pues, enviado por Dios, y los apdstoles 1o son
por Cristo: ambas cosas ocurren con todo orden segin la volun-
tad de Dios. Es decir, que ellos recibieron sus cometidos, queda-
ron llenos de seguridad con la resurreccién del Sefior Jesucristo,
fueron afianzados en la fe en la palabra de Dios y después. Ilenos
del Espiritu Santo, salieron a predicar que el reino de Dios estaba
cerca. Y cuando predicaban en los lugares y ciudades, instituian
las primicias de su predicacion como obispos y didconos de los
futuros creyentes, previo su examen en el Espiritu Santo. Y esto
no es nada nuevo, pues que desde largo tiempo atras se habia es-
crito sobre obispos y didconos. En efecto, dice en cierto pasaje
la Escritura (Nim 12,7): “Instituiré sus obispos en justicia y sus
didconos en fidelidad.”» De las dltimas cuestiones acerca de la su-
cesion en el ministerio habremos de tratar mds tarde. Vamos a
seguir ahora con la serie de los ministerios mdis importantes.

1II. El ministerio apostdlico como ministerio central de la
nueva alianza, y los obispos como sucesores de los apdstoles

Para la recta comprensién del ministerio apostdlico es nece-
sario que empecemos por hablar de los discipulos de Cristo (1),
entre quienes Jos apéstoles forman un grupo especial (2). El mi-
nisterio de esos doce pervive en los obispos (4); esto serd com-
prensible con una reflexién previa sobre la sucesién apostolica (3).
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1. Los discipulos de Jesis

ThW IV [1942] 417-465: pabntis: G. Bornkamm; A. Lang, FTh II,
Munich 41968, 56-68; version cast.: Teologia fundamental, Rialp, Madrid
21970, 2 vols.

Jestis tuvo desde el comienzo alumnos o discipulos (wafnrat),
como ya antes de él los habian tenido los antiguos profetas (cf.
1Sam 19,20: Samuel en Rami; Elias v su escuela, 856-851) y so-
bre todo Juan Bautista (Mt 9,14; 11,2) y los fariseos (Mt 22,16;
Mc 2,18). Las relaciones de Jests con sus discipulos fueron cier-
tamente distintas de las que mantenian los fariseos con los suyos:
Cristo los eligi6 personalmente (Jn 15,16) y no fueron los disci-
pulos quienes eligieron a su Sefior, ni fue en primer término la
doctrina de Jesus, sino mds bien su persona la que determind y
mantuvo unido al grupo de discipulos. Lucas menciona en cierta
ocasion a setenta o setenta y dos de tales discipulos (Lc 10,1-24),
un pumero que recuerda a todas luces a los setenta ancianos
(zekenim, mpeoPitepor) que asistian a Moisés (Num 11,16.24). Qui-
za con ello se hace ya una alusién a la institucion del presbiteria-
do en la Iglesia. En la Iglesia primitiva a los cristianos se les Hama-
ba «discipulos de Cristo» (cf. Act 6,1.7 etc.), hasta que con Ignacio
de Antioquia se honra con ese titulo Unicamente al discipulo que
mediante el testimonio de su sangre se ha demostrado verdadero
discipulo de Jesus, conforme a su ensefianza: «El que quiera
venir en pos de mi, niéguese a si mismo, cargue cada dia con su
cruz y sigame» (Lc 9,23; Ign., Ad Rom. 42; 53). Un grupo es-
pecial dentro de los discipulos lo formaban ciertamente los doce
apostoles, que segun el relato de los evangelistas fueron llamados
no solo de entre los primeros discipulos sino también algunos que
lo habian sido de Juan Bautista {(cf. Jn 1,35-51) y otros que eran
pescadores del lago de Genezaret (cf. Mc 1.16-20 y par.).

2. Los doce apostoles

ThW I 397-448 (Rengstorf); LThK 1 [1955] 734-739; «Concilium» VII
[1971] 2, 1-160; O. Hoplan, Los apdstoles, Litirgica esp., Barcelona;
G. Mahlke, Der Apostelbegriff in der ntl. Forschung seit K.H. Rengstorf
(tesis), Erlangen 1971; F.H. Agner, Apostolos in the NT. The origin of
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the Concept and the Term. A bibliographical Study, Denver 1973; J.H.
Schiitz, Paul and the Anatomy of Apostolic Authority (SNTS Mon. Ser.
26) Londres 1975; A. Vigtle, Exegetische Reflexionen zur Apostolitit des
Amtes und zur Amtssukzession, en Die Kirche des Anfangs, Friburgo de
Brisgovia 1978, 529-582; W. Trilling, Die Entstehung des Zwdlferkreises,
ibid, 201-222,

Los tres sindpticos refieren que Jests eligié de entre el grupo
de discipulos a doce varones, a los que se designa explicitamente
por su nombre y que, como el colegio de los doce, tienen ya la
maxima importancia durante el ministerio piiblico de Jests y so-
bre todo dentro de la naciente Iglesia. Lucas escribe a este respec-
to: «Por aquellos dias sali6 él [Jests] hacia el monte para orar y
pasé la noche en oracién ante Dios. Cuando se hizo de dia, llamé
junto a asi a sus discipulos (palyrat) y escogié de entre ellos a
doce (8@3z=xa) a los cuales dio el nombre de apdstoles (&mboTohar):
Simén, al que también llam6 Pedro, y Andrés, su hermano; San-
tiago y Juan, Felipe y Bartolomé, Mateo y Tomds, Santiago el
de Alfeo y Simon, llamado el Zelota, Judas el de Santiago y Judas
Iscariote, el que fue traidor» (Lc 6,12-16). Marcos, que todavia
no llama a los doce con el apelativo de «apéstoles», explica su
cometido con estas palabras: «Constituy$ (¢mofncev) a doce, para
que estuvieran con €l y para enviarlos a predicar, con poder para
arrojar a los demonios» (Mc 3,13-19). Como puede deducirse de
este texto antiquisimo (junto con 1Cor 15,8-11), «apéstol» signi-
fica el «mensajero de Dios», como el «profeta» que aparece ya en
el periodo de la monarquia de Israel (1IRe 14,6 LXX) y como,

en el periodo postexilico (2Croé 17,7-9) aparece el doctor de la .

ley cual emisario regio. En la Iglesia primitiva este titulo empieza

utilizdndose en el sentido general de «misionero» de la comunidad -
(Rom 16,7: Andrénico y Junias; 1Cor 12,28; Gial 1,1: Pablo),

hasta que al menos desde la redaccién del Evangelio de Lucas
(6,12) se restringe a «los doce», desapareciendo poco a poco el
sentido genérico. Mateo dice sobre este punto: «Y convocando a
sus doce discipulos, les dio poder de arrojar espiritus impuros y
de curar toda enfermedad y toda dolencia» (Mt 10,1). Seglin Mt
10,5-15 (cf. Lc 9.1-6) esos doce recibieron una misién especifica
provisional: «A estos doce los envié Jests, dandoles estas instruc-
ciones: No vaydis a tierra de gentiles, ni entréis en ciudad de sa-
maritanos; id mas bien a las ovejas perdidas de la casa de Israel.
Id y predicad que el reino de los cielos estd cerca. Curad enfer-
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mos, resucitad muertos, limpiad leprosos, arrojad demonios; gra-
tis recibisteis, dad gratis» (Mt 10,5-8). Y segtn el propio Mt 28,
16-20 (cf. Mc 16,14-18), al momento de su ascensiéon al cielo el
Resucitado (cf. Lc 24,47-49) confirid a los once (évdexa) la mi-
sion definitiva de predicar por el mundo, con estas palabras: «Se
me ha dado todo poder (2£ovusix) en el cielo y en la tierra; id,
pues, y haced discipulos (uafnredoare) a todos los pueblos, bau-
tizindolos en el nombre del Padre, v del Hijo, y del Espiritu Santo,
ensefidndoles a observar todo cuanto yo os he mandado. Y mirad:
yo estoy con vosotros todos los dias hasta el final de los tiempos.»
En estos cometidos misioneros aparece el titulo apostdlico, que
antes de Cristo no aparece con ese sentido en Israel, que evolu-
ciona desde designar una funcién hasta convertirse en un titulo
ministerial.

Los doce son simplemente los enviados de Cristo, a los que
dice: «Quien a vosotros recibe, a mi me recibe; y quicn a mi me
recibe, recibe a aquel que me envioy (Mt 10,40) y también: «Quien
a vosotros escucha, a mi me escucha; y quien a vosotros despre-
cia, a mi me desprecia» (Lc 10,16) y: «Como el Padre me ha
enviado, asi también os envio yo» (Jn 20,21). También la expre-
sion «los doce» tiene una historia evolutiva (cf. 1Cor 15,5; en
cambio Mt 19,28s). Antes del empleo de dicho titulo sc ecncuentran
sin duda los nombres de los doce apdstoles, que fucron clegidos
y enviados personalmente por Cristo (Mc 3,13-19; ¢f. W. Trilling,
Die Entstehung des Zwolferkreises, en Die Kirche des Anfangs,
Friburgo de Brisgovia 1978, 201-222). Lo que fucron los doce hijos
de Israel como patriarcas del antiguo pueblo de Dios, lo son ahora
los doce para el nuevo pueblo de Dios, que es la Iglesia. Sobre
ellos se fundamenta (cf. Mt 16,18; Ef 2,20; Ap 21,14). De ahi
que Jestis ore especialmente por ellos en su plegaria sacerdotal
(Jn 17,6-19), después de haberlos acogido en su escuela de una
manera particular durante los afios de su ministerio pablico. A ellos
tenia que concedérseles el «conocer los misterios del reino de los
ciclos» (Mt 13,11; cf. v. 36.51). De ahi también que Jests procure
aclarar los errores de sus apéstoles (sobre la verdadera pureza:
Mt 15,12ss; sobre la indisolubilidad del matrimonio: Mt 19,10ss).
Responde con infinita paciencia a sus preguntas (Mt 18,21), les
prepara mediante un triple anuncio al misterio de su pasiéon (Mt
16,21ss; 17,22; 20,17ss) y los instruye sobre la destruccion de Je-
rusalén y el fin del mundo (Mt 24 y 25).

209

Auer-Ratzinger VIII 14



Cap. 11I.  Las manifestaciones del ser, la vida y la accién

Pero, junto con sus instrucciones, Jesis ha transferido tam-
bién a los apéstoles y discipulos plenos poderes, como lo eviden-
cia el gran capitulo de las ensefianzas que es Mt 18. Estos plenos
poderes se hacen patentes sobre todo en el gran mandato misional
con el encargo de que bauticen (Mt 28,19ss), con su encargo de
que celebren la nueva pascua (e 22,19) y con el equipamiento
de los doce para que perdonen los pecados (Jn 20,21; 2Cor 5,19s).
Y asi el apodstol estd por encima de la Iglesia y de su eleccién
(Gal 1,1: «Apostol, no de parte de los hombres ni por mediacién
de hombre alguno, sino por mediacién de Jesucristo y de Dios
Padre que lo resucité de entre los muertos»; cf. 1Clem 42 y 44)
y por encima de su juicio (1Cor 4,3s). El apéstol no ha de pre-
sentar su propia doctrina sino el mensaje recibido (Mc 3,14; 2Cor
2,17: «Porque nosotros no somos como tantos que adulteran la
palabra de Dios, sino que, con toda sinceridad, como enviados de
Dios, hablamos ante Dios en Cristo»). Por ello hay que valorar
asimismo la palabra del apostol cual si fuera palabra de Dios
(2Cor 5,20; 1Tes 2,13: «Por eso, también nosotros continuamente
damos gracias a Dios; porque, habiendo recibido la palabra de
Dios predicada por nosotros, la acogisteis, no como palabra hu-
mana, sino —como es en realidad — como palabra de Dios, que
ejerce su acciébn en vosotros. los creyentes»). Los apéstoles fun-
dan y rigen nuevas comunidades eclesiales (Act 8,14s; 15,2; Rom
15,15; 2Cor 10,13-16; 2Tes 3.4, etc.), ejercen la disciplina eclesids-
tica (1Cor 5,3-5; 1Tim 1,20; Act: Ananias y Safira), instituyen
colaboradores y sucesores mediante la imposicion de manos (Act
6.8; 15-22; 1Tim 4,14; 5,22; 2Tim 1,6). Pese a lo cual no son se-
fiores sino siervos de la comunidad (Mc 10,44s; Mt 24,45-51; Rom
17,7.13; 2Cor 1,24; 4,5) y pastores de sus respectivas comunidades
como Cristo (Jn 21,15-17; Act 20,28; 1Pe 5,2-5). El cimiento de
su ministerio es su amor a Cristo (Jn 21,15ss). En su accién se
hace patente el ministerio docente, el ministerio pastoral y el sacer-
dotal; son los portadores del depositum fidei (1Tim 6,20), porta-
dores de la tradicion (1Cor 11,23; 15,3) v de la sucesi6én ministe-
rial en la Iglesia apost6lica con la institucién de sus sucesores
(Act 1,17.22.26).
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3. La sucesién apostdlica

LThK 9 (1964) 1140-144 (W. Breuning); K. Rahner - J. Ratzinger,
Episcopado y primado, Herder, Barcelona 1965, 52-59; G.G. Blum, Tra-
dition und Sukzession, Studien zum Normbegriff des Apostolischen von
Paulus bis Irendus, Berlin 1963; «Concilium» IV (1968) cuad. 4: colabora-
ciones de A. Javierre, H. Kiing, J. Remmers, A. Dulles, A. van Ruler, M.
Villain; K. Stadler, Die Nachfolger der Apostel, IKiZ 59 (1969) 192-211;
J. Finkenzeller, Uberlegungen zum Verstindnis der apostolischen Nachfolge
in der gegenwdrtigen theologischen Diskussion, cn Ortskirche - Weltkirche,
Wurzburgo 1973, 325-356; A. Vogtle, Exegetische Reflexionen zur Aposto-
litiit des Amtes und zur Amtssukzession, en Die Kirche des Anfangs, Friburgo
de Brisgovia 1978, 529-581; Ch. Pietri, Roma Christiana, Recherches sur
VEglise de Rome, son organisation, sa politique, son ideologie. De Miltiade
a Sixte Il (311-440), 2 tomos, Roma 1926; J. Fellermayr, Tradition und
Sukzession im Lichte des romischen antiken Erbdenkens. Untersuchungen
zu den lateinischen Vitern bis Leo dem GroBen, Munich 1979.

Como ya han demostrado los trabajos de «Conc.» (1968) la
constitucién del ministerio eclesidstico mediante la sucesién de
los ministros, que en el concilio Vaticano 1 aparecfa como algo
seguro ¢ inequivoco, resulta hoy problemdtico en multiples as-
pectos. Las ocho tesis de H. Kiing en el citado nim. dc la revista
reclaman, junto a la adecuada panordmica de sucesion y tradicién,
sobre todo esclarecer ese concepto de ministerio en sentido estric-
to y conectarlo con el conjunto de la Iglesia apostélica. Asi, ade-
mas de los sucesores ministeriales histéricos en ¢l ministerio apos-
télico, con los obispos, y en el ministerio petrino, con los papas,
deberia ser posible —debido a la «estructura ministerial caris-
matica» de la Iglesia — otra sucesion ministerial (por ejemplo en
los paises comunistas), sin necesidad de una succsién historica me-
diante la transmisién del ministerio con cl rito de la imposicion
de manos, y principalmente una sucesién presbiterial ademés de
la apostélica (asi piensan, ademas de Kiing, los teélogos Finken-
zeller y W. Kasper por motivos de ecumenismo).

a) El fundamento juridico de la sucesion
{Cémo ha nacido en la Iglesia la doctrina de la fundamenta-
cién del ministerio mediante la sucesién, y cudles son las razones

juridicas internas de esa doctrina? Ante todo conviene no pasar
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por alto que en el AT la sucesién ministerial para el ministerio
central del sacerdocio venia dada sin mds por la pertenencia a la
tribu de Levi, y mas en concreto a la familia de Aardn, asi como
mediante una ordenacién ritual al ejercicio. Personalmente Cristo
no pertenecia a ese linaje sacerdotal ni tuvo ningiin sucesor car-
nal; por lo que desde el comienzo estuvo cerrada esa via vetero-
testamentaria de la sucesién en el ministerio sacerdotal. Segin el
testimonio inequivoco de la revelacion escrituristica, Cristo fundé
personalmente su acciéon para la salvacién de los hombres, y por
tanto su sacerdocio, en el «envio» y en el encargo «del Padre», y
ese ministerio lo confié a quienes él habia elegido como «servi-
dores y administradores de los misterios de Dios» (1Cor 4,1), trans-
mitiéndoles su propio «envioy» (Jn 20,21: «Como el Padre me ha
enviado, asi también os envio yo»). Y, al igual que habia dicho de
si mismo que habia sido enviado para predicar el mensaje del
reino de Dios (cf. Lc 4,43), asi, ya resucitado, envié a sus apdsto-
les para que siguiesen predicando en el mundo ese «evangelio»
del reino de Dios, de la «conversion y remision de los pecados a
todos los pueblos» (Lc 24,47s), a «todas las criaturas» (Mc 16,15).
Ese envio lo consider6 como expresion y afecto de la «potestad
(¢€ousta) que le habia sido dada en el cielo y en la tierran por
su Padre, como lo declar6 con estas palabras: «Se me ha dado
todo poder en el cielo y en la tierra. Id, pues, y haced discipulos
a todos los pueblos, bautizandolos en el nombre del Padre y del
Hijo y del Espiritu Santo, ensefidndoles a observar todo cuanto
yo os he mandado. Y mirad: yo estoy con vosotros todos los dias
hasta el final de los tiempos» (Mt 28,18-20). En ese gran mandato
misional, que segiin Mateo es el Gltimo legado de Cristo a los
once (doce), tiene su principal raiz el ministerio apostdlico de la
Iglesia y cada sucesion en dicho ministerio, que por la autoridad
de Cristo sostiene a la Iglesia hasta el fin de los tiempos.

b) Los elementos sustentadores de la sucesion

En el mandato misional — aunque en el texto de Mt 28,18ss
pueda haber un desarrollo teolégico de la palabra de Cristo en el
sentido en que la entendieron Mateo y la Iglesia primitiva — re-
saltan claramente los cuatro elemenios que desde entonces son de-
cisivos para la sucesién en el ministerio y, por ende, para el pro-
pio ministerio.
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El elemento primero hay que verlo en el envio personal, del
(ue hemos tratado antes, al referirnos al ministerio apostélico. Su
turca primera consistia en hacer discipulos de Jesis «a todos los
pucblos», es decir a los hombres de todos los tiempos y lugares.
l.a forma plena de ser cristiano es y sera siempre el «ser discipu-
lo», el mantenerse en el seguimiento de Jests. Sin embargo, eso
no ocurre solo con la palabra y la respuesta, sino que ha de reali-
sarlo Dios mismo.

El elemento segundo esta por ello contenido en la «accién sa-
cramental», porque ningin hombre puede ser cristiano en sentido
pleno sin el bautismo en el nombre, la muerte y la resurreccion
de Jesucristo, que ocupa el lugar del Dios trino. El discipulado
personal sélo se realiza mediante el rito del bautismo instituido
por Cristo; rito que significa un «morir con Cristo» y, en conse-
cuencia, otorga la «vida con Cristo» en la accién gratificante del
Dios trino (cf. Rom 6,8; Col 3,3s). El bautismo puede estar aqui
como signo de toda la «accién sacramental» del apéstol.

Sacramental es también el tercer elemento, que en Mateo se
presenta méis bien en el sentido judeocristiano de «ensefiadles a
observar todo cuanto yo os he mandadow», mientras que Marcos
(16,15) habla aqui del «evangelio» como contenido de la predica-
¢ién y Lucas (24.47) precisa el contenido del evangelio como «con-
version y remisién de los pecados», porque con ello se realiza el
«reino de Dios» en este mundo, como lo dijo Cristo en su prime-
ra predicacién (Mc 1,15) y como lo repitié Pedro en su discurso
pentecostal, predicacién introductoria al nacimiento de la Iglesia
(Act 2,38). En este tercer elemento se contiene a la vez lo que ya
cn la predicacion del mensaje veterotestamentario se entendia es-
pontineamente como tradicion, la verdad siempre nueva, que res-
ponde a las nuevas situaciones, que «se transmite en la palabra
vivay (cf. Eusebio, HE IIL 39: Papias: moapa Lhong @ovijg xol
pevoverg), la verdad de la salvacion divina otorgada a los hom-
bres, que se dio una vez en Cristo y que debe permanecer idén-
tica a si misma. Ya Pablo ha fundamentado las verdades bésicas
de la vida cristiana, desde la resurreccion de Jesdis (1Cor 15.3; cf.
1-3) al mandato de celebrar la eucaristia (1Cor 11,23), recurriendo
explicitamente a ese «principio tradicional»: «Porque os transmiti
lo que a mi vez recibi.» La palabra de la predicacion estad ligada
al testigo, como el testigo a su vez estd ligado a la palabra de la
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prcd.icaci()n, aunque ambas vinculaciones no tengan la misma for-
ma interna.

Finalmente, el cuarto elemento esencial al ministerio y que se
deja sentir en la sucesion, lo compendia el gran mandato misio-
nal con estas palabras: «Y mirad: yo estoy con vosotros todos
los dias hasta el final de los tiempos (del e6n o mundo presente).»
Dificilmente puede tratarse de una mera palabra de consuelo para
los apostoles; la estrecha visién judeoescatolégica del mundo estaba
superada cuando Mateo escribia esas palabras. Mdas bien subyace
ya en el trasfondo la imagen eclesial de las cartas a los Efesios y
a los Colosenses, en que la Iglesia no puede darse en modo alguno
sin Cristo, ni el cuerpo sin la cabeza glorificada. Y algiin tiempo
después se podra deducir justamente de esa frase que es Cristo
en persona quien estd en accién cuando un hombre como «apds-
tol de Cristo» actda con su envio y encargo sacramentalmente en
la Iglesia, cual «servidor de Cristo y administrador de los miste-
rios de Dios» (1Cor 4.1).

Si esta concepcion (judia) de la sucesién ministerial en la Igle-
sia hay que derivarla del antiguo pensamiento hereditario romano,
como pretende demostrar la investigacion moderna (W. Selb; J. Fel-
lermayr), o si en esa concepcion eclesidstica de la sucesion minis-
terial asi como en la vieja concepcién romana de la herencia estdn
simplemente en juego los mismos elementos estructurales (a saber,
el complicado juego de elementos objetivos [masa hereditaria o
autoridad ministerial] y personales [derechos de posesion]), cosa
que me parece mas acertada, sera algo que sélo la investigacion
ulterior podrd declarar. Como quiera que sea, las diferencias entre
ambos acontecimientos de importancia histérica — la sucesién mi-
nisterial y la herencia objetiva — son al menos tan grandes como
las analogias y semejanzas externas en la estructura comin. El
envio del Hijo (sucesién) y el envio del Espiritu (tradicion) se
retinen en el apdstol como en los sucesores de ambos. Historica-
mente se distinguen con toda claridad el apéstol y su sucesor, cosa
que ademds se deja sentir en que solo los apostoles son «portado-
res de la revelacién». mientras que los sucesores no son mis que
«anunciadores de la verdad revelada». Ademas, los apostoles son
los Unicos que han sido enviados «a todo el mundo» (Mc 16,15),
micntras que sus sucesores pronto fueron destinados a una regién
determinada (di6eesis: Gregorio 1%, ¢. 34,35 x 1,3). Pero cierta-
mente que seria muy poca cosa entender el ministerio de los su-
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cesores solo como una «analogia con el ministerio de los apdsto-
lesw (cf. A. Javierre en la bibliogr. cit. en p. 211).

) El desarrollo histdrico de la idea de sucesion

A lo que aqui se ha llegado partiendo del gran mandato misio-
nal es algo de lo que la Iglesia no fue consciente desde el co-
mienzo. Fue necesario un largo desarrollo para que la Iglesia ad-
uiriera conciencia de ello en su pensamiento y en su actuacion.
Sin embargo puede demostrarse que la evolucion historica de la
idea de sucesion no iba fuera de camino, aunque en parte es-
tuviera provocada y dirigida por impulsos mundanos externos.
Sobre todo se puede demostrar muy bien historicamente el orden
jerarquico en la sucesion; es decir, que sélo los obispos son los
genuinos sucesores de los apdstoles, como ya era doctrina comun
desde aproximadamente mediados del s. IL

Simplemente en la descripcién del concilio de los apdstoles
(Act 15) se mencionan nada menos que cinco veces juntos los
«apdstoles y presbiteros», v el relato del discurso de despedida
de Pablo en Mileto dice que el apdstol habia mandado Hlamar a
«los presbiteros de la comunidad», pero después son los «obispos»
a los que se dirige (Act 20,17.28). En dicho texto parece que apos-
tol y presbitero designan el mismo ministerio. En las comunidades
judeocristianas de la primera época sin duda que al frente de las
mismas, y siguiendo la tradicion judia, habia un «colegio de pres-
biteros», mientras que en las comunidades de gentiles cristianos

—y sobre todo las fundadas por Pablo — se menciona a los «obis-

pos y didconos» (cf. Flp 1,1) como institucion rectora, y las cartas
pastorales hablan ya de un unico obispo al frente de la respectiva

.comunidad (cf. 1Tim 3,2; Tit 1,7).

En la Escritura estd claro ya que la sucesion cn el ministerio

o el establecimiento en un ministerio se realiza mediante el antiguo

rito judio de la imposicion de manos (cf. los didconos: Act 6.6;
Bernabé y Pablo: Act 13,3 y 14,23, y asi especialmente en las

cartas pastorales 1Tim 4,14; 5.22; 2Tim 1.6; Tit 1,5; cf. Nam 27,

18ss; Dt 34.9; Did 15,1s: CTD VII, § 3 y 4).
La carta 1Clemente (redactada ha. 95-97) presenta ya la suce-

sién clara: «Cristo, pues, es enviado por Dios, y los apéstoles lo
son por Cristo, y ambas cosas suceden con todo orden segun la
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voluntad divina» (42,2; BAC 65, p. 216), y agrega: «... (los apds-
l(.)!cs) iban estableciendo a los que eran primicias de su predica-
¢ion —de acuerdo con un previo examen en el Espiritu — como
obispos y didconos de los que habian de creer» (42,4). Y expre-
samente subraya: «Esto no era nada nuevo» 42,5). Lo que el es-
critor de dicha carta presenta aqui como «ordenamiento de Dios»
lo fundamenta posteriormente con la habilidad administrativa ro-
Mmana y como una necesidad para el orden humano, cuando es-
crlbe:' «También nuestros apéstoles supieron por nuestro Sefior
Jesucristo que surgirfan disputas acerca de la dignidad episcopal.
Por ese motivo establecieron también ellos... a los que acabamos
de. mencionar y les dieron el encargo de que, cuando ellos se dur-
mieran (muriesen), asumieran su servicio otros varones probados»
(44.1s; BAC 65, p. 218).

Segln las cartas del obispo Ignacio de Antioquia (f 116), a
ﬁnales del s. 1 al frente de las comunidades del Asia Menor estaba
siempre un obispo, asistido en cada caso por un colegio de pres-
biteros y didconos. Y asi escribe: «Esforzaos por colaborar en
todo con Dios, por cuanto que el obispo lleva la presidencia en
Iugar de Dios, los presbiteros ocupan el puesto del colegio apos-
t(’)!lCO y @ los didconos... se les ha confiado el ministerio de Jesu-
cristo» (Ad Magn. 6,1; BAC 65, p- 462; cf. Phil. 4; Smyrn. 8,1,2;
BA(‘: 65, p. 483; 493). La conexién interna de tradicién doctrinal
(nogpocSocuq) y sucesion en el ministerio (Sixdoy#) la ponen ya de
relieve Papias (ha. 130) y Hegesipo (ha. 180: Eusebio, HE IV, 22).

) 'Ireneo de Ly6n (140-202) nos informa de esa concepcion ca-
tolica de la sucesion en el ministerio frente al error de la gnosis,
C}l?}ndo en contra de la misma se refiere «a la tradicién apos-
tolica, que se ha preservado mediante la sucesion de los presbite-
T0s en la Iglesia» (Adv. haer. TII, 2,2), y asi escribe: «La tradi-
cion, anunciada por los apéstoles en todo el mundo, puede encon-
trarla en cada iglesia todo el que quiera buscar la verdad, ¥y nos-
otros podemos enumerar a los obispos establecidos por los apdstoles
en las diferentes iglesias asi como a sus sucesores hasta nuestros
dias» (ibid. III, 3,1). Como ejemplo de esa succesio apostolica
que para €l representa una garantia para la recta tradicién dei
mensaje apostélico, menciona la lista de obispos de Roma, en la
que ocupaba la sede como duodécimo sucesor en la «catedray de
Pedro su coetineo Eleuterio (ibid. IIL, 3.3; cf. II1, 24; V, 2b: DS
3057; D 1824; concilio Vaticano 1. B
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De manera parecida escribe Tertuliano (f ha. 220): «Ellos (los
falsos maestros) pretenden dar los origenes de sus iglesias y des-
plegar la serie (ordinem) de sus obispos, que se prologa desde el
comienzo (per successionem decurrentem), de manera que el pri-
mer obispo sea uno de los apdstoles o de los varones apostdlicos,
alguien que estando con los apdstoles sea su autor y antecesor
(auctorem et antecessorem). Porque ésa es la manera con que las
iglesias apostolicas (ecclesiae apostolicae) demuestran su origen»
(De praescript. 32; cf. Adv. Marc. IV, 5,2 en que habla por vez
primera de la auctoritas ecclesiarum apostolicarum).

En Cipriano (} 258) esa sucesién en el ministerio apostolico
se confirma y refrenda mediante el reconocimiento de los obispos
vecinos, en que se expresa la colegialidad de los verdaderos obis-
pos, y con lo que se establece la unidad de los obispos verdade-
ros frente a los numerosos maestros falsos de la época; con lo cual
se asegura asimismo la verdad de la doctrina apostélica (cf. Ep.
45,3 al papa Cornelio, y Ep. 68,3s al obispo Esteban de Atles).

Los obispos aparecen como «representantes y sucesores de los
apostoles» (Ep. 66,4) y explicitamente ensefia Cipriano que «la
potestad de perdonar los pecados les ha sido otorgada a los apos-
toles y a las iglesias que aquéllos fundaron como enviados de Cris-
to (cf. Sant 5,16), asi como a los obispos que les han sucedido
como representantes en virtud de su institucién» (Ep. 75,16 a Fir-
miliano).

Hipolito (ha. 222) escribe en su introduccion a la refutacion
de las falsas doctrinas: «El propio Espiritu convence de su error
a los herejes, el Espiritu que les fue dado a los apostoles; y, como
nosotros, como sucesores suyos (Sixdoyot) participamos en la mis-
ma gracia, en la dignidad pontifical (dpy0Ocpateia) y en la doctrina
(3udxonahia), y nos contamos entre los guardianes de la Iglesia
(ppovpol), mantenemos los ojos abiertos y no silenciamos la ver-
dadera doctrina» (008t crwmdpey: Wendland III, p. 3,1.3-6). De
las doctrinas erroneas, por el contrario, dice: «Son puro invento
(Bmuyerpfuata), porque no han tomado nada de las Sagradas Es-
crituras v no han preservado la sucesiéon de un santo (twog aytov
dndoyfv)» (ibid. 3.16-18).

Cris6stomo (f 407) habla mas tarde de los «sucesores de Pe-
dro», refiriéndose a los obispos (De sac. 1I, 1).

De acuerdo con todo esto puede decirse en lineas generales que
desde comienzos del s. 11 se ha visto al clero jerdrquico tan esen-
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cial para la constitucién de la Iglesia, que ya no interes6 tanto la
evolucion desde el ministerio apostolico. Ello se advierte ya clara-
mente en las diversas oraciones consecratorias, que en la 7ra-
ditio apostolica de Hipélito, ha. 220, se sefialan para la consagra-
cion del obispo, del presbitero y del didcono. EI obispo es consa-
grado por todos los obispos asistentes y es acogido en su colegio.
El presbitero, como sacerdote de segundo orden, es consagrado por
un dnico obispo, al que esta sujeto. El papa Cornelio (251-253)
en su inventario sobre el clero romano enumera ya ocho grados
de consagracion (prescindiendo de los ya mencionados por Hipo-
lito, el subdiaconado y las cinco 6rdenes inferiores), que, dejan-
do de lado algunas pequefias interrupciones en Roma, se han man-
tenido en la Iglesia occidental hasta el concilio Vaticano 11 (cf.
CTD VIL El sacramento del orden sacerdotal, § 5,2).

Solo la clara distincion entre el obispo como sucesor de los
apostoles y el presbitero como ministro de segundo orden — que
aparece ya claramente como una tradicion en las oraciones con-
secratorias de Hipolito, y casi cien afios antes en Ignacio — prohi-
be hablar en serio de una «sucesién presbiterialy, al lado de una
sucesion apostdlica de los obispos. Al tratar del presbiteriado
volveremos a referirnos al tema. Y asi, desde esa época (s. 11)
s6lo al obispo se entiende como legitimo sucesor de los apostoles:
doctrina que desde el concilio Vaticano 11 ha vuelto a aparecer
con singular claridad. Aunque esta doctrina no se ha puesto en
duda a lo largo de siglos, si que se oscurecidé un tanto con la de-

finicion medieval del sacramento del orden, que se vio ante todo -

en la consagracion sacerdotal y no en la episcopal, porque se en-
tendia el ministerio desde sus poderes y cometidos, simbolizados
en los instrumentos que se entregaban, y no desde Ila perspectiva
de la sucesion y la catedra. El hecho de que hasta comienzos del
s. 1L no fueran inequivocas las designaciones de obispo y presbitero
no se puede esgrimir contra una tradicion casi bimilenaria acerca
de la sucesién apostdlica en los obispos.

d) La tradicién doctrinal de lq Iglesia v la idea de sucesién en

el ministerio

Permitasenos referirnos ante todo a las afirmaciones més impor-
tantes de los decretos de la Iglesia sobre este fema. En general
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«cabe decir que hasta el concilio Vaticano 1, en tales decretos, sélo

se habla de la successio apostolica cuando se trata de,que los pres-
biteros quieren apropiarse de unos derechos que solo competen
al episcopado: asi, contra Abelardo (DS 732; D 3”79) en el conci-
lio de Sens de 1140 y en el Decretum pro Armeniis en el concilio
de Florencia de 1431 (sélo los obispos puffden conﬁrma}r: DS
1318; D 697). En Lutero se abre paso por primera vez la idea de

.que los apdstoles fueron personajes histdricos singulares, de los
.cuales no hubo sucesores, sino, a lo mds, representantes; contra
-esto tomaron posiciones primero Ledn x (DS 1476; D 766) y des-

pués el concilio de Trento (DS 1768; D 960)..El concilio Triden-
tino subraya asimismo la diferencia entre obispo y sacerdote en
la potestad de consagrar y confirmar (DS 1777; D 967): '
El concilio Vaticano 1 enseiia ademads, pese al tratafmler.lto. uni-
lateral de la autoridad pontificia, la ordinariq et immediata iurisdic-
tionis pofestas de los obispos en sus didcesis (DS 3061; D ’1828),
«como lo hizo asimismo Leén xii1 en 1896 (DS. 3307). Y Pio XIt,
remitiéndose a la carta 1Clemente, hace hincapié en que los obis-
pos son divina institutione successores aposto[(’)rt.tm (DS 3804& ]D
2287). Puede sorprender que ni el derecho candnico dc‘:s-de el slg‘.o
XI ni la nueva teologia fundamental y la gran dogmética del si-
olo xix (cf. Ehrlich y Scheeben VI, § 334) nf).hayan tfat:;l)fl‘o
-explicitamente este problema de la sucesn’){l apostdlica de l.(?s obis-
pos. El primer manual juridico de la Iglesia, el Codex Iuris C?ano-‘
nici de 1917, escribe simplemente en el can. 329: «L(?s (?blS[:)f)S
son los sucesores de los apdstoles, y en virtud de una mstltugmn
divina presiden unos distritos eclesidsticos mayores, a los que rigen
con potestad ordinaria bajo la autoridad del romano 'pon~t1ﬁce.»
Fl concilio Vaticano 11, tras una inseguridad de casi r'ml afios, ha
vuelto a presentar claramente la dignidad de' los obispos al dei
clarar la dignidad episcopal como el au’lénnco .s:ucramento de
orden en la Iglesia. De ello se trata también ampl!amente a pro-
posito del ministerio episcopal (cf. LG n. 20-24’)..Sm embargo to-
davia no se ha hecho un especial tratado t'cologlco sobre la suci
cessio apostolica. Y el motivo de tal ausencia {@y que verlo en e
hecho de que la doctrina de la sucesién.apostohca de -los o.blspos
resulta tan evidente en la conciencia y vida de la. Iglejs’la unlvFr§al
a partir del s. 111, que ha parecido imitil una discusion teolégica

sobre el tema. . .
Si, partiendo de ese dato historico-teoldgico, queremos estable-
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cer cuél es el lugar sistemdtico para la successio apostolica en la
doctrina eclesial, debemos decir: /) Segin ha quedado expuesto
de entrada al tratar del gran mandato misional, sin duda que el lu-
gar comun de esa doctrina es la concepcion de la Iglesia en su
totalidad. Induciria a error querer ver la succesio apostolica Gni-
camente en la transmision individual de unos poderes ministeriales:
del consagrante al consagrado. 2) Pero el lugar especial de dicha
doctrina ha de verse exclusivamente en esa conexién entre minis-
terio apostdlico y ministerio episcopal, puesto que aqui se impone
buscar el espacio vital (catedra), en el que se preserva y garantiza
la identidad de palabra, sacramento y ministerio en la Iglesia a
través de todos los tiempos y lugares. 3) En favor del hecho de
que sélo cuenta la forma apéstol-obispo hablan ciertamente tres
doctrinas establecidas desde el s. 11: a) la doctrina de la diferen-
cia decisiva de grado entre episcopado y presbiteriado; b) el dato
de que solo los obispos sean consagrados por varios o todos los
obispos presentes, manifestando asi que los obispos forman entre
si un verdadero collegium episcoporum; y c¢) que sélo el obispo
posee la potestad consecratoria de la ordenacién y que consagra
sacerdotes para su didcesis como colaboradores en el reino de
Dios, los cuales le estin sujetos. Las pocas excepciones, por las
que a unos abades determinados se otorgaba la potestad de orde-
naciéon por algin tiempo, no pueden aducirse como contraprueba,
segin se demuestra en otro lugar (cf. CTD VII, p. 425s). S6lo los
obispos con su potestad de ordenacién poseen la fuerza generado-
ra espiritual que mantiene vivo el ministerio apostélico a través
de todos los tiempos y lugares. Esa funcién vital es el genuino
Jugar teolédgico de la successio apostolica en la Iglesia.

4. Los obispos

LThK 2 (1958) 491-505 (J. Gewiess - M. Schmaus - Kl Mérsdorf). -
HerKorr 16 (1961) 31-39: Nachfolger der Apostel. - IT VK, II 210-289
(LG 18-29); ibid. 127-247 (Chr-D); Directorium de pastorali ministerio
episcoporum vom 20. Juni 1973; Hampe II 353-377; 436-488; Baratina,
Eccl. 11 (8 colaboraciones sobre el ministerio episcopal, espec. sobre su
colegialidad); J. Colson, Episcopatr catholique, Paris 1963; Y. Congar -
B.D. Dupuy (dirs.)), L'Episcopat et I'Eglise universelle, Paris 1962; J. Le-
cuyer, Etudes sur la collegialité épiscopale, Le Puy 1964; G. Alberigo,
Lo sviluppo della dottrina sui poteri nella chiesa universale, Roma 1964;
Y. Congar, Das Bischofsamt und die Weltkirche, Stutigart 1964 (Paris
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1962; 1. Lopez Ortiz - J. Blasquez, El Colegio Episcopal, 2 tomos, Ma-
drid 1964; Listl, GnkKR, § 35: Der Didzesanbischof; Das kirchenleitende
Amt («Okum. Dokumentationy I), Francfort 1980.

a) Datos bdsicos

Como veremos sobre todo al tratar del ministerio petrino y pa-
pal, el ministerio apostdlico incluye ya propiamente, segtin los da-
tos fundamentales de la Escritura, dos ministerios: el de los doce
y el de Pedro. Ambos ministerios tienen su unidad en el cometido
de servicio a toda la Iglesia, que desde la perspectiva eclesial per-
manece siempre el mismo, pero que aparece como diferente en
la realizacién concreta a partir del nimero de los servidores, que
responde ciertamente a la unidad de Pedro y a la pluralidad de
los apéstoles y de los obispos. La constitucion LG del concilio
Vaticano 11 compendia esta doctrina en las palabras siguientes:
«Porque el romano pontifice tiene... potestad plena, suprema y
universal sobre la Iglesia (plenam, supremam et universalem po-
testatem)... A su vez el orden de los obispos..., junto con su ca-
beza, el romano pontifice, y nunca sin esta cabeza, es también
sujeto de la suprema y plena potestad sobre la universal Iglesia
{subiectum quoque supremae et plenae potestatis in universam
ecclesiam [notese la distincion entre universali potestas y universa
ecclesial)» (22).

Los problemas que derivan de esta doctrina y las tentativas de
solucién teoldgica que se han hecho los estudiarcmos en el proxi-
mo paragrafo, al tratar del ministerio petrino y papal. Aqui vamos
a exponer las verdades fundamentales sobre cl ministerio episco-
pal catélico, con independencia de tales problemas.

b) Los obispos, como sucesores de los apdstoles, son simbolo y
garantia de la unidad de las iglesias en la Iglesia

Como queda expuesto anteriormente, desde el s. 11 es doctrina
admitida sin ninguna duda en Jla Iglesia que los obispos son los
legitimos sucesores en el ministerio de los apdstoles. El paso de
éstos, que fueron enviados a todo el mundo, hasta los obispos que
en cada caso son instituidos para un 4mbito particular (tanto en
el plano geografico como en el personal), hace que el problema
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aqui planteado entre pluralidad ¥ unidad aflore tanto en la con-
cepeion de la Iglesia como en la concepcién del ministerio. Y va-
mos a explicar brevemente ese problema, porque es decisivo para
todas las otras afirmaciones que se formulen sobre los ministerios
de la Iglesia. Por lo que hace a la concepcion de la Iglesia, ya lo
hemos discutido en el § 6. Dado que en ella no se trata tanto de
un sociedad externa (societas) con unos determinados fines y ob-

jetivos cuanto de una comunidad interna (communitas) de perso-.

nas, fundada en una tercera persona comun que es Cristo, la Igle-.
sia no puede entenderse como suma o reunién de las distintas.
comunidades o de asociaciones comunitarias, como serian las dio-

cesis. La Iglesia es mds bien en si misma una totalidad: lo mismo.
en cada parroquia, como en cada di6eesis, como en el conjunto.
la Iglesia es siempre Iglesia total. Fsa unidad y totalidad cierta-.

mente que tampoco ha de entenderse en el sentido de la doctrina
filoséfica de los universales, por ejemplo, cual si la Iglesia se diera
en cada parroquia o en cada didcesis por completo como se da
el hombre en cada individuo humano.

La unidad de la Iglesia no es un dato natural, sino m4as bien.

don y cometido otorgado por Cristo a todos cuantos le pertenecen,
y son miembros de su cuerpo. de manera que €l pueda ser su ca-.

beza. La unidad y totalidad de la Iglesia también se falsearia, si
se entendiera a partir exclusivamente de una imagen organicista.
La unidad humana en la comunidad o familia de Jesds es siem-.
pre mero signo sacramental y garantia de la unidad y totalidad

interna en Cristo. La naturaleza de la Iglesia es de indole singular-

y no puede explicarse con ninguna analogia natural. Asi como la
Iglesia en cuanto obra de Cristo ests edificada sobre los apdstoles
(ct. Ef 2,20), asi también la Iglesia universal se ha entendido, al
menos desde el s. 11, primordialmente desde sy distribucion en
iglesias episcopales. Aunque cada di6cesis sea plena y totalmente
Iglesia, no se la llama sin embargo Iglesia universal. Esa Iglesia
universal consta m4s bien de todas y cada una de las dibcesis reuni-

das bajo el papa como su cabeza, al igual que los doce apostoles .

tuvieron su portavoz en Pedro. Por ello a ese Pedro (al papa) le
ha dicho Cristo: «Sobre esta piedra edificaré mi Iglesia» (Mt
16,18), como Pablo puede también decir: «La Iglesia esta edifi-
cada sobre el cimiento (Ocpérov) de los apostoles (y profetas),
siendo la piedra angular (dxpoywviatov) Cristo Jestis» (Ef 2,20).

Como quiera que el obispo ha de ser el signo y garantia de la.
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Iglesia que se Ie ha confiado, Ignacio (f 116) subraya una y otra
vez que todos cuantos desean pertenecer a la Iglesia han de te-
ner unidad y comunién con el obispo (Ad Eph. 2,8_; B«AC.65,
p. 449); unidos en subordinacion unitaria, en obediencia al obispo
y al presbiterio; ibid. 5,3; p. 450s; guardémonos de toda. des.a\{e-
nencia con el obispo a fin de permanecer obedientes a Dios; ibid.
20,2; p. 459; Ad. Magn. 3; BAC 65, p. 461; se equ.ipara la obe-
diencia al obispo con la obediencia a Cristo como obispo de t_odas
las almas [cf. 1Pe 2,25] al tiempo que exhorta Ignacio: «Aplicaos
en hacerlo todo en armonia con Dios, pues el obispo preside en el
puesto de Dios» (ibid. 6,1; p. 462). «Asi como el Sefior, siendo
como es una sola cosa con el Padre, no hace nada sin el Padre...,
asi tampoco vosotros no hagais nada sin el obispo y §in los pr.eis-
biteros» (ibid. 7,1; p. 463; cf. Ad Tral. 3,1; p. 468s; introduccién
a Ad Phil. y 72; p. 485; Ad Smyrn. 8,1; p. 493; Ad Pol. 6.1;
p. 500). o .

Cipriano da un paso mas cuando presenta el ministerio epis-
copal como un inico ministerio y escribe (251) al respecto: .«Uno
solo es el episcopado, del que cada obispo tiene una parte in so-
lidum (episcopatus unus est, cuius a singulis in solidum pars {e-
netur: De cat. eccl. un. 5). Justo por ello se consideraba el epis-
copado desde el s. 11 como fiador de la unidad de las iglesias frente
a las herejias y los cismas.

Ya Tertuliano considera la animosidad contra el obispo como
la «madre de todas las divisiones» (De bapt. 17). A su manera des-
taca el Ps.-Dionisio (ha. 500) la importancia del obispo en la Igle-
sia cuando escribe: «El estado divino del jerarca (= obiszpo) es
el primero de los estados que aparecen por debajo de D*IOS: Es
también el supremo y ultimo porque en él se consuma y cierra
toda la institucion de nuestra jerarquia» (Hier. eccl. V, § 5). La
constitucion L.G declara acerca de este punto (23): «Del mismo
modo [que el romano pontifice] cada obispo es el principio y fun-
damento visible de unidad en su propia iglesia, formada a imagen
de Ia Iglesia universal; y asi en todas las iglesias particulares y de
todas ellas resulta la Iglesia cat6lica una y unica» (cf. Cipriano,
Ep. 5524; 36,4).
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¢) Ll colegio episcopal y los distintos obispos

El hecho de que cada obispo sea signo y garantia de la unidad
de la.Iglesia y representante de la vnica Iglesia universal respecto
ala 1glesia de su territorio (didcesis), ha conducido a considerar
al conjunto de todos los obispos como un colegio episcopal. En
vez de colegio la constitucién LG emplea también las expresiones
de orc{o, corpus o communio episcoporum (.G 22). El concepto de
collegzur{l, en cuya unidad se manifiesta a su vez la unidad de la
Igl‘esm viva, lo habia ya empleado y discutido ampliamente el con-
cilio Vaticano 11 durante su segundo periodo de sesiones, de 1962
(desde los dias 11-16 de octubre) como un «concepto clave» para
eptender al obispo (cf. Seibel-Dorn, Tagebuch des Konzils, Ses-
sio II, .22-177). Alli se expone con toda claridad que dicho’ con-
cepto tiene su origen en el colegio de los doce aplstoles y que
su fundamento estd en las instrucciones de Cristo a esos doce
(cf. Mt 18,18; 28,19; Jn 20,21; Act 2.42s; 4,33ss; 6,1s; 8,14: 15
[concilio de los Apoéstoles], Gal 1,17.19; 1Cor 9,1.2.5; 15,,7.9;’ Ef
2,20, 3,5,. etc.). En la discusién conciliar se adujo asimismo Ia
gran tradicién en favor de esa doctrina, aunque no se puede pasar
por alto que la concepcién colegial se entiende en Oriente de un
modo més personal a partir de la tarea comdn de todos los obis-
pos en favor de la unica Iglesia, mientras que en Occidente pre-
V.alece la idea juridica como unidad de ministros igualmente legi-
timos (cf. Lyonnet: Baratina, Eccl. II, 813-829).

En la historia de la Iglesia se hace patente como la exigencia
de .la unidad colegial de todos los obispos de la Iglesia universal
se 1mpone en el s. 11 sobre todo en nombre de la lucha por la
verd.ad revelada frente a todas las doctrinas erroneas, en el s. 11
med_lante los numerosos sinodos regionales, ya en el siglo 1v, a
pz'irtl.r de Constantino, a través de los concilios ecuménicos. ,Ya
Cipriano ( 258) escribe asi: «Fsa unidad (de la Tglesia) debemos
mantenerla y defenderla de manera inconmovible, sobre todo nos-
otros los obispos, que tenemos Ia presidencia en la Iglesia, a fin
de que también presentemos un Wnico e indiviso episcopado...
El epls?qpado s6lo es uno, y en él participa cada (obispo) s6lo
a condicién de mantener la unidad del conjunto» (De unitate
eccl. 5).

Otra expresién de la colegialidad episcopal en esa época fue-
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ron las litterae commentatitiae de unos obispos a otros en favor
de los fieles, asi como el propio rito de la consagracion episcopal,
que pone de manifiesto ¢émo el nuevo consagrado justamente se
convierte en obispo mediante e! hecho de ser aceptado en la
«comunién de los obispos». Desde el s. 1iv la diferenciaciéon in-
terna de la unidad colegial se convierte en problema por la divi-
sion de la Iglesia — que ahora ya ha crecido y que desde el afio
312 estd dotada de un poder externo— en sedes metropolitanas
(segtn las divisiones administrativas del Estado) y en patriarcados
(que enlazaban con las antiguas iglesias apostdlicas) y, finalmente,
con el encumbramiento del papa romano como posesor del Gnico
ministerio petrino.

Esto se manifiesta en la pentarquia de Justiniano (527-565),
en los cinco patriarcados de su tiempo mediante los diferentes
términos para indicar el poder de cada uno de tales patriarcados:
Alejandria hablaba de su ££ovcte, Antioquia de su mwpeofeio, Je-
rusalén de su d&xolovBeix Tuig, Constantinopla a partir del 381
de su mpeoPela Tu¥g, de su importancia como nueva Roma (can. 3)
y, finalmente, Roma desde el s. 11, pero especialmente desde
Lebn 1 (430), se referia cada vez més al ministerio petrino, fun-
damentado en la Escritura (Mt 16,18), cuyo posesor era ya el
obispo de Roma, como posesor de la Cathedra Petri (cf. DS 811;
D 436: Inocencio 111). De ese modo, la colegialidad, que en su
origen méas bien tenia el sentido de que cada obispo dentro del
sinodo en cierto modo introducia su personal conviccién creyente
en el anonimato de la conviccién creyente de todos, ahora con
el desarrollo del poder tiende a convertirse cada vez mis en una
comunidad externa, en la que cada cual queria imponer la propia
conviccién creyente como su conviccidon de conciencia. Esto se
dejé sentir en las grandes controversias doctrinales de los s. 1I-vI,
en las cuestiones acerca de la herejia, en las disputas por el poder
desde la época carolingia y en los problemas acerca del cisma
(cf. J. Hajjar en Baratina, Eccl. 11, 831-851).

En la Iglesia occidental se plante6 ¢l problema de la colegia-
lidad episcopal, al menos desde fines del primer milenio, aunque
a veces tarado también con la cuestiéon de las relaciones de cada
uno de los obispos con el obispo de Roma, el papa de la Iglesia
universal, sobre todo en los tiempos del destierro de Avifion (1305-
1378) y del cisma de Occidente (1378-1417), en los que el presti-
gio del papado se deteriord gravemente. La general evolucion del
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individualismo occidental desde finales de la em también aporté
lo. suyo. Y todavia en el concilio Vaticano 11 la incorporacién del
nnnig.terio pontificio a la colegialidad episcopal creé dificultades
continuas, como lo demuestran sobre todo, al lado de varias f6rmu-
las, la nota previa explicativa al capitulo 111 de la constitucion
LG de 16-11-1964 y su exposicién (cf. 7. Ratzinger, en Baratina,
Eccl. 1, 751-777).

Segin el concilio Vaticano 11 esa colegialidad de los obispos
se hace visible en el concilio ecuménico, que el obispo de Roma
convoca y refrenda y en el que tiene la presidencia. Cada acto
colegial de los obispos necesita de la iniciativa o al menos de la
confirmacion posterior del papa (LG 23): «La unidad colegial se
manifiesta también en las mutuas relaciones de cada obispo con
las. iglesias particulares y con la Iglesia universal.» Los diferentes
obispos, unidos todos con el papa representan a toda la Iglesia
en la imagen de la paz, del amor y de la unidad; y «en cuanto
miembros del colegio episcopal, y como legitimos sucesores de los
apéstoles, todos deben tener aquella solicitud por la Iglesia uni-
versal que la institucién y precepto de Cristo exigen» (ibid. 23);
de ahi que también les incumba la solicitud por la mision uni-
versal. La multitud de ritos y disciplinas no hace sino mostrar «la
c.atolicidad de la Iglesia indivisa» y las conferencias episcopales
strven para confirmar y llevar a término esa comtin tarea del
episcopado en favor de toda la Iglesia.

Y una vez mas hay que decir que la colegialidad de Ios obis-
pos no es una comunién natural de todos ellos, como una vasta
realidad natural que, al modo de la familia, abraza al padre, la
madre y los hijos, ni tampoco la crea la libre reunién de los obis-
pos; mas bien es una comunién sobrenatural que se funda en el
mismo Cristo, en su envio y sus mandatos a los doce apostoles,
y en la persona misma de Cristo como el «obispo y pastor de
nuestras almas» (1Pe 2.25), representando siempre una gracia y
una tarea para cada obispo y en todos los tiempos.

d) Poderes y cometidos del obispo
‘Tambif’:n en la cuestion de las «facultades del obispo» la men-
talidad laica y los poderes mundanos han estorbado a menudo

su recta concepcion sobrenatural. Esto se ve ya claramente en la
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institucion de los khorepiscopoi (= obispos del campo frente a los
obispos de las ciudades) en la Iglesia oriental durante los s. Iv-vII
y en la Iglesia occidental en los s. vin-ix. Esas dificultades se de-
jaron sentir muy especialmente en los s. Xiv-xvi, cuando en razéon
del ya aludido debilitamiento del papado por el destierro y el
cisma se formaron los dos partidos, que propugnaban respectiva-
mente un sistema episcopal-conciliar y un sistema papal unitario.
Los primeros negaban préacticamente la independencia del minis-
terio petrino y pontificio, mientras que los segundos querian re-
ducir a los obispos a meros vicarios y delegados del papa, como
ocurre en el propio Tomas de Aquino (Sent. 1V, d. 20, q. 4,
a. 3, ad 3; II, d. 44, q. 2), que equipara a los obispos con los
procénsules y con los funcionarios regios. Fueron sobre todo los
concilios reformistas de Constanza (1414-1418) y de Basilea, Ferra-
ra y Florencia (1431-1445) los que quisieron reforzar la autoridad
episcopal a costa de la autoridad pontificia, y la Sancién prag-
mdtica de Bourges adopté para Francia en 1438 las conclusiones
de Basilea, haciendo lo mismo la asamblea de principes de Franc-
fort y Maguncia en 1438/39 para Alemania. En el periodo si-
guiente los papas procuraron volver a afianzar sus derechos me-
diante el concordato con los principes (Francfort 1447) y el con-
cordato de Viena (1448) por lo que se referia a la nacién ger-
mana, y mediante el concordato de Ledn x con Francisco 1 (1516)
respecto de Francia. El concilio de Trento equipara por primera
vez a los obispos y los presenta como sucesores legitimos de los
apoéstoles (DS 1768; D 960), subrayando que también los obispos
instituidos por el papa son obispos legitimos y verdaderos en cse
sentido (DS 1778; D 968). Lo cual significa que los obispos reci-
ben su potestad de consagracién y de jurisdiccion directamente en
virtud de su consagracion episcopal, y que con su incorporacion
al colegio de los obispos se convierten en verdaderos succsores
de los apéstoles. «En cambio, el orden de los obispos, que sucede
en el magisterio y en el régimen pastoral al colegio apostolico,
més aGn, en quien el cuerpo apostdlico perdura continuamente,
junto con su cabeza, el romano pontifice, y nunca sin esta cabeza,
es también sujeto de la suprema y plena potestad sobre la Iglesia
universal; potestad que no puede ejercitarse sino con el consen-
timiento del romano pontifice» (.G 22, CD 4).

Las tareas del obispo, que hasta entonces se referian a la Igle-
sia universal, se aplican también ahora de inmediato a las iglesias
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particulares, a la dibcesis para la que es consagrado el obispo.
Al igual que antes ya se ha presentado el ministerio cristolégico
en su triple forma de maestro, sacerdote y pastor, también aqui
se mencionan por lo que respecta especialmente al obispo su
obligacion de mantener la pureza de doctrina y de instruir al
pueblo creyente, su actividad sacerdotal (y pastoral), especial-
mente en la solicitud por el clero de su dibécesis y todas las ins-
tituciones eclesidsticas del pueblo fiel. Esto ultimo se realiza sobre
todo mediante la consagracion de sacerdotes, que compete en
exclusiva al obispo, asi como en la administraciéon del sacramento
de la confirmacién, en que encuentra su consumacién el sacerdocio
general de los bautizados del pueblo cristiano, asi como, final-
mente, en la consagracién de los santos 6leos para los sacramen-
tos del bautismo, la confirmacién y la uncién de los enfermos
(y para la consagracion sacerdotal), y en la dedicacién de los
templos. A ello se afiade, como tercer elemento, el ejercicio del
ministerio pastoral en su didcesis con funciones legislativas, judi-
ciales y administrativas, organizando todo el 4mbito diocesano y
administrando los bienes de la Iglesia. Especial importancia reviste
la institucién y mantenimiento de un consejo de personas para
satisfacer tan amplias responsabilidades. El concilio Vaticano 11,
en un especifico Decreto sobre el deber pastoral de los obispos,
en tres capitulos y 44 articulos, trata ampliamente el tema (cf.
LThK, VK 11, 127-247) y el directorio De pastorali ministerio
episcoporum, de 20-6-1973, ha emitido abundantes instrucciones y
precisiones acerca de dicho decreto. Desde su constitucién el de-
recho candnico trata de los derechos y deberes de los obispos
tanto en el derecho personal como objetivo, en el derecho proce-
sal y punitivo.

e) Ideas para una imagen del obispo

Lo dicho en los decretos mencionados sobre los obispos de la
Iglesia ha de entenderse desde el tenor literal de la Escritura en
su cardcter mistérico, desde el envio de Jesucristo y del Espiritu.
Sin embargo, no se puede dejar de lado la concrecién de esa rea-
lidad sobrenatural en este mundo, si no se quiere que tales afir-
maciones dogmadticas corran el peligro de convertirse en afirma-
ciones ideologicas. Aqui sélo vamos a hablar de los obispos con
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gobierno pastoral. La institucién de los obispos auxiliares es difi-
cil de entender dogméticamente; mds bien parece una realidad de
derecho eclesidstico, que sin duda necesita de una reconsideracion
fundamental, especialmente después del concilio Vaticano 11, que
ha introducido un gran nimero de tales obispos. Asi las cosas,
aqui s6lo vamos a presentar algunas ideas sobre la eleccién epis-
copal y sobre la aptitud canénica y, en consecuencia, sobre la
imagen del obispo, partiendo de la historia.

1) La importancia capital del obispo para la Iglesia como
comunidad y sociedad, como misterio cristiano y como institucion
terrena, permite entender el interés que siempre ha suscitado el
problema de la provisién de las sedes episcopales tanto en la Igle-
sia misma como entre las autoridades de este mundo (cf. LThK 2
[1958] 501-505; Morsdorf). Desde el s. m-mit las comunidades de
los fieles junto con sus prelados (clero) y en colaboraciéon de los
obispos vecinos elegian en cada caso a su obispo, que después
recibia su consagracién mediante la imposicién de manos de todos
los obispos asistentes (cf. Cipriano, Hipolito). El primer concilio
de Nicea, 325, atribuye ya (can. 4) a los metropolitanos la rati-
ficacién de la consagracién del obispo, para la cual sc requicren
al menos tres obispos, a los que se suma el asentimicnto de Jos
otros obispos de la provincia. Con la introduccién del derccho
candnico estatal, después de Constantino, el «derecho clectivo»
del pueblo y del clero se convierte en un «derecho de propuesta»
o presentacién: el clero y los laicos méds destacados proponen a
unas personalidades idoneas, entre las que el metropolitano elige
al nuevo obispo. En contra de la progresiva intervencion de las
autoridades profanas el concilio vii de Nicea, 787, dcclara ya
nula (can. 3) la nominacién de un obispo por gobernantes mun-
danos. Desde entonces en Oriente ha prevalecido ¢l derecho de
presentacion de los coobispos (desde la em no sin la influencia
del sinodo) y el metropolitano elige y consagra a sus candidatos.

Similar fue la evolucién en Occidente. Aqui, desde ¢l periodo
carolingio, la influencia de los reyes y de los poderosos del impe-
rio fue muy grande, especialmente por el feudo mundano ligado
a la sede episcopal (un derecho canénico propio), de modo que
va no se distinguia entre la colaci6n del ministerio espiritual y
del feudo mundano por parte del rey (como ocurrié6 de hecho con
Enrique 11). De ahi que desde finales del primer milenio los movi-
mientos reformistas luchasen por la independencia juridica de la
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Iglesia, y que sélo con la disputa de las Investiduras (Concordato
de Worms 1122) pudiera la Iglesia volver a recuperar la libre
elecciéon de los obispos. A fines del s. xi1 los cabildos catedrali-
cios, que habian adquirido un gran poder, se reservaron el de-
recho de elecci6n, que Inocencio 11t les confirmd, excluyendo asi
de dicho derecho electivo al clero inferior y a los laicos (Const.
24: Mansi XXII, 1611). Pero ya antes, desde el s. 1x en los casos
controvertidos procur6 Roma reservarse la decision y en 1080
Gregorio viI declaraba en el sinodo cuaresmal (Reg. vi, 14a =
Jaffé 11, 398ss) que la potestad decisoria estaba en la sede aposto-
lica y en los metropolitanos; una decisién que en principio pre-
tendia servir no sélo al poder sino también al orden. A partir de
Urbano v (1363) Roma fue tomando cada vez mdas en sus manos,
mediante reservaciones, el derecho de decidir, y por tanto, la de-
signacion de los obispos en todo el Occidente cristiano. Como el
concilio de Basilea suprimi6 tales reservaciones, la potestad deci-
soria volvid a recaer otra vez en los cabildos catedralicios, al
menos para los meses de nimero par (!), en virtud del concordato
estipulado entre el papa Nicolds v y el emperador Federico 11
en 1448.

Con el apoyo papal pronto los reyes de Francia (cf. el concor-
dato de 1516) recuperaron un derecho de nominacién, mientras
que la corona espafiola obtenia tanto para el territorio metropoli-
tano como para los paises de ultramar un derecho de presenta-
cién y, en parte también, de nominacién, y muchas veces se impu-
so el denominado modo irlandés de elecciéon, que otorgaba a los
gobernantes la posibilidad de excluir de la eleccién a personae
minus gratae. Debido a la secularizacién en 1803 se reglament6 de
nuevo la eleccion de los obispos en varios paises (en Baviera, por
ejemplo, derecho regio de nominacién, en Prusia y en la Provin-
cia renana libre eleccién por parte de los cabildos catedralicios).
Tras la revoluciéon de 1918 y la desaparicion de las casas reinantes
de buena parte de Europa volvi6 Roma a reservarse la decisi6n
(cf. CIC, can. 329, § 2; can. 332, § 1), facilitada en diferentes pla-
nos mediante el procedimiento de listas. En ese proceso las nun-
ciaturas fueron adquiriendo progresivamente una gran importan-
cia. Después del concilio Vaticano 11, y en virtud de la nueva
concepcion de la Iglesia como pueblo de Dios se ha expresado
claramente el deseo de una participacion del clero y hasta del
pueblo fiel en la eleccién de los obispos (cf. «Conc.» V [1969]
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cuad. 10; ibid. VII [1971] cuad. 3; W. Siebel, Freiheit und
Herrschaftsstruktur in der Kirche, Berlin 1971; R. Kottje, Wahlrecht
fiir das Gottesvolk, Diisseldorf 1969; para el derecho vigente hasta
el concilio Vaticano 11, cf. LThK 2 [1958] 501-505). El 25-3-1972
(cf. «L’Oss. Rom.» 12 y 13 de mayo de 1972) se emitieron nuevas
«Directrices para el nombramiento de los obispos en la Iglesia
latina», que han acomodado la prictica precedente a las nuevas
situaciones creadas por el concilio (cf. CTD VII, p. 390s).

2) Desde el comienzo tan importante como la cuestién del
modo de nombrar a los obispos fue para la Iglesia el problema
de la aptitud candnica de aquellos a los que se les iba a encargar
y confiar ese ministerio. El mismo Pablo expone ampliamente lo
que se exige del obispo (cf. Tit 1,5-9; 1Tim 3,1-7). Y el asunto
lo han tratado con detenimiento los cdnones de los concilios anti-
guos de la Iglesia asi como el Derecho canénico desde la em.
Las nuevas directrices de 1972 escriben al respecto en el art. 6:
«Los candidatos han de ser examinados de tal modo (por la
asamblea episcopal) que sea posible decidir si poseen los requisi-
tos necesarios para ser un buen pastor y anunciador de la fe.
Y, en especial, si gozan de buen nombre y prestigio, si llevan una
vida ejemplar, poseen un juicio maduro y prudente, tienen un
cardcter equilibrado y firme; si estdn firmemente arraigados en la
fe recta y se muestran fieles a la sede apostdlica y al magisterio
eclesidstico; si poseen un conocimiento exacto de la doctrina de
la fe y de las costumbres asi como del derecho candnico; si se
distinguen por la piedad, el sentido de sacrificio y el cclo pastoral
y si poseen Ja aptitud para el ministerio prelaticio. Asimismo han
de tenerse en consideracién las facultades intclectuales, los estu-
dios realizados, la posicion social, la disposicion al didlogo, a la
colaboracion, la inteligencia de los signos del ticmpo, ¢l csfuerzo
encomiable por mantenerse por encima de los partidos, la proce-
dencia familiar, la salud, la edad y las cualidades innatas.»

3) Una historia de la imagen del obispo a través de los siglos
de historia de la Iglesia sdlo ha sido escrita para el obispo de
Roma en los numerosos relatos pontificios (cf. Dollinger, Haller,
Seppelt, Ranke, Pastor, etc.) y para algunas di6cesis especiales
e iglesias particulares. Una visién de conjunto de las iglesias epis-
copales y particulares s6lo podria producir una historia viva de
la Iglesia, en la que en cada siglo y en cada época espiritual al
lado de los poderosos y personajes importantes de este mundo se
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miencionase a los santos, a los grandes pastores de almas y a los
penitentes, al lado de los hombres de gran actividad nombrase
a los orantes y pacientes, junto a los grandes se recordase a la
multitud de pequeiios que sostienen el reino de Dios, cuando se
trata del trabajo insignificante, el aguante y la renuncia, cuando
hay que rastrear el gran aliento de la pastoral misionera. De ese
modo una historia eclesidstica como «historia episcopal de las
iglesias» podria esclarecer algo del necesario y sano pluralismo
de la Iglesia viva incluso para nuestro tiempo de unificacién y
masificacién, y asi podria ayudar también hoy a la Iglesia a mos-
trar con ejemplos concretos, contra los perjuicios de nuestro tiem-
po, unos instrumentos de salvacién, y contribuir por ese camino
a la vida y desarrollo del reino de Dios. (LMA II, 1982, 238s:
Obispos santos; Juan Criséstomo, De sacerdotio [6 libros]; cf. Ber-
nardo de Claraval, De moribus et officio episcoporum tr. [op. 42:
PL 112, 809-834]; Bartolomeo de los Martires [ 1590], Stimulus
pastorum; H. Jedin - P. Broutin, L’évéque dans la tradition pas-
torale du XVI¢ siecle, Bruselas 1953; papa Gregorio 1, Reg. past.
p. 1 [n. 1-11])

II1. El ministerio apostdlico y el ministerio petrino
(ministerio papal)

LThK 8 [1963] 334-347 (Petrus: O. Perler, R. Biumer, M. Sotomayor,
K. Hofmann); ibid. 36-48, 54-59 (Papst: bibl); ibid. 60-63 (Papstwahl:
W.M. Ploschl); O. Cullmann, Petrus, Ziirich - Stuttgart 1960 (1967): Sieben-
stern TB 90-91; versién catalana: Sant Pere, Ed. 62, Barcelona 1984;
Petrusamt und Papsttum (colab. de Denzler, Christ, Trilling, Stockmeier,
De Vries, Lippert: KBW) Stuttgart 1970; F. Hahn, Die PetrusverheiBung
Mt 16,185 (Materialdienst des konf. Inst. Bensheim 21 (1970) 8-13; G. Denz-
ler (dir.), Papsttum heute und morgen (57 Antworten auf eine Umfrage),
Ratisbona 1975; H. Stirnemann - L. Vischer (dir.), Papsttum und Papst-
amt, Francfort 1975; «Conciliumy» XI (1975), 3, 137-288: Renovacién de la
Iglesia y ministerio papal en las postrimerias del siglo XX; H.J. Mund
(dir.), Das Petrusamt in der gegenwdirtigen Diskussion (drei evangelische,
ein katholischer, ein orthodoxer Beitrag), Paderborn 1976; A. Brandenburg -
H.J. Urban (dir.), Petrus und Papst, Evangelium — Einheit der Kirche —
Papstdienst, Miinster 1977; Okumene und Papsttum (anglikanischkatholi-
sches Konsensdokument)?, HerKorr 31 (1977), 191-195; H.R. Mc Adoo -
J.C.H. Aveling - D.M. Loades, Rome and Anglicans, publ. por W. Haase,
Berlin 1982; W. Dietrich, Das Petrusbild in den lukanischen Schriften,
Stuttgart 1972; D. Gewalt, Petrus. Studien zur Geschichte und Tradition
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des friihen Christentums, tesis, Heidelberg 1966, 2 tomos; Papsttum als
okumenische Frage, Munich - Maguncia 1979; Das kirchenleitende Amt
(«Okum. Dokumentation» I), Francfort 1980; R. Pesch, Simon Petrus.
Geschichte und geschichtliche Bedeutung der ersten Jiinger Jesu Christi,
Stuttgart 1980; Der hi. Stuhl und die Vélkergemeinschaft, predic. del card.
A. Casaroli, Berlin 1981.

Como se ha indicado anteriormente (11, 2), desde el comienzo:
aparecen en la Escritura doce varones, a los que se menciona
explicitamente por sus nombres, a los que Jestis de Nazaret elige
de una manera especial, los instruye y los envia, y a los que con-
fiere el titulo de apdstoles. Sélo seis de ellos, sin embargo, en-
cuentran una cierta presentacion historica individual: Judas, el
traidor; Santiago el Mayor, pariente de Jesds y primer mértir del
colegio de los doce; Juan, hijo de Zebedeo, que en sus escritos se
presenta a si mismo ante todo como el discipulo amado de Jestis;
Mateo o Levi, el evangelista, cuya vocacién narran los tres sindp-
ticos (Mc 2,14 y par.), asi como Pedro y su hermano Andrés. A su
lado aparece mas tarde Saulo o Pablo, llamado de una manera
singular por el Sefior glorificado (Act 9ss), y cuya autoridad en
la Iglesia fue desde el comienzo de diferente indole de la que
ostenta Pedro: destaca sobre todo por su personalidad humana y
misionera, tal como se nos muestra en sus numcrosas cartas. Los
Hechos de los apostoles, que bien puede denominarse la «primera
historia de la Iglesia», aunque no en un sentido moderno (pri-
mordialmente es Ja primera apologia de la Iglesia), solo trata de
la actividad de Pedro y de Pablo.

En una visiébn panoramica de los testimonios cscrituristicos,
quien mdés destaca entre los Doce apdstoles es Pedro, que ocupa
un lugar especial tanto en el colegio apost6lico como en la Iglesia
primitiva hasta el afio 42 y en el concilio apostélico del 49/50.
De esa singular posicion de Pedro hemos de tratar aqui, porque
en ella podemos rastrear el fundamento de un especifico «minis-
terio petrino». Asi, pues, hemos de preguntarnos: 1) por el lugar
de Pedro dentro del colegio de los doce; 2) por su importancia
para la Iglesia en formacién, de acuerdo con la palabra del propio
Cristo y con la exposicion de los Hechos dc los apostoles; 3) ha-
bremos de esclarecer el problema de la sucesién de ese «ministe-
rio petrinoy; 4) trazaremos, a grandes rasgos, la evolucién dogma-
tica del ministerio papal en la historia de la Iglesia; 5) la impor-
tancia de ese ministerio para la direccién de la misma (primado
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de jurisdiccién) y 6) por la Iglesia como columna y fundamento
de la verdad (infalibilidad), terminando 7) por dilucidar un tanto
las relaciones del ministerio papal con el episcopado universal de
la Iglesia, v todo ello con ayuda de la evolucion historica.

1. Pedro y el colegio de los doce

Sélo en los evangelios se menciona a Pedro 114 veces y 57 en
los Hechos de los apoéstoles, mientras que Juan, por citar un caso,
s6lo aparece 38 veces en los primeros y 8 veces en los Hechos
(cf. A. Lang, FTh II, Munich 41968, 91-95). Los evangelios re-
fieren, de modo inequivoco, que Cristo en persona distinguié a
Pedro entre los doce. Pese a las diferencias que aparecen en los
relatos de vocacién (Mc 1,16-20; Mt 4,18-22; Lc 5,1-11; Ja 1,41s),
todos los evangelios coinciden en que Cristo otorgd Unicamente
a Simon, en el circulo de los doce, un nombre propio con la fuerza
de un titulo: el nombre de Pedro (roca). Segin Jn 1,42 ya en su
primer llamamiento; segin Mt 16,16ss a raiz de su gran confesion
mesidnica; segin Mc 3,16 al instituir €l colegio de los doce. Re-
sulta insostenible la teoria de que Pedro s6lo obtuvo ese su titulo
de boca del Resucitado (1Cor 15,5; Mc 16,7; O. Cullmann, ThW
VI [1959] 94-112; Sant Pere, Ed. 62, Barcelona 1984).

Que originariamente Kefa significase piedra de toque o de veri-
ficacion y que sélo «después de la pascua» (R. Pesch) se inter-
preté como «rocay o piedra, es algo que requiere una fundamen-
tacién exegética y no simplemente teolégica. Fue llamado el pri-
mero (Mc 1,16) o uno de los primeros (Jn 1,41, después de Andrés
y de Juan), quizd en relacién con la pesca abundante, en la que
aparece, junto con Santiago y Juan, como portavoz y con toda
su humildad (I.c 5,1-11). Su casa de Cafarnaum sirve de hospedaje
a Jests durante su ministerio pablico (Mc 1,29ss y par.; 2,1; 3,
20; 9,33) y, desde su barca. Jests predica al pueblo (Lc 5.3);
Pedro con Juan y Santiago es testigo presencial de la resurreccion
de la hija de Jairo (Mc 5,37 y par.), de la transfiguracién en el
Tabor (Mc 9,2 y par.) y de la agonia del Sefior en el monte de los
Olivos (Mc 14,33 y par.). A fin de pagar su propio tributo y el de
Pedro al templo, Jestis obra un milagro especifico (Mt 17,24-27);
a Pedro se le encarga, junto con Juan, de los preparativos de la
cena pascual (Lc 22.8). Por Pedro empieza Jesis su lavatorio de
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pies (Jn 13,6ss) y el Resucitado le honra, antes que a ningin apos-
tol, con su primera apariciéon (Lc 24,34; 1Cor 15,5). Cuando Jestis
reprocha a Pedro por su pusilanimidad (Mt 14,28ss) o por su
somnolencia (Mc 14,37ss) o su mentalidad terrena (Mc 8,33), no
hace sino poner de manifiesto que espera de €l algo especial.
También en los acontecimientos mds importantes aparece perso-
nalmente Pedro como portavoz ¢ intérprete de los doce apostoles:
expresa el asombro de todos después de la pesca milagrosa (Lc
5.8), responde a la pregunta del Sefior que se interesa por la fe
mesidnica de los discipulos (Mc 8,27ss y par.), y en nombre de
los mismos proclama la fe firme de los discipulos en la palabra
del Sefior después del discurso eucaristico (Jn 6,68), expresando
asimismo el escdndalo que ha provocado en los propios discipulos
€l anuncio que Jestis hace de su pasion (Mc 8,32 y par.). En gene-
ral siempre es él el que formula al Sefior las cuestiones candentes
y las dudas de los discipulos (cf. Lc 12,41; Mt 15,15; Mc 10,28ss
y par.; Mt 18,21). Por 1o que tampoco es cicrtamente casual que
en las listas apostdlicas Pedro aparezca siempre cn el primer puesto
Mc 3,16; Mt 10,2; Lc 6,14; Act 1,13) y que ¢l mismo colegio
apostolico aparezca en algunos pasajes como ¢l séquito de Pedro
Mc 1,36; Lc 8,45; 9,32: Simén Pedro y los que con él estaban:
Act 2,14; 2,37: Pedro con los once).

Hay que mencionar muy especialmente trcs acontecimientos,
en los que el Sefior distingue, de manera singular, a Pedro, v de
los que habremos de hablar repetidas veces: primero. la vocacién
de Pedro a ser fundamento de la Iglesia y a tener las laves del
reino de Dios (Mt 16,16-19); después, la promesa y seguridad de
Jestis de que ha rogado por Pedro de una mancra particular, a fin
de que, tras su conversion, pueda fortalecer a sus hermanos en
la fe (Lc 23.32; cf. Jn 6,68s); y, finalmente, la entrega de todo el
rebafio de Cristo, por parte del Sefior resucitado, a Pedro como
primer pastor (Jn 21,15-17). Las dificultades cxcgéticas que pueden
surgir en la exposiciéon concreta de esos tres pasajes no deben
.ocultar el hecho de que los tres pasajes sc relacionan de algan
modo y que evidentemente han fundamentado ya en vida de Jesis
aquella autoridad externa de Pedro que, después de la festividad
-de pentecostés, conforme al relato de los Hechos de los apéstoles,
se hace patente en la Iglesia (cf. Der Petrus der Bibel. Eine éku-
menische Untersuchung, publ. por R.E. Brown - K.P. Donfried -
J. Reumann, Stuttgart 1976).
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2. La posicion de Pedro en la comunidad primitiva

Toda la parte primera de los Hechos de los apostoles consti~
tuye un testimonio de que Pedro ha ocupado el primer puesto en

la joven Iglesia. Provoca y dirige la eleccion de Matias, por cuanto.

que, tras la defeccion de Judas, habia que mantener el niimero
doce (Act 1,15ss). Tras el milagro de pentecostés pronuncia el
primer sermdn catequético, por el que s¢ hacen bautizar tres mil
personas, iniciandose asi la comunidad de Cristo (Act 2,14-36.37-42).
Cuando Ias autoridades judias del templo proceden contra los
apostoles, Pedro se alza como portavoz y defensor de la causa

del evangelio (Act 4.8; 5,29). Determina la pureza de intenciones.

en la comunidad primitiva con su juicio contra Ananias y Safira
(Act 5,1-11) asi como mediante el anatema que lanza contra Simén
Mago (Act 8,21). Realiza los primeros viajes misioneros a Lidia,
a Yoppe (Act 9,32ss.36ss) y a Cesarea (Act 10,1.24); y alli, ad-
vertido por una aparicién, decide la incorporacién de los primeros
gentiles, Cornelio y su familia, a la Iglesia de Jestis (Act 10,47;
11,2ss; 15,7). En forma milagrosa es liberado una segunda vez de
la cércel (Act 12,3-17; cf. 5,19), y dirige el didlogo y el estableci-
miento de la primera afirmacién dogmdtica de la Iglesia en el
concilio de los Apodstoles (Act 15,6-11).

La tradicion, de la que hablaremos mas adelante, le presenta
trabajando en Roma, antes y en compafiia de Pablo, como misio-
nero en la capital del mundo de entonces, en la que muere mdrtir
bajo Neron. Con independencia de esta cuestién romana, lo cierto
es que, de acuerdo con el testimonio incontrovertible de la Escri-
tura, Pedro ocupa una posicién rectora en la Iglesia primitiva como

ningun otro apéstol. Los Hechos de los apostoles expresan el dato

con toda simplicidad ya en la primera fiesta de pentecostés cuan-
do nos dicen: «Puesto Pedro de pie con los once, levanté Ia voz
y les dirigi6é este discurso: Hombres de Judea y vosotros todos
los que habitdis en Jerusalén, quede esto bien claro y escuchad
mis palabras» (Act 2,14). Pedro no estd sin los once; pero tam-
poco es simplemente el primero de los doce; es su portavoz y

director. Y ello no con un poder y autoridad propios, sino por

encargo del Sefior y en virtud de su envio. Si anteriormente he-
mos deducido el «ministerio apostélicoy de los doce partiendo

de su eleccién, gestiébn y envio, también ahora podemos y debe-.
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mos deducir aqui de la especial eleccién, gestion y mision de
Pedro un ministerio petrino especifico y propio que tiene su sitio
adecuado en el conjunto de la Iglesia y de su organizacioén, y que
no se da mas alla sino junto con el ministerio apostdlico que Pe-
-dro comparte con los otros once. Asi lo certifica también inequi-
vocamente Pablo, cuando escribe: «Después, pasados tres afios
(de mi conversién), subi a Jerusalén para visitar a Cefas (Gal 2,
9.11.14), y me quedé quince dias con él; pero no vi a ningin otro
apostol, sino solamente a Santiago, el hermano del Sefior» (Gal
1,18s).

Esta posicién de Pedro en la naciente Iglesia, reconocida uni-
versalmente, es asimismo el motivo de que Pablo se le enfrente
con tanta resolucién y con toda franqueza en la cuestién de los
cristianos procedentes del gentilismo (Gal 2,11-21). De ahi que los
Hechos de los apéstoles y Pablo sb6lo conozcan el nombre de
Cefas 0 Pedro, y no ya el nombre civil de Simén. Asi como el
ministerio apostdlico ha encontrado su prolongacion y conforma-
ci6n ulterior en el ministerio episcopal, asi también el ministerio
petrino vuelve a hacerse visible y comprensible en el ministerio pa-
pal. Pero antes de referirnos al mismo conviene quec aclaremos
el problema de la sucesidon en ese ministerio petrino.

3. El problema de la sucesion en el ministerio de Pedro

Asi como la cadena sucesoria entre apodstoles y obispos s6lo
se puede entender como un desarrollo histérico (aunquc sca con
toda la fuerza y vinculacién de lo histérico en una visiOn cristiana
del mundo que se fundamenta en la creacidn, la cncarnaciéon de
Dios y la transfiguracién del propio mundo). asi debe entenderse
también la cadena sucesoria entre ministerio petrino y ministerio
papal o papado. Y del mismo modo que el ministerio episcopal
s6lo se entendié tras un largo espacio de ticmpo, asi también Ia
idea de sucesion entré s6lo mas tarde en la conciencia eclesial.
Lo cual no tiene nada de sorprendente, si pensamos que los mis-
terios fundamentales de la concepcién cristologica y del misterio
trinitario sélo se aclararon en el s. 1v.

Los «hechos» siguientes pueden sostener la fe en la sucesion
del ministerio petrino que pasa al ministerio papal: a} Al igual
que en el asunto de la sucesion apostdlica, también aqui ha de
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mantenerse que la estructura fundamental, dada por Cristo a la
Iglesia que él fundd, debe permanecer a través de todos los tiem-
pos. Si en esa estructura fundamental se encuentra ya un minis-
terio petrino, como queda demostrado, se impone el que dicho
ministerio persista también en la Iglesia, aunque su concepcién
externa haya de acomodarse a cada época. b} Asi como la suce-
si6n ministerial de los obispos se remonta ya en la carta 1Clemente,
pero sobre todo a particr de Ireneo y Tertuliano, a un apdstol..
vinculandola desde el comienzo a una sede episcopal (cathedra),
también la sucesion en el ministerio petrino ha de ir ligada a una
catedra, ya que también aqui se trata de uma sucesién episcopal,
aunque tenga unas caracteristicas muy particulares. ¢) Si la suce-
sién del ministerio petrino ha de ir ligada a la Cathedra Petri en
Roma, serd necesario establecer una conexién historica entre esa
sede episcopal romana y la persona de Pedro. Con lo que el pro-
blema se plantearia aqui en los siguientes términos: ¢Estuvo Pe-
dro en Roma? ;Cémo y cudndo Hegé alli? ;Qué funcién se le
puede atribuir para la Iglesia de Roma?

(Cudndo estuvo Pedro en Roma? Sobre todo una vision de
conjunto de los relatos que nos ofrecen los Hechos de los apds-
toles asi como la autobiografia de Pablo en la carta a los Gélatas
nos permiten establecer estos datos acerca de la vida de Pedro:
después de la muerte de Jesds (afio 30) Pedro estd en Jerusalén
como cabeza del colegio de los doce, no en el sentido de un
episcopado mondrquico, que sélo aparece claramente con Ignacio
de Antioquia en torno al afio 100, sino como cabeza en virtud de
su autoridad personal y de la que Cristo le ha confiado. Hacia ef
afio 32 ocurre la conversién de Saulo a las puertas de Damasco
por la intervencién del Sefior glorificado (Act 9), y tres afios des-
pués de su conversion (es decir, el 35: Gal 1,18) «Pablo subié
a Jerusalén para visitar a Cefas, y se qued6 con €l quince dias».
Del tenor de esas palabras cabe deducir que Pablo, como ya queda
dicho, sabe de la posicién destacada de Pedro (siempre le llama
Cefas y no por su nombre civil de Simén), y que por esas fechas
Pedro ocupa también ese puesto privilegiado en Jerusalén, por lo
que el nuevo converso s6lo quiere hablar con él, con Cefas, le
visita y pasa unos dias con él.

En conexién con la actividad y el martirio del didcono Esteban
(antes del 32), en cuya lapidacién estuvo Saulo presente (Act 7,
58), los cristianos, y sobre todo los cristianos de la gentilidad,
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fucron expulsados de Jerusalén y sélo los apostoles pudieron que-
Jdarse (Act 8,1; 11,19). Ello condujo a la fundacién de nuevas
comunidades cristianas fuera de Jerusalén, siendo la mas impor-
tante de las mismas la formada por cristianos de la gentilidad en
Antioquia, sobre el Oronte, capital de Siria; a ella enviaron los
upostoles como misionero y organizador a Bernabé (Act 11,22).
que a su vez llamo a Saulo de Tarso como colaborador (Act 11,
25). La acciéon de estos dos misioneros de los gentiles motivd que
cn Antioquia «a los discipulos de Jesus se les diera por primera
vez el nombre de cristianos» (Act 11,26). Antioquia se convirtié
usi, bajo la direccion de Bernabé y de Pablo, en el centro de la
mision gentil, como Jerusalén todavia con los apostoles a su cabeza
era el centro de la misién judia. La vinculacién interna de ambas
ramas misioneras, profundamente diferentes, se puso de manifiesto
desde el comienzo en la solicitud que los cristianos de la gentilidad
mostraron por el aspecto econémico, ayudando los habitantes de
las ciudades ricas a los cristianos pobres del judaismo (cf. Act 11,
29s; 1Cor 16,1; Gal 2,10; Rom 15,25-28; 2Cor 8,1-9.15). El rey
Herodes Agripa 1 (41-44), con toda probabilidad ha. el afio 42,
hizo ejecutar a espada a Santiago el Mayor, hermano de Juan,
y mandé encarcelar a Pedro, que fue liberado milagrosamente por
un dngel (Act 12,1-17).

En el relato de la liberaciéon de Pedro hay dos datos importan-
tes: primero, que Pedro hace saber su liberacion milagrosa «a San-
tiago y a los hermanos»; lo cual supone que. por esa fecha,
Santiago el Menor, el hermano del Sefior habia asumido la jcfa-
tura de la comunidad de Jerusalén o iba a asumirla. La cabeza
cspiritual de los judeocristianos 1o va a ser desde ahora Santiago
¢l Menor, como se ve también claramente en cl concilio de los
Apbstoles, celebrado en Jerusalén (Act 15,13.20). A cste respecto
también se relata aqui que, tras su liberacion, Pedro «sc fue a
otro lugar» (Act 12,17). Cuando, catorce aiios después de su
primera visita a Jerusalén, es decir, después de su primer viaje
misionero, Pablo vuelve a subir en compafiia de Bernabé a la
ciudad santa en torno al afio 49, refiere que «Santiago. Cefas y
Juan, los considerados como columnas, nos dieron la mano en
sefial de comunion» (Gal 2,9). De lo que se deduce claramente
que, primero, Pedro estaba de nuevo en Jerusalén (en este con-
texto se enmarca el concilio de los Apobstoles: Act 15); pero, se-
gundo, que ya no ocupa alli una posicién rectora, puesto que se
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menciona antes a Santiago. No se sabe a dénde marché Pedro
el afio 42.

Se podria pensar ante todo en Antioquia, pues Pablo relata de
«cuando llegd Cefas a Antioquia» y de su enfrentamiento con €l
a proposito de la reglamentacion judia sobre los alimentos (Gal
2,11-16), relato que dificilmente puede situarse en el afio 49, poco
antes de celebrarse el concilio jerosolimitano. En dicho concilio
Pedro aparece ciertamente como el portavoz de la mision gentil
(Act 15,7-11). Y con ello terminan los testimonios directos de la
Escritura sobre Pedro, aunque cabe referirse a la carta 1Pedro,
que segin el saludo final fue escrita en «la Iglesia que estd en
Babilonia, elegida como vosotros» (1Pe 5.13) v que sin duda se
refiere 2 Roma (cf. Ap Bar sir. 11,1; 67,7, que es coetineo de la
carta); los destinatarios de la misiva fueron «los peregrinos de
la didspora en el Ponto, Galacia, Capadocia, Asia y Bitinia, o lo
que es lo mismo las comunidades cristianas del Asia Menor.
Dos cosas pueden desprenderse de este escrito, cuando no hay
razones decisivas para considerarlo como seudoepigrafico: prime-
ra, que al tiempo de su redaccion Pedro estaba en Roma; vy,
segunda, que envia esa misiva consolatoria con autoridad a las
comunidades del Asia Menor, lo que no prueba pero tampoco
excluye que después del afio 42 haya visitado también dichas co-
munidades. Que Pedro después de dicho afio haya ido a Roma
puede también sugerirlo la disposicién del relato de los Hechos
de los apdstoles: asi como el relato de la actividad misionera de
Pablo termina con su estancia en Roma (Act 28.30s), también el
final de la historia de Pedro puede apuntar a Roma con «a otro
lugar» (Act 12,17), aunque se cierre aqui de manera tan misteriosa

por razones que ignoramos. Tal vez quiso el escritor, que preci-

samente redacté los Hechos de los apdstoles en Roma, ocultar la
estancia de Pedro en la misma, cosa que resulta perfectamente
comprensible en el tiempo de la persecucién neroniana de los cris-
tianos por los afios 64-68.

La estancia y el martirio de Pedro en Roma no se pusieron
seriamente en duda ni en la Antigiiedad ni en la em y ni siquiera

en tiempos de la reforma. Fue s6lo a partir del s. xix cuando no !
s6lo se puso en tela de juicio la validez de Ja tradicidn, sino tam-

bién el hecho de la presencia de Pedro en Roma por parte de
una critica absolutamente escéptica, sobre todo del lado protestan-
te (cf. A. Lang, FTh II, Munich #1968, 133-140; O. Cullmann,
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75-82). Ha sido especialmente K. Heussi el que en numerosos
trabajos, posteriores a 1936, ha intentado probar una y otra vez
que la presencia de Pedro en Roma no pasa de ser una «leyenda.
Contra €l se han alzado los tedlogos protestantes H. Lietzmann
y después K. Aland; este Gltimo escribia en 1959: «Metodolbgica-
mente no falta sino admitir como un hecho la muerte martirial
de Pedro en Roma. Resultado que parece imponerse evidente-
mente, si nos servimos de los métodos y puntos de vista, que se
consideran vilidos en los trabajos historicocriticos para los s. I-1f
cristianos» (Cullmann, 82).

Baste aducir aqui brevemente los testimonios mds antiguos en
favor de la presencia de Pedro en Roma. La carta 1Clemente (re-
dactada hacia 95-97; 5,2-4) habla del martirio de Pedro como lo
hace (5.5-7) del de Pablo, y concluye refiriéndose a una «gran
multitud de elegidos», que junto con aquellos dos varones, por
su martirio «se han convertido en gloriosos modelos entre nos-
otros (2v Auiv)» (6.1-2; BAC 65, p. 182); referencia que s6lo puede
aludir a los testigos de sangre bajo Ner6n. Ignacio de Antioquia
(t 107) se refiere en su carta a los Romanos precisamente a los
dos apéstoles Pedro y Pablo. que alli murieron: «No os imparto
ordenanzas como Pedro y Pablo» (4,3; BAC 65, p. 477). El afio
170, y en su carta a la comunidad de Roma, escribe explicitamente
el obispo Dionisio de Corinto: «Ambos apédstoles, después de ha-
ber comenzado la plantacién en nuestra ciudad de Corinto, han
ensefia