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Presentacion

Romano Guardini pronosticaba que el siglo
XX serfa el de la Iglesia. No cabe duda de que ésta
ha sido referente y destinatario esencial del Con-
cilio Vaticano II, y cuarenta afios después del
Concilio sigue siendo una problemdtica esencial
en la reflexion teoldgica. Después de una época
de cambios vivimos hoy un cambio de época his-
torica, y esto es también aplicable a la idea de
Iglesia y a nuestra forma de comprender su iden-
tidad y misién en el mundo. En el marco de la
coleccién “10 palabras clave” se ofrecen aqui
algunos temas importantes de la eclesiologia. No
se trata de presentar una eclesiologia sistemdtica,
ya que éste no es el objeto de la coleccién y ha
sido abordada por otros libros de Editorial Verbo
Divino, sino de ofrecer algunas perspectivas pun-
tuales en torno a conceptos importantes de la
teologfa sobre la Iglesia.

El punto de partida es el concepto de comu-
nién, que corre a cargo de Diego Molina, profe-
sor de la Facultad de Teologfa de Granada. Sin
duda, es el concepto clave en la discusién actual.
Del Concilio Vaticano II ha surgido una eclesio-
logfa de comunidn, y las diferencias se establecen
en torno a cémo concebirla y a las consecuencias
que se sacan de ella. Las dos eclesiologfas que se
dieron en el Concilio han continuado en el post-
concilio y el término “comunién” se ha converti-
do en el criterio diferencial a la hora de dar con-
tenido a la Iglesia como misterio y como pueblo
de Dios, que son los dos titulos que enmarcan
los capitulos primero y segundo de la Constitucién
dogmitica sobre la Iglesia. El problema de la
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recepcién del Vaticano II, la gran discusion
vigente acerca del significado del Concilio y la
referencia a los origenes del cristianismo depen-
den de c6mo se entienda la comunién. De ahi la
necesidad de tener en cuenta la evolucién de la
comunidn en las distintas eclesiologfas del Nuevo
Testamento y a lo largo de la tradicién. Por otra
parte, hay que atender a la identificacién de
comunion e Iglesia universal, y evaluar las impli-
caciones del concepto para la catolicidad y la par-
ticipacién de todos los miembros en la Iglesia.
Estos son algunos de los puntos desarrollados en
este trabajo.

[ntimamente ligado al concepto de comu-
nién estd el de democracia, que ha sido un vo-
cablo caracteristico de la eclesiologia postcon-
ciliar como posible concrecién de la comunién y
la comunidad. El presente trabajo es de Andrés
Torres Queiruga, profesor del Departamento de
Filosofia de la Universidad de Santiago de Com-
postela y uno de los tedlogos que miés se esfuer-
zan por un cristianismo moderno, plausible y
renovado. Es evidente que la idea de democracia
pertenece a la politica, de ahi la innegable ambi-
giiedad que tiene a la hora de integrarlo en la
eclesiologfa. Y, sin embargo, nadie que conozca la
historia del cristianismo puede negar la gran inte-
raccién que ha habido entre los conceptos teolé-
gicos y politicos, entre la forma de entender a la
Iglesia y al Estado, y la influencia determinante
de la estructuracién de la sociedad en la Iglesia,
y viceversa. La vieja representacién de la sociedad
perfecta, clave para la eclesiologfa del siglo XIX y
primera mitad del siglo XX, no se puede com-
prender tampoco sin referencias a las doctrinas
politicas.

Torres Queiruga muestra como es posible
integrar el pensamiento de la democracia dentro
de la eclesiologfa, aludiendo a las distintas con-
cepciones histdricas en las que se ha desarrollado
la interaccién entre el talante evangélico y el



Presentacion | 13

democritico, asi como la significacién de la li-
bertad como punto de partida para construir la
Iglesia y la sociedad. A partir de ahi muestra las
dificultades teoldgicas y estructurales que impi-
den la asimilacién de la democracia dentro de la
Iglesia. Teologfas clericales, formas de funciona-
miento piramidales, fundamentalismos herme-
néuticos y falta de sentido histérico son algunos
de los problemas que impiden un talante demo-
critico de la autoridad en la Iglesia. Pero, sobre
todo, es el origen divino de la autoridad en la
Iglesia el que sirve para oponerse a los intentos
democratizadores dentro del catolicismo, mante-
niendo asi una lectura antimodernista y olvidan-
do el papel de mediadora de la comunidad ecle-
sial, dentro de la cual tiene que integrarse la jerar-
quia. La fraternidad eclesial sirve de inspiracién
para buscar nuevos caminos en los que sean com-
patibles la autoridad y la democracia como forma
de entender las relaciones entre cristianos.

Légicamente, no podia faltar como una pa-
labra clave el mismo nombre de Iglesia, que
corre a cargo de Fernando Camacho, profesor del
Centro de Estudios Teolégicos de Sevilla. Su
especialidad en el Nuevo Testamento le facilita la
inspiracién en los origenes de la Iglesia como
referencia a tener en cuenta en la eclesiologfa
actual. De ahf la importancia de una pluralidad
de Iglesias y de distintas formas de organizacién
eclesial en la época neotestamentaria, que sirven
de referente para la teologfa y abren nuevos cami-
nos al ecumenismo. Camacho muestra también
c6mo hay que abrir la cristologfa a la pneumato-
logia, ya que la Iglesia no se entiende sin la accién
del Espiritu, distinguiendo entre fundacién por
Jestis de una comunidad de discipulos y constitu-
cién postpascual de la Iglesia, que no se puede
identificar sin mds con la comunidad discipular.

En la eclesiologfa ocurre algo parecido a la
cristologia, que prohibe equiparar sin mds a Jesus
con Ciristo resucitado, a pesar de que los textos
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neotestamentarios presentan al Cristo de la fe y
no al Jesds histérico. Por otra parte, la apelacién
al Espiritu como origen de la Iglesia, que es la
que recoge el credo de la Iglesia catélica, permite
una comprensién mucho mds dindmica y evo-
lutiva de ésta. Camacho ofrece un esquema de
la evolucién histérica del concepto de Iglesia y
de los cambios aportados por el Vaticano II.
Concluye con una evaluacién acerca de lo que es
esencial y secundario en la Iglesia de Cristo y
sobre los retos que hay que afrontar en la actuali-
dad, desde una perspectiva renovadora que tome
en serio la problemdtica ecuménica y los desafios
de la sociedad actual a la Iglesia.

En esta misma linea hay que plantear el
tema de los laicos, que ha sido la problemética
central de los dltimos cuarenta afios junto con
la de la colegialidad episcopal. El estudio corre
a cargo de Juan Antonio Estrada, profesor del
Departamento de Filosofia de la Universidad de
Granada y autor de numerosos estudios de ecle-
siologfa. El concepto de laicos estd estrechamen-
te vinculado al de comunidad y bautismo, del
que deriva el de ministerio. Se muestra cémo el
primero es el concepto matriz desde el que hay
que entender la ministerialidad, que no sélo es la
clerical, sino también laical. El problema teolégi-
co actual no es definir la identidad del laico, sino
la del sacerdote, siendo el sacramento del bautis-
mo el referente esencial para la eclesiologia, asi
como la base desde la que hay que reflexionar
sobre el sacramento del orden y las tareas eclesia-
les que derivan de €.

Partiendo de que toda la Iglesia es laical y
ministerial, hay que cuestionar la vieja teologfa
del laicado, que carece de base eclesioldgica acep-
table, y replantear los ministerios laicales a la luz
de un marco global del que carecian los tratados
ministeriales que mds han marcado a la teologfa
del laicado. En una Iglesia clerical no basta ni con
una reforma espiritual ni con una definicién uni-
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versalista y abstracta del laico como el cristiano
sin mds, sino que hay que proceder a una refor-
ma institucional que dé nuevas funciones y tareas
a los laicos. Para ello, hay que potenciar una ecle-
siologfa que asuma como punto de partida la
comunidad, el bautismo y la teologia del laicado,
para reformular desde ahf el papel de la jerarquia.
El Vaticano II ha puesto las bases de esta renova-
cién eclesiolégica, y la actual sociedad seculari-
zada y laica plantea nuevos interrogantes y tareas
al laicado. De esa renovacién del laicado, junta-
mente con un replanteamiento del papel de la
mujer en la Iglesia, depende en buena parte el
futuro del catolicismo en el mundo.

Dentro de los debates eclesiolégicos postcon-
ciliares, pocos han tenido tanta relevancia como
el de los ministerios, que son también estudiados
por Estrada. No cabe duda de que una de las ca-
rencias del Vaticano II fue la teologfa ministerial,
sobre todo en lo concerniente a los presbiteros,
dada la revalorizacién teolégica del episcopado y
el laicado, y la escasez de nuevas aportaciones a la
teologfa del ministerio sacerdotal. En este trabajo
se plantea conjuntamente el tema de los ministe-
rios, centrado especialmente en la relacién entre
obispos y presbiteros, de los ministros con la
Iglesia local, y, en menor medida, con algunas
referencias al ministerio papal y al diaconado. El
ministerio papal se enmarca en el contexto de
la colegialidad episcopal, que es tratada en el
concepto posterior de sinodalidad.

El trabajo actual resalta la relacién entre
concepcién de Iglesia y ministerios, analiza la teo-
logfa tradicional de estos ministerios, su depen-
dencia de los cargos en la sociedad y la carencia
eclesiolégica de los tratados ministeriales. A partir
de ahi se muestra la nueva eclesiologia postconci-
liar, que obliga a replantear teolégicamente los
ministerios y a dar una respuesta a los problemas
pastorales planteados. En este contexto, se analiza
el origen eclesial, no jesuano, de los ministerios y
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su configuracién cambiante, asi como el desarrollo
histérico y teolégico que los ha configurado, para
posteriormente propugnar una reinstitucionali-
zacién ministerial en la Iglesia. Hay que distinguir
entre ministerio eclesial, que teolégicamente se
califica como de derecho divino, y formas orga-
nizativas del ministerio, que han sido histérica y
teolégicamente variables y que exigen nuevas
acomodaciones para responder a la situacidn
actual. La recepcién del Vaticano II ha consistido
en abrir nuevas posibilidades a los ministerios
tradicionales. Pero la teologia tropieza con la
practica ministerial actual, que, fundamental-
mente sigue siendo la anterior al Concilio.

Una perspectiva renovadora para la eclesio-
logia es la de la misién, que es analizada desde
una perspectiva histérica y muy renovadora por
Christa Godinez Mungfa, profesora en el Depar-
tamento de Ciencias Religiosas de la Universidad
Iberoamericana de México y persona muy vincu-
lada al trabajo con las comunidades indigenas en
la didcesis de San Cristébal de las Casas, Chiapas
(México). Ambas perspectivas y tareas le permi-
ten un enfoque muy renovador, y al mismo tiem-
po histérico, de la problemdtica misionera. En
realidad, hemos pasado de una teologia de las
misiones a otra de la Iglesia en estado de misién;
de la misi6n a la evangelizacién, y de una teolo-
gia centrada en las conversiones y en la adminis-
tracion de los sacramentos, a otra caracterizada por
la implantacién de la Iglesia y la inculturacién
del cristianismo.

La profesora Godinez ofrece un amplio re-
corrido biblico e histérico de las misiones. Este
trasfondo le sirve para acometer el paso de las
misiones a la misién de la Iglesia en su conjunto.
Estudia sus modalidades y la vinculacién entre
mision, liberacién e inculturacién, que son algu-
nos de los conceptos claves del planteamiento
teoldgico. Atiende ademis al didlogo interreligio-
so y a la importancia del testimonio como ele-
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mentos clave de una teologfa misional, para final-
mente centrarse en una sugerente reflexién sobre
la Iglesia autéctona y misionera, teniendo como
referente las comunidades indigenas de América
y como marco la globalizacién. La busqueda de
una Iglesia autéctona se inscribe asi dentro del
marco de unidad y pluralidad que plantea una
eclesiologfa de comunién, siendo la incultura-
cién del cristianismo la otra cara de la catolicidad
y de una teologia de la unidad como pluralidad
integrada.

En el marco de la eclesiologia de la teologia
de la liberacién, una teologia no europea que ha
alcanzado relevancia mundial, es bdsico el con-
cepto de pobres, que es el que analiza Alberto
Parra, profesor en la Facultad de Teologia de la
Universidad Javeriana (Bogotd). Se trata de un
concepto clave desde la perspectiva del Vaticano
I1, en el que un importante grupo de Padres con-
ciliares abogé por el concepto de Iglesia de los
pobres. No se trata sélo de un concepto que per-
tenece a la teologfa moral, sino de un término
con significado dogmitico desde el cual se pue-
den establecer vinculaciones con otros conceptos
eclesiolégicos analizados, como el de pueblo,
comunién, democracia y laicos, entre otros. La
misma teologfa de las misiones ha quedado afec-
tada por la revalorizacién teoldgica de la nocién

de pobres.

El autor se centra en el concepto de pobre,
criticando los que parten de un concepto espiri-
tual que no tiene en cuenta las ciencias sociales.
La fidelidad a los pobres obliga a enmarcar el
concepto en el marco de la dependencia y la libe-
racién, que es bdsico para comprender las apor-
taciones de la teologfa latinoamericana, y Parra
analiza la problemdtica de las teorfas liberales
vigentes, asi como la doctrina del libre mercado,
como cuadro desde el que comprender la situa-
cién de dependencia de los pobres a nivel mun-
dial y la necesidad de una integracién del Sur
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para ofrecer alternativas y mediaciones a la po-
breza mundial. Este enfoque politico y econémi-
co es el marco desde el que Parra desarrolla el
evangelio de los pobres, la actuacién de Dios en
la Biblia y el concepto teoldgico de la opcién por
los pobres. A partir de ahi se estudia lo que debe
permanecer en la Iglesia y la reformulacién de
ésta desde una perspectiva teoldgica.

Muy vinculado a conceptos como el de los
laicos y la Iglesia estd el de pueblo de Dios, que
es tratado por Antonio M. Calero, profesor en el
Centro de Estudios Teoldgicos de Sevilla. Es el
titulo del capitulo segundo de la Constitucién
sobre la Iglesia, del Vaticano II, y un eje bésico en
la renovacién eclesiolégica actual. Calero estudia
el concepto en la Biblia y pone especial atencién
en la triple dimensién sacerdotal, profética y real
de la comunidad eclesial, en estrecha vinculacién
con la cristologfa. Es también el punto de parti-
da para comprender la unidad y pluralidad en la
Iglesia, el que genera una dindmica comunitaria
junto a la institucional y el que permite replan-
tear la relacién entre jerarquia y laicado. A esto
hay que anadir la vinculacién entre pueblo y
Reino de Dios, desde el que se determina el papel
protagonista de los miembros de la Iglesia, abo-
liendo la dualidad de un clero activo y un laicado
pasivo. Una eclesiologia de la corresponsabilidad,
asi como el principio de subsidiariedad, son los
que posibilitan la necesaria renovacién eclesiolégi-
ca, que no sélo afecta a las personas, sino también
a las estructuras.

Finalmente, destaca entre los titulos eclesio-
l6gicos el de Iglesia sacramento, que es una de las
aportaciones mds originales del Vaticano II. Es
un término estudiado por José M. Castillo, des-
tacado tedlogo y profesor durante muchos afios
de la Facultad de Teologfa de Granada y la UCA
de San Salvador. Para comprender la relevancia
eclesioldgica del concepto, hay que estudiar la
diferencia entre signo y simbolo, que son claves
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para comprender el ser y el hacer de la Iglesia.
Son vocablos que dependen del contexto cultural
e histérico, que hay que tener en cuenta para
determinar la relacién entre el simbolo y la reali-
dad a la que apuntan. A partir de ahi, Castillo
desarrolla la sacramentalidad de la Iglesia, insis-
tiendo en la importancia de la visibilidad de la
Iglesia y de lo que ésta realmente significa en el
contexto histérico-social. El problema de fondo
es la concepcién mégica que subyace en muchos
planteamientos a la hora de abordar el ritual y las
acciones sacramentales, as{ como el trasfondo
teolégico en el que se enmarcan esta doctrina
sacramental y la eclesiologia que la avala.

Hay que replantear la eficacia sacramental
desde la redefinicién neotestamentaria del sacer-
docio y el sacrificio de Cristo. Desde ahi desarrolla
Castillo la teologia de la Iglesia como sacramento
y como origen de éstos, insistiendo en lo que sig-
nifican y hacen realmente visible. Concluye con
la necesidad de una reforma que adecue la ecle-
siologfa a los sacramentos, y viceversa. Rechaza la
teologfa que pone el acento en la objetividad ins-
trumental de las acciones sacramentales relegan-
do a segundo plano su significado y la imagen de
Dios que reflejan. La dicotomia entre lo que se
dice sobre la Iglesia y la forma de celebrar los
sacramentos bloquea la praxis sacramental y neu-
traliza el concepto de Iglesia.

Para concluir con estas palabras clave de
eclesiologfa, se estudia el concepto de sinodali-
dad, a cargo de Jaume Fontbona, profesor en la
Facultad de Teologia de Catalufa y especialista
en las teologias sobre la conciliaridad. El neolo-
gismo “sinodalidad” significa personas que cami-
nan juntas y permite recuperar el concepto de
Iglesia como camino hacia Dios que estd pre-
sente en los origenes del cristianismo primitivo.
Fontbona se centra en la dindmica sinodal y las
estructuras sinodales de la Iglesia local, sobre
todo en los sinodos locales, el consejo del presbi-
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terio y el consejo pastoral diocesano, asi como en
la participacién laical en el apostolado a través de
la Accién Catdlica, que reflejan esta estructuracion
de amplias raices en la Iglesia antigua. La sinoda-
lidad se muestra como una clave fundamental
para renovar la Iglesia diocesana.

Desde una perspectiva de Iglesia universal,
Fontbona estudia la estructuracién de la sinoda-
lidad, dando especial importancia al sinodo de
obispos y al replanteamiento del primado papal
en el contexto de la colegialidad y de la prictica
conciliar. Lo mds novedoso del Vaticano II en
torno al primado del papa hay que ponerlo en la
eclesiologfa conciliar y de comunién en la que se
ubica. En contra de una concepcién del papa
como obispo universal, con un gobierno central
curial, hay que volver al colegio de los obispos,
cuya cabeza es el papa. El didlogo ecuménico es
el que ha replanteado el ministerio del papa en
el contexto de una eclesiologfa de comunién, y
exige una reforma de la institucién papal actual
para adecuarla a las exigencias de unidad que hay
en todas las Iglesias. En este contexto hay que si-
tuar las demandas actuales en favor de una mayor
sinodalidad regional y la inspiracién que ofrecen
los cinco patriarcados de la Iglesia antigua.

Estos conceptos ofrecen perspectivas para
comprender algunas lineas de renovacién eclesio-
l6gica, asi como los debates teolégicos en curso.
Se podrian completar con otros también actuales,
como el de la laicidad y la secularizacién, el de la
mujer, los didconos o la problemdtica de institu-
cién y carismas, que son asimismo temdticas im-
portantes para analizar a la Iglesia. No se trata, sin
embargo, de un estudio general de eclesiologfa,
sino de aportaciones puntuales en torno a palabras
clave. La bibliografia que se presenta puede servir
de complemento y ofrecer posibilidades para pro-
fundizar en algunos de los temas estudiados.



Comunion
Diego M. Molina

El acontecimiento eclesial mds importante
del siglo XX, el Concilio Vaticano II, supuso una
manera renovada de entender la Iglesia. El
Concilio no fue propiamente el creador de una
eclesiologfa, sino que en él confluyeron y se arti-
cularon las corrientes que se habian estado ges-
tando y desarrollando en los cuarenta afos ante-
riores.

El hecho es que una serie de intuiciones
sobre la Iglesia tuvieron cabida en los documen-
tos conciliares (en concreto, en los dos que se
referfan a la Iglesia: Lumen gentiumy Gaudium et
spes). ldeas como la igualdad fundamental de
todos los miembros de la Iglesia, el papel de
todos los cristianos en la determinacién de los
temas de fe, la importancia del didlogo ecuméni-
co, etc., se vertieron en férmulas que han pasado
a ser patrimonio de la comunidad cristiana, y hoy
es comdn hablar de la “Iglesia como misterio y
sacramento’, del “pueblo de Dios”, de la “cole-

gialidad episcopal”.

Entre los términos empleados por el Concilio
no se encuentra, sin embargo, el de “comunién”.
Esto es més llamativo si se tiene en cuenta que
hoy es uno de los conceptos fundamentales para
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referirse a la realidad eclesial. La consideracién de
la Iglesia como comunién aparece en practica-
mente todos los manuales de eclesiologfa, y algu-
nos de los autores que mds han trabajado el tema
de la Iglesia han convertido esta idea en el eje
central de su reflexién. Baste pensar en los traba-
jos de Y. Congar, en la obra eclesiolégica de ]. M.
R. Tillard o en la presentacién actual del tema en

M. Kehl.

En realidad, la idea de comunién para refe-
rirse a la Iglesia ha ganado en importancia en los
afos siguientes al Concilio, a partir de la recep-
cién que se ha producido de los documentos
conciliares. Dicha recepcién colocd, no sin cier-
tos problemas, la comunién como una idea clave
para entender la Iglesia. Comenzaremos por ello
presentando el redescubrimiento de esta idea en
los tiempos postconciliares, para después realizar
una aproximacién sistemdtica al concepto de
comunion.

Comunién en la recepcién
del Concilio Vaticano II

Todo concilio es un punto de llegada, pero al
mismo tiempo es el comienzo de un proceso de
recepcién en el que algunos enfoques ganan en
importancia mientras otros van quedando en el
olvido. También Lumen gentium ha sido leida y
recibida de una determinada manera.

La Iglesia, pueblo de Dios

En un primer momento, la idea de “pueblo de
Dios” acaparé toda la atencién. Esta focalizacién
estaba justificada, ya que es la linea rectora que el
Concilio eligié para reflexionar sobre la Iglesia.
Al colocar “pueblo de Dios” en el centro, el
Concilio conectaba a la Iglesia con Israel, la colo-
caba en relacién con la accién de la Trinidad, que
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desde la misma creacién ha querido contar con
un pueblo, rechazando la tentacién del segundo
milenio de la teologia occidental que ha visto a la
Iglesia en conexién dnicamente con la obra de
Cristo (el llamado cristomonismo eclesiolégico),
y subrayaba que la Iglesia se encuentra en la his-
toria constituida por hombres y mujeres que han
sido convocados por Dios para formar su pueblo
y que, mediante la aceptacion de la oferta de Dios,
se constituyen en signo de salvacién para todo el
mundo.

Esta “opcién fundamental” del Concilio de

. . .y, « . »
elegir la denominacién “pueblo de Dios” para
comprender la Iglesia suponia poner en un pri-
mer plano diversos aspectos':

a) Todos los miembros de la Iglesia son iguales
en lo fundamental

Frente al esquema preparatorio presentado a
los Padres conciliares, el documento resultante va
a comenzar exponiendo lo que es comtn a todos
los miembros; asi subraya la igualdad de todos en
cuanto a la identidad cristiana, por encima de las
diferentes funciones que se ejercen en la Iglesia.
Esta ha sido quizd la aportacién mds préctica del
Concilio. Evidentemente, no se trata de un des-
cubrimiento de finales del siglo XX. De lo que se
trata, mds bien, es del acierto de acercarse a la rea-
lidad Iglesia partiendo de aquello que hace a todos
iguales, porque todos son miembros de pleno
derecho de la comunidad creyente en Cristo. El
Concilio hace, pues, una critica a:

— La identificacién entre Iglesia y una parte de
ella (ya sea jerarquia, religiosos o laicado).

— Una estructuracién concreta de la Iglesia de
tal manera que impida el que se transparen-

! Para un desarrollo de estas ideas, véase H. Kiing, La
Iglesia, Herder, Barcelona 1970, 152-160.
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te de alguna forma la igualdad esencial de
todos los miembros del mismo pueblo.

b) La Iglesia no es una entidad que vive
para si, sino para todo el mundo

(universalidad de la Iglesia)

La Iglesia, al ser “pueblo de Dios”, y estar lla-
mada a reunir a todos los hombres en un solo pue-
blo, se debe concebir partiendo de todo el pueblo
(que es todo el género humano). Se constituye asi
en “signo e instrumento de la unién intima del
género humano con Dios y de los hombres entre

si” (cf. LG 1). La salvacién que Dios ofrece
engloba a toda la humanidad, que es la llamada,
la convocada por Dios, a unirse a su pueblo. La
Iglesia, por ello, no puede sentirse sefiora exclu-
siva de esa salvacién divina.

¢) La Iglesia no es una entidad que existe
independientemente de los hombres que
la forman

La Iglesia no es una institucién intermedia
entre Dios y los hombres, porque, aunque la
Iglesia como comunidad es algo mds que la
suma de las individualidades, también es verdad
que la Iglesia sigue siendo la comunidad de los
creyentes que Dios ha congregado para formar
su pueblo. La Iglesia no es Dios, ni Cristo, ni el
Espiritu, sino que los creyentes son la Iglesia.
Esta camina en la historia, en la dnica historia
humana, congregada de entre todos los pueblos
de la tierra. Este cardcter histérico hace impo-
sible ver a la Iglesia ajena a todo error, a toda
equivocacién y a todo pecado (idealizacién de la
Iglesia). En otro caso serfa perfecta, y la perfec-
cién sigue correspondiendo sélo a Dios. La
Iglesia serd siempre la Ecclesia semper reformanda,
sujeta también al juicio de Dios y que necesita
cada dia convertirse y confiar en la misericordia

de Dios.
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A partir de estas consideraciones, es evidente
que la eleccién de “pueblo de Dios” como idea a
partir de la que se puede entender la Iglesia puso
en movimiento unas dindmicas que el mismo
magisterio impulsé y valoré. Sin embargo, cier-
tos desarrollos en el campo eclesiolégico desper-
taron pronto recelos: surgié el miedo a una mera
consideracién socioldgica de la Iglesia, a la reduc-
cién del ministerio ordenado a una estructura
creada por la comunidad, a una democratizacién
eclesial que convirtiera a todos los miembros de
la Iglesia en absolutamente iguales... La discusién
fue, en definitiva, derivando hacia el campo de la
hermenéutica de los textos conciliares y de la
recepcién de éstos por la comunidad cristiana en
el tiempo postconciliar.

La Iglesia comunidn

El ano 1985 ofrecia una coyuntura adecuada
para hacer repaso de los logros del Concilio
Vaticano II. A los veinte afios de su clausura apa-
recieron una serie de documentos que intenta-
ron, por una parte, hacer una valoracién de la
recepcién del Concilio y, por otra, sefalar los
puntos en los que dicha recepcién habia sido uni-
lateral. En el centro de estos documentos se
encuentra el sinodo de los obispos que trat6
explicitamente el tema.

Antes del sinodo extraordinario, la Comisién
Teolégica Internacional publicé un documento
(Themata selecta de ecclesiologia) en el que la
comisién trataba diversos aspectos fundamenta-
les de la constitucién Lumen gentium. El tenor
del documento era un tanto negativo, en la medi-
da en que dnicamente aparecian llamadas de
atencién con respecto a los temas mds relacio-
nados con la institucionalidad de la Iglesia, y la
Comision parece querer decir que se han intro-
ducido bastantes abusos en la comprensién de la
autoridad, del magisterio, de la infalibilidad... El
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ocumento sefialaba, ademds, que la nocién
d t laba, ad que |

<« . » .

pueblo de Dios” era una imagen usada por el
Vaticano II, entre otras muchas (lo cual no es del
todo cierto, puesto que el Concilio concedié a
esta imagen frente a las demds un puesto central),
y que necesita de otras para poder describir la
naturaleza de la Iglesia.

El mismo afio 1985, Joseph Ratzinger publi-
c6 su famoso Informe sobre la fé*. En esta obra, el
entonces cardenal hacfa un juicio muy duro
sobre el Concilio o, mejor, sobre la manera como
habia sido interpretado, y encontraba en ello la
causa de los males que aquejaban a la Iglesia. A su
entender, habia que eliminar el esquema “antes
del Concilio-después del Concilio” y habia que
comprender el Vaticano II en estricta continui-
dad con los anteriores concilios, en especial con
Trento y el Vaticano 1. El peligro de esta exposi-
cién es la negativa a aceptar que el Vaticano II
tiene una doctrina propia que, si bien no estd en
contradiccién con los anteriores concilios, si que
aporta algo novedoso que debe ser profundizado.
El Informe sobre la fe cre6 una gran inquietud
porque se percibié como una llamada a la res-
tauracién (palabra que emplea el autor) de acti-
tudes y de ideas anteriores a la celebracién del
Concilio. En un discurso a los miembros de la
curia romana con motivo de las fiestas de Navidad
de 2005, el ya papa Benedicto XVI repetia, de
alguna manera, estas ideas cuando se preguntaba:
“En la recepcién del Concilio, ;qué se ha hecho
bien?, ;qué ha sido insuficiente o equivocado?,
:qué queda ain por hacer?”, y constataba las di-
ficultades que el Concilio ha ido encontrando en
las dltimas décadas, consecuencia, segtin el Papa,
de la equivocada interpretacién de los textos
conciliares.

? Es una entrevista realizada por el periodista italiano

Vittorio Messori. Informe sobre la fe, BAC, Madrid 1986.
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Con el ambiente creado por el ]nfbrme sobre
la fe, el sinodo de 1985 se inaugurd bajo la mi-
rada atenta de los teologos que temfan un giro
hacia el restauracionismo. De hecho, el sinodo, al
contrario que Ratzinger, no consideré al Con-
cilio como la causa de los males de la Iglesia y
valoré muy positivamente la aportacién conciliar
sobre el tema eclesial, si bien también sefialé las
lagunas que a los veinte afios de la clausura del
Vaticano II consideraban patentes: en el campo
eclesiolégico, en el que mayor se percibia la crisis,
el sinodo advirtié que habia habido lecturas unila-
terales de Lumen gentium, sobre todo en relacion
con la idea de “pueblo de Dios”. Estas lecturas
habian llevado a contraponer la Iglesia-carisma
con la Iglesia-institucién y a subrayar tanto la
igualdad que las diferencias entre los distintos
miembros de la Iglesia quedaban totalmente abo-

lidas.

Quizd para oponerse a estas lecturas unilate-
rales de la expresién “pueblo de Dios”, el sinodo
va a optar por una idea para comprender el mis-
terio de la Iglesia, que no es otra que la de “comu-
nién”, algo que continuard la Congregacién para
la Doctrina de la Fe, que en 1992 public un
documento titulado La Iglesia como comunidn. A
partir de este momento, la consideracién de
Iglesia como comunién es un lugar comin de la
eclesiologia, que va a aparecer en los documentos
del magisterio®.

Tanto en el sinodo como en los posteriores
documentos se aprecia, por tanto, una evolucién

3 Juan Pablo II asume que la eclesiologfa de comunién
es la propia de la Lumen gentium, cuando se pregunta: “;Se
consolida, en la Iglesia universal y en las Iglesias particula-
res, la eclesiologia de comunién de la Lumen gentium, dando
espacio a los carismas, los ministerios, las varias formas de
participacién del pueblo de Dios, aunque sin admitir un
democraticismo y un sociologismo que no reflejan la visién
catélica de la Iglesia y el auténtico espiritu del Vaticano I12”
(Tertio millenio adveniente 36).
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que tiende a sustituir la idea de “pueblo de Dios”
como el lugar desde el que debemos partir para
entender la Iglesia por la idea de comunién como
la mds acertada para acercarnos a la realidad ecle-
sial. Esta tendencia, que ha tenido éxito, fue reci-
bida con ciertas reservas por no pocos tedlogos,
debido fundamentalmente a la ambigiiedad que
encierra el concepto de comunidn y a la oportu-
nidad de su empleo. Se temia que recurriendo a
la idea de comunién se quisiera volver a una con-
cepcién espiritualista de Iglesia, que si bien esta-
rfa en la linea del capitulo primero de la Lumen
gentium, con su subrayado de la relacién entre la
Iglesia y la Trinidad, descuidarfa aspectos funda-
mentales que aportaba el capitulo segundo, como
la historicidad de la Iglesia. Ademds, la insisten-
cia en que la comunién debia comprenderse a
partir de la Iglesia universal, algo acentuado por
J. Ratzinger y que ha sido discutido de nuevo en
tiempos recientes por dos cardenales y te6logos
(el mismo J. Ratzinger y W. Kasper), hacfa temer
una vuelta a una eclesiologia universalista que
descuidara la teologifa y la importancia de las
Iglesias locales para la comprensién de la Iglesia.

Mis alld de estas reservas iniciales, algo muy
productivo en el propio concepto de comunién
es su ambivalencia y sus riquezas. Un andlisis
detallado de los documentos del sinodo de 1985
elimina la mayorfa de los temores que desperté
este acontecimiento, y un andlisis de los docu-
mentos del Concilio Vaticano II da pie a usar el
modelo de la comunién para comprender la
Iglesia. Como el mismo Juan Pablo II expresaba
en la carta Sacrae disciplinae leges, que presentaba
el nuevo Cédigo de Derecho Canénico del afo
1983, “de entre los elementos que expresan la
verdadera y propia imagen de la Iglesia, hay que
mencionar principalmente éstos: la doctrina que
propone a la Iglesia como el pueblo de Dios, y la
autoridad jerdrquica como servicio; ademads, la
doctrina que muestra a la Iglesia como comunién
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y, por tanto, establece las relaciones mutuas que
deben darse entre la Iglesia particular y la Iglesia
universal y entre la colegialidad y el primado;
también la doctrina segiin la cual todos los
miembros del pueblo de Dios, a su propio modo,
participan de la triple funcién de Ciristo, es decir,
sacerdotal, profética y regia, doctrina a la que hay
que afadir también la que considera los deberes
y derechos de los fieles cristianos, y concretamen-
te de los laicos; finalmente, el empefio que la
Iglesia debe poner en el ecumenismo”. Estas ideas
son irrenunciables tanto para una eclesiologia que
tome como modelo el pueblo de Dios como para
aquella que tome como modelo la comunién.

Desarrollo histérico del concepto
de comunién

Nuevo Testamento

El Nuevo Testamento no ofrece una visién
tinica de la Iglesia, ni en el enfoque general que
se hace de ella, ni en las concreciones particula-
res; no existe una inica concepcién ni en cuanto
a la naturaleza de la Iglesia ni en cuanto a la
mision de la misma. Comunién no aparece en los
escritos neotestamentarios como el concepto
desde el que se puede hacer una reflexién siste-
madtica, pero si puede descubrirse que la idea de
comunion es la que responde mds certeramente a
la pregunta por la naturaleza de la Iglesia, tal
como ésta va siendo discernida en el proceso de
configuracién de la Iglesia primitiva.

Pentecostés

La Iglesia naciente va a ver la manifestacién
de su naturaleza en el episodio de Pentecostés.
Frente al hecho de que los autores del Nuevo
Testamento, si se exceptda Lucas, no dan dema-
siada importancia a la efusién del Espiritu en
Pentecostés (la tradicién jodnica habla de la efu-
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sién del Espiritu la tarde del domingo pascual
—Jn 20,19-23— y los capitulos 10 y 11 de los
Hechos hablan de la donacién del Espiritu a los
paganos después de la vision de Pedro en
Joppe...), la comunidad cristiana privilegié Pen-
tecostés sobre las demds lecturas posibles en
cuanto a la venida del Espiritu.

No son pocos los Padres de la Iglesia que
interpretaron Pentecostés como el nacimiento de
la Iglesia o, al menos, como el lugar donde se ha
manifestado ya lo que es la Iglesia (en los casos en
los que se interpreta la lanzada que hizo brotar
agua y sangre del costado de Cristo como el
momento del nacimiento de la Iglesia). La nueva
situacién escatolégica que produjo la muerte y
resurreccién de Cristo parece explicar esta predi-
leccién por Pentecostés, realidad en la que se
unen dos aspectos fundamentales para la com-
prensién de la Iglesia: por una parte, el hecho de
que el origen de la comunidad se encuentra en el
Espiritu y en el poder del Sefior Jests, del que el
Espiritu procede; por otra, el hecho de que ese
poder de Jests no llega a los hombres y mujeres
més que por el “testimonio” y la accién de los
ap6stoles (Hch 2,32.37.40-42). La comunidad, la
Iglesia, se construye en la medida en que nuevos
discipulos se van agregando al grupo de los apés-
toles (Hch 2,41-47). Segtin esta perspectiva, que
fue la que adoptaron los primeros siglos, la Iglesia
se manifiesta en su comienzo como una comunién
que tiene en su ndcleo el Espiritu de Jests resucita-
do y que se hace visible en el grupo apostélico, que
anuncia la muerte y resurreccion de Jests. Partir de
Pentecostés para explicar la comunién, enriquece
ésta con diversas dimensiones:

a) La comunién tiene un componente de
esperanza: la comunidad que nace del Espiritu a
través del testimonio apostélico es una comunién
en la que la diversidad humana queda unida en
una unidad superior, y dicha unidad superior se
expresa en la diversidad, sin que ésta quede eli-
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minada. El episodio de Pentecostés fue leido
como la respuesta de Dios a Babel (frente a la
incapacidad de entendimiento entre los seres
humanos debida a su negativa a entrar en comu-
nién con Dios, la comunién con Dios posibilita
una unidad de todos los hombres y mujeres de
este mundo). La comunién nacida, con todo, no
es algo ya totalmente conseguido, y por ello apun-
ta a la salvacién definitiva, pero es ya germen real
de dicha salvacién dltima.

b) Pentecostés era para los israelitas la reno-
vacién de la alianza entre Dios y su pueblo. El
Pentecostés cristiano toma esta idea y le anade la
caracteristica de definitividad. Pentecostés mani-
fiesta la alianza definitiva que establece Dios con
su pueblo, con la comunidad nacida de la muer-
te y resurreccién de Cristo, comunidad que se
convierte en critica del sistema establecido, crean-
do lazos de fraternidad total, razén por la que la
comunidad cristiana es descrita por los Hechos
de los Apéstoles de forma idilica como un tipo de
“comunién” real que llega incluso hasta la comu-

nidad de bienes (cf. Hch 4,3).

¢) Pentecostés, que comienza donde acaba
Babel, no se reduce a un momento puntual de la
historia de la Iglesia. La comunidad surgida de
Pentecostés estd llamada a extenderse por toda la
tierra, y todas las comunidades que surjan serdn,
por la colocacién bajo la guia del Espiritu y la
aceptacién del mensaje apostélico, Iglesia de Dios.
El Nuevo Testamento no conoce la contraposicién
entre la Iglesia universal y las Iglesias locales.
Todas las comunidades que aparecen en el Nuevo
Testamento son una comunidn, integrada en la
comunidén que es la Iglesia universal.

Pablo

Para Pablo, comunién (koinonia) adquiere su
pleno sentido en la férmula “comunién median-
te participacién”. La unién de la comunién con
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la concepcién sacramental del cuerpo de Ciristo,
tal como aparece en 1 Cor 10,16s, adquirié una
gran importancia en la concepcién eclesiolégica
primitiva. De hecho, la concepcién eclesioldgica
y la concepcién sacramental del cuerpo de Cristo
se unen mediante la “comunién” en el aconteci-
miento de la eucaristia. Mediante la participacién
de todos los creyentes en el altar de la eucaristia se
constituye la Iglesia como comunidad. Todos los
creyentes forman un solo cuerpo, comulgando con
Jesucristo mediante la celebracién del memorial de
su vida, muerte y resurreccién.

Pablo, ademads, va a usar la idea de la “comu-
nién” para explicar la relacién que existe entre las
diversas Iglesias y la Iglesia madre de Jerusalén;
en particular, entre las Iglesias que provenian de
la gentilidad y la comunidad primera de
Jerusalén, desde la que ha partido el mensaje del
Evangelio. En sintesis, el Nuevo Testamento en-
tiende por “comunién” las dos relaciones consti-
tutivas de la Iglesia: la relacién vertical —comu-
nién con Dios— a través de la aceptacién de la
revelacién producida en Jesucristo y de la partici-
pacién en el memorial eucaristico, y la relacién
horizontal (comunién de los creyentes entre si),
fruto de la primera y que, al mismo tiempo, es la
posibilidad para la celebracién de la eucaristia.

Patristica

La patristica va a producir un enriquecimien-
to de la idea de comunidn, que ird ganando en
importancia (para san Agustin, llegard a ser siné-
nimo de Iglesia) con la asuncién de nuevos mati-
ces que profundizardn su significado:

a) Muy pronto, el término koinonia, que no
estaba en principio unido al vocabulario que se
empleaba en la soteriologfa, empezé a ser usado
en un contexto salvifico, por lo que se comenzé a
ver la salvacién como un estar en comunién con
Dios, mientras que la ausencia de salvacién se
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define como una carencia de la comunién con
Dios (asi, Ireneo de Lyon).

b) Se va a desarrollar la relacién que existe
entre comunién y eucaristia.

La comunién eucaristica era para los cristia-
nos en la antigiiedad el signo visible de la comu-
nidad eclesial. De hecho, la comunién entre los
obispos se expresaba claramente a través de una
forma determinada de celebracién de la eucaris-
tia, y es que la primera forma visible de esta com-
munio es la Iglesia visible que celebra la eucaris-
tia. Desde esta idea se puede explicar la impor-
tancia que va adquiriendo el obispo a lo largo del
siglo II. Porque es el presidente de la celebracién
eucaristica, el obispo se convierte en un elemento
esencial e irrenunciable para la comunién eucaris-
tica y, por ende, para la unidad (comunién) de
cada Iglesia local y de ésta con las demis.

De hecho, el nidcleo de la teologia de la
comunién patristica estd formado por la unidad
indisoluble de los tres modos de existencia del
cuerpo de Ciristo (el histérico, el eucaristico-sacra-
mental y el eclesial), algo que se ird oscureciendo
en tiempos posteriores. Existié una conciencia
muy acusada que vefa en la Iglesia el cuerpo de
Cristo propiamente dicho. Sin querer identificar
sin mds la Iglesia con Jesucristo, ésta es el cuerpo
de Cristo en la medida en que sigue siendo la pre-
sencia real de Jesucristo en los condicionamientos
histéricos que vivimos.

Este ser cuerpo de Ciristo, este ser comuni-
dad, recibe la primera concrecién en la celebra-
cién eucaristica, en la que el mismo Jesucristo se
nos ofrece y posibilita el llegar a ser un solo cuer-
po con él y entre todos los participantes en la
celebracién. Ahora bien, la comunidad que
celebra no es la Iglesia universal, sino una
comunidad concreta: la comunidad que celebra
la eucaristia es la Iglesia local, que se retine bajo
la presidencia de un obispo. Por ello, la Iglesia
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local es auténtica Iglesia, y no meramente parte
de la Iglesia universal, y la expresién “cuerpo de
Cristo” se refiere tanto al pan compartido como
a la comunidad que celebra la eucaristia. Se
puede afirmar asi que “Iglesia es eucaristia’
(Iglesia es comunién), como repetidamente ha

dicho Benedicto XVI.

¢) Comunién e Iglesia universal.

La comunién no queda circunscrita a los que
participan de una misma celebracién, sino que
apunta a toda la humanidad. La Iglesia local que
celebra no se constituye por ello en “la” Iglesia,
sino que pertenece a su naturaleza la relacién con
las otras comunidades que celebran la eucaristia
(y» en dltimo término, también con toda la
humanidad). La comunién que se establece entre
las diferentes Iglesias locales se produce también
a través de la celebracién de la eucaristia, recono-
cida por todas las Iglesias, y a través del vinculo
del amor fraterno (pero todavia en esta época sin
una obligacién juridica). Por esto, ‘communio
ecclesiarum” (la comunién de las Iglesias) significa
que la Iglesia universal, catdlica, es la comunién
de las Iglesias locales. Los mismos elementos es-
tructurales que garantizan la unidad de la Iglesia
local (profesién de fe, bautismo y eucaristia,
ministerio episcopal) se han de dar igualmente en
la Iglesia universal. Esta comunién universal se
fue expresando a través de signos diversos:

— Communio a través de la comunicacién
epistolar: es mucha la correspondencia que
se conserva entre diversos obispos de la anti-
giiedad, que normalmente ocupaban sedes
importantes. Estas cartas son un ejemplo del
ejercicio de la comunidn, y se usaban para
consultas, discusiones sobre temas proble-
maticos, exhortacién...

— Communio a través del reconocimiento de
la eucaristia: aun cuando en la Iglesia anti-
gua hubo mids tensiones de las que pudié-
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ramos imaginar (Cipriano de Cartago y el
papa Esteban sobre la validez del bautismo
administrado por herejes; el papa Aniceto y
el obispo Policarpo de Esmirna sobre la
fecha de la Pascua), el reconocimiento de la
eucaristia por los otros obispos significaba
que la comunién permanecia mis alld de
las disputas y diferencias de opinién sobre
temas Concretos.

— Communio a través de la consagracién de
los obispos: la aceptacién por parte de las
Iglesias vecinas, a través de sus respectivos
obispos, de la eleccién de obispo por parte
de una comunidad local subrayaba que la
dimensién universal pertenecia a la natura-
leza del ministerio episcopal, que estaba
llamado fundamentalmente a ser instru-
mento de unién en su Iglesia local y de ésta
con las demds.

— Communio a través de las listas de obispos:
todas las Iglesias locales disponfan de un
listado de las Iglesias con las que ellas se
encontraba en comunién, lista que era
actualizada tras el nombramiento de nue-
vos obispos. Una Iglesia local estaba en el
marco de la Iglesia universal cuando en
dicha lista se encontraban los obispos de
Iglesias principales (que a su vez estaban en
comunién con otras Iglesias), en contra-
posicién con las Iglesias que, por diversas
razones, se separaban de esa unidad uni-
versal.

d) Communio y sus implicaciones estructu-

rales.

La comunién también ejerce su influencia en
la configuracién estructural de las Iglesias. El pri-
mer desarrollo estructural fue el principio sino-
dal. Cuando los problemas sobrepasaban la com-
petencia de una Iglesia, los diversos obispos se
reunfan para buscar una solucién a los temas
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planteados. Surgieron asi los sinodos, reuniones
de obispos de una determinada regién, que deci-
dian en las controversias de fe o dirimian algtin
problema planteado en una Iglesia. Los sinodos,
ademds, comunicaban sus decisiones a las Iglesias
vecinas.

En un principio, todas las Iglesias eran fun-
damentalmente iguales en cuanto a sus derechos
y deberes, pero muy pronto fueron sobresaliendo
unas Iglesias debido a distintas razones (funda-
cién apostdlica, importancia de la comunidad
concreta...). En el siglo III, como muy tarde, ya
destacaban Roma, Alejandria y Antioquia como
sedes principales que tenfan una misién especi-
fica en cuanto a la concrecién de la comunién, y
es esta nueva situacién la que propiciard la cele-
bracién de “sinodos universales” (concilios), que
tienen su primera expresién en Nicea, en el afio
325, con asistencia de estas tres sedes. En el siglo
V ya aparece la pentarquia, formada por las tres
sedes anteriores, mds Jerusalén y Constantinopla,
que se convertird en una estructura tradicional y
que se actuard en los diversos concilios de la anti-
gliedad. Esta distincién de sedes continuard,
unida al papel que el obispo de Roma empezé a
ejercer, con bastantes altibajos, desde el siglo III,
con lo que el proceso de institucionalizacién del
principio sinodal avanzé de manera imparable.

Junto al principio sinodal, muy pronto, sin
embargo, y como consecuencia de la “lucha con-
tra la gnosis, que acentuaba la experiencia interna
de la verdad divina, cobré una creciente impor-
tancia un segundo principio estructural de la
comunién universal: la paradosis (tradicién) de
los apédstoles. Se trata de una tradicién externa,
objetivada, observable histéricamente y accesible
a todos. Ya aparece claramente asi en Ireneo de
Lyon: “No hemos conocido la economia de nues-
tra salvacién sino por aquellos a través de los cua-
les el Evangelio ha llegado hasta nosotros: ellos
primero lo proclamaron; después, por voluntad
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de Dios, nos lo transmitieron por escrito para
que fuese “columna y fundamento” (Adversus
Haereses 111, 1; también 111, 3, 4). La acentuacién
de la tradicién supone un avance en cuanto que
establece un canon al que hay que referirse para
la permanencia en la comunidad universal, pero
también posibilita una evolucién, por la que se
llegard a subrayar mds los medios externos para
conseguir la unidad y la comunién que la misma
realidad de la comunién.

e) Medios de la comunidn.

El objetivo de la comunién es la unién con
Dios y con los demds; ésta es su cara interna, pero
ésta no se conseguird si no es ya en la etapa ult-
ma. Mientras caminemos por esta tierra, esta
unién estard en germen y necesitada de unos sig-
nos visibles que sean, a su vez, los instrumentos
para que la comunién se produzca.

Se trata de los dos planos en los que puede
ser considerada la comunién en la fase de la
Iglesia que peregrina en la tierra: en cuanto a la
realidad misma, que es un don de Dios, y en
cuanto a los medios externos que existen para
que se produzca dicha realidad. La unién entre la
realidad en si y los medios para procurarla se
encuentra en el mismo Jesucristo, que es el que
nos une a Dios, mediante la comunién con él, y
el que nos regala una serie de medios para con-
ducirnos a la comunién con Dios y para mante-
nernos en dicha comunién.

Si bien es claro que el uso de los medios, en
si externos, no asegura que la realidad de comu-
nién con Dios se produzca, también lo es que el
ideal serfa la consecucién de la plenitud de la rea-
lidad dltima mediante el uso en plenitud de los
medios que Dios ha dispuesto para ello. En cual-
quier caso, no se encuentra asegurada la corres-
pondencia entre los medios externos y la realidad
que dichos medios persiguen. Esto es consecuen-
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cia de la naturaleza misma de la Iglesia, que es
una realidad compleja, en la que se unen una
dimensidén divina y otra humana (cf. LG 8), en la
que es necesario distinguir la obra de Dios y la
obra de los hombres, a la par que es necesario no
independizar ambas acciones. De entre dichos
medios, los Padres van a destacar tres sobre todos
los demds: la fe y los sacramentos y la buena inte-
gracién de los diversos carismas por medio del
ministerio episcopal:

— Comunién en la fe: todo grupo social se
constituye en grupo en la medida en que tiene un
principio comun, ya sea en orden a la vida de
dicho grupo o, al menos, a su accién. El princi-
pio de la Iglesia como “congregacién” es la fe. La
fe es la entrega confiada a Dios, que ha querido
establecer una alianza con cada persona y con la
comunidad humana, y no, en primer lugar, la
aceptacion de una serie de verdades conceptuales.

La fe, por parte de Dios, supone el acto por
el que Fl se nos autorrevela, al decirnos qué es lo
que quiere ser para nosotros; por parte del ser
humano, la fe supone la acogida de esa revelaciéon
de Dios en un acto en el que se entrega total-
mente a Dios para vivir para él. La fe es, en defi-
nitiva, la realidad de comunién entre Dios y el
ser humano, por lo que es comprensible que la fe
sea la base de la comunién eclesial.

Ciertamente, existen también una serie de
medios externos de cara a mantener la comunién
en la fe, entre los que se encuentran las diversas
profesiones de fe, el bautismo, como el “sacra-
mento de la fe”... La importancia de estos medios
estd en relacién con la importancia que la comu-
nidad primitiva dio a la fe. No es de extranar que,
para los Padres, sean los herejes los que més que-
branten la comunidn, ya que son los que atentan
contra la fe. Ahora bien, en relacién con estos
medios habria que mantener dos ideas: condi-
cién para la communio es una fe comun, pero la
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comunién no estd dada inmediatamente con la
proclamacién de dicha fe; y al contrario, tampo-
co cada diferencia de opinién en cuanto a la fe
elimina la communio.

— Comunidn en los mysteria, en los sacra-
mentos (en especial, el bautismo y la eucaristia).
La comunién en la fe lleva a la comunién en los
sacramentos, que son la expresién mds elevada
del culto cristiano. En los sacramentos no se
subraya el movimiento del ser humano a Dios a
partir de la fe por la que los creyentes se entregan
confiadamente a Dios (la fe, en dltimo término,
se queda al nivel de la intencién personal). Los
sacramentos van mds all4, ya que establecen una
comunién corporal con un Dios que se hizo
“cuerpo” y que, mediante la encarnacién, ha par-
ticipado de la naturaleza humana para que los
seres humanos puedan participar de la naturaleza
divina. Los sacramentos son los “medios corpora-
les” por los que, debido a la intencién divina, los
creyentes entran en relacién con el acontecimien-
to histérico a través del cual Dios realizé la salva-
cién (fundamentalmente, en la celebracién de la
eucaristia).

— Comunién en la mutua administracién de
la caridad. Llama la atencién que el origen de la
Iglesia no se buscara en el grupo de los discipulos
reunidos en torno a Jests. La razén tltima es que
este grupo no muestra la naturaleza de la Iglesia.
En el grupo apostélico se retinen los convocados
por Jests y se subraya la relacién que tiene cada
uno de los seguidores de Jests con el que los ha
convocado. La Iglesia no es la suma de las rela-
ciones y de las experiencias particulares de los
reunidos en torno a Jesucristo, sino que es el
fruto de la experiencia comunitaria de gracia (sin
que ello, obviamente, elimine el carcter personal
del encuentro con Dios).

La concepcidn cristiana de Dios, que lo defi-
ne como amor, lleva a la consideracién de la
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comunidad cristiana como una comunidad que
se construye sobre el amor (la caridad). Es el
amor el que une a los creyentes en un solo cuer-
po, y esta unidad tiene las caracteristicas propias
de una unidad fundamentada en el amor: se pro-
duce una reduccién de la multiplicidad a la uni-
dad (de la misma manera que las tres personas
divinas son un solo Dios), al tiempo que se reali-
za la difusién de la unidad en la diversidad (la
unidad de Dios no es pensable mds que en la
comunién de las tres personas divinas). La dia-
léctica entre unidad y diversidad pertenece, pues,
al ser de la Iglesia.

Este ser comunidad de la Iglesia se va a mani-
festar, ya desde antiguo, de diversas maneras, que
podriamos resumir en la idea de “preocupacién”
mutua. La preocupacién se manifiesta de manera
visible en los carismas que los creyentes han reci-
bido para el bien de toda la comunidad y en los
servicios (ministerios) que la comunidad institu-
cionaliza para el bien de todos. Ya en los escritos
neotestamentarios encontramos tanto los carismas
como los ministerios (cf. 1 Cor 12; Rom 12,6-8;
Ef 4,11-13) y la consideracién de la importancia
de ambos para la comunidad (cf. 1 Cor 12,4-5).
Es un hecho que los carismas fueron muy impor-
tantes en la Iglesia primitiva, y también lo es que
pronto despertaron desconfianza, ya que se
vefan como excepciones del perfodo fundacio-
nal de la Iglesia. Ademds, muy pronto surgieron
grupos que reclamaban para si unos carismas
especiales y que, al ser grupos de exaltados que
querfan estructurar la Iglesia a partir de dichos
carismas, fueron combatidos (montanistas, ana-
baptistas...).

Pablo insiste en el recto ordenamiento de los
carismas para la edificacién de la Iglesia (1 Cor 12-
14). Dicho ordenamiento corresponde al minis-
terio de los apéstoles y de aquellos que fueron
enviados o instalados por ellos. Desde Ignacio de
Antioqufa, con su concepciéon del episcopado
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mondrquico, y con Tertuliano e Ireneo de Lyon,
que fue el primero que, siguiendo a Clemente de
Roma, esbozé sistemdticamente el tema de la
apostolicidad contra los gndsticos, el ministerio
ordenado se constituyé en el que podia discernir
los carismas con autoridad, interpretar autoritati-
vamente la Escritura y asegurar, en la medida en
que es asegurable, la conexién de la comunidad
con los apdstoles. Para la patristica, con todo, este
servicio del ministerio es fundamentalmente eso,
un servicio, que tiene por ley interior el amor y
que no pretende mds que disponer de la mejor
manera posible todas las realidades eclesiales de
cara a que la comunién con Dios, realidad dltima
de la Iglesia, se produzca.

En este sentido, la oposicién entre estructura
carismdtica y estructura ministerial no es conocida
en el tiempo patristico, ya que ambas estructuras
se necesitan y estdn relacionadas. No puede existir
una estructuracién “exclusivamente” ministerial
(entendiendo por ella la que prescinde de los
dones del Espiritu), porque entonces tendriamos
una formalidad externa sin vida en su interior, y
tampoco puede existir una exclusiva estructura
carismdtica, so pena de que la comunidad se disol-
viera en multitud de células auténomas.

A partir de la Edad Media

En la Edad Media se sefialaron los tres aspec-
tos diversos en la Iglesia en cuanto a la unidad de
la misma (vinculo de fe, vinculo de sacramentos,
vinculo de la caridad), con lo que se continuaba
la teologia de la comunién desarrollada por los
Padres, pero se fue subrayando, al mismo tiempo,
la importancia de los aspectos externos de la co-
munién (los medios), mientras que la realidad
misma (la comunién con Dios producida por el
Espiritu Santo y la consideracién de la Iglesia
como comunidn) se fue paulatinamente oscure-
ciendo.
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El subrayado de los aspectos externos, visi-
bles, significé, a medio plazo, el paso de una ecle-
siologfa sacramental a una de corte més juridico,
por la que la Iglesia serfa comprendida funda-
mentalmente a partir de la jerarquia, que era el
medio mds visible para la consecucién de la uni-
dad de la Iglesia. A este proceso contribuyé no
poco el desarrollo de la funcién del obispo de
Roma, que desde el siglo III reclamaba para si un
lugar preeminente en el marco de la Iglesia y que
desde el siglo XI adquiere dicho lugar en la Iglesia
de Occidente.

Esta acentuacién de los aspectos visibles de la
Iglesia va a continuar hasta el siglo XX. Si bien es
verdad que, a nivel magisterial, siempre se con-
servé una idea de Iglesia més rica que la mera
reduccién al aspecto visible (el mismo Concilio de
Trento defiende, en dltimo término, que entre la
Iglesia y el Espiritu se ha establecido una unién
por la que el Espiritu se deja limitar a unas estruc-
turas visibles, sin por ello negar que el Espiritu
pueda actuar fuera de las fronteras visibles de la
Iglesia; cf. Canon IV del sacramento del Bautismo:
DS 1617), también lo es que la teologia de con-
troversia posterior a Trento, al pretender establecer
la diferencia con los reformadores, va a acentuar el
cardcter visible e institucional de la Iglesia en un
intento por reforzar la estructura visible de la
Iglesia que habia sido atacada y negada por Lutero.

Vaticano I

El resurgimiento de la idea de comunién en
el Concilio Vaticano II se encuentra en el con-
texto de la discusién sobre la colegialidad episco-
pal. El Concilio pretendié con esta doctrina equi-
librar o completar la reflexién realizada por el
Vaticano 1. Mientras que éste habia reflexionado
sobre la situacién y la misién del Papado en la
Iglesia, el Vaticano II realiza una reflexién sobre
la situacién y la misién del obispo. Que la cole-
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gialidad fuera discutida en el marco de la relacién
entre el papa y los obispos establecia de antema-
no ciertos limites a dicha doctrina.

El Concilio dio un paso importante al volver
a integrar al papa en el Colegio de los Obispos,
pero no consiguid articular expresamente la Iglesia
como comunién de Iglesias locales, que hubiera
sido la consecuencia coherente. Esto se observa
en diversos planteamientos:

a) El texto decisivo de la colegialidad se en-
cuentra en LG 22, donde la perspectiva de la
Iglesia local no estd integrada, ya que parece
facultativa la presidencia de una Iglesia local para
pertenecer al colegio, lo mismo que para el papa
es poco significativo ser el obispo de Roma,
mientras que es determinante ser el sucesor de
Pedro al frente de la Iglesia universal (un dato
curioso del Concilio es que no aparece nunca
“obispo de Roma”). Esto es fruto del interés del
Concilio por equilibrar la ensefianza del Vaticano
I acerca de los poderes en la Iglesia. Los Padres
conciliares pretenden compensar la autoridad del
romano pontifice con la autoridad del Colegio de
los Obispos. Ahora bien, el recurso al concepto
de colegio en este sentido no es del todo adecua-
do, ya que, al destacar su sentido juridico, se afir-
ma la no reciprocidad entre el colegio y su cabe-
za, es decir, se afirma la dependencia del colegio
y la independencia de la cabeza, mientras que se
oculta la realidad de las Iglesias locales, puesto
que en el colegio sélo se conoce, como es obvio,
la relacién obispo-papa.

b) El Concilio no consiguié integrar adecua-
damente la potestad papal con la potestad del
colegio episcopal. Tanto en la tltima redacciéon
de LG 22 como en la nota explicativa previa, que
Pablo VI mandé publicar conjuntamente con la
constitucién Lumen gentium, el papa posee un
rango, en cierto sentido, supracolegial. El Con-
cilio no se contentd con describir al papa como el
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centro del colegio, lo cual hubiera sido la conse-
cuencia l6gica de una eclesiologia que parte de la
colegialidad episcopal, sino que subrayé que
puede actuar “en solitario”. La nota explicativa
previa sefiala: “42 El sumo pontifice, como pastor
supremo de la Iglesia, puede ejercer libremente
[ad placitum] su potestad en todo tiempo, como
lo exige su propio ministerio”. La expresién es
desafortunada: como dice J. Ratzinger, afirmar
que “el ejercicio de esa potestad depende sim-
plemente de su propia discretio y en su placitum,
no se habia dicho todavia de esa forma en ningtin
documento eclesidstico™, y potencia el ver al
papa separado de la Iglesia y desvinculado de
cualesquiera condiciones a la hora de poder juz-
gar en materia de fe y de costumbres. El papa
podria ser comprendido como un cuerpo extrafio
al ser de la Iglesia, algo que el Vaticano II, evi-
dentemente, no quiso propiciar.

) La relacién entre la Iglesia universal y las
Iglesias locales no fue del todo solucionada. Estd
fuera de toda discusién que al catolicismo le ha
faltado una teologia de las Iglesias locales. La
reforma gregoriana del siglo XI puso en marcha
un proceso por el que se llegé a comprender la
Iglesia partiendo de Roma, de tal forma que la
Iglesia catélica se entendia como una extensién
de la Iglesia romana, cabeza y madre de todas las
Iglesias. El Vaticano II salié al paso de este vacio
con su formulacién: la Iglesia universal existe en
y a partir de las Iglesias locales (LG 23). Esto
supone: la consideracién de que la Iglesia se
encuentra en la celebracién de cada Iglesia local;
cada Iglesia no es ya una parte de la gran Iglesia,
sino que accedemos a la Iglesia universal a través
de y en las Iglesias locales; las Iglesias locales son
Iglesias completas que estdn bajo la accién de los
grandes principios que crean la comunién verti-

“ J. Ratzinger, El nuevo pueblo de Dios, Herder, Barce-
lona 1972, 219.
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cal (Dios, Cristo, Espiritu, Evangelio, eucaris-
tia...), y los creyentes, al participar en ellos, que-
dan constituidos en comunidn horizontal.

Es verdad que la Iglesia local solamente es
Iglesia de Dios en el reconocimiento y comunién
con las otras Iglesias locales, que a su vez son
Iglesias de Dios. En este sentido, no existen dni-
camente las Iglesias locales, sino también la co-
munién de las Iglesias (a la que se podria llamar,
evidentemente, Iglesia universal, aunque con un
significado distinto al que se le daba desde la
reforma gregoriana). Esta idea, que para Rahner
era lo mas novedoso que el Concilio habfa apor-
tado, no fue totalmente productiva en el Conci-
lio. De hecho, el Concilio conservé el enfoque
universalista (que parte de la Iglesia universal) y
no desarroll6 el enfoque de comunién (que debe-
ria haber partido de las Iglesias locales).

La formulacién ha dado pie, ademds, a diver-
sas discusiones en cuanto a su interpretacion.
Entre dichas discusiones destaca la llevada a cabo
por el entonces cardenal J. Ratzinger con el tam-
bién cardenal W. Kasper. El antecedente de esta
discusién se encuentra en el documento de la
Congregacién para la Doctrina de la Fe de 1992
Communionis notio, que versa sobre algunos as-
pectos de la Iglesia considerada como comunién.
La Congregacién pensaba que se habia produci-
do una acentuacién indebida de las Iglesias loca-
les y que se habia llegado a considerar a la Iglesia
universal como la suma de las mismas. Frente a
este deslizamiento, el documento afirmaba que
“temporal y ontolégicamente, la Iglesia-misterio,
la Iglesia una y dnica segtin los Padres, precede la
creacién y da a luz a las Iglesias particulares co-
mo hijas, se expresa en ellas, es madre y no pro-
ducto de las Iglesias particulares” (Communionis
notio, 9).

La primera vez que W. Kasper hablé de este
tema, subrayé lo que para ¢l era el problema
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principal: la tendencia a identificar la Iglesia uni-
versal con la Iglesia romana (o sea, con el papay
la curia). Esta idea, que fue rechazada por J.
Ratzinger, no aparece ciertamente en el docu-
mento, pero no se puede decir que sea sencilla-
mente un invento de W. Kasper. De hecho, la
imagen que se utiliza (“la Iglesia, madre de las
Iglesias”) remite claramente a Leén Magno en el
siglo V, a Gregorio VIl y a la reforma gregoriana,
que, ademds de las cosas positivas que trajo,
introdujo en la Iglesia una concepcién juridicista
en la que la ecclesia romana era la madre de todas
las Iglesias. En el fondo, lo que estd en juego con
la pregunta acerca de la relacién entre Iglesia uni-
versal e Iglesias locales es la contraposicién entre
una comprensién de la unidad de la Iglesia como
uniformidad (al partir de la Iglesia universal, que
tiene por cabeza Roma, se tiende irremediable-
mente a dicha uniformidad) o como unidad en la
pluralidad (al partir del acceso a la Iglesia univer-
sal Unicamente a través de las Iglesias locales, las
particularidades de dichas Iglesias locales tienen
una significacién para toda la Iglesia).

La idea de comunion

Después de este repaso histérico, destacamos
sintéticamente los aspectos mds importantes
que supone hablar de “comunién” a nivel ecle-
siolégico:

a) Existen dos direcciones de la communio:
comunién con Dios y comunién entre todos los

hombres (cf. LG 1).

b) Comunidn no se refiere, en principio, a la
estructura de la Iglesia, sino, fundamentalmente,
a la meta que nos espera a todos. Dicho de otra
forma, la Iglesia no es una comunién consuma-
da, sino que es el instrumento y el signo de la co-
munién.
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¢) Es una clave interpretativa para la eclesio-
logfa. En este sentido, hace referencia a diferentes
relaciones que se establecen en la Iglesia: comu-
nién con Dios en la palabra y en el sacramento
(en especial la eucaristia); comunién entre todos
los miembros de la Iglesia (communio fidelium);
comunidn entre las diversas Iglesia locales (com-
munio ecclesiarum); estructuracién de la Iglesia
(communio hierarchica).

d) Un aspecto especialmente productivo de la
comunién en el campo eclesioldgico, que la hace
especialmente pertinente para entender la Iglesia
desde ella, es su capacidad para crear la unidad a
través de las relaciones anteriores, sin que por ello
las diferencias que existen entre los distintos
miembros de la relacién queden eliminadas: a
ejemplo de la comunién trinitaria, que es, al
mismo tiempo, unidad y diversidad, la comu-
nién entiende la Iglesia como una, conservando
la pluralidad de los diferentes miembros de la
Iglesia a todos los niveles.

La comunién es, en definitiva, la unién de
los hombres con Dios y con los demds hombres;
esta union tiene su fundamento en la participa-
cién de la vida divina y se realiza en la Iglesia de
forma inicial, de tal manera que ésta se convierte
en el signo y el instrumento de dicha comunién
para el mundo.

Implicaciones de la consideracién
de Iglesia como comunién

En un apunte rdpido, podriamos describir la
evolucién del cristianismo, en lo eclesiol4gico, en
estos pasos: acento en la comunidad; importancia
del papel de los obispos; afirmacién del primado
romano (el punto de llegada de esta evolucién fue

el Concilio Vaticano I y los pontificados siguien-
tes hasta Pio XII).
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Punto de inflexién es el Vaticano II, que ini-
cia otra curva de sentido inverso: del primado
(casi) solitario — a una mayor conciencia de cole-
gialidad — una mids fuerte afirmacién del pueblo
de Dios, con lo que se vuelve a la potenciacién
del polo comunitario. La consideracién de la
Iglesia como comunién deberia ser entendida en
esta vuelta a lo comunitario, y, por ende, como
una relectura actual de la Iglesia como pueblo de
Dios. Estd claro que esta relectura no sélo no ha
de propiciar una vuelta a un sentido espiritualis-
ta de la Iglesia, sino que deberfa ayudar a subra-
yar aspectos fundamentales de la Iglesia que pue-

den haber quedado olvidados.

Comprender a la Iglesia como comunién
supone preguntar cémo puede ser la Iglesia signo
e instrumento de dicha comunién o, expresado
de otra forma, qué aspectos serd necesario pro-
fundizar para que la realidad de comunién de la
Iglesia se muestre mucho més claramente. Entre
estos aspectos destacamos tres, que estdn en {nti-
ma relacién con lo que la comunién supone; no
son los tdnicos, pero son aspectos importantes
que deberdn desarrollarse en el futuro: el tema de
la catolicidad de la Iglesia, las estructuras de par-
ticipacion, y la superacion de la estructuracién de
la Iglesia en el binomio clérigos-laicos.

El desarrollo de la carolicidad de la Iglesia

La Iglesia como comunién pone el acento
en las Iglesias locales, que son el lugar en el que
tnicamente nos podemos encontrar con la
Iglesia universal. Toda comunidad reunida para
celebrar la eucaristia junto a su obispo es la
Iglesia, y es reconocida como tal por las demds
Iglesias, que, a su vez, se retinen para celebrar la
eucaristia en torno a sus obispos. La universali-
dad no elimina las particularidades de las dife-
rentes Iglesias, sino que las integra en una unidad
superior.
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La nota de catolicidad, que desde Ignacio de
Antioquia pertenece a la Iglesia, es, como todas
las notas de la Iglesia, tanto una promesa de
Cristo como un encargo para la comunidad. La
Iglesia ya es catflica en la medida en que, al
continuar la obra de Jesucristo, es el lugar en el
que podemos encontrar la alianza de Dios con
los hombres, con todos los hombres, y, en este
sentido, posee un rasgo de universalidad; pero, al
mismo tiempo, la Iglesia debe ser cada vez mds
catdlica, en la medida en que su mensaje y su
vida se vean enriquecidos con lo que las diversas
comunidades y personas pueden aportar a su
experiencia y mision.

Hablar de catolicidad en este contexto, pues,
supone no tanto una perspectiva cuantitativa
como una perspectiva cualitativa. Catdlica serd
la Iglesia en la medida en que transparente mds
plenamente la presencia de Cristo, cuando la au-
torrevelacién de Dios sea experimentada en la
variedad y en la diversidad de las experiencias
histéricas y sociales, donde dicha experiencia se
produce con la doble dimensién de particularidad
(es la experiencia concreta de un individuo o de
una colectividad) y universalidad (es la experiencia
que puede ser compartida y aceptada como tal
por los demds).

Carolicidad habla, por tanto, de totalidad y
de integracién de todos los elementos. Las cir-
cunstancias diversas a nivel histérico por las que
camina la Iglesia obligardn a subrayar unos ele-
mentos u otros. En este tiempo, y en el nivel de
la Iglesia universal, la catolicidad habria de con-
cretarse en la superacién de una comprensién de
la unidad y de la catolicidad de forma centralista
y uniforme y en la actualizacién consecuente de
la Iglesia como “comunién de Iglesias” y comu-
nidades eclesiales, frente a ciertas tendencias a
volver a una centralizacién excesiva en la Iglesia;
catolicidad también significa hoy la puesta en
cuestién de un incuestionado eurocentrismo del
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cristianismo y el reconocimiento de la pluralidad
de culturas; catolicidad supone, por fin, la integra-
cién del testimonio de fe especifico de la mujer,
que sigue hoy en dia buscando su contribucién
personal a la Iglesia.

La Iglesia serd una verdadera comunién en la
medida en que se produzca un proceso mutuo de
aprendizaje entre las diversas Iglesias locales,
entre las Iglesias continentales (o regionales),
entre los variados grupos eclesiales, entre la expe-
riencia masculina y femenina..., porque solamen-
te asi la revelacién total de Dios producida en
Jesucristo podrd adquirir un mayor grado de pro-
fundidad en la Iglesia.

Desarrollo de estructuras de participacion y de
estructuras de verificacion de la “communio”

Si no queremos que la communio quede con-
vertida en un eslogan mds o menos atrayente, es
necesario que la comunidad eclesial desarrolle
estructuras que faciliten la participacién y la
corresponsabilidad de los cristianos en temas que
a todos incumben (desde los nombramientos de
cargos pastorales para las comunidades, hasta la
promulgacién de documentos eclesiales). En este
sentido, no estd de mds subrayar el sensus fidei
que el Concilio Vaticano II subrayé. Todos los
bautizados son los testigos de Ciristo, el cual con-
cede a toda la comunidad el “sentido de la fe”,
por lo que todos estdn llamados a continuar la
mision profética de Cristo (LG 35). El sensus fidei
del que habla el Concilio es una especie de ins-
tinto que todo bautizado tiene, por el que puede
discernir lo que pertenece a la fe. A partir del
sentido de la fe se llega al “consenso de la fe”, en
la medida en que se produzca un acuerdo entre
los miembros del pueblo de Dios.

Es evidente que la participacién en los proce-
sos de decisién, a distinto nivel, que se dan en la
Iglesia no significa que todos los miembros de la
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misma deban participar al mismo nivel (aunque
s6lo fuera por la imposibilidad practica para ello).
El propio proceso de institucionalizacién que ha
sufrido la Iglesia desde sus comienzos posibilita la
unidad del cuerpo eclesial en la medida en que
sirve para presumir el consenso del pueblo de
Dios en temas muy diversos. Pero dicho proceso
también tiene como consecuencia la enajenacién
de los miembros de la Iglesia de la estructura
eclesial, algo que en la época actual se presenta de
forma muy acusada debido a la critica que estdn
sufriendo todas las instituciones.

La eclesiologia de comunién no opone una
Iglesia carismdtica a una Iglesia institucional, pe-
ro si subraya la necesidad de no presumir el con-
senso mds alld de lo que es razonable y apuesta
por que la unién de todos los hombres con Dios
y de todos los hombres entre si tenga una tra-
duccién en el nivel de las estructuras visibles
—institucionales— de la Iglesia. No es fcil determi-
nar cudles pueden ser esas estructuras que sirvan
para determinar el “consenso de la fe” en temas
concretos. La dificultad, sin embargo, no exime
de la obligacién de intentar su creacién.

El principio sinodal, que fue la primera
implicacién de la consideracién de la Iglesia como
comunién en los primeros siglos, y la doctrina
de la colegialidad, que el Concilio Vaticano II ha
vuelto a poner en primera linea, pueden ofrecer-
nos algunas ideas: el primero se concreta en todo
tipo de consejos, mds o menos estables (desde
los tradicionales concilios y sinodos episcopales y
diocesanos, hasta los consejos parroquiales y dio-
cesanos); el segundo atn no tiene una visibilidad
tan clara en nuestras Iglesias porque apunta al
ejercicio “colegial” como algo propio de la estruc-
tura eclesial. Este aspecto colegial llama la aten-
cién sobre la composicién de los diferentes 6rga-
nos colectivos y sobre su misién: de la misma
manera en que no va contra la estructura jerdr-
quica de la Iglesia la pertenencia al concilio de
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laicos (como ha mostrado la historia), tampoco la
contradice el que algunos consejos eclesiales fue-
ran deliberativos y no meramente consultivos. En
temas como la eleccién de obispos o de pérrocos,
la designacién de candidatos para el ministerio,
los programas pastorales de una Iglesia..., la par-
ticipacién del mayor nimero de creyentes es, en
principio, deseable.

En el arduo campo de la relacién entre el
magisterio y la teologfa, la experiencia histérica
muestra, por una parte, que siempre ha existido
una cierta tensién y por otra, que nunca se ha
eliminado la tensién mediante la eliminacién de
una de las dos instancias, sino a través de un dia-
logo abierto y sincero. Vuelve a urgir que se esta-
blezca una relacién fructifera entre estas dos ins-
tancias, esenciales ambas para la Iglesia. Urge que
el magisterio no se identifique con una escuela
teolégica determinada y que ninguna escuela teo-
légica se constituya en la que decide autoritati-
vamente sobre aspectos discutidos en el dmbito
teoldgico.

El abismo que existe entre la conducta de
muchos cristianos y los pronunciamientos del
magisterio eclesial en muchos temas morales se
ird ampliando a no ser que los esfuerzos por escu-
charnos todos no se intensifiquen. La solucién
no es confinar los temas morales al 4émbito de lo
privado, pero tampoco seguir proclamando sin
mds una doctrina que, a la vista de muchos cris-
tianos, estd alejada de la experiencia del creyente
normal.

Superacion del binomio clérigos-laicos

El Concilio Vaticano II comienza la constitu-
cién Lumen gentium comprendiendo la Iglesia
como misterio (por la conexién que tiene con la
obra salvifica de Dios Trinidad) y como pueblo
de Dios (en relacién fundamentalmente con la
misién que tiene la Iglesia de cara al mundo). La
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aplicacion a la Iglesia de la categorfa de sacra-
mento clarifica la relacién entre la imagen espiri-
tual y la institucional de la Iglesia. Después de
esta visién salvifica pasa el Concilio a tratar la
imagen concreta de la comunidad eclesial. La
estructura que presenta el Concilio se basa en el
binomio episcopado, al que dedica el capitulo
tercero, y laicado, al que dedica el capitulo cuar-
to de Lumen gentium. Si bien el Concilio no deci-
dié las cuestiones disputadas en ambos temas y
dejé el camino abierto a siguientes profundiza-
ciones, la presentacién conciliar continta la linea
que se comenzé muy pronto en la historia de la
Iglesia, por la que se subrayé de forma continua
la diferencia entre ambos estados.

Si en la época preconstantiniana habfa una
prevalencia del polo comunitario y se acentuaba
mis la diferencia existente entre la Iglesia, como
comunidad escatoldgica, y el mundo en el que
vivia, sin subrayar las diferencias en el interior de
la propia comunidad, en la época de cristiandad,
que comienza a gestarse en el 51glo IV, se produ-
cird una prevalencia del polo jerdrquico. Las razo-
nes son variadas: desaparicién de la tensién dia-
léctica con el mundo, que lleva a buscar diferen-
cias en el interior de la Iglesia; formacién de una
clase separada en la Iglesia, los monjes y el clero,
que se van a ir distinguiendo del resto de los cris-
tianos; tras la desaparicién del Imperio romano
la concentracién de la cultura en manos de los
monjes; la asuncién por parte del clero de rasgos
tipicos de los monjes... Uno de los puntos culmi-
nantes de este proceso serd la formulacién por
parte de Graciano de los dos tipos de cristianos
en el siglo XII: hay dos tipos de cristianos; uno
estd dedicado al servicio divino, a la contempla-
cién y a la oracidn, lejano de todo estrépito de
cosas mundanas, como son los clérigos y los reli-
giosos. El otro género de cristianos son los laicos;
a éstos les estd permitido poseer bienes tempora-
les, pero sélo para el uso, y se les concede casar-
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se, cultivar la tierra, dar oblaciones y décimas, y
haciéndolo asi pueden salvarse, porque suprimen
los vicios con la beneficencia.

El laicado ird recuperando paulatinamente su
protagonismo a partir del siglo XVI y adquirird
fuerza en el siglo XIX, en un momento en el que
la sintesis politico-religiosa se ha roto y la cultura
se ha alejado de la tutela de la Iglesia. Aun asi, la
diferenciacién entre ambos tipos se mantuvo y la
presentacion de la Iglesia partia de dicha distin-
cién. Todavia en el tiempo anterior al Vaticano I1
la produccién teoldgica buscaba establecer lo
especifico del laicado, en un intento por llenar de
contenido una forma de vida que atin buscaba
una teologfa, con lo que se mantenia el binomio
clérigos-laicos como fundamental para compren-

der la Iglesia.

Y. Congar, uno de los autores que mds ha
contribuido a hacer avanzar la teologia del laica-
do, desde su clésico libro jalones para una teologia
del laicado, de 1953, serd también el mayor expo-
nente de la necesidad de cambiar de perspectiva
para comprender la Iglesia. En 1971 escribié un
libro en el que presentaba su itinerario en este
punto desde la publicacién de jalones. Congar
defiende que debemos ir més alld de las afirma-
ciones del Concilio. Se trata, entonces, de susti-
tuir el binomio, ya cldsico, clérigo-laico por el
binomio comunidad-ministerios. Se trata de
retomar el comienzo de la reflexién desde la pers-
pectiva comunitaria. Lo esencial de la Iglesia es la
comunidad, el conjunto de todos los bautizados.
En esa comunidad, Dios regala una serie de dones
que han de ser puestos al servicio de los demis.
Algunos de estos dones, ademds, son necesarios de
forma mds estable para que la comunidad pueda
vivir, por lo que llegardn a ser un servicio insti-
tucionalizado en la propia comunidad, convir-
tiéndose asi en ministerios; otros dones serdn
valiosos, si bien no acabardn siendo instituciona-
lizados, por no ser necesarios de forma estable
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para la vida de la comunidad. En cualquier caso,
la Iglesia aparecerfa como un cuerpo enriquecido
con una serie de carismas y fortalecido con una
serie de ministerios..., todos ellos tendentes a la
edificacién de la comunidad.

Esta es la visién que se nos presenta en las
cartas paulinas, en las que los carismas existen de
forma abundante y en las que aparece una varie-
dad de ministerios notable (maestro, profeta,
apéstol, servicio...). En el fondo, se tratarfa de no
comprender la Iglesia a partir dnicamente de un
ministerio, el ordenado, por muy importante
que sea.

De cara al futuro

La comunién es un deseo inscrito en el cora-
z6n de todos los seres humanos. La experiencia
desgarradora de las guerras mundiales del siglo
XX, de los multiples conflictos que jalonan y
siguen presentes en la historia humana, no ha
hecho sino potenciar este deseo. La naturaleza de
comunion de la Iglesia responde de esta manera
a la esencia comunitaria que existe en el mismo
individuo. El redescubrimiento de la dimensién
comunitaria en el postconcilio no ha producido
automdticamente la realidad, y por ello el deseo de
una mayor experiencia comunitaria, de pertenen-
cia a una realidad de comunién también en la pra-
xis, sigue existiendo en la comunidad creyente.

Mucho del futuro de la Iglesia, al menos en
las sociedades occidentales, depende de la capaci-
dad que tenga la propia Iglesia para avanzar por
el camino que se descubre al considerarla una
comunion. Frente al desapego efectivo de mu-
chos creyentes con respecto a la Iglesia; frente a la
desaparicién de los dmbitos sociales y culturales
en los que los individuos asumian su ser cristiano,
se impone el desarrollo de comunidades donde la
comunién pueda ser experimentada. Se tratarfa
de comunidades donde se viviera el ser Iglesia
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como una experiencia de gracia comunitaria, que
provoca una unidad en el nivel profundo de las
personas, y que se manifestara también en la
manera concreta como esa comunidad vive. Me-
dard Kehl habla de una “unidad comunicativa”,
posibilitadora de una auténtica accién comunica-
tiva, tomando el modelo prestado de la filosofia
que sigue a Apel y Habermas.

En cualquier caso, la introduccién de la
comunicacién en el concepto de comunién sirve
para llamar la atencién sobre la necesidad de
concretar lo que se quiere decir con comunién.
Otras palabras del campo seméntico afin a comu-
nién son participacién, corresponsabilidad, uni-
dad-diversidad... El programa que plantea com-
prender la Iglesia como comunién es amplio y
recorre todas las dimensiones de la misma:

— A nivel litdrgico, exige tomar conciencia de
que el “sujeto celebrante” del culto cristia-
no es toda la comunidad. La propia cele-
bracién deberia transparentar esta realidad,
posibilitando la participacién de todos los
creyentes de una manera mds clara a como
hoy se realiza.

— El ministerio ordenado no puede entender-
se sino dentro de la comunidad cristiana a
la que sirve. Las tres funciones con las que
el Vaticano II describe el servicio de los
ministros (presidir, ensefiar y proclamar) no
lleva a distinguir en la Iglesia dos grupos
(los que presiden y los presididos; los que
ensefian y los ensefados), sino a integrar las
diversas maneras como todos los creyentes
también presiden, ensefian y proclaman.

— La evangelizacién no es el trasplante de una
manera concreta de entender el Evangelio
(a partir de la cultura donde el Evangelio se
encuentra ya enraizado) a los lugares donde
todavia no se ha proclamado. Se impone,
por tanto, la inculturacién, que no es algo
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que tenga que ser sufrido como una desvir-
tuacién del Evangelio, sino que es condi-
cién de posibilidad para la propia procla-
macién. La tensién entre la revelacién defi-
nitiva de Dios, producida en Jesucristo de
una vez para siempre, y el Espiritu, que nos
sigue ensefiando y dirigiendo hasta el fin
de los tiempos, no puede ser suprimida,
sino que ha de ser integrada en una unidad
superior, que seguird siendo profundizada
en la medida en que se va enriqueciendo
con las particularidades (que no pueden ser
anuladas).

Se trata de anunciar lo recibido con el con-
vencimiento de que la aceptacién por parte de los
demds de nuestro anuncio es también una rique-
za para nosotros; es estar convencidos de que la
comunién de la que hablamos no es el acomoda-
miento a nuestra forma de pensar o de actuar,
sino que es entrar en comunién con Dios, que se
ha manifestado en Jesucristo. Estos son los ele-
mentos que se encuentran en la primera Carta de
Juan, que es un buen resumen de los elementos
esenciales del concepto de comunién: “Lo que
hemos visto y oido os lo anunciamos a vosotros, a
fin de que vivdis también en comunién con noso-
tros. Y esta comunién nuestra es con el Padre y
con su Hijo, Jesucristo. Os escribimos esto para
que nuestro gozo sea perfecto” (1 Jn 1,3).
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Democracia

Andrés Torres Queiruga

El problema

La Iglesia, como institucién, estd encargada
de mantener vivos el recuerdo y la misién de Jests
en el tiempo de la historia. Para eso, consciente
de la presencia del Espiritu y de la fidelidad a la
intencién profunda del Maestro, tuvo que tomar
la iniciativa de organizarse en una comunidad
capaz de atravesar los avatares y afrontar los desa-
fios que iba a presentarle la historia. Para ello supo
aprovechar su herencia judia, los nuevos medios
que le ofrecia la organizacién del Imperio romano
y, més tarde, sobre todo en la Edad Media, fue
asimilando otras posibilidades. Asi lleg6 a la nueva
situacién creada por los ideales —de clara rafz
evangélica— que dieron origen a la Revolucién
francesa y cuestionaron los modos de organizacién
del Antiguo Régimen. Se encontraba, pues, ante la
llamada a una nueva actualizacién de su funciona-
miento comunitario, del ¢jercicio del gobierno y
de la participacién de la comunidad.

No se trataba, por supuesto, de cuestionar la
legltlmldad de su existencia, ni siquiera la de su
estructuraciéon fundamental. Lo que aparecia en
el horizonte era tan sélo la llamada a reactualizar
el modo de su funcionamiento, aprovechando las
nuevas posibilidades descubiertas en la historia y
respondiendo a sus justas exigencias. Pero si a
causa de la profundidad revolucionaria del cam-
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bio, ya en el plano tedrico resultaba dificil distin-
guir entre lo permanente de la fe y el modo de su
interpretacion teolégica, era de esperar que en el
plano prictico la resistencias fuesen todavia
mayores. La tipicas inercias institucionales y,
hay que decirlo, las caracteristicas resistencias de
todo poder tendian y tienden a impedir el cam-
bio, identificando lo permanente de la consti-
tucién eclesial con los modos eclesidsticos de
gestionarla.

El resultado ha sido que ha habido cambios,
naturalmente; pero que, a todas luces, no se ha
producido el cambio profundo que podia adap-
tar de verdad y con eficacia el fondo permanente
a la nueva situacién. En su funcionamiento insti-
tucional, la Iglesia no ha seguido los pasos —legiti-
mos— de la historia, y hoy tiene en muchos aspec-
tos un aire dolorosamente anacrénico que la con-
vierte para muchos en una organizacién extraia
en el campo de las sociedades avanzadas. Si se tra-
tase de meras cuestiones de forma, aun siendo
importantes en un mundo muy dominado por la
imagen, la gravedad no serfa tanta. Pero se trata
de algo mucho més profundo, que afecta a la
misma significatividad y credibilidad de la Iglesia
en el mundo actual. Muy en concreto, refirién-
dome ya al tema presente, me atrevo a pensar que,
a nivel de la praxis, éste es mayor problema y el
mis grave desafio a la fidelidad a su misién que la
Iglesia tiene planteado en nuestro tiempo, pues
de ¢l depende, directa o indirectamente, la solu-
cién de muchos otros. Lo dijo ya en 1970 el pres-
tigioso grupo laico de catdlicos alemanes, el
Bensberger Kreis: “El punto neurélgico de la cri-
sis del desarrollo de la Iglesia catdlica en el
momento actual consiste en que en el dmbito
eclesidstico no rigen los principios de la demo-
cracia moderna”'.

' Bensberger Kreis, Democratizacion de la Iglesia,

Desclée, Bilbao 1973, 161-69
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Es obvio que una reforma del calibre aqui insi-
nuado no es fécil ni puede serlo. Pero eso no debe
disuadir del intento. Siguiendo una larga tradicién
patristica, el Vaticano II ha reconocido que la
Iglesia ha de estar siempre “en trance de purifica-
cién” —semper purificanda—, dispuesta a reformar
sus fallos y deficiencias (LG 8). De hecho, ha sido
la actitud de su Fundador, que configuré su anun-
cio en contraste insobornable con su propia ins-
titucién religiosa, demasiado embarrancada en el
legalismo y endurecida por la administracién au-
toritaria de lo sagrado. Bien entendido que, al
hablar de esto, no se pone en cuestién ni el cardc-
ter estructurado de la Iglesia ni la legitimidad de su
servicio jerdrquico. Como queda dicho, interesa
tinicamente la configuracién histérica de esa insti-
tucién y el modo concreto de ejercer su servicio.

Conviene, con todo, tener en cuenta tres
condiciones importantes:

1) Conjugar la urgenaa del cambio con la
necesaria paciencia histérica: “La verdadera refor-
ma de una institucién como la Iglesia no puede
realizarse de manera fructifera y sin que se pro-
duzca una ruptura grave si no es mediante una
lenta germinacién que haga descender las nuevas
intuiciones a las profundidades de la sensibilidad
comdn™.

2) En el enjuiciamiento de estos grandes pro-
blemas, fuera de excepciones muy contadas, no
debe tratarse nunca de procesos de intenciones,
sino del andlisis de procesos objetivos, que de
ordinario van mds alld de las intenciones cons-
cientes de los protagonistas. Olvidar esto genera
de ordinario un lenguaje acusador que, a su vez,
tiende a provocar la condena. En estricto espiritu
eclesial, s6lo cabe hablar desde el amor y sintién-
dose personalmente implicado.

* P, Valadier, La Iglesia en proceso, Sal Terrae, Santander
1990, 179.
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3) Tal vez la mds importante: no enredarse en
una mera discusién de palabras. No se trata de
discutir si la Iglesia es una “democracia” en el sen-
tido estrictamente politico del término, como no
lo es preguntarse si constituye una “monarqufa’
en sentido igualmente riguroso. Aqui se habla de
democracia ante todo como una forma de vida,
como un “espiritu” generado histéricamente a
base de valores de participacién, corresponsabili-
dad, deliberacién, tolerancia, libertad... Ahf, en
esa concrecién, es donde se juega lo que verdade-
ramente importa y —no nos engafiemos— donde
aparecen en todos nosotros los afectos y las resis-
tencias. Y ya queda dicho que serfa igualmente
errado llevar la discusién al terreno dogmatico,
acerca del cardcter divino de la Iglesia y de la legi-
timidad de un gobierno en ella’.

Estilo evangélico y talante democritico

Hace ya bastantes afios, Karl Rahner hizo
una afirmacién sélo a primera vista sorprenden-
te: frente a la democracia la Iglesia posee una afi-
nidad radical mds fuerte que la de la sociedad
civil. Porque a ésta las personas pertenecen por
el mero hecho de nacer; en cambio, “la Iglesia,
comprendida como magnitud social, se funda
tinicamente en la libre fe de sus miembros”. El
proceso secularizador, al quebrar la pertenencia
sociolégica a la Iglesia, convirtiéndola en opcién
libre y personalizada, lo ha dejado bien patente.
Rahner sefial$ asimismo que a la constitucién de
la Iglesia pertenecen simultdnea y necesariamen-
te lo institucional y lo carismadtico, es decir, junto
al gobierno ministerial estd siempre la libre, no
planificable y no manipulable iniciativa de todos
los bautizados; de suerte que los carismas no son

> R. Blézquez, La Iglesia del Concilio Vaticano II,
Sigueme, Salamanca 1988, 225-244.
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una “concesién” de los jerarcas, sino un estricto
derecho libre e inmediatamente concedido por el
Espiritu’. La verdad de esta afirmacién resulta
obvia tanto desde la observacién de las primeras
comunidades como, sobre todo, desde la praxis y
la ensefianza del propio Jesus.

Respecto a las comunidades cristianas,
Rudolf Pesch ha llamado la atencién sobre un
dato fundamental: en la Iglesia tienen su patria
natural las estructuras antropoldgicas bésicas en
las que se funda y apoya el espiritu democrético’.
En efecto, para el NT son esenciales los valores
de participacién y solidaridad, de servicio y no
dominio, que constituyen el alma mds auténtica
de toda democracia. Tomando como falsilla los
ideales que la Revolucién Francesa puso en el
frontispicio del nuevo tiempo, cabe una rdpida
indicacién.

La libertad, ante todo. “Cristo nos ha libera-
do para que vivamos en libertad” (Gél 5,1), pro-
clama Pablo. Y la Carta de Santiago hablard de la
“ley de la libertad” (Sant 1,25; 2,12) como pauta
radical de la conducta efectiva. Una libertad que
se da no sélo frente a los “principados y potesta-
des” mas o menos sobrenaturales, ni tan sélo
frente a las imposiciones politicas o religiosas
externas a la propia comunidad (“Juzgad por
vosotros mismos delante de Dios si estd bien
obedeceros a vosotros antes que a El”: Hch 4,19),
sino también dentro de ella misma. El enfrenta-
miento de Pablo con Pedro —a quien no por eso
deja de considerar uno de los “pilares” de la Iglesia—
resulta en este sentido ejemplar (Gal 2,1-16). No es
casual que Hegel haya proclamado que la libertad

4 K., Rahner, “Demokratie in der Kirche?”: Gnade als
Freiheit, Herder, Friburgo-Basilea-Viena 1968 114.

5 R. Pesch, “Fundamentos neotestamentarios para una
democracia como forma de vida en la Iglesia”: Concilium 63

(1971) 343-354.
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efectiva para todos, es decir, para todo hombre o
mujer en cuanto persona, haya entrado en la his-
toria con el cristianismo: “Los orientales sélo han
sabido que uno es libre, y el mundo griego y
romano que algunos son libres, y nosotros que
todos los hombres son en sf libres, que el hombre
es libre como hombre”.

La igualdad, en segundo lugar. Al presentar a
Dios como Abb4, Jests ha proclamado que todos
los hombres y mujeres acceden a su dignidad
igualitaria por el mero hecho de existir. El lo dijo
gréficamente: “Pero vosotros no os hagdis llamar
‘sefior maestro’, pues uno sélo es vuestro maestro
y todos vosotros sois hermanos. Y a nadie llaméis
‘padre’ en la tierra, porque uno sélo es vuestro
padre, el Celestial” (Mt 23,8-9). Y Pablo supo ele-
varlo a principio insuperable: “Ya no hay judio ni
griego, esclavo ni libre, varén ni mujer, pues todos
vosotros sois uno en Cristo Jests” (G4l 3,28).

Finalmente, la fraternidad. Tan claro que la
palabra “hermano/a” se convirtié incluso en
designacién de los cristianos, en justa correlacién
intima con su definicién dltima: la de quienes
invocan a Dios como Abb4. De hecho, la frater-
nidad equivale a la norma tnica y suprema,
como traduccién del amor real y verdadero, del
amor que es el tnico igualitario y “democritico”,
justo porque debe dirigirse preferentemente a los
pequefios, a los pobres, a los marginados.

Que estos valores significan de verdad espiri-
tu democrdtico, en su sentido mds hondo y genui-
no, lo confirma una importante constatacién ter-
minoldgica: para designar las funciones en la
comunidad, se eligi6 la palabra diakonia, es decir,
una palabra que “nunca va asociada a una digni-
dad o posicién especial™. Lo cual indica que “las
primeras comunidades quisieron significar con ella

¢ E. Schweizer, E., Gemeinde und Gemeindeordnung im

NT, Zwingli, Zarich 1962, 157.
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una actitud (resultante de la libertad, igualdad y
fraternidad de los cristianos) de disponibilidad
para la organizacién de la comunidad, y no un
‘cargo’ hecho de prerrogativas y competencias que
fuese el origen de la obligacién al servicio™.

Que esto concuerda con la praxis y las ense-
flanzas de Jesuds no ofrece duda para una lectura cri-
tica del Nuevo Testamento. Obvio como principio
general: “Pero vosotros no os hagdis llamar ‘sefior
maestro’, pues uno sélo es vuestro maestro y todos
vosotros sois hermanos. Y a nadie llaméis ‘padre’
en la tierra, porque uno sélo es vuestro padre, el
Celestial” (Mt 23,8-9). Los textos estdn endureci-
dos redaccionalmente por la posterior polémica an-
tirrabinica, pero no cabe suavizar la dura y profun-
disima carga de critica que estas palabras ejercian
frente a la institucidn religiosa: en definitiva, a él le
costaron la vida. Igualmente resulta obvio como
directiva prictica: “Ya sabéis que los jefes de los
pueblos tiranizan; y que los poderosos avasallan.
Pero entre vosotros no puede ser asi, ni mucho
menos. Quien quiera ser importante, que sirva a
los otros, y quien quiera ser el primero, que sea el
mis servicial. Que también el Hijo del Hombre no
ha venido a que le sirvan, sino a servir y entregar
su vida en rescate por todos” (Mc 10,42-45; cf.
Mt 20,25-28; Lc 22,25-27).

La comunidad cristiana primitiva, que sin
lugar a dudas recibi6 de Jesus, si no la letra, si el sig-
nificado de esta recomendacién (cf. Luz 213-24),
supo aplicarla a contextos diversos. El cuarto
evangelio la reforzd, situdndola en la Cena, como
su dltima leccién: “;Comprendéis lo que he he-
cho con vosotros? Vosotros me llamdis ‘Maestro’
y ‘Sefior’, y decis bien, porque lo soy. Luego si yo,
el Sefior y el Maestro, os he lavado los pies, tam-

7 R. Pesch, “Fundamentos neotestamentarios para una
democracia como forma de vida en la Iglesia”: Concilium 63

(1971) 349.
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bién vosotros debéis lavaros los pies unos a otros.

Os he dado asi un e)emplo para que, como yo he
hecho con vosotros, asi hagdis también vosotros”

(Jn 13,12-15). La Iglesia de todos los tiempos
necesita meditar en el hecho decisivo de que este
principio resulta asi total y sin excepcién: en
cualquier dmbito de la conducta el tinico com-
portamiento legitimo, sobre todo para los que
tienen mando u oficio, es siempre el de la igual-
dad desde abajo, del servicio humilde y de la
comunién profunda en la tarea comin. El
Vaticano II (LG 27) supo reconocerlo: cuando
habla de “autoridad y potestad sagrada” a propoé-
sito del gobierno episcopal, especifica expresa-
mente: “Teniendo en cuenta que el que es mayor
ha de hacerse como el menor, y el que ocupa el
primer puesto, como el servidor (Lc 22,26-27)”.

La dificultades contra la democracia
en la Iglesia

Las razones son, pues, tan claras y poderosas
que s6lo motivos muy fuertes han podido impe-
dir su eficacia prictica. No cabe ignorar, claro
estd, la natural tendencia de toda institucién al
engrosamiento burocrético y a la perpetuacién de
su dominio, ni las inevitables tentaciones del
poder, presentes ya en los evangelios, tal como
aparece en las rivalidades de los discipulos por los
primeros puestos. Pero interesa sobre todo sefia-
lar los factores de orden histérico y teolégico que
han reforzado y legitimado esas tendencias. Cabe
sefalar tres como las principales: el positivismo
de la tradicién, el fundamentalismo de la
Escritura y el sobrenaturalismo de la consagra-
cién. No son del todo independientes entre si,
pero distinguirlos ayuda a la claridad y facilita la
comprensién de las consecuencias.

Siguiendo a Peter Berger, Edward Schille-

beeckx insiste con razén en la fuerza enorme de
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lo que llama el positivismo de la tradicién®.
Consiste en convertir en principio perpetuo y
absoluto aquellas herencias que en el pasado fue-
ron sencillamente respuesta a necesidades con-
cretas de un tiempo concreto. La Iglesia fue
siempre generosa en acomodarse a las formas
sociales de la época. Basta una ojeada a la vesti-
menta eclesidstica y aun a las ceremonias litdrgi-
cas para caer en la cuenta de la intensa presencia
de este factor. Y no cabe negar que ha sucedido
lo mismo en la estructuracién de un gobierno
que estd claramente marcado por modos y
maneras que con toda evidencia vienen del
mundo helenistico y del Imperio romano, pasa-
dos por el fuerte influjo del régimen feudal y de
la monarquia absoluta.

Eso no debe extrafiar. Lo grave sucede cuan-
do la inercia tradicional o los intereses del poder
acaban confiriendo cardcter sacral e inamovible a
lo que es simple condicionamiento histérico.
Cuando la conclusién deberfa ser exactamente la
contraria: que lo que fue legitimo en el pasado,
garantice idéntica legitimidad para el presente.
Se pervierte la tradicién cuando se usa como
pretexto para oponerse a la asuncién de estruc-
turas democrdticas si la evolucién social ha mos-
trado que se acomodan mejor al espiritu evangé-
lico. La reforma litdrgica, a pesar de su timidez,
ha mostrado que es posible y fecundo romper
tabties en este campo.

Para poner un ejemplo concreto: para un
elemental sentido histérico, es obvio que esto
obliga a reexaminar con nueva libertad una cues-
tién tan delicada y urgente como la ordenacién
de las mujeres. Una exclusién que pudo resultar
comprensible en el ambiente cultural del primer
cristianismo (a pesar de ciertas tensiones con los

8 E. Schillebeeckx, Los hombres, relato de Dios, Sigueme,
Salamanca 1994, 326.
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origenes neotestamentarios, mds positivos, flexi-
bles y aun “revolucionarios” en este punto), se ha
convertido hoy en escandalo para muchas/os, pro-
vocando numerosas defecciones. Varias confesio-
nes cristianas estdin demostrando que es posible,
sin renunciar al cristianismo, dar pasos en este
punto, admitiendo ya a mujeres en el sacerdocio y
el episcopado.

Muy unida a este factor, y de influjo mds deci-
sivo todavia, estd la persistencia de una lectura fun-
damentalista de los textos eclesiolégicos y “eclesio-
génicos”. Esa lectura introdujo una separacién
radical entre el régimen eclesidstico y el civil, como
si el segundo se rigiese por las leyes inmanentes de
la historia, mientras que el primero cayese vertical
desde arriba, como directo mandato divino, sin
posible intervencién de la base humana. Algo muy
comprensible y casi inevitable antes de la intro-
duccién de la critica biblica. Uno recuerda, no sin
asombro, los textos eclesiolégicos que estudidba-
mos todavia ayer: segtn ellos, Jesds habia fundado
de manera directa y con palabras expresas la Iglesia
como sociedad perfecta; sobre ella confirié autori-
dad directa y total a los apéstoles, los cuales a su
vez debfan someterse a Pedro. Habria establecido
asi con todo detalle una jerarquia de derecho divi-
no, que debia reproducirse a si misma por sucesién
vertical y por tanto sin participacién de la comu-

nidad’.

Sobre esa base era posible razonar —aunque de
nuevo no sin tensién con muchos datos histdri-
cos— que en la jerarquia no cabe eleccién por parte
del pueblo, puesto que ya viene escogida “desde
arriba” por el mismo Ciristo, a través de la sucesion
apostdlica. Y siguiendo la misma ldgica, era conse-
cuente que los miembros de la jerarquia sélo a
Dios deban dar cuentas de su gestion, sin que la

o 1. Salaverri, De Ecclesia Christi, BAC, Madrid 41958,
503-993.
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comunidad tenga derecho alguno al control y a la
critica efectiva. Piénsese que todavia hoy en el
derecho candnico, fuera de la eleccién del papa (jy
qué condicionada llega ya!), ninguna consulta es
deliberativa; sélo cabe el voto consultivo, a reserva
de que el papa, los obispos e incluso los pérrocos,
con total autonomfa, decidan en cada caso seguir
o no lo votado®.

La interpretacién instrumentalista del sacra-
mento de la ordenacién es un factor al que no
suele atenderse, pero que tiene gran poder simbé-
lico y fuerte influjo practico. Depende, claro estd,
de la concepcién general de los sacramentos,
demasiado acostumbrada a ver en ellos los
“instrumentos” sobrenaturales de una especie de
milagro invisible". La ordenacién aparece enton-
ces como causada por Dios sin otra mediacién que
la del signo sacramental. La persona ordenada
queda asf literalmente marcada “desde arriba” por
el cardcter sacramental, que la “segrega” de la
comunidad, obrando no con ella, sino sobre ella.

Todo ello reforzado todavia por el influjo,
siempre latente, de la concepcién neoplaténica del
Pseudo-Dionisio, con su concepto vertical de la
hierarchia: “Los diversos servicios ministeriales (...)
van descendiendo peldafio a peldafio. El escalén
superior posefa en modo excelente lo que el esca-
16n inferior posefa mds pobremente y con limita-
da potencia. Las competencias ministeriales de
todos los servicios ‘inferiores’ podian hallarse en
absoluta plenitud en el peldafio supremo, que,
desde muy antiguamente (...) era histéricamente el
episcopado en el sentido actual de esta palabra”.

" A. Antoniazzi, “Estruturas de participagio nas igrejas
locais”, en M. Fabri dos Anjos (ed.), Bispos para a Esperan¢a,
Paulinas, Sao Paulo 2000, 195-236.

"' A. Torres Queiruga, “Os sacramentos hoxe: significa-
do e vivencia”: Encrucillada 26 (2002) 153-176.

12 E. Schillebeeckx, Los hombres, relato de Dios, Sigueme,
Salamanca 1994, 323.
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De ahi nacen dos consecuencias importantes.
Por un lado, el caridcter sacramental como “marca
indeleble” lleva a dar por supuesto que los cargos
jerdrquicos deben ser vitalicios. Por otro, queda
herida la esencia misma de la participacién, pues
en esa concepcién la comunidad es necesaria-
mente sujeto pasivo sobre el que se ejerce la
accién de las personas sacramentalmente equipa-
das para ello. Pio X, afirmando que el pueblo “no
tiene otro derecho que el de dejarse conducir y
seguir décilmente a sus pastores™, sintetiza bien
toda una serie de manifestaciones que hoy nos
producen sonrojo teolégico. Por fortuna, han
desaparecido del magisterio, pero no es tan segu-
ro que se haya secado la raiz de donde nacieron.
Porque esa raiz sigue influyendo en otros fend-
menos ya aludidos como el acaparamiento jerar-
quico de las diferentes funciones o carismas y la
demonizacién de la critica. Sucede de modo
especial con la teologfa: en lugar de potenciarla
como la bisqueda inquieta y creativa para abrir
caminos nuevos, tiende a reducirla —si es preciso,
mediante la condena y la exclusién— a mera con-
firmadora y legitimadora de sus decisiones. Y se
manifiesta también en la concepcién del manda-
to, con clara tendencia a interpretar toda la vita-
lidad eclesial de los laicos y las iniciativas de las
diversas comunidades como simple delegacién y
no como actividad directamente suscitada por el
Espiritu que ella debe coordinar y servir.

El origen divino de la autoridad
como punto crucial

Las razones analizadas son serias y efectivas.
Pero debajo de todas ellas, potenciando su efica-

cia, estd una que, sin ser la més profunda, consti-
tuye sin duda el punto crucial en la discusién: la

© Pio X, AAS 39 (1906) 8-9,
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cuestion del origen de la autoridad. Por eso mere-
ce ser tratada por si misma.

En efecto, reducido a su esqueleto més sim-
ple y consistente, el rechazo mds generalizado e
«- . M » . .
indiscutible” de la democracia en la Iglesia se
apoya en el siguiente razonamiento: “En la socie-
dad civil la autoridad viene del pueblo, mientras
que en la Iglesia viene de Dios”; por eso la demo-
cracia no tiene aplicacién al “misterio” eclesial.

Como se sabe, el texto mds explicito y citado
acerca del origen divino de la autoridad es Rom
13,1: “No hay autoridad que no venga de Dios”.
Pero resulta enormemente significativo observar
el destino de su interpretacién'. Porque ese texto
se refiere de manera expresa y directa a la autori-
dad civil, puesto que san Pablo habla de la obe-
diencia al emperador. Tomaron siempre buena
nota los defensores del absolutismo real, que apo-
yaron en ¢l su defensa del origen divino de su
poder y no dudaron en sacar consecuencias que
hoy nos asombran. Vale la pena citar algunos tex-
tos. Nada menos que todo un Bossuet pudo
escribir en Francia: “El trono regio no es el trono
de un hombre, sino el del mismo Dios”.Y en
Inglaterra resultan en cierto modo mds significa-
tivas las afirmaciones de Jacobo I: “El Estado de
la monarquia es la cosa suprema que existe sobre
la faz de tierra, porque los reyes no sélo son
lugartenientes de Dios sobre la tierra y se sientan
sobre el trono de Dios, sino que aun el propio
Dios les llama dioses”. Las consecuencias resultan
légicas: “Y por ende siguese por necesidad que los
reyes fueron los autores y creadores de las leyes, y
no las leyes de los reyes”. Por consiguiente, “no es
licito que se discuta lo que concierne al misterio

“ U. Wilckens, La carta a los Romanos, 11, Sigueme,
Salamanca 1992 365-406.

> G. Sabine, Historia de la teoria politica, FCE, México
1982, 400.
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—subrayado mio: A.T.Q.— de la potestad regia,
porque ello es vadear en la debilidad de los prin-
cipes y quitar la reverencia mistica que corres-
ponde a quienes se sientan en el trono de Dios™"*.

A nadie se le escapa que frases por el estilo se
han dicho, con no menor énfasis, acerca del
poder papal. Y, desde luego, se sacaron —y de-
masiadas veces se sacan todavia— idénticas
consecuencias, afirmando que el poder pontificio
no puede ser limitado ni temperado por la comu-
nidad eclesial. Los famosos Dictatus papae de
Gregorio VII, afirmando del papa que “su sen-
tencia no puede ser reformada por nadie, y s6lo
él puede reformar las de todos™, o la afirmacién
de Bonifacio VIII en la Unam Sanctam diciendo
que “si el poder terreno incurre en el error, habrd
de ser juzgado por el poder espiritual; si un poder
espiritual menor incurre en el error, habrd de ser
juzgado por otro mayor; pero si la suprema
potestad espiritual incurre en el error, sélo por
Dios podrd ser juzgada™, eran consecuencia
légica de esta postura.

Lo mds sorprendente, con todo, es observar
la reaccién de la teologia ante esta situacién.
Enfrentados a las pretensiones de la autoridad
civil, los tedlogos comprendieron pronto no sélo
su exageracion, sino la ilegitimidad de las conclu-
siones, a pesar de que el texto paulino se referfa
inmediatamente a ella. Pero, al tratarse de la
autoridad papal, a pesar de no estar directamen-
te aludida y sobre todo a pesar de la advertencia

' G. Sabine, Historia de la teoria politica, FCE, México
1982, 294-295.

7 J. M. Tillard, El obispo de Roma, Sal Terrae,
Santander 1986, 77-78.

® B. Tierney, “Modelos histéricos del papado”™
Concilium 108 (1975) 216. Cf. J. Quinn, La reforma del
papado, Herder, Barcelona 2000; A. Torres Queiruga, Fin
del cristianismo premoderno, Sal Terrae, Santander 2000,
122-169.
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de Cristo —“pero entre vosotros no puede ser asi,
ni mucho menos™—, procedieron en sentido con-
trario. Aqui la sentencia paulina se tomé a la
letra: “El papa se situ6 desde el siglo XV como el
primero de los monarcas absolutos, y la teoria
del absolutismo papal se convirtié en arquetipo
de la teorfa del absolutismo mondrquico™. En
lugar de instancia evangélicamente critica, la teo-
logia se convirtié en instrumento de legitimacién
acritica.

Pero no todo ha sido pérdida, porque una
teologfa actualizada —en concreto, no fundamen-
talista respecto de la Biblia y no intervencionista
respecto de la accién divina, tal como queda insi-
nuado en las reflexiones anteriores— encuentra
elaborados ya ahi los argumentos que han servi-
do para criticar las excesivas pretensiones reales y,
con las debidas correcciones de enfoque, puede
aplicarlos a la situacién eclesial. En efecto, res-
pecto a la sociedad civil, la teologfa comprendié
muy pronto que el origen divino de la autoridad
no impide las mediaciones humanas. Su argu-
mento era claro: si la autoridad es algo exigido
por el cardcter social de la naturaleza humana,
entonces viene de Dios, que es el autor de ésta; y
las diversas formas que tal autoridad pueda
adquirir vienen igualmente de Dios, aunque sea
a través de las deliberaciones, elecciones o delega-
ciones de los sibditos®. Desde la teologia mds
clésica, hablando de Sudrez en su disputa con
Jacobo I de Inglaterra, B. Schwalm afirma que no
s6lo ésta “fue la ensehanza comun de los tedlo-
gos”, sino que “fue recibida en la Iglesia sin la
minima protesta de la jerarquia®'. De hecho, ya
desde santo Tomds existié prictica unanimidad

" G. Sabine, Historia de la teoria politica, FCE, México
1982, 244

0 Card. Belarmino, De laicis, c. VI; E Sudrez, De legi-
bus, 1. 111, c. IV, § 1.

2 B. Schwalm, “Démocratie”: DThC 4 (1939) 293.
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entre los tedlogos ortodoxos sobre lo que mds
tarde expresarfa asi Juan XXIII en la Pacem in
terris: “del hecho de que la autoridad proviene de
Dios no debe en modo alguno deducirse que los
hombres no tengan derecho a elegir los gober-
nantes de la nacién, establecer la forma de
gobierno y determinar los procedimientos y los
limites en el ejercicio de la autoridad. De aqui
que la doctrina que acabamos de exponer pueda
conciliarse con cualquier clase de régimen autén-
ticamente democratico™*.

La comunidad como mediadora

Lo extrafio es que entonces no se viese lo que
hoy parece innegable: que la misma aplicacién
debia hacerse, y con mayor razén, respecto al
ejercicio de la autoridad dentro de la Iglesia. Por
desgracia, las resistencias se hicieron sentir ense-
guida: nada menos que Sudrez y Belarmino
estuvieron a punto de ser puestos en el indice
por no defender el poder temporal del papa®. Y
cuando los nominalistas y conciliaristas intenta-
ron establecer el paralelo entre el papa y el
emperador, la escuela tomista siguié afirmando
que “el soberano pontifice gobierna la Iglesia
por institucién inmediata de Dios y no por
delegacion del pueblo, como el emperador™. El
resultado fue que, mientras la comunidad poli-
tica evoluciondé hacia formas democriticas, la
comunidad eclesial no lo hizo. Resultado para-
déjico e inesperado, ante la directa admonicién
de Jesus a ser menos autoritarios y dominadores
que “los jefes de los pueblos”. Es obvio que hoy

2 Juan XXIII, Pacem in terris 52; cf. GS 74.

»Y. Congar, Eclesiologin. Desde san Agustin a nuestros
dias, BAC, Madrid 1976 232-234.

* San Antolin, cit. por B. Schwalm, “Démocratic”:

DThC 4 (1939) 291.



Democracia | 75

la teologfa puede y debe llegar a una conclusién
distinta.

Lo sucedido con la sociedad civil no sélo
constituye una advertencia saludable, sino que
representa una mediacién clarificadora. Basta
hacer la sencilla prueba de releer, poniendo sim-
plemente “Iglesia” en lugar de “nacién” y “fieles”
en lugar de “hombres”, las palabras que la Pacem
in terris aplicaba a la sociedad civil: “del hecho
de que la autoridad proviene de Dios no debe
en modo alguno deducirse que los fieles no ten-
gan derecho a elegir los gobernantes de la
Iglesia, establecer la forma de gobierno y deter-
minar los procedimientos y los limites en el
ejercicio de la autoridad. De aqui que la doctri-
na que acabamos de exponer pueda conciliarse
con cualquier clase de régimen auténticamente
democritico”.

En realidad, no serfa necesario insistir mds.
Sin embargo, dada la trascendencia del tema, vale
la pena indicar, aunque sélo sea de modo esque-
matico, dos razones principales, por referirse a los
dos polos decisivos: la lectura biblica y la concep-
cién eclesiolégica.

1) En una lectura literalista y ahistérica, cabia
pensar en un mandato expreso y detallado de
Jests acerca del gobierno eclesial. Hoy sabemos
que se impone incluso matizar su misma intencién
de “fundar” la Iglesia: mds que a palabras expresas,
se atiende a la actitud global de Jests, a la cohe-
rencia con su intencién objetiva o a gestos simbé-
licos como la eleccién y misién de los Doce (o de
los discipulos)®. A lo que se suma la nueva com-
prensién del derecho divino como mediado en
concreto por su articulacién humana, incluso en

» K. Rahner, Curso fundamental sobre la fe, Herder,
Barcelona 1979, 379-390; G. Lohfink, La iglesia que Jesiis
queria, Desclée, Bilbao 1986; J. A. Estrada, Para comprender
como surgid la Iglesia, Verbo Divino, Estella 1999.
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temas tan decisivos como pueden ser la institucién
de los sacramentos o la estructura ministerial®.

2) En cuanto a la comprensién eclesiolégica,
es bien sabido que el Vaticano II en la Lumen
gentium ha realizado una auténtica “revolucién
copernicana’. Dando un giro de 180 grados al
modelo preconciliar, asienta el “misterio de la
Iglesia” (cap. I) en su cardcter primero y radical
de “pueblo de Dios” (cap. II), y sélo después,
dentro ya de esa base comun, estudia su “consti-
tucién ]erarqulca (cap. III)¥. De ese rnodo se
potencia una “eclesiologia de comunién™ y queda
patente que todos los ministerios nacen ya del
seno de la Iglesia, que, en cuanto habitada y
movida por el Espiritu, los hace surgir de si al ser-
vicio de la realizacién de su ser y de su misién.

Esto resulta tan evidente para un sensibilidad
actual, que no sélo no existe el minimo incon-
veniente en reconocer ahi el “origen divino” de
los ministerios, sino que mds bien causan extra-
fieza las reticencias en sentido contrario. Y con-
viene insistir en este planteamiento global, evi-
tando centrar toda la discusién en la relacién pri-
mado-episcopado, porque entonces lo que es un
problema importante, pero limitado y concreto,
puede convertirse en pantalla que impida ver que
afecta al entero funcionamiento de la vida ecle-
sial. De hecho, ya en 1970 observaba el cardenal
Suenens que la preocupacién por asegurar la

colegialidad episcopal la aislé de la de toda la

2% K. Rahner, “Sobre el concepto de ‘ius divinum’ en su
comprensién catdlica™: Eiscritos de teologia 'V, Cristiandad,

Madrid 1964, 247-273

77 A. Grillmeier, en “Das Zweite Vatikanische Konzil”,
en LfTHK; 12, Friburgo-Basilea-Viena 1966/1986, 176-209;
J. A. Estrada, La Iglesia: identidad y cambio. El concepto de
Iglesia del Vaticano I a nuestros dias, Cristiandad, Madrid
1985, 80-83.

® A. Acerbi, Due ecclesiologie, Dehoniane, Bolonia

1975.
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Iglesia, ddndole un sesgo juridico y jerarquizan-
te”. Vale la pena citar las palabras de dos te6lo-
gos, serios y moderados, que recogian hace tiem-
po el impacto del nuevo espiritu conciliar.

Karl Lehmann lo expresaba asi: “Si se exami-
na a fondo esta relacién fundamental, resulta
realmente asombroso que haya en la Iglesia tan
pocas ‘estructuras democrdticas’ en el sentido
explicado. ;Por qué hay tantas cosas en el estilo y
en las formas de la Iglesia que no son evidente-
mente ‘democrdticas’ (...) La acritud con que se
suele invocar el postulado democritico y la ter-
quedad con que se suele rechazar globalmente,
reflejan en parte la situacién casi patoldgica en
que se halla el problema del ministerio en la
Iglesia, y esto en todos los frentes™.

Y Walter Kasper, a pesar de resistirse al adje-
tivo “democritico” a favor de “colegial”, lo expli-
citaba de esta manera: “Esto no excluye sino que
implica que en la Iglesia encuentren una apli-
cacién andloga muchas formas democriticas y
que puedan pretender un derecho mucho mayor
que el de las antiguas formas mondrquicas, feu-
dales, de superioridad estatal o estamental (...).
Para nuestra situacién esto podria significar entre
otras cosas: los consejos postconciliares parro-
quiales y diocesanos deben recibir una funcién
deliberativa y no sélo consultiva (...); debe haber
posibilidades de codecisién de los laicos en el
nombramiento (Bestellung) de obispos y prrocos;
serfa preciso considerar una mayor separacién de
los poderes, sobre todo serfa una necesidad apre-
miante una especie de tribunal administrativo
(Verwaltungsgericht); finalmente podria nombrar-

» Card. Suenens, “Discurso de apertura en el nimero
o

extraordinario de Concilium ‘El futuro de la Iglesia™:
Concilium ( 1970) 186.

* K. Lehmann, “Legitimacién dogmiética de una
democratizacién en la Iglesia’ Concilium 63 (1971) 375.
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se una forma representativa de la publicidad en la
toma de decisiones, asf como en la manifestacién
de los motivos para una decisién™'. Dentro de
este nuevo espiritu general, y para terminar, in-
tentemos concretar las consecuencias, atendien-
do primero al estilo global y luego a unas cuantas
urgencias concretas.

Mis que una “democracia’

En los escritos teolégicos, es continuo el
recurso a la afirmacién de que siendo “democra-
cia” una categorfa politica, no es aplicable a la
Iglesia, que es de fundacién divina. Ya he dicho
que, con todo, vale la pena usarla para asegurar el
realismo. Pero, en cualquier caso, no es preciso
agarrarse a una quaestio de nominibus. Si para pre-
servar la especificidad religiosa se prefiere evitar la
palabra “democracia’, eso no puede convertirse
en escudo para defenderse del contenido funda-
mental, en cuanto alude, por un lado, a los valo-
res de igualdad, libertad y fraternidad evocados al
principio, y, por otro, a un estilo participativo,
corresponsable y garante de los derechos huma-
nos en el funcionamiento social y en el modo de
gobierno. Entonces, en estricta légica evangélica,
es preciso afirmar: si no democracia, mucho mds
que democracia. Porque es obvio que, atendien-
do a las palabras de Jests, la negacién de lo espe-
cifico politico sélo tendrd un sentido evangélico
cuando se juega a la alta, nunca a la baja: “Los
jefes tiranizan y los poderosos avasallan, pero
entre vosotros no puede ser asi”.

Lo mismo hay que decir de simbolos como
“pueblo de Dios”, que no puede ser rebajado o
excluido para insistir s6lo en los de “misterio”,
« » <« M »
sacramento’ o “cuerpo de Cristo”. No, claro

3 W. Kasper, Glaube und Geschichte, Griinewald,
Mainz 1970, 403.
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estd, para negar todo valor a esos simbolos, que
expresan bien aspectos como la comunién intima
o la iniciativa divina; sino para preservar también
otros aspectos, como la responsabilidad, la liber-
tad o igualdad, que se intuyen mds claramente en
el simbolo del “pueblo”. Insistir en uno frente al
otro puede ser util para completar, pero nunca
para excluir®.

Existe todavia otra objecién muy extendida:
la Iglesia, se dice, no es duefia de la verdad divi-
na, la cual por tanto no puede ser “objeto de
votacién democrdtica”. Pero no se trata de eso. Al
contrario, justo porque nadie, incluido el
Magisterio, “estd por encima de la Palabra de
Dios, sino a su servicio” (DV n. 10), la verdad
debe ser buscada por todos los medios. Y tanto la
experiencia histérica como la sociologia del
conocimiento muestran y demuestran que, con
todas sus limitaciones, la busqueda democritica
es con mucho la mis eficaz y la mds libre de las
manipulaciones —conscientes o inconscientes—
del poder. Lejos de aduenarse de la verdad, la
colaboracién de toda la comunidad constituye la
manera mds humilde de fidelidad al Espiritu. Por
€50, aunque no haya puesto en ello todo el énfa-
sis que serfa conveniente, el Vaticano II reconoce
que en la base de todo este proceso estd “la in-
falibilidad que el divino Redentor quiso que
tuviese su Iglesia’: “Haec autem infallibilitas, qua
Divinus Redemptor Ecclesiam suam in definienda
coctrina de fide vel moribus instructam esse voluit”
(LG 25). En este punto recoge la doctrina del
Vaticano I (DS 3074).

Lo cual implica dos consecuencias importan-
tes, s6lo en apariencia contrapuestas. La primera,
disposicién humilde a aprender de todos los
avances de la conciencia humana. De hecho, el
proceso moderno de las relaciones Iglesia-mundo

2 Y. Congar, “La Iglesia como pueblo de Dios™
Concilium 1 (1965), 10
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muestra que son muchos y muy decisivos los
valores que, con indudable raiz en el Evangelio,
se le han recordado a la Iglesia desde la cultura
profana (incluso en forma de acusacién antirreli-
giosa). Piénsese en la tolerancia, la libertad, la
justicia social y la misma democracia: todo un
mundo de “profecia externa” que estd lejos de ser
explotado debidamente. La segunda consiste en
la necesidad de contribuir también positiva y cri-
ticamente al proceso. Porque no se trata de un
seguidismo eclesial, dispuesto a asumir sin mds la
democracia tal como se da de hecho. Una Iglesia
que escuche humildemente el Evangelio —empe-
zando por aplicarlo a si misma— tiene mucho que
decir a un mundo que demasiadas veces, en nom-
bre de la democracia formal, olvida a los m4s
pobres y humildes y que, proclamando el “final
de la historia”, intenta paralizarla sobre la injusti-
cia establecida. Los pobres como prioridad y el
Reino como esperanza siguen siendo el gran fer-
mento que Jesus ha sembrado y que la Iglesia
tiene estricta obligacién de proclamar.

A la bisqueda de nuevos caminos

Partiendo de estas cuestiones, de “espiritu” y
de “principio”, ante la Iglesia se abre un amplio
espacio para la busqueda de realizaciones concre-
tas. Ante la libertad cristiana, aprovechando la
nueva lectura de la Biblia y las lecciones de la his-
toria, se presenta aqui un fecundo desafio para
ejercer su fidelidad al Evangelio. Ya de modo
puramente indicativo, sefialemos algunos puntos
entre los méds urgentes.

1) El primero, de cardcter mds bien general,
se refiere al estilo mismo de ejercer la autoridad
en la Iglesia. Largos siglos de poder y una abun-
dante teorizacién sacralizante han creado un
estilo que choca cada vez mds con lo mejor de la
sensibilidad actual. La relacién del papa con los
obispos deberd convertirse en un trato de primus
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inter pares, de “primero entre iguales”. Y los mis-
mos sinodos universales de obispos —después de un
concilio, las asambleas mds altas y significativas—
deberdn revisar un estatuto que acaba reduciéndo-
los a mera sugerencia consultiva, a fin de conseguir
una mayor representatividad y eficacia deliberativa
para la Iglesia universal. Parecido es el caso de las
conferencias episcopales, cuyas competencias
piden una revisién y un refuerzo, sobre todo en
relacién con la curia romana, de mucho menor
fundamento teolégico y respecto de la cual existe
un auténtico clamor para una renovacién de sus
procedimientos (muchas veces en fuerte contra-
diccién con un elemental talante democritico). Lo
cual se reflejard en el gobierno episcopal, cuya
mayor cercanfa a la comunidad permite un ejer-
cicio més participativo e igualitario, para lo cual,
mds all4 de las solas iniciativas individuales (a veces
ejemplares), estd siendo necesaria una actualiza-
cién de alcance estructural.

2) Todo ello va intimamente unido a la deli-
cada, pero urgente, cuestién de la eleccién de los
obispos: un clamor cada vez més extendido, y de
gran raigambre tradicional, conforme a aquel
principio tan obvio y humano: “Lo que a todos
atafie, ha de ser tratado y aprobado por todos™.
Curiosamente, en los documentos mds antiguos,
de tiempos nada democriticos, aparece muchas
veces una libertad que constituye una llamada a
la actualizacién, cuando los mismos tiempos la
favorecen y exigen. Aunque no puede afirmarse
que fuese practica universal, ya la primera carta
de san Clemente Romano habla de los ministros
nombrados con el asentimiento de toda la
comunidad (44,3), y en la Didaché se da esta
indicacién: “elegid a vuestros obispos y didco-
nos, dignos del Sefior” (15,1); y si bien no se
conoce el procedimiento exacto, en el siglo III

» H. E. Todt, “Demokratie. I Ethisch”: 7RE 8
(1981/1993) 435.
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hay claros testimonios de un sufragio de todos
los miembros*.

3) Mis delicado acaso es el problema de la
eleccién para un tiempo determinado. Pero creo
que debe afrontarse, y con urgencia. El cardcter
vitalicio de los altos cargos en la Iglesia se estd
mostrando fuertemente disfuncional en nuestro
tiempo, tanto por la diferencia con el avance de la
conciencia civil como por las negativas consecuen-
cias pastorales, dado el caricter dindmico de la
sociedad y el generalizado talante democritico.
Tratdndose de una cuestion de cardcter “practico’,
no atenta contra ningin principio teolégico. De
hecho, la disposicién canénica del retiro a los 75
anos para los obispos no presenta cualitativamen-
te ninguna diferencia con una posible solucién de
plazos simplemente mds breves. La recepcién ecle-
sial, de clara simpatia y comprensién, de los casos
de retiro voluntario por parte de algunos obispos
va en la misma direccién (en Espana me refiero al
caso de monsefior Ramén Buxarrais y monsefor
Nicolds Castellanos: cf. Buxarrais). E histérica-
mente esta posibilidad recibe una confirmacién
practico-pastoral por el hecho de que, adelantdn-
dose a la evolucién de la sociedad civil, las 6rdenes
religiosas hace ya tiempo que en su casi totalidad
se gobiernan por cargos no vitalicios.

4) Con menor rango institucional, pero con
enorme influencia real, habria que aludir tam-
bién aqui al mundo de los presbiteros. Sobre
todo respecto de las parroquias vale lo dicho acer-
ca de la eleccién, y de un modo especial es en
ellas donde deberfa ejercerse un gobierno mds
participativo y verdaderamente democrdtico. La

* Kottgje, R., “La eleccién de los ministros de la
Iglesia. Hechos histéricos y experiencias™: Concilium 63
(1971) 407. Cf. K. Mérsdorf, “Bischof III,5: Besetzung
der Bischofsstiihle”: Lf7ThK 2 (1958) 501-505; J. 1. Gon-
zélez Faus, “Ningiin obispo impuesto”, Sal Terrae, Santander

1993.
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comunidad parroquial, igual que otros tipos de
comunidades afines, constituye sin duda uno de
los frentes donde se puede ejercer la iniciativa y
responsabilidad de los laicos y las laicas en la
Iglesia, que, en general, estén pidiendo un impul-
so enérgico que responda a las exigencias de la
nueva eclesiologfa.

No deja de impresionar que ya san Cipriano
abrfa en este punto caminos que suenan extrafia-
mente modernos: “El pueblo, obediente a los
mandatos del Sefior (...), tiene el poder de elegir
obispos dignos y recusar a los indignos. Sabemos
que viene de origen divino elegir al obispo en
presencia del pueblo y a la vista de todos, para
que todos lo aprueben como digno e idéneo por
testimonio publico (...). Dios manda que ante
toda la asamblea se elija al obispo (...). Esto obser-
vaban los apdstoles no sélo en la eleccién de obis-
pos y presbiteros, sino en la de didconos™

5) Finalmente, cabe, con K. Rahner, sefalar
tres puntos muy importantes, que seguramente
esperan todavia hondos debates teolégicos®
Primero: buscar modos reales y efectivos de una
auténtica representacién laical, masculina y
femenina (incluso sin negarse a “reflexionar”
sobre la posibilidad de “partidos” en la Iglesia).
Segundo: tomar muy en serio la existencia y el
fomento de comunidades de base, con estructuras
mis flexibles; punto en el que, como es sabido,
han insistido con especial énfasis los teSlogos de
la liberacién?. Tercero: reconocida la legitimidad
y aun la necesidad de la formacién de una opi-
nién publica en la Iglesia, conviene abrirles cau-
ces efectivos, sin rehuir el correspondiente plura-
lismo, pues sin ¢l resulta muy dificil mantener
una limpia actitud democrética”.

» San Cipriano, Carta 67.

6 K. Rahner, “Demokratie in der Kirche?”: Grade als
Freiheit, Herder, Friburgo-Basilea-Viena 1968.

7 L. Boff, Eclesiogénesis, Sal Terrae Santander °1986.
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A todo ello debe afiadirse todavia una reno-
vada insistencia en los movimientos apostdlicos
de preocupacién social. Aunque, comparados
con tiempos todavia recientes, tal vez hoy estén
un tanto apagados, han demostrado tal vitalidad
y reside en su misma dindmica un realismo tan
actual y pegado a la realidad, que desde su expe-
riencia pueden salir no sélo una nueva vida sino
también nuevas posibilidades de comprensién
teolégica. En este sentido, resulta preocupante la
clara prevalencia que, con decidido apoyo oficial,
han alcanzado grupos de tendencia mds bien
“espiritualista” y reticentes a todo intento de
renovacién estructural.

Aunque el andlisis podria extenderse a muchos
més puntos, es preciso terminar. Para ello, tal vez
nada mejor que volver al texto nuclear y fundante
de san Pablo: “Ya no hay judio ni griego, esclavo
ni libre, varén ni mujer, pues que todos vosotros
sois uno en Ciristo Jests” (Gél 3,28). En negativo:
sin respetar hasta la dltima tilde este principio,
no puede haber verdadera democratizacién de la
Iglesia. En positivo: tomarlo en serio, con claridad
y coherencia, primero hacia dentro y también
hacia fuera, bastarfa él sélo para convertir a la
Iglesia en lo que estd llamada a ser: una comuni-
dad alternativa que al servicio de la humanidad
asume lo mis intimo del talante democritico, no
resigndndose a ningin tipo de discriminacidn,
opresién o injusticia.
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Iglesia

Fernando Camacho Acosta

Normalmente, cuando se habla de “la
Iglesia”, se la identifica con la jerarquia eclesids-
tica o con el edificio en donde los cristianos rea-
lizan sus actos de culto. Por eso, conviene ante
todo clarificar los conceptos.

La nocién de Iglesia
en el Nuevo Testamento

El término “iglesia” proviene de la palabra
griega ekklésia, que en el griego profano designa
“la asamblea del pueblo”, formada sélo por los
ciudadanos varones y reunida para elegir a sus
representantes y aprobar las leyes. En la versién
griega del Antiguo Testamento, hecha en
Alejandria en el siglo Il a. C. (Ilamada versién de
los LXX), se denomina ekklésia a la asamblea de
todo el pueblo de Israel congregado por Dios (en
hebreo, el gahal de Yahvé). El Nuevo Testamento
designa con este término a la comunidad cristia-
na, considerdndola como el nuevo pueblo de
Dios que, convocado por la fe en Jesucristo, tiene
por tarea continuar la obra de Jests en la historia,
prolongando su presencia en ella hasta el fin de
los tiempos.

Con esta denominacién, que se impuso muy
pronto entre todas las designaciones neotesta-
mentarias para nombrar a los seguidores de Jests
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(“santos” “elegidos”, “convocados”, “discipulos”,
“hermanos”, etc.), el Nuevo Testamento preten-
de distinguir “la Iglesia de Dios, del Sefior o de
Cristo”, por una parte, de la synagdgé (traduccién
en los LXX del hebreo edah, “asamblea”, “con-
gregacion”), que es el término que se utiliza, tras
la destruccién de Jerusalén en el afio 70 d.C.,
para designar la reunién de la comunidad judia
como pueblo de la alianza; por otra, de la comu-
nidad de Qumrdn, que se consideraba a si misma
como el verdadero Israel y se designaba con el
término hebreo yahad (“comunidad”), que los
LXX no traducen nunca por ekklésia.

Dentro del Nuevo Testamento, el término
“iglesia” tiene dos acepciones principales: a) la
comunidad de los seguidores de Jests esparcida
por todo el mundo (iglesia universal); b) el con-
junto de los cristianos que viven en un determi-
nado lugar (iglesia /ocal) o se rednen periédica-
mente en un casa particular para la celebracién
de la Palabra y la eucaristia (iglesia doméstica).
Por eso, en los textos neotestamentarios se habla
de la “la Iglesia o las Iglesias de” Jerusalén,
Antioquia, Galacia, Macedonia, etc., en sentido
local o doméstico, y de “la Iglesia” como totali-
dad, en sentido universal o genérico. De tal
modo que, en el Nuevo Testamento, “no hay una
Iglesia, sino muchas, que forman todas ellas la
Iglesia de Cristo™'. En él, se concibe “la Iglesia”
como el conjunto de las diversas comunidades
cristianas que se encuentran en comunién entre
s y que histéricamente surgieron, primero, de la
Iglesia madre de Jerusalén y, después, de otras
iglesias (como fue el caso de Antioquia, de donde
salen Pablo y Bernabé para fundar otras comuni-
dades cristianas).

Segtn la teologfa paulina, los cristianos viven,
por obra de Jests, el Mesfas, en una situacién de

' J. A. Estrada, Para comprender cémo surgié la Iglesia,
Verbo Divino, Estella 22000, 6.
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gracia y de reconciliacién con Dios (Rom 5,1-2).
En este contexto, Pablo concibe la Iglesia como la
comunidad de los creyentes en Jesucristo que
viven la experiencia del Espiritu del Sefor; sin esa
experiencia no existe la Iglesia. “Por eso la expe-
riencia del Espiritu es lo mds constitutivo de la
Iglesia (...) porque sélo donde perdura el Espiritu
se da el régimen de gracia y por tanto se da la
humanidad nueva (...) Por eso la Iglesia sin
Espiritu es una Iglesia donde prevalecen la ley, y
el temor, y las obligaciones. Es una Iglesia donde
‘ser cristiano’ equivale a una serie de normas y
mandamientos que agobian més todavia al hom-
bre, que le hacen anadirse una pesada carga
(jcomo si el hombre no tuviera ya bastantes!), y
en la que la relacién con Dios estd impregnada de
las palabras del hombre de la ley: sumisién, obe-
diencia, pecado. Es también una Iglesia en la que
el hombre usa a Dios: busca un Dios tapahuecos
que saque al hombre de las situaciones apuradas.
En realidad, cuando lo que priva no es el régimen
del ‘Espiritu’, el hombre busca aprovecharse de
Dios y establece una relacién utilitarista: cumple
para salvarse™.

Para Pablo, a partir de Ciristo resucitado, que
es el salvador universal, surge la Iglesia como
“pueblo de Dios”, abierto potencialmente a toda
la humanidad y distinto del judio, aunque tenga
su origen histérico en éste. El peso que, para el
ap6stol, tiene la comunidad cristiana es inne-
gable: es la comunidad reunida en asamblea la
que recibe sus cartas y es ella la que conserva la
iniciativa y el protagonismo a la hora de tomar
decisiones. Pero, sobre todo, el titulo que mejor
expresa la concepcién eclesioldgica de Pablo es el
de “cuerpo de Cristo”. Cada cristiano se integra
en ¢l por la experiencia del Espiritu, siendo éste
el vinculo comun entre los miembros de ese cuer-

> J. A. Estrada, La Iglesia: jinstitucion o carisma?,
Sigueme, Salamanca 1984, 31-33.
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po, el que crea la igualdad entre ellos y el que los
lleva a una conducta coherente con la vocacién a
la que han sido llamados. En la Iglesia, cuerpo de
Cristo, cada miembro es importante y todos
tienen que aportar su contribucién al bien del
cuerpo eclesial. Surge, de ahi, una eclesiologia de
comunién que hace de la Iglesia de Cristo una
comunién de comunidades eclesiales, en la que
ninguna iglesia particular quede encerrada en si
misma ni pretenda imponer a las demds su pro-
pia particularidad.

En los Hechos, la Iglesia aparece como la co-
munidad del tiempo final anunciada en el Anti-
guo Testamento; es obra del Espiritu y estd guia-
da y sostenida por él. Por su parte, en las cartas
deuteropaulinas, escritas por discipulos de Pablo
usando su nombre y autoridad, el acento se pone
en la Iglesia como “misterio” de Dios revelado en
Cristo, en éste como cabeza de la Iglesia y, por
tanto, como parte del cuerpo eclesial, y en una
espiritualizacién o idealizacién de la Iglesia. El
esquema predominante es el de Cristo triunfante
y la Iglesia celestial haciéndose presente en la
Iglesia terrena y comunicdndose a ella. El con-
cepto de “iglesia” se generaliza y ya no se refiere a
ninguna comunidad concreta, sino a la entidad
eclesial en cuanto tal. Las cartas pastorales refle-
jan el declive de la dimensién carismdtica o pneu-
matoldgica de la Iglesia frente a la preocupacion
por su consolidacién institucional.

Por ultimo, sefialar que, en el Nuevo Testa-
mento, no existe ni un unico modelo de Iglesia ni
una Iglesia perfecta e ideal en su configuracién
histérica que pueda plenamente identificarse con
el “cuerpo de Cristo”. Hay, por el contrario, una
pluralidad de comunidades cristianas que se or-
ganizan o estructuran segun diversas tradiciones,
y una Iglesia con sus limitaciones y deficiencias
histéricas en la que se hace presente la Iglesia de
Cristo. Esto hace que, segtin el Nuevo Testamen-
to, una de las caracteristicas esenciales de la Igle-
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sia sea la pluralidad, no la uniformidad, y, por
otra parte, esto justifica también la necesidad
continua de reforma que tiene la Iglesia a lo largo
de la historia (‘ecclesia semper reformanda’) para
ir reflejando, en cada momento y circunstancia,
con la mayor fidelidad posible, el “cuerpo de
Cristo”.

La evolucién de la ideas eclesiolégicas
a lo largo de la historia

Siguiendo, fundamentalmente, la sintesis
que ofrece Santiago Madrigal’, los hitos que mar-
can el devenir histérico de la reflexién eclesiols-
gica y van determinando el modo de concebir la
Iglesia son los siguientes: en los primeros siglos
del cristianismo, la idea predominante en la con-
cepcién de la Iglesia es la de “comunién” (com-
munio ecclesiarum). La Iglesia se concibe como
una red de distintas iglesias locales, conectadas
entre si, que se rednen alrededor de la celebracién
eucaristica y estdn presididas por sus respectivos
obispos. Al frente de esas iglesias se encuentran
ya tres clases de ministerios con funciones clara-
mente diferenciadas: el episcopal, el presbiteral y
el diaconal. De la asociacién de iglesias locales
surgieron, como centros de la comunién y la
organizacién eclesial, los patriarcados, que desde el
siglo V' y por orden de precedencia fueron cinco:
Roma, Constantinopla, Alejandria, Antioquia y
Jerusalén.

Cuando, a comienzos del siglo IV, la Iglesia
sale de la época de las persecuciones y el cristia-
nismo acaba convirtiéndose en la religién oficial
del Imperio romano, la relacién de la Iglesia con
la sociedad cambia por completo; desaparece la
confrontacién entre ambas y surge el ideal de la

3 S. Madrigal, “Iglesia”, en Nuevo diccionario de teologia,
Trotta, Madrid 2005, 445-55.
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“sociedad cristiana”. A medida que decae el poder
imperial, va cobrando mayor importancia el
papel del obispo de Roma y la Iglesia va asu-
miendo cada vez mids la tutela de la sociedad; su
pretensién es convertir a ésta, mediante el segui-
miento de las orientaciones y normas de la
Iglesia, en una verdadera “ocietas cristiana’.

La Edad Media es testigo de las luchas entre
el poder espiritual del papa y el poder temporal de
emperadores y reyes. La reforma emprendida en
el siglo XI por el papa Gregorio VII, con su defen-
sa a ultranza de la libertad de la Iglesia frente a la
intromisién de los poderes e intereses seculares, y
de la supremacia del poder espiritual sobre el tem-
poral, supuso una verdadera cesura en la historia
de las ideas eclesioldgicas, que coincide ademds
con la ruptura entre el Oriente y el Occidente
cristianos. Para entonces, la Iglesia latina y la
Iglesia griega habfan seguido caminos divergentes,
alimentando un extrafiamiento cultural, religioso
y teoldgico que culmind, en el afo 1054, en el
cisma del patriarca de Constantinopla Miguel
Celulario. Mientras las Iglesias orientales perma-
necieron fieles a la eclesiologfa de comunidn, las
occidentales, siguiendo el patrén marcado por la
Iglesia de Roma, se desarrollaron bajo el signo de
la unidad y la uniformidad.

En el Occidente cristiano se introduce una
vision de la Iglesia como “cuerpo mistico” (corpus
mysticum), de fuerte impronta juridica, en la que el
papa aparece como la cabeza del cuerpo eclesial y
toda la Iglesia tiene que estar unida a él y seguir sus
directrices. Se desarrolla asi una eclesiologia de
orientacién universalista, centrada en el poder
papal, que desplaza a la eclesiologfa de comunién
del primer milenio. Al mismo tiempo, ya a finales
del siglo XII, el Decreto de Graciano (una compi-
lacién de las decretales de los papas hecha por el
canonista italiano Graciano) consagra la divisién
de los cristianos en dos clases, los clérigos y los
laicos, y marca el modelo que ha estado vigente en
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la Iglesia catélica hasta el Concilio Vaticano II: un
rebafo de fieles que tiene que obedecer a sus pas-
tores y dejarse guiar décilmente por ellos.

A comienzos del siglo XIV, la tensién entre el
poder espiritual y el temporal llega a su punto
dlgido. Los conflictos entre el papa Bonifacio
VIII y el rey francés Felipe “el Hermoso”, que
desembocaron en la excomunién de éste, dieron
lugar a una reflexién eclesiolégica que debate
acerca de la potestad eclesidstica. En 1378 se
produce el cisma de Occidente y la Europa cris-
tiana se divide entre la obediencia a un papa resi-
dente en Roma y a otro en Avifién. El Concilio
de Constanza (1414-1418) zanja la divisién al
elegir como papa a Martin V' y conseguir la abdi-
cacién o deposicién de todos sus rivales. El con-
cilio universal se impuso en aquella hora como la
via de solucién de un conflicto que parecia abo-
cado a un callején sin salida. En consecuencia, la
discusion eclesioldgica gird en torno a la alterna-
tiva papa-concilio como instancias supremas de
la autoridad en la Iglesia. Exponente de esta
situacion es la aparicién, a mediados del siglo XV,
de los dos primeros tratados sobre la Iglesia: el
Tractatus de Ecclesia, del dominico Juan de Ragu-
sa, que se decanta a favor de la supremacia del
concilio, y la Summa de Ecclesia, del también
dominico Juan de Torquemada, que lo hace a
favor de la suprema potestad del papa.

En el siglo XVI, con la Reforma luterana y su
critica radical a la Iglesia romana, se abre un
nuevo periodo histérico. Lutero (1483-1546), a
la bisqueda de la verdadera Iglesia, niega legiti-
midad a todas las formas histéricas e institucio-
nales que pretendan hacer visible el misterio de la
Iglesia a los seres humanos. La verdadera Iglesia
es, para él, “la Iglesia escondida” (ecclesia abscon-
dita), oculta en los santos, elegidos o predestina-
dos. De ahi que los reformadores consideren a la
Iglesia como “el conjunto de los elegidos” (coezus
electorum), es decir, como una realidad invisible o
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espiritual, no institucional. La teologfa de la Con-
trarreforma, por el contrario, siguiendo la nocién
de Iglesia como “sociedad perfecta” de Roberto
Belarmino, acentuard los aspectos visibles de la
institucién eclesial y destacard la importancia de
la profesién externa de la fe y de la comunién en
los sacramentos bajo la autoridad de los legitimos
pastores y, en especial, del vicario de Cristo en la
tierra, el romano pontifice.

Dentro del campo catélico, la pregunta por
la “vera ecclesia” pasa a ocupar el nicleo de una
reflexién eclesioldgica cada vez mds apologética,
y la Iglesia acaba concibiéndose como una “so-
ciedad perfecta” con una estructura piramidal
(papa-obispos-sacerdotes y religiosos-fieles). Esta
doble orientacién de reformadores y catélicos ha
marcado la eclesiologfa hasta la época contempo-
ridnea. Los esfuerzos, dentro del mundo catélico,
por recuperar una visién teoldgica de la Iglesia
mds acorde con sus origenes, en la linea de
Johann Adam Méhler y la Escuela de Tubinga,
que presenta la Iglesia como una realidad divina
bajo la accién del Espiritu, no consiguieron abrir-
se paso en el Concilio Vaticano I (1869-1870).
Las definiciones de este concilio del primado de
jurisdiccién universal del romano pontifice y
de la infalibilidad papal en materias de fe y de
costumbres constituyen el desarrollo conse-

cuente de la reforma iniciada, en el siglo XI, por
Gregorio VII.

Todavia a mediados del siglo XX, la eclesiolo-
gia imperante en el catolicismo espafiol sostenfa
que Jests fundé su Iglesia como “una sociedad
religiosa, externa y visible, jerdrquica, mondrqui-
ca, perennemente duradera, dotada de un magis-
terio infalible para ser custodio y maestra de la
revelacién auténtica™. El Concilio Vaticano 1I
(1962-1965) supuso, para la Iglesia catdlica, una

4 7. Salaverri, “De Ecclesia Christi”, en Sacrae Theolo-
gicae Summa I, BAC, Madrid 1958, 513.
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auténtica renovacién eclesioldgica. De la apologé-
tica de la Iglesia como “sociedad perfecta” se pasa
a la teologia de la Iglesia como misterio; de una
eclesiologia universalista, centrada en el poder
papal, a una eclesiologfa de comunidn; del prota-
gonismo de los clérigos al reconocimiento del
papel del laicado y de su corresponsabilidad ecle-
sial, y de una Iglesia recelosa y temerosa del
mundo moderno y afiorante de la posicién y los
privilegios que tenfa en el Antiguo Régimen, a
otra que reconoce la autonomia del mundo, lo
considera el marco de su misién evangelizadora y
asume su responsabilidad de contribuir dentro de
él a la promocién humana y de colaborar en la
construccién de una humanidad mds justa.

En la constitucién dogmdtica Lumen gentium
del Vaticano II, la nocién de Iglesia como insti-
tucién queda subordinada a la de Iglesia como
misterio, sacramento 'y pueblo de Dios. “La in-
tencién profunda del Concilio, al presentar a la
Iglesia desde estos tres conceptos fundamentales,
fue afirmar que la Iglesia es esencialmente y ante
todo comunién. Pero afirmé esto no de cualquier
manera, sino explicando esa “comunién” a partir
de su origen ultimo, la fuente de su mismo ser,
que es la Trinidad de Dios, el Padre, el Hijo y el
Espiritu Santo, comunién perfecta™.

La imagen de la Iglesia como pueblo de Dios,
antepuesta a la constitucién jerdrquica de la mis-
ma, pone en primer plano los elementos sacra-
mentales, proféticos y misticos de la vida cristiana,
que son primarios, esenciales y comunes a todos
(el sacerdocio comun de los fieles). Ninguna dife-
rencia posterior (el sacerdocio ministerial) podrd
anular la fundamental fraternidad cristiana, que
nace de la idéntica vocacién, del idéntico Espi-
ritu, de los mismos sacramentos y de la misma
llamada a la santidad.

> J. M2, Castillo, La Iglesia que quiso el Concilio, PPC,
Madrid 2001, 34.
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Por lo que respecta a la constitucién jerdrqui-
ca de la Iglesia, el esclarecimiento por parte del
Concilio de la sacramentalidad y colegialidad del
episcopado supone un contrapunto a las defini-
ciones del Vaticano I, resituando el primado del
obispo de Roma en el horizonte de la colegiali-
dad y recuperando la importancia de la Iglesia
local. Por otra parte, la consideracién de la Iglesia
como “sacramento universal de salvacién” (LG 48)
permite una relectura del adagio cldsico “fuera de
la Iglesia no hay salvacién”, que posibilita una
valoracién ecuménica de las otras iglesias y co-
munidades cristianas, y una valoracién del signi-
ficado salvifico de las otras religiones.

Sin embargo, a pesar de todos estos aspectos
innovadores, el tiempo transcurrido desde la cele-
bracién del Concilio hasta nuestros dias ha pues-
to de relieve hasta qué punto éste fue una solu-
cién de compromiso entre los sectores renovado-
res y conservadores de la Iglesia catdlica y cémo
la esperanza de cambio generada por el Concilio
se ha visto frustrada por la férrea resistencia de las
instancias vaticanas. Por eso, tras la primavera del
Concilio, llegé “el invierno eclesial”, en el que
todavia nos encontramos, y que se puede expre-
sar del siguiente modo: “En la teologia catélica
actual hay corrientes fundamentalistas y un inte-
grismo dogmitico interesado. Se aferran a Jesus
para fundar y legitimar las instituciones eclesiales
y los sacramentos, pero también como tnico re-
curso para mantener el actual szru guo eclesial a
pesar de su progresivo distanciamiento tanto de
la teologia como de la sensibilidad, las demandas
y las necesidades de gran parte del pueblo cristia-
no. En una palabra, el miedo a asumir que con
s6lo Jests no puede explicarse ni histérica ni teo-
légicamente el origen y desarrollo de la Iglesia
traiciona la falta de conciencia histérica y de
sentido critico, respecto de las Escrituras, de una
buena parte del catolicismo actual y descubre los
intereses subyacentes a la preservacién del mode-
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lo vigente. Ah{ estd el origen de muchos funda-
mentalismos del texto y de muchos integrismos
de la tradicién (...). La diferencia fundamental en
el catolicismo actual no la marca tanto la contra-
posicién entre progresistas y conservadores cuan-
to el pensar con categorias histéricas y criticas, o
con esquemas estdticos, esencialistas y ahistéricos
(...). Por eso, hay que abrir la eclesiologfa a las
aportaciones de la exégesis y de la investigacion
histérica, perder el miedo a una desmitificacién
de la eclesiologia (como ha ocurrido con el An-
tiguo Testamento) y asumir que el cambio es sus-
tancial para la constitucién de la misma Iglesia.
De esta forma podremos comprender el proceso
histérico, teolégico, doctrinal y prictico que
llevé al surgimiento de la Iglesia y a su posterior
desarrollo™.

Lo esencial en la Iglesia de Cristo

Paso, a continuacién, a sefialar aquellas ca-
racteristicas que me parecen esenciales para que
la Iglesia pueda realmente considerarse como ver-
dadera “Iglesia de Cristo”. La Iglesia estd funda-
da sobre la fe en Jesucristo, al que ella misma
reconoce como el rostro humano de Dios (el Hi-
jo de Dios) y el paradigma de lo humano (el
Hijo del Hombre). Segtin esta fe, Jests es quien
confiere a los hombres la plenitud de vida (el
Salvador), el que los libera de sus limitaciones,
sus miedos y sus esclavitudes (el Sefior que hace
sefiores, no siervos), y les abre el horizonte de una
existencia plena, superadora de la muerte (la vida
definitiva o eterna); ¢l es quien les invita a parti-
cipar de la nueva realidad de un mundo y una
humanidad transformada y regida por el amor
(el Reino o Reinado de Dios), implicindolos en

¢ Juan A. Estrada, Para comprender como surgid la
Iglesia, Verbo Divino, Estella 1999, 11-12.
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la construccién de unas relaciones humanas justas,
fraternas y solidarias.

Aunque sea Jesus el fundamento de la Iglesia,
sigue teniendo vigencia —sin el matiz peyorativo
con que muchas veces se emplea y que es ajeno a
la intencién de su autor— la famosa frase de Alfred
Loisy: “Jesus predicaba el Reino y lo que vino fue
la Iglesia”. En efecto, “la Iglesia surgi6 después de
Jests y por inspiracién del Espiritu™. En sentido
estricto, Jesds no fue el fundador de la Iglesia, es
decir, no puede hablarse de un acto fundacional
por parte de Jestis mediante el cual creara la
Iglesia, pero él convocé en torno a su persona a
un grupo de seguidores y adictos (los discipulos,
los Doce y, en general, “los que estaban con él”),
entre los que se contaban un buen nidmero de
mujeres, que, tras la experiencia pascual, se cons-
tituyé en una comunidad de fieles suyos que,
movida por su Espiritu, se sintié llamada por
Dios a continuar en la historia la tarea iniciada
por Jests. Si bien es cierto que, segin los datos
biblicos, ese grupo de seguidores, durante el
ministerio publico de Jests, “no constituyen una
comunidad nueva fuera del antiguo pueblo de
Dios a la que Jests habria llamado para sustituir
o suplantar a Israel™, sin embargo, también lo es
que “este grupo histérico, como sujeto de unas
determinadas experiencias respecto a Jests, de
una determinada forma de convivencia con él y
de una determinada misién para la que es convo-
cado, constituye el lugar teolégico en que se ori-
gina la Iglesia™.

7 Juan A. Estrada, Para comprender cémo surgié la
Iglesia, 5

* G. Lohfink, La Iglesia que Jesiis queria, Desclée, Bilbao
1986, 44.

’ R. Velasco, “Iglesia”, en C. Floristan — J. J. Tamayo
(eds.), Conceptos fundamentales de pastoral, Cristiandad,
Madrid 1983, 445-471.
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Por eso, si se pregunta por el acto funda-
cional de la Iglesia, la respuesta mds acorde con
los datos del Nuevo Testamento es que ese acto
tuvo lugar en Pentecostés, cuando, en virtud de
la fe pascual, la comunidad de los discipulos de
Jests, reunida en su nombre, recibe el Espiritu
y, animada por él, emprende su tarea misionera
(Hch 1,85 2,1-41). “La experiencia pascual supo-
ne, pues, una revolucién en la cuestién de Dios y
en la cuestién de Jests: una revolucién teoldgicay
cristoldgica. Pero supone también una revolucién
en la cuestién del grupo de discipulos como tal:
una revolucién eclesioldgica, en que acontece el
origen mismo de la Iglesia™®.

Tampoco Jests determiné el modo como
tenfan que organizarse sus seguidores para llevar
a cabo su misién (de hecho, la organizacién de las
primeras comunidades cristianas fue muy plural),
pero su vida de entrega y servicio a los demds
constituye la pauta que ha de marcar el tipo de
relaciones existentes entre los suyos y respecto “a
los de fuera”. Por eso, cuando se pretende justi-
ficar la organizacién o las directrices de la Iglesia
desde “la voluntad expresa de Cristo”, habria que
tener muy claro que lo dnico que quiere Cristo
de sus seguidores es que sean fieles continuadores
de su estilo de vida y de su obra (Jn 20,21: “Igual
que el Padre me ha enviado a mi, os envio yo
también a vosotros”).

Desde sus origenes, la Iglesia, con la asisten-
cia del Espiritu, “se va dando sus propias formas
institucionales y organizativas, de maneras bas-
tante distintas en las diversas tradiciones, sin que
haya una especie de “carta fundacional” venida
de ]estis mismo, o de los primeros testigos, o una
especie de “disposicién divina” fijada desde el
comienzo, a las que haya que atenerse. Puede

" R. Velasco, La Iglesia de Jesiis, Verbo Divino, Estella
1992, 44.
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decirse que en este punto el Nuevo Testamento
deja abiertas grandes posibilidades de cambio o
de adaptacién a las diversas circunstancias™'.

Para el Nuevo Testamento, creer en Jesus
implica un “estar en comunién”, por medio del
Espiritu, con el Padre y con su Hijo Jesucristo, y,
a la vez, un “estar en comunién” unos con otros.
De ahi se desprende que la comunién o koinénia
pertenece a la esencia misma de la Iglesia. Esta no
se define simplemente como la suma de las dife-
rentes iglesias, como si cada una constituyera una
parte y todas juntas formaran el todo, sino que en
cada iglesia local o particular se hace presente la
Iglesia universal o catdlica, porque en cada una de
ellas se manifiesta la plenitud de dones con que el
Espiritu llena a la Iglesia; de tal modo que cada
iglesia local es de por si y en sentido pleno la
“Iglesia de Dios o de Cristo”. Por eso, con razén,
dir el Concilio Vaticano II que en las iglesias y
por ellas existe “la tnica Iglesia catélica” (LG 23).
Determinar cudl de las dos realidades —la Iglesia
local y la Iglesia universal— prevalece sobre la otra
es practicamente imposible y llevarfa a la minus-
valoracién de una de las dos. Las palabras de J. A.
Estrada sobre esta cuestién resultan —a mi juicio—
verdaderamente esclarecedoras: “No se puede
hablar ni de la prioridad de la Iglesia universal res-
pecto a cada iglesia local o particular, ni a la inver-
sa, sino que se pertenece a la ‘Iglesia de Cristo’ en
una iglesia local, con una pertenencia que es, al
mismo tiempo, concreta y universal. La Iglesia es
un ‘universal concreto’, es decir, sélo existe en
cada iglesia local y sin ellas no subsiste”".

Pero, al mismo tiempo, para que cada iglesia
local sea toda la Iglesia y no una parte de ella, se

"' R. Velasco, La Iglesia de Jesiis, 85-86

2 Juan A. Estrada, Para comprender cémo surgid la
Iglesia, 113; El cristianismo en una sociedad laica, Desclée,

Bilbao 2006, 295-303.
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necesita que esa iglesia sea integradora y esté
abierta a la comunidn con las demds iglesias. Esto
explica que, pricticamente desde el comienzo de
la expansién del cristianismo, la Iglesia aparezca
con una configuracién colegial o sinodal, a través
de la cual se expresa la comunién o corresponsa-
bilidad de todas las iglesias y se supera el dualismo
entre localidad y catolicidad. Se puede discutir si
para expresar, potenciar y garantizar esa comunion
0 koinénia se necesita un centro (Roma, como sos-
tienen los catélicos) o varios (como sostienen los
ortodoxos y gran parte de los reformadores), pero
lo que es indiscutible es que sin ella no existe la

Iglesia de Cristo.

Como ya se ha indicado, una de las carac-
teristicas fundamentales de la Iglesia de Cristo es
su pluralidad. La Iglesia estd animada por el
Espiritu, y éste es incompatible con la uniformi-
dad. Donde sopla el Espiritu reina la diversidad,
pero, contra lo que pudiera parecer, ésta no es
ningin obsticulo para la unidad de los seres
humanos. Es decir, en la Iglesia ocurre lo contra-
rio de lo narrado en el relato biblico de la Torre
de Babel (Gn 11,1-9). Alli, los hombres quieren,
por su cuenta, llegar hasta la morada de Dios,
romper los limites de su condicién humana y
hacerse divinos, y, para eso, comienzan a cons-
truir una torre que llegue hasta el cielo. Dios, al
ver su intento, confunde sus lenguas, haciendo
imposible el entendimiento y la comunicacién
entre ellos. En Pentecostés, en cambio, Dios
envia su Espiritu sobre la comunidad de los
seguidores de Jests, comunicdndoles su vida y su
amor. Ese Espiritu, en forma de lenguas como de
fuego, va posindose sobre cada uno y les lleva a
expresarse en idiomas diferentes. Sin embargo,
esta variedad lingiifstica no impide el entendi-
miento y la comunicacién con el resto de la
humanldad, representada por el conjunto de
pueblos de los que procede la multitud que acude
a la casa donde estd reunida la comunidad: cada
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uno los ofa hablar de las maravillas de Dios en su

propia lengua (Hch 2,1-11).

Segtin esto, el mismo Espiritu que crea y
favorece la diversidad, garantiza la unidad (1 Cor
12,4: “Los dones son variados, pero el Espiritu el
mismo; las funciones son variadas, aunque el
Sefior es el mismo; las actividades son variadas,
pero es el mismo Dios quien lo activa todo en
todos”). En la Iglesia, cada uno conserva su sin-
gularidad y se expresa con la lengua que el
Espiritu le concede (Hch 2,4: “Se llenaron todos
de Espiritu Santo y empezaron a hablar en dife-
rentes lenguas, segtin el Espiritu les concedia
expresarse”); pero a todos les mueve el mismo
propdsito de formar un solo cuerpo (1 Cor
12,12-13: “Es un hecho que el cuerpo, siendo
uno, tiene muchos miembros, pero los miembros,
aun siendo muchos, forman todos un solo cuerpo.
Pues también el Mesias es asi, porque también a
todos nosotros, ya seamos judios o griegos, escla-
vos o libres, nos bautizaron con el tinico Espiritu
para formar un solo cuerpo, y sobre todos derra-
maron el tnico Espiritu”), de dejar a un lado las
discordias o discrepancias y preocuparse solidaria-
mente unos de otros (1 Cor 12,24b-26: “Es ma4s,
Dios combiné las partes del cuerpo procurando
mds cuidado a lo que menos valia, para que no
haya discordia en el cuerpo y los miembros se
preocupen igualmente unos de otros. Asi, cuan-
do un 6rgano sufre, todos sufren con él; cuando
a uno lo tratan bien, con ¢l se alegran todos”), y
de contribuir al bien comun (1 Cor 12,7: “La
manifestacién particular del Espiritu se da a cada
uno para el bien comun”).

La Iglesia estd formada por todos aquellos que
han optado personalmente por Jesucristo, que
tienen fe en él y, como consecuencia de esa
opcién, expresada en el bautismo (y, para los
catélicos, también en el sacramento de la confir-
macién), han recibido el Espiritu, la fuerza de
vida y amor de Dios mismo, que los lleva al com-
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promiso con los demds, es decir, a ir extendiendo
esa vida y ese amor a toda la humanidad. Es la fe,
comun a todos, la que crea la unidad entre sus
miembros (una); el Espiritu recibido, el que con-
fiere santidad a la Iglesia (santa); y el compromi-
so asumido, el que la lleva a la misién universal
(catdlica) y la constituye como la enviada de Jests
al mundo para irlo transformando (apostélica).
De ahi las cuatro notas que caracterizan a la
Iglesia en la profesién de fe que cada domingo
recitamos los catdlicos.

Para realizar su misién, el Espiritu, que es el
alma de la Iglesia, suscita en ella diversos minis-
terios y carismas. Ministerios al servicio de la
comunidad, que aseguran la estabilidad y la per-
manencia de la Iglesia en la verdad del Evangelio,
y carismas que la enriquecen, estimulan su crea-
tividad e impiden su estancamiento. Los ministe-
rios son el sacramento/signo de la presencia de
Cristo como cabeza de la Iglesia, y los carismas el
sacramento/signo de la presencia de su Espiritu
en el seno de la misma. Entre ambos elementos
se da una tensién dialéctica: el servicio ministe-
rial tiende a convertirse en el dnico principio
regulador de la vida de la Iglesia, y los carismas en
el tnico cauce de actuacién del Espiritu. Ambas
dimensiones, la ministerial o institucional y la
carismdtica o espiritual, han de complementarse
y respetarse mutuamente, sin que ninguna pre-
tenda imponerse sobre la otra o anularla. De lo
contrario, tendrfamos ministerios sin Espiritu o
carismas sin control, lo que desembocaria, en el
primer caso, en el despotismo o el autoritarismo,
y, en el segundo, en el caos o la desorganizacién.
La sintesis entre ambas dimensiones, aunque
siempre dificil, ird haciendo que la Iglesia se vaya
continuamente renovando a lo largo de la histo-
ria sin perder lo que es esencial a ella: su fidelidad
a Ciristo y al Evangelio.

La Iglesia 7o es un fin en s misma; no existe
para si, sino para servir a la humanidad; estd en
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funcién del Reino, que es la esperanza de futuro
anunciada por Jests y anticipada en su vida y en
su obra. “La Iglesia sélo es Iglesia de Cristo si
existe para el mundo, y no para si” (Dietrich
Bonhoeffer). Segtin esto, la tarea principal de la
Iglesia no ha de ser que todo dentro de ella fun-
cione bien o que vaya creciendo el nimero de sus
fieles, sino hacer llegar a toda la humanidad la
Buena Noticia de Jests. “La Iglesia ha sido convo-
cada para ser enviada™. Su verdadera preocupa-
cién tiene que ser qué mensaje anuncia a los seres
humanos, qué hace por ellos, qué salvacién les
aporta, qué esperanza les abre, qué vida les ofrece.

Ante todo, la Iglesia ha de ponerse del lado de
los pobres, de los oprimidos, de los marginados, de
los que no cuentan o no tienen voz en la sociedad,
para hacerles ver que son tan hijos de Dios como
el que més y que tienen asegurado todo su carifio,
para acompafiarlos en su camino de liberacién y
para conseguir que puedan tener una vida digna
y que disfruten de los derechos fundamentales
inherentes a todo ser humano. Y aqui entraria la
misién profética de la Iglesia, que consiste, funda-
mentalmente, en la denuncia, en nombre de Dios,
de toda injusticia y en el anuncio de las nuevas
relaciones de amor, paz, libertad y justicia que
Dios ofrece y espera de todos sus hijos.

La constitucién dogmdtica Lumen gentium
del Vaticano II define a la Iglesia como “sacra-
mento universal de salvacién”, es decir, como un
signo que hace visible la salvacién o plenitud de
vida que Dios ofrece a la humanidad. No bastan,
por tanto, las palabras, por sublimes que sean, ni
las declaraciones de intenciones, por muy buenos
propdsitos que encierren; hacen falta los signos
de vida, valentia y amor que han de acompafiar a
los creyentes (Mc 16,17-18.20). Es preciso que el
mensaje que proclama la Iglesia se acredite con

5 R. Blazquez, La Iglesia del Concilio Vaticano II,
Sigueme, Salamanca 1988, 80-81.



Iglesia | 107

signos, con sefales, que demuestren que a ella le
mueve, como a Dios mismo, al que el libro de la
Sabiduria llama el “amigo de la vida” (Sab
11,26), la pasién por la vida, no tanto por la que
estd por nacer —que también— cuanto por la ya
existente, y que no busca otra cosa que la verda-
dera felicidad de los seres humanos. Y, para ello,
tendrd que vencer la tentacién de quedarse, como
los discipulos después de la Ascensién, emboba-
da contemplando el cielo. La mirada de la Iglesia
ha de dirigirse a la tierra, donde estdn los proble-
mas y los retos, para, con la fuerza del Espiritu
Santo, hacer de ella una casa acogedora y habita-
ble para todos los hombres.

Como pueblo de Dios destinado a prolongar
en la historia la presencia y la misién de Ciristo, la
Iglesia tiene una wvocacidn de permanencia que de
algtin modo es previa a su misma constitucién,
puesto que responde a la llamada que Dios, a lo
largo de la historia, hace a toda la humanidad,
invitdindola a formar parte de su pueblo. Esta
vocacién de permanencia hace que, desde sus ori-
genes, la Iglesia aparezca como un cuerpo organi-
zado en el que algunos miembros ejercen una fun-
cién directiva o de gobierno, sin la cual serfa inca-
paz de pervivir como organizacién a lo largo del
tiempo. Pero esa funcién y la autoridad que emana
de ella estdn al servicio de la misién de la Iglesia y
tienen como objetivo crear dentro y fuera de ella
espacios de comunion, fraternidad y libertad.

“La responsabilidad de la autoridad, por
tanto, no es imponer su propio modo de pensar
(como si el mero hecho de ser autoridad canoni-
zase ese modo de pensar), sino crear comunidad,
mantener unidos pese a las diferencias, y potenciar
el crecimiento de aquellos de los que es responsa-
ble”*. Por eso, la autoridad en la Iglesia no puede
concebirse como un “poder sagrado” (= jerarquia),

1 José I. Gonzélez Faus, ;Para qué la Iglesia?, Cristianis-
me i Justicia, Barcelona 2003, 24.
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recibido por Dios y ejercido en su nombre, que
estd por encima del cuerpo eclesial y que se impo-
ne sobre él. El Dios de Jesds no tiene otro poder
que su amor; de ahf que en la Iglesia de Ciristo el
tinico poder que legitimamente puede apelar a
Dios es el que se ejerce con amor y sirve al creci-
miento de su pueblo. Es decir, el poder que estd al
servicio de la vida, que desarrolla a los seres huma-
nos, haciéndolos maduros, que contribuye a rom-
per barreras y fronteras y a unificar a la humanidad
en una sola familia.

El problema no est4, pues, en el hecho de que
en la Iglesia exista una autoridad, ni siquiera en
que se la considere como algo querido por Dios,
sino en c6mo se ejerce. Y de nuevo Jesids es el
punto de referencia y la norma para esta cuestion:
“Jestis los convocé y les dijo: Sabéis que los que
figuran como jefes de las naciones las dominan, y
que sus grandes les imponen su autoridad. No ha
de ser asi entre vosotros; al contrario, entre voso-
tros, el que quiera hacerse grande tiene que ser
servidor vuestro, y el que quiera ser primero,
tiene que ser esclavo de todos; porque tampoco el
Hijo del hombre ha venido para que le sirvan,
sino para servir y para dar su vida en rescate por
todos” (Mc 10,42-45 par.). Jests es el modelo de
pastor (Jn 10,1-18) al que ha de ajustarse cual-
quiera que desempenie en la Iglesia una funcién
de gobierno si no quiere ser tachado por ¢l de
ladrén y bandido. No hay alternativa posible: el
que en el ejercicio de su autoridad no reproduzca
el modelo de Jests se convertird, como los diri-
gentes judios de su época, en un explotador que
usa la violencia para someter al pueblo de Dios,
manteniéndolo en el infantilismo, la mediocri-
dad o el raquitismo humano.

El centro de la vida de la Iglesia lo constitu-
ye la eucaristia, porque ella es “fuente y cumbre
de toda la vida cristiana” (LG 11). En la eucaris-
tia se expresa la comdn unién de los cristianos
con Cristo y se renueva el compromiso de vivir
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como él. El pan que se comparte es signo de la
persona de Jests (“esto es mi cuerpo”), con la que
todos se sienten identificados; la participacion
del mismo alimento (el cuerpo de Cristo), es
decir, de la misma vida, los constituye a todos en
hermanos. El vino que se bebe es signo de la
muerte de Jesus (“ésta es mi sangre”), de su entre-
ga hasta el final; beber del mismo cdliz (la sangre
de Cristo) indica la solidaridad de todos con esa
muerte y la disposicién a entregarse a los demds,
como Jesus, sin medida y sin regateo. La eucaris-
tia es, por tanto, el sacramento de la fraternidad
y del amor sin limite; constituye el momento
culminante en donde la Iglesia aparece como
sacramento de la “unién intima con Dios y de la
unidad de todo el género humano” (LG 1). La
misma Iglesia que celebra la eucaristia queda
constituida como comunidad fraterna y solidaria
a través de ella. En este sentido, puede afirmarse
que la Iglesia hace la eucaristia y la eucaristia hace
a la Iglesia”. Karl Rahner ha sido uno de los teé-
logos que més ha potenciado la eclesialidad de la
eucaristia y su cardcter constitutivo a la hora de
fundamentar la teologfa de los miembros de la
Iglesia. En otras palabras, “que no solamente es
verdad que hay eucaristia porque hay Iglesia, sino
que también es verdad, entendido debidamente,
que hay Iglesia porque hay eucaristia”.

Pero esta dimensién sacramental de la Iglesia,
que tiene su mdxima expresién en la eucaristia,
puede desvirtuarse si se convierte a la Iglesia en
una institucion cultica, en la que lo importante
es el rito mismo y no lo que se expresa por medio

® H. de Lubac, Meditacion sobre la Iglesia, Madrid,
Encuentro, 1980, 107-132

¢ Karl Rahner, Episcopado y primado, Herder,
Barcelona 1965, 31; “Fundamentacién sacramental del esta-
do laical en la Iglesia”: Escritos de teologia VII, Madrid,
Taurus, 1969, 357-79. También, La Iglesia y los sacramentos,
Herder, Barcelona 1964.
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de él. La Iglesia no debe olvidar nunca que su
misién es ser “sacramento histérico de salvacién”
o “cuerpo de Cristo en la historia> (Oscar
Romero), es decir, que todo lo que celebra tiene
que traducirse en compromiso por hacer visible
en medio de la historia concreta de los hombres
la vida nueva que Cristo aporta a la humanidad y
que ella misma ha de vivir en su seno. La tarea
transformadora de la sociedad y el empefio por
crear unas relaciones humanas acordes al designio
de Dios constituyen la tarea principal de la
Iglesia, su mision profética, y debe significarse en
todas sus celebraciones.

El culto que ha de caracterizar a la Iglesia no
consiste, como el de las antiguas rehglones, en
unos ritos que se realizan en unos espacios sagra-
dos y a través de los cuales los fieles se relacionan
verticalmente con Dios para obtener su favor,
aplacar su ira o implorar su perdén. Siguiendo la
ensefianza de Jests, para un cristiano la relacién
con Dios pasa por la buena relacién con el préji-
mo (Mt 5,23: “En consecuencia, si yendo a pre-
sentar tu ofrenda al altar, te acuerdas alli de que tu
hermano tiene algo contra ti, deja tu ofrenda alli,
ante el altar, y ve primero a reconciliarte con tu
hermano; vuelve entonces y presenta tu ofrenda’;
cf. 1 Jn 3,10-11.17-18; 4,20-21). Por eso, el culto
que los cristianos tributan a Dios ha de ser un
culto existencial, porque se realiza en la entrega de
la propia existencia a los demds (Rom 12,1: “Por
ese carifio de Dios os exhorto, hermanos, a que
ofrezcdis vuestra propia existencia como sacrificio
vivo, consagrado, agradable a Dios, como vuestro
culto auténtico’; 1 Jn 3,16: “Hemos comprendido
lo que es el amor porque Aquél entregé su vida por
nosotros; ahora también nosotros debemos entre-
gar la vida por nuestros hermanos”). El culto cris-
tiano, y por tanto el de la Iglesia de Cristo, es la
vida misma inspirada por el amor (Jn 4,23: “Pero
se acerca la hora, o, mejor dicho, ha llegado ya, en
que los que dan culto verdadero adorardn al Padre
con espiritu y lealtad, pues el Padre busca hombres
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que lo adoren asi”). Y es esa realidad la que debe
expresarse en la celebracién eucaristica y en cual-
quier otra celebracién cristiana.

Muchas veces se oye decir: “Yo creo en Dios,
pero no creo en la Iglesia ni en los curas”. Y habria
que responder a la gente que dice esto que ni la
Iglesia es, propiamente dicho, el obJeto de la fe
cristiana ni mucho menos “los curas”, que son
seres humanos de carne y hueso, con sus grande-
zas y sus flaquezas. Las palabras del Credo que
recitamos los catélicos en la eucaristia dominical:
“Creo en la Iglesia”, constituyen una mala tra-
duccién del texto latino que se presta a un posi-
ble equivoco, el de creer que la Iglesia pueda ser
objeto de fe de la misma manera que Dios.

En la formulacién del Credo, a diferencia de
lo que ocurre con Dios Padre, con su Hijo
Jesucristo y con el Espiritu Santo, cuando se
habla de la Iglesia no se dice que haya que creer
en ella (en el texto latino falta la preposicién in
antes de la palabra ecclesiam), sino que hay que
creer la Iglesia (credo ecclesiam, y otro tanto ocu-
rre en el texto griego), que puede interpretarse
como fe en que ella existe por designio de Dios o
como que hay que creerla a ella. En cualquier
caso, el acto de fe que se pide con relacién a la
Iglesia, al tener ésta una forma empirica precisa y
constituir un verdadero sujeto histérico, es dis-
tinto del que se pide con relacién a Dios y presu-
pone que ella misma tiene que hacerse merece-
dora de ¢él, es decir, que la Iglesia tiene que hacer-
se crefble con su vida y actividad a favor de los
seres humanos y de su dignidad.

La fe cristiana no es fe en la Iglesia, sino en el
Dios trinitario, que es, propiamente dicho, el
tinico objeto de su fe. San Ildefonso lo expres6
con esta certera formulacién: “...la Iglesia no es
Dios. Creemos en Dios de una manera tnica vy,
como consecuencia de esa fe, creemos que existe la
Igles1 (PL 96,127d). Y el “Catecismo para los
parrocos” del Concilio de Trento establece clara-
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mente la diferencia entre el creer en Dios y el credo
ecclesiam: “Nosotros creemos en las tres personas
de la Trinidad, Padre, Hijo y Espiritu Santo, de
modo que en ellos ponemos propiamente nuestra
fe. Por el contrario, cambiando la forma de hablar,
nosotros profesamos creer la santa Iglesia y no en
la santa Iglesia, para que con este modo diferente
de hablar se haga distincién entre Dios, autor de
todas las cosas, y sus criaturas, y reconozcamos
como venidos de la bondad divina aquellos bene-
ficios que fueron conferidos a la Iglesia”.

Por consiguiente, la fe cristiana tiene, de suyo,
como tdnico objeto a Dios, pero al ser la Iglesia no
simplemente una institucién humana, sino una
obra divina para la salvacién del mundo, entra
indirectamente dentro de la profesién de fe. Por
otra parte, serfa absurdo creer en la Iglesia cuando
es ella misma la que cree. Pero se cree con la Iglesia
y no al margen de ella; es decir, la fe cristiana es
necesariamente eclesial, comunitaria, porque la fe
en Jesucristo, aun siendo una decisién personal, se
comparte con todos los que creen en él, y s6lo con
ellos se podrd ir haciendo realidad el proyecto de
Dios —la presencia del Reino en la historia— y
ofreciendo a los demds hombres la salvacién o
vida plena que Cristo trae a la humanidad. Y esto
es asi porque la Iglesia es icono de la Trinidad, es
“la presencia viviente de la Trinidad en el tiem-
po”Y, y, en consecuencia, “porque creer en un Dios
que es comunién absoluta s6lo puede hacerse en

PRI
comunion .

Retos que debe afrontar la Iglesia catdlica

Segtin lo indicado, y a la vista de la realidad
eclesial existente, no cabe duda de que hay aspec-

7 ]. A. Sayés, La Iglesia de Cristo. Curso de eclesiologia,
Palabra, Madrid 1999, 20.

% J. 1. Gonzélez Faus, ;Para qué la Iglesia?, 21.
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tos de la Iglesia catélica que deberian reformarse
para que ésta sea un fiel reflejo de la Iglesia de
Cristo. Teniendo en cuenta el origen de la Iglesia
y lo que es esencial a ella, los retos que, a mi jui-
cio, debe afrontar la Iglesia catélica para configu-
rarse més fielmente como el “cuerpo de Cristo” y,
de este modo, contribuir de manera decidida a la
unidad rota de las distintas confesiones cristianas
son los siguientes:

1) La democratizacién de las estructuras de la
Iglesia. En un mundo donde cada vez mds apare-
ce la democracia como condicién sine qua non
para el desarrollo humano, no parece justificable
que la Iglesia catélica siga presentindose como
una monarquia absoluta que no admite en su
organizacién los principios democriticos, adu-
ciendo para ello que ésta es la voluntad de Cristo.
Si en los primeros siglos de la Iglesia la comuni-
dad cristiana jugaba un papel mucho mds activo,
hasta el punto de que era ella la que elegfa a sus
obispo, y si en la actualidad los miembros de las
érdenes y congregaciones religiosas, de una
forma u otra, eligen a sus 6rganos de gobierno,
no se ve por qué el pueblo de Dios no goza en la
Iglesia catflica de un mayor protagonismo, ni se
explica que aquellos que con su ministerio tienen
que estar al servicio de la comunidad no sean ele-

gidos por ella.

2) La renuncia al primado de jurisdiccién
universal del obispo de Roma. El mayor obstécu-
lo para la unidad de las Iglesias sigue siendo hoy
dia la configuracién histérica que ha adquirido el
papado. La contradiccién es evidente: el primado
del obispo de Roma, que, para la teologia catdli-
ca, constituye “el principio y fundamento perpe-
tuo y visible de la unidad” de la Iglesia (LG 23),
se ha convertido, de hecho, en la causa principal
de su ruptura. Aunque sélo fuera en aras de esa
unidad, dicho primado deberia configurarse de
forma diferente a la actual, mds acorde con el ser-
vicio eclesial que se espera de él, y renunciar, si
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fuera preciso, a su pretensién de una autoridad
jurisdiccional sobre toda la Iglesm, que, a mi
modo de ver, responde a circunstancias histéricas
y no tiene ningin fundamento biblico.

3) La superacién de la actual divisién de la
Iglesia entre clérigos y laicos. Hoy dia la Iglesia
catdlica sigue siendo una Iglesia en donde los clé-
rigos llevan la voz cantante y los laicos, que son la
mayorfa, estdn subordinados a ellos. Esta divisién
choca con el hecho de que todos los cristianos,
por medio del bautismo, han recibido el mismo
Espiritu y gozan, por tanto, de la misma digni-
dad y los mismos derechos. Esto hace que no
haya unos cristianos de primera y otros de segun-
da, sino que reine entre ellos una igualdad fun-
damental. La distintas funciones y ministerios
existentes en la Iglesia no deberfan establecer
categorfas o rangos dentro de la misma, sino que
deberfan estar al servicio de la comunidad y supe-
ditados a ella. De una Iglesia de clérigos y laicos
habria que pasar, por consiguiente, a una Iglesia
de bautizados. “La Iglesia es asunto de todos los
bautizados, responsabilidad de todos y derecho que
a todos les concierne bdsicamente por igual. Porque
el sacramento que configura fundamentalmente
a la Iglesia no es el sacramento del “orden” que
reciben los obispos y presbiteros, sino el sacra-
mento del “bautismo”, que es el mismo para
todos los cristianos™.

4) Que la escasez de ministros ordenados no
suponga una merma para el pleno desarrollo de
ninguna comunidad cristiana. Si, como ocurre
actualmente, alli donde no hay ministros ordena-
dos no se puede celebrar la eucaristia ni el sacra-
mento de la reconciliacién, se estd privando a la
comunidad de algo a la que ella misma tiene
derecho. La ausencia de tales ministros, por las
razones que sean (entre ellas la obligatoriedad del
celibato), tiene que ser compensada por mecanis-

" J. Ma. Castillo, La Iglesia que quiso el Concilio, 39.
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mos que garanticen los derechos que asisten a
toda comunidad cristiana. El Espiritu dota a cada
comunidad de los dones necesarios para su creci-
miento y desarrollo, luego nada ni nadie puede
establecer en la Iglesia un sistema organizativo
que limite la accién del Espiritu. Cuando faltan
los medios ordinarios, el Espiritu se vale de los
extraordinarios. Y este principio deberia ser reco-
nocido por aquellos que tienen como servicio el
gobierno de la Iglesia.

5) La no discriminacién de la mujer. Son las
mujeres las que mayoritariamente integran hoy
dia el cuerpo eclesial y son ellas las que desempe-
flan un papel mds activo dentro de él. Por eso, no
resulta légico que sean los varones los tinicos que
dirijan a la Iglesia y que se niegue a las mujeres el
acceso a los 6rganos de gobierno de la misma o al
ministerio ordenado. Y aqui no cabe el recurso a
que esta situacién responde a la voluntad expresa
de Ciristo, porque en una Iglesia donde no hay
distincién entre judio y no judio, esclavo o libre,
y varén y hembra (Gdl 3,28), no puede justifi-
carse ninguna discriminacién.

6) El respeto a la pluralidad. Desde comien-
zos del segundo milenio, la Iglesia catélica ha
tendido a la uniformidad, muchas veces impo-
niéndola con la fuerza del poder papal y, en
numerosas ocasiones, recurriendo a la ayuda del
poder secular. Como se ha visto, la Iglesia de los
primeros siglos se caracterizaba por su pluralidad,
sin que ello supusiera merma alguna para su uni-
dad. El Espiritu lleva a que cada uno hable su
propia lengua y, sin embargo, todos la entiendan.
La pluralidad enriquece, el uniformismo empo-
brece; la pluralidad es signo de la presencia del
Espiritu; el uniformismo, de todo lo contrario.
Hoy vivimos en un mundo plural que, no sin
esfuerzo, ha logrado poco a poco librarse del etno-
centrismo europeo. En él, la Iglesia catdlica debe-
rfa ser abanderada de la pluralidad, respetando, en
primer lugar, la diversidad de las iglesias locales y
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de sus tradiciones seculares, y perdiendo el miedo
a que esta pluralidad vaya a quebrar su unidad,
porque ese miedo delatarfa desconfianza en el
Espiritu. Sélo con esta actitud pueden superarse
las barreras que hoy separan a las iglesias cristianas
y conseguirse, al fin, la unidad entre las mismas.

7) El empefio por la resolucién de los gran-
des problemas que aquejan a la humanidad. La
Iglesia catélica, en general, parece mds pendiente
de si misma que de lo que ocurre a su alrededor.
La prueba es que mientras la humanidad se ve
acosada por problemas en los que se juega su
supervivencia, como el hambre, el deterioro pro-
gresivo de nuestro planeta, las profundas desi-
gualdades sociales o la violencia, la Iglesia estd
entretenida en cuestiones relativas a su funciona-
miento interno o en asuntos de poca monta o
irrelevantes que tienen interés sélo para algunos
de sus miembros. Se olvida de que no es un fin
en si misma y de que su razén de ser estd en la
misién que ha recibido de cara a la humanidad.
Por eso, todos sus esfuerzos y todos sus recursos
deberfan estar dirigidos, prioritariamente, a com-
batir todo aquello que atenta contra la vida y la
dignidad de los seres humanos. Y es aqui donde
entrarfa el didlogo ecuménico, interreligioso y
con todos aquellos que se declaran agnésticos o
ateos, que no deberfa tener como objetivo la con-
versién de todos a la religién catélica, sino la
busqueda comin de lo que cada uno puede apor-
tar, desde su fe religiosa o desde su increencia,
para contribuir al bien de la humanidad.
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Laicos

Juan A. Estrada Diaz

“Por institucién divina, hay en la Iglesia clé-
rigos distintos de los laicos.” Esta afirmacién del
Derecho Canénico de 1917 (c.107; 948) corres-
ponde a la concepcién eclesiolégica que ha
dominado durante mds del mil afios. El Cédigo
de Derecho Candnico es coherente con la teolo-
gia hegemoénica hasta el Concilio Vaticano II.
Parte de los bautizados, sus derechos y obliga-
ciones (Libro II: de las personas), y desarrolla
todo lo concerniente a los clérigos, luego a los
religiosos y, finalmente, en la parte tercera,
trata de los laicos. El primer canon afirma que
“los laicos tienen derecho a recibir del clero,
conforme a la disciplina eclesidstica, los bienes
espirituales” (c. 682), pero, en ningliin momen-
to se define al laico por si mismo ni sus dere-
chos corresponden a las obligaciones de los
clérigos, que son los que tienen el papel prota-
gonista.

El punto de partida de esta eclesiologia es el
binomio clérigos/laicos, de ahi la definicién de
la Iglesia como una sociedad desigual en la que
unos mandan y otros obedecen, unos ensefian y
otros aprenden (san Pio X). El eje vertebral de
esta teologia es, siguiendo la prioridad teoldgica
e histérica, Dios, el Verbo encarnado, la elec-
cién por Cristo de Pedro y los apéstoles, y la
consagracién de obispos por éstos, juntamente
con los presbiteros y los didconos que forman
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parte del sacramento del orden. La sacramen-
talidad de la Iglesia se estructura desde el sa-
cramento del orden, siendo el bautismo el pa-
trimonio comun de todos los cristianos y la
condicién necesaria para pertenecer a la Iglesia,
pero sin que tenga consecuencias a la hora de
determinar la constitucién jerdrquica de ésta.

El Cédigo de Derecho Canénico de 1983
tampoco ofrece ninguna definicién positiva de
los laicos. Parte de los fieles cristianos, que son
los bautizados que integran el pueblo de Dios
(c. 204) y de una concepcién societaria de la
Iglesia, dejando claro desde el primer canon (c.
204) que estd gobernada por el sucesor de Pedro
y los obispos. Una vez establecida la condicién
bautismal del cristiano, se afirma que por insti-
tucién divina hay clérigos, a los que se define
como ministros sagrados, y laicos (c. 207), que
son todos los demis.

El Nuevo Cédigo refleja la misma ambigiie-
dad que subsiste en la teologia. Una veces se
habla de los laicos como fieles o cristianos sin
mis (“Deberes y derechos de todos los fieles”:
cc. 208-211) para, a continuacién, contraponer
laicos y pastores sagrados (c. 212-214), y luego,
sin transicién, volver a hablar de laicos como fie-
les cristianos (cc. 215-223), aunque de nuevo, a
veces, se les contrapone a la autoridad eclesidsti-
ca (cc. 221; 223). Hay un salto constante, que
se mantiene en todo el derecho canénico, desde
el laico como término equivalente a bautizado,
fiel, cristiano, y el que habla de los laicos como
una parte de la Iglesia claramente diferenciada y
subordinada a la jerarquia (a los clérigos). Esta
falta de clarificacién teoldgica y conceptual refleja
la ambigiiedad de la eclesiologia actual, que quie-
re cambiar el concepto de laico y definirlo de
forma positiva, pero tropieza con la facticidad
eclesial, que se resiste teoldgica y précticamente a
ese cambio.
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Toda la Iglesia es laical y ministerial

Jestis anunciaba el Reino de Dios y en su lugar
vino la Iglesia. Esta famosa afirmacién de Loisy
ha sido corroborada por la inmensa mayoria de la
teologia actual. Jestis no vino para instaurar una
Iglesia, sino a anunciar el Reinado de Dios en
Israel. De ahi la despreocupacién institucional de
Jests y su preocupacién por un modo de vida
especifico de sus discipulos, para que sirviera de
contraste a la sociedad judia. Evidentemente, no
todos los discipulos tenfan el mismo prestigio y
autoridad en la comunidad discipular, aunque en
ella no habia cargos, sino que todo remitia a
Jests. La relacién maestro-discipulos constituye
el eje estructural de la comunidad jesuana, que se
vefa desde la perspectiva de igualdad, fraternidad
y corresponsabilidad. La comunidad era el
embrién del reinado de Dios en Israel, constitui-
da por una red de relaciones interpersonales en la
que los discipulos segufan al maestro y se vefan
como servidores de la comunidad. Esta, a su vez,
fue el punto de partida para la posterior transfor-
macién de los discipulos en una Iglesia indepen-
diente de Israel. En la época de Jests no habia
cargos, ni ministerios, ni autoridades, al margen
de Jests mismo, aunque si discipulos con mayor
relevancia en la comunidad, como Simén Pedro,
el lider nato y la figura con m4s autoridad moral
de los discipulos. Pero nunca sabremos su papel y
significado real en la comunidad discipular. De la
misma forma que el Cristo de la fe se proyecté
sobre la figura de Jesus en los evangelios, asi tam-
bién el Pedro apéstol (concepto teoldgico) planed
sobre Simén el discipulo y su retrato, como
ocurrié también con los apéstoles, a los que se
identificé retrospectivamente con los discipulos.
No hay que olvidar que los evangelios mezclan la
teologfa con la historia, el significado de los per-
sonajes con los hechos biograficos.

Mids que hablar de una fundacién de la
Iglesia por Jests, hay que subrayar la importancia
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de un proceso constitutivo trinitario. De Jesus se
pasa al Mesias, al Cristo e Hijo de Dios a la luz
de la resurreccién. Los discipulos, a su vez, se
transforman en testigos del Resucitado, y los Doce,
que simbolizaban el intento reformador de Jests
respecto al Israel de las doce tribus, devienen el
colegio apostélico por excelencia. No tenemos
certeza ni sobre el ndmero de apdstoles ni sobre
su identidad, ya que no hay consenso al respecto
de los diversos escritos del Nuevo Testamento.
Retrospectivamente se proyectan sobre Jests
muchas afirmaciones cristoldgicas e, igualmente,
sobre la comunidad de discipulos rasgos de la inci-
piente iglesia cristiana. La teologfa del apdstol des-
plaza postpascualmente a la del discipulo, prepa-
rando el paso eclesiolégico posterior que absoluti-
za a los ministros a costa de los laicos.

Segiin el Nuevo Testamento, toda la comuni-
dad es sacerdotal (1 Pe 2,9-10), como Jests. Ade-
mis, es el “clero” herencia o parte elegida que se ha
reservado Dios (Col 1,12; 1 Pe 5,1-3; Hch 26,18),
como también el ministerio (Hch 1,17.25-26;
8,21). La Iglesia es la obra del Espiritu, aunque
Jests fundé la comunidad de discipulos, y el
Espiritu remite a Cristo resucitado, siendo ambos
referentes del Dios creador y Sefior en la historia.
Se pasa de Jests al Cristo Hijo de Dios y desde la
comunidad jesuana hay un proceso constituyente
hasta la Iglesia de Cristo. La misma idea del Reino
de Dios (1 Tes 2,12; 1 Cor 6,9; 15,50; G4l 5,12)
se cristologiza (1 Tes 1,10; 2 Tes 1,5), y el predica-
dor se convierte en el nicleo de la predicacién. La
cristologizacién de Jesus repercute en la comuni-
dad-Iglesia y la obra de Jests (discipulado) sirve de
base para la de Ciristo resucitado y el Espiritu

(Iglesia).

La teologfa transforma a la comunidad, que
reivindica los atributos de Israel. Se ponen las
bases de la comprensién de la Iglesia como pueblo
adquirido por Dios (1 Pe 2,9-10; Rom 9,24-26;
15,10-11; 2 Cor 6,16; Tit 2,14, Heb 4,9, Ap 5,9;
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7,95 18,4; 21,3). La referencia es Isracl como pue-
blo (/a0s) de Dios (Rom 11,1-2; Heb 8,10; 11,25),
pero se afirma que ha perdido el lugar exclusivo
que tenfa en la historia de salvacién (Rom 10,21;
Heb 10,30; Jud 1,5). Se pasa de la comunidad de
discipulos a la Iglesia cristiana, y ésta desplaza
teolégicamente a Israel como pueblo de Dios.
El sacerdocio existencial de Jesus se transmite a
la comunidad, toda ella pueblo sacerdotal (Heb
2,175 5,3-65 7,275 13,12) y no sélo a los ministros.
En la comunidad neotestamentaria sélo Cristo
(Heb 7,3.11.15.17.21; 10,11-12.21) y la comuni-
dad son llamados sacerdotes (Ap 1,6; 5,10; 20,6).
Es una eclesiologfa centrada en la Iglesia como
comunidad, a la que se dirigen las cartas paulinas,
que asume el protagonismo como sujeto de la his-
toria de salvacién. La identidad y la accién de los
cristianos depende de la concepcién global de la
Iglesia, y el laico es el miembro de ésta como pue-
blo de Dios. Lo novedoso del cristianismo, en
comparacién con las religiones romanas y el ju-
daismo estriba, entre otros elementos, en el papel
protagonista de la comunidad y en la revaloriza-
cién teoldgica de los laicos, siendo Jests también
un laico judio.

En la comunidad neotestamentaria hay minis-
terios y carismas, que responden tanto a la accién
del Espiritu como a las necesidades de las comuni-
dades. La comunidad de discipulos, vista retros-
pectivamente desde la Iglesia cristiana, se eclesiali-
26, de la misma forma que Jests se cristologizé y
los discipulos se transfiguraron en apdstoles. Los
ministerios posteriores se derivaron de los apSsto-
les, sobre todo en las cartas pastorales, cuando se
hizo necesario reafirmar la autoridad ministerial
en el dltimo cuarto del siglo I. En las iglesias hubo
ministros y carismdticos, apdstoles y profetas
simultdneamente. La diversa valoracién que se
hizo de ambos en los escritos neotestamentarios
depende de las necesidades organizativas, teoldgi-
cas y pastorales en momentos histdricos diferentes.
No hay un modelo ministerial tinico ni una dnica
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concepcién de Iglesia, sino distintas teologfas.
Jestis no dej6 fijado un modelo de Iglesia, sino que
fueron las comunidades, en un largo proceso de
dos siglos, las que crearon la estructura ministerial.
Es lo que ha llevado al Concilio Vaticano II, cons-
ciente de la problematicidad de una derivacién
directa de los ministerios de la persona de Ciristo,
a hablar de que el ministerio se ejercié “desde anti-
guo” bajo diversas formas y a sus miembros se les
llama obispos, presbiteros y didconos (LG 28), sin
m4s concreciones.

Lo que es comun a las eclesiologfas del
Nuevo Testamento es la perspectiva comunitaria.
Hay un dnico cuerpo de Cristo y una Iglesia
comunién de diversas comunidades, con plurali-
dad de cargos y ministros. Llama la atencién que
esa pluralidad incipiente de cargos fue designada
con titulos profanos (presbiteros, obispos y did-
conos), sin asumir el titulo sagrado por excelen-
cia para la jerarquia judia (sacerdote). Todos los
cristianos son miembros del pueblo de Dios, que
es lo que significa laicos, y también sacerdotes de
Cristo a partir de una vida que es un sacrificio
agradable a Dios (Rom 12,1; Ef 5,2; Fil 2,17;
4,18; 1 Pe 2,5; Heb 9,8-9; 13,15-16). Los adjeti-
vos laical, sacerdotal o clerical no existen en el
Nuevo Testamento, y la Iglesia se autodesigna
con conceptos como cristianos, elegidos, discipu-
los, santos, consagrados y hermanos. La Iglesia es
una fraternidad (1 Pe 2,17; 5,9), un concepto
poco usual en el Antiguo Testamento (Zac 11,11;
1 Mac 12,10.17) con el que se expresa un senti-
do horizontal e igualitario de pertenencia. Esta
conciencia comunitaria, asf como la ausencia de
cargos y dignidades parejos a los del judaismo y
la sociedad romana, fue una de las claves del éxito
cristiano en el Imperio y también del rechazo que
produjo. La mediacién eclesial, como lugar de
encuentro con Dios y como comunidad relacio-
nal que impregna la identidad cristiana, deriva
directamente de Cristo.
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El laico como cristiano de segunda

El concepto de laico, palabra griega derivada
del sustantivo /ads (pueblo) tiene una doble
connotacién en el uso profano y en el cultual.
Por una parte es el miembro de un pueblo; por
otra, demgna a la plebe, contrapuesta a las autori-
dades. Lo mismo ocurre con el término “pueblo”,
que puede designar a una etnia, nacién o socie-
dad, o a lo que también llamamos “pueblo llano”
contrapuesto a los dirigentes. Segtin el significa-
do que se escoja, cambia también su sentido; en
el primer caso, el neutral de pertenencia a toda la
comunidad, y en el segundo el m4s restringido de
persona sin cargo. En el contexto de la sociedad
romana y luego en la medieval, el laico era tam-
bién el rudo, iliterato, el que no sabe escribir ni
leer, de ahi que no podia ocupar un cargo social.
La sociedad romana estaba constituida por
érdenes jerdrquicos, con derechos y obligacio-
nes que les distingufan de los meros ciudadanos.
El término “laico” se utilizaba también en las
religiones mistéricas del Imperio romano.
Designa al pueblo en cuanto diferenciado de los
sacerdotes, que son los iniciados en los misterios,
los que tienen una formacién correspondiente a
su dignidad y los que tienen competencias en el
culto.

Inicialmente, el cristianismo surgié en la
sociedad romana como una comunidad igualita-
ria en dignidad, en la que todos son activos y pro-
tagonistas, yen la que todos participan por igual
en la misién. No hay ni clérigos ni laicos, sino
simplemente cristianos, algunos de los cuales son
elegidos por las comunidades para determinados
ministerios, que mds que cargos son una carga, ya
que se convierten en los primeros destinatarios de
la hostilidad de las autoridades romanas y judias.
No cabe duda, sin embargo, de que, al menos
desde el dltimo cuarto de siglo, el ministerio de
obispo, presbitero o didcono comenzé a verse co-
mo una dignidad apetecible en las comunidades,
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como muestran las cartas pastorales. La masiva
conversién al cristianismo de muchos ciudadanos
del Imperio, asi como la apropiacién por parte de
la teologia cristiana de la Biblia hebrea y muchas
instituciones del judaismo, facilitaron la ambi-
giiedad del concepto de laico. En cuanto que la
sociedad se hizo cristiana y se instauré un régi-
men de cristiandad, se clericalizé la Iglesia.
Retrocedi6 la concepcién comunitaria en favor
de una institucién social representada por los
ministros, y se pusieron las bases del dualismo
clérigos/laicos.

Ya a finales del siglo I o comienzos del 1I, se
habla de laicos contrapuestos a los ministros en el
contexto de una comunidad cristiana (I Clem
40,5-6) que se inspira en la contraposicién judia
entre los sacerdotes y levitas, y los laicos. El
ministerio se sacerdotaliza, los sacramentos se ven
como acciones cultuales y la eucaristia como el
sacrificio por antonomasia. Entonces los minis-
tros se constituyen como un orden claramente
diferenciado del resto de la comunidad y apare-
cen los laicos. Hay una transformacién cultual y
sacerdotal misma de la Iglesia, que asimila com-
ponentes hebreos y romanos, y cambia el signifi-
cado teoldgico de los laicos por el sociolégico.
Por otra parte, el éxito de la misién y la progresi-
va cristianizacién de la sociedad romanizaron el
cristianismo. Los obispos se asemejaron a los
altos dignatarios del Imperio y se establecieron
paralelos sociales entre los sacerdotes paganos y
los ministros cristianos. De este modo, los laicos
se convirtieron en miembros del pueblo llano. El
concepto profano, juridico, politico y cultural del
laico transformé el teolégico cristiano, cambiando
la manera de entender la Iglesia y la percepcién
de la identidad cristiana.

Se pusieron las bases, ya en el siglo 111, de lo
que se desarroll6 en el Medievo. La Iglesia se trans-
formé en el clero en la misma medida en que la
sociedad romana se identificé con sociedad cris-
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tiana, y el laicado devino el objeto de la misién
pastoral de la jerarquia. El clero monopolizé el
protagonismo y el papel activo como sujeto de la
Iglesia, y el laico dejé de verse como sinénimo de
cristiano. El sacramento del bautismo quedé
doblemente relativizado. De significar la consa-
gracién plena a Dios, que contraponia a cristia-
nos y paganos en la primera época de la Iglesia,
pasé a ser el sacramento de la iniciacién y de la
pertenencia al pueblo, siendo el sacramento del
orden el estructurante de la Iglesia como insti-
tucién, confiriendo las potestades propias del
orden jerdrquico. La eclesiologia se basé en el
sacramento del orden, no en el del bautismo, y
las competencias, derechos y potestades ministe-
riales formaban parte de la carrera clerical. La
consagracién bautismal perdié valor en cuanto
que era la marca de todos los cristianos, y luego
de todos los miembros de la sociedad, y se reva-
lorizé el sacramento del orden.

Ya no se hizo una eclesiologia desde la comu-
nidad y el bautismo, sino desde el ministerio
sacerdotal y el sacramento del orden. Los minis-
tros jerdrquicos, y dentro de ellos el obispo, se
convirtieron en pastores, maestros y sacerdotes,
que inicialmente limitaron los ministerios laicales,
para luego reclamar un casi-monopolio clerical.
Las érdenes menores contribuyeron al desarrollo
de la carrera clerical a costa de los ministerios lai-
cales', y la Iglesia aparece cada vez mas como una
institucién marcada por la desigualdad y la asi-
metrfa, en estricta correspondencia con la socie-
dad. Eclesiologfa y sociologia se correspondian de
forma estricta, desde la referencia a Dios como
instancia legitimadora del orden sociopolitico y
eclesial. El Pseudo-Dionisio, que se crefa era un
discipulo de san Pablo, fue el sistematizador de

' Pablo VI cambié algunas de éstas ordenes menores
(ostiario, exorcista y subdidcono) en ministerios laicales:

Ministeria quaedam: AAS 64 (1972), 529-534.
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una concepcién eclesial y sociopolitica, marcada
por 6rdenes claramente diferenciados. El orden
divino, determinado por categorias angélicas es-
trictamente delimitadas, correspondia al terreno.
No habia una comunidad de iguales, cristianos y
ciudadanos, sino sabditos y jerarquia, clérigos y
laicos, en el marco de estamentos y dignidades
clericales estrictamente delimitadas. Los dos
“géneros de cristianos” del decreto de Graciano,
en el siglo XII, designan esta doble realidad socio-
politica y teolégica.

A esto se afade en el siglo IV la irrupcién de
los monjes, que reclamaron para si la plenitud de
la vida cristiana, en contraste con los que perma-
necian en el mundo, también llamados seglares.
Los votos monacales, luego los religiosos, se vefan
como sefales de identidad de la perfeccion de los
consejos evangélicos, quedando para los laicos el
cumplimiento de los mandamientos. La vida con-
sagrada religiosa desplaza al bautismo. Comienza
la praxis de cambiar el nombre de los que profesan
los votos religiosos, ya que se ve en la consagracion
monacal un segundo bautismo de una élite llama-
da a la perfeccion. Sila vida monacal fue un inten-
to de renovar la vida cristiana ante la progresiva
mundanizacién de la Iglesia, luego devino uno de
los factores de la depotenciacién de los laicos. La
interaccién entre clérigos y monjes, que transfor-
mo la misma vida religiosa, se transformé en la
base de la discriminacién de los laicos. Sus conse-
cuencias todavia perduran hoy. La teologfa tradi-
cional del laicado corresponde a una eclesiologia
de la sociedad desigual constituida por la distin-
cién entre sociedad cristiana e Iglesia, identificada
con el clero. Si se mantiene este marco jerarcoldgi-
co, se puede hacer poco por renovar a los laicos.
Segiin cémo se conciba la Iglesia, asi resulta la
identidad del laico, y viceversa.

Los intentos posteriores de recuperar las origi-
nales dimensiones del laico como cristiano, en sen-
tido pleno, corresponden a movimientos sociales,
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como las cruzadas, al ascenso de la burguesia urba-
na, y a las luchas entre el poder religioso y los
movimientos populares del siglo XII (c4taros, val-
denses, husitas, devotio moderna), que culminaron
en la Reforma protestante. En la medida en que la
Biblia, la predicacién y la teologia pasaban a los
laicos, se impugnaba la minorfa de edad de éstos y
la eclesiologia que lo legitimaba. La Contrarre-
forma se cerré a la revalorizacién de los laicos,
como respuesta a los protestantes. Hubo que espe-
rar al siglo XX para que nuevos condicionamien-
tos histéricos facilitaran un replanteamiento: la
pérdida de poder temporal del papado, el surgi-
miento de una sociedad democrdtica, la aparicién
de partidos y sindicatos cristianos, el desarrollo de
la Accién Catélica, la necesidad de una nueva
evangelizacién de las viejas cristiandades, el ecu-
menismo y el redescubrimiento catélico de la
Biblia, y un mayor conocimiento de la historia.
El Concilio Vaticano II representa el culmen de
esta evolucion y es un punto de partida para una
nueva teologfa laical.

El Concilio Vaticano II: replantear el laicado

Las dos grandes constituciones sobre la
Iglesia del Concilio Vaticano II representan el
final de una época, la del antimodernismo y la
Contrarreforma, que han marcado los tdltimos
siglos del catolicismo. Tratan de redefinir la
identidad y misién de la Iglesia en el contexto del
didlogo con el mundo y del ecumenismo intra-
cristiano. En lugar de asumir las viejas categorias
eclesioldgicas de la sociedad desigual, de la teolo-
gia neoescoldstica del cuerpo mistico de Cristo y
de la institucién jerdrquica, hubo una aproxima-
cién a dimensiones realzadas por la Iglesia orto-
doxa, como el papel del Espiritu en el origen y
desarrollo de la Iglesia, y por las iglesias protes-
tantes, la dimensién espiritual e invisible accesi-
ble a la fe. Ambas corrientes subrayan el aspecto
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comunitario y congregacional de la Iglesia, asi
como el papel positivo de los laicos, que se ha
conservado mds en ambas tradiciones que en el
catolicismo. El Concilio se enfrenté a la doble
tarea de redefinir la Iglesia y de renovar al laicado,
partiendo de un contexto histérico y teolégico
distinto del de la Contrarreforma.

La teologia del pueblo de Dios, juntamente
con la Iglesia como sacramento global, responde
mejor a la teologfa de la Iglesia primitiva y a su
devenir histérico. Acentta la vinculacién estricta
de la Iglesia al judaismo, rechazando el antisemi-
tismo cristiano, y posibilita recuperar la vieja idea
teolédgica de la Iglesia como tercer pueblo, que
abarca a hebreos y paganos, huyendo de la reli-
gién énica. La oposicién del cristianismo a Israel
cambié de signo en la medida en que asumié las
categorfas judfas excluyentes, olvidando su
mision de ser un pueblo de pueblos y de superar
el complejo teoldgico de superioridad como pue-
blo escogido. Cuanto mds parecido es el cristia-
nismo al Antiguo Testamento, mds aumenta su
particularismo religioso, que lleva a un estricto
“fuera de la Iglesia no hay salvacién”. El cristia-
nismo como la religién de Occidente cac tam-
bién en el particularismo, a costa de su dimen-
sién universal como pueblo congregado por
Dios, subrayando la igualdad de todos por enci-
ma de los cargos. Pueblo de Dios fue el titulo ele-
gido para el capitulo segundo de la constitucién
sobre la Iglesia (LG 9-17) y la pieza clave del
cambio eclesiolégico’. Ya no se partia de la Iglesia

Y. Congar, Un pueblo mesidnico, Cristiandad, Madrid
1976, 90-108; H. de Lubac, Paradoja y misterio de la Iglesia,
Sigueme, Salamanca 1967, 77-78. En el postconcilio hubo
un esfuerzo por amortiguar el peso del titulo, precisamente
por la amplia recepcién que habia tenido para una eclesiologfa
renovadora. Cf. J. Ratzinger — V. Messori, Informe sobre la fe,
BAC, Madrid 1985, 55; J. Losada, “La Iglesia, pueblo de
Dios y misterio de comunién”: Sal Terrae 74 (1986), 243-
245; J. M. Castillo, “A los veinte afios del Concilio Vatica-
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como institucién social, como ocurria en las ecle-
siologias preconciliares, sino de la comunidad de
fieles convocados por Dios.

En lugar de hablar de los laicos, tras haber tra-
tado de la jerarquia, se opté por anteponer a
ambos un capitulo que resaltara el aspecto comu-
nitario de la Iglesia. El pueblo de Dios es la Iglesia
toda, aunque, a veces, se alude al pueblo de Dios
como los fieles, contrapuestos a los pastores (LG
23; 24; 26; 28; 45). La concepcidn socioldgica del
laicado se mezcla con la teoldgica, que resalta la
igual dignidad de todos, y se oscila entre laico
como cristiano y como el que no es clérigo ni reli-
gioso. Esta ambigiiedad de los textos marca las
limitaciones eclesiolégicas del Concilio, que inten-
ta revalorizar a los laicos, pero, al mismo tiempo,
tiene miedo a darles protagonismo. Hay una reno-
vacién eclesioldgica en profundidad y se ponen las
bases de una eclesiologia de comunidn, pero se
mantiene una ambigiiedad porque hay dos ecle-
siologfas en la constitucion Lumen gentium, la
hegeménica del pueblo de Dios y la del capitulo
tercero sobre la jerarquia, basada en la distincién
entre clero y laicos, jerarquia y pueblo.

“Pueblo de Dios” es el titulo de mayor in-
fluencia postconciliar y el que provocéd més resis-
tencias por parte de la minorfa conservadora, que
luego en el postconcilio ha intentando ignorarlo
0, al menos, reducir su significado. No sélo resal-
ta la dimensién comunitaria, sino que vincula la
Iglesia a una comunidad concreta, en contra de
una denominacién abstracta. Desde la vincula-
cién a Dios, surge una comunidad en la que
todos estdn convocados. Si la paternidad de Dios
es el principio de la filiacién y de la igualdad de

no II”: Misién abierta79 (1986), 71-79; La Iglesia que quiso
el concilio, PPC, Madrid2001; R. Schnackenburg — J.
Dupont, “La Iglesia como pueblo de Dios™: Concilium.1

(1965), 105-13.
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todos, mas alld de sus diferencias, también el
pueblo de Dios refleja ambas. Si desde la idea de
Iglesia como institucién se pasaba directamente a
los ministros, en cuanto representantes de ésta,
también desde una Iglesia pueblo surge una fra-
ternidad, constituida por Dios mismo, mds alld
de las diferencias de ministerios y carismas. Esta
dindmica implica a toda la Iglesia, como ocurria
con las categorfas de sociedad desigual, institu-
cién y sociedad perfecta en la eclesiologia ante-
rior. Segtin la definicién de la que se parta, asi se
orientan los elementos eclesiolégicos. Por eso, no
es de extrafar que en el postconcilio cobraran
fuerza dimensiones como la de comunién, igual-
dad ontolégica de todos los fieles, significado de
la consagracién bautismal como punto de parti-
da de la eclesiologfa y reivindicacién de un papel
activo de los laicos, en contraste con la jerarco-
logia anterior. Las dos direcciones de la comu-
nién (entre los fieles dentro de una iglesia y de
las iglesias entre si) fueron causa de conflictos en
el postconcilio porque rompian con la eclesiolo-
gfa anterior.

El nuevo eje basico de la eclesiologia del pue-
blo de Dios es la comunidad, de la que derivan
ministerios y carismas, jerarquia y laicos (LG 11-
12). La Iglesia no es una yuxtaposicién de indivi-
duos, sino una realidad comunitaria, jerdrquica y
laical. La comunicacidn, el didlogo y la apertura
basada en relaciones personales deriva del cardc-
ter comunitario. Es el final de la jerarcologia’,
que parte de los ministros como si éstos estuvie-
ran por encima de la comunidad eclesial en lugar
de ser parte de ella. No hay comunidades sin
ministros, la estructura eclesial es jerdrquica, pero
tampoco ministros sin comunidad, como ocurre
en la prictica. Hay un divorcio entre la praxis

* Es un término acufiado por Congar para designar una
eclesiologfa centrada en la jerarquia. Y. Congar, Jalones para
una teologia del laicado, Estela, Barcelona 1965, 62.
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eclesidstica, que posibilita ministros sin comuni-
dades y sin ministerio pastoral alguno, y la teo-
logia del pueblo de Dios, que va por otro lado.
Teoldgicamente, se supera el binomio clero/lai-
cos, propio de la eclesiologfa de la sociedad desi-
gual con papeles asimétricos prefijados’, en favor
de una Iglesia comunidn, con igualdad y frater-
nidad de todos, anterior a cualquier ubicacién
ministerial o carisma personal’. La dimensién
ontolbgico-existencial, comun a los cristianos, es
anterior a cualquier funcién, ministerio o caris-
ma diferencial®. “Iguales pero diversos”, podria ser
un eslogan catdlico, ya que la diversidad de car-
gos y carismas no puede anular la igualdad radi-
cal ontolégica de todos los cristianos, ni el papel
hegeménico de la comunidad. Es un plantea-
miento que contrasta con la asimetria de la ecle-
siologfa de Pio X (“En cuanto a la muchedum-
bre, ésta no tiene mds derecho que dejarse guiar
y seguir a sus pastores con docilidad”), pero no
hay que olvidar que la promocién de los laicos es
incompatible con el binomio de la sociedad desi-
gual, que implica una devaluacién teolégica de
los laicos, por mucho que se les dé niveles de
participacién o cooperacién con la jerarquia
(AA 20,24). De ahi la importancia de la eclesio-
logfa desde la que se habla de los laicos.

El Concilio menciona expresamente el sacer-
docio comun de los fieles junto al ministerial, sin

“ Esta eclesiologfa en la que unos mandan y otros obe-
decen, unos ensefian y otros aprenden, ha sido reiterada-
mente propuesta desde el esquema Supremi Pastoris del
Concilio Vaticano I hasta Pio X [“Vehementer nos”: AAS 39
(1906), 8]. Cf. Y. Congar, “Laic™: Dictionnaire de Spiri-
tualité 9, Paris 1975, 100-101.

> Se da prioridad a lo comtn de todos los cristianos,
antes que cualquier oficio o ministerio. Cf. Y. Congar, Le
Concile de Vatican II, Paris 1984, 109-14.

° Y. Congar, “La iglesia como pueblo de Dios™
Concilium 1 (1965), 9-11, 21; Le Concile de Vatican II, Cerf,
Paris 1984, 126-136.
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que se pueda entender el segundo como superior
al primero (LG 10), aunque ésta sea la compren-
sién corriente. El punto de partida es lo especifi-
camente cristiano, una vida sacerdotal, mientras
que el ministerio estd al servicio del primero.
Cuando se convierte en un cargo o dignidad
superior acaba teniendo consecuencias en la vida
de las personas, mds alld de sus funciones y ta-
reas eclesiales. Una vida sacerdotal es lo comtn a
todos los bautizados y confirmados (LG 11),
ungidos por el Espiritu, mientras que el sacerdo-
cio ministerial tiene una funcién presidencial que
abarca distintos aspectos comunitarios. Hay un
avance teoldgico al revalorizar el sacerdocio de
todos, pero se mantienen elementos de la vieja
eclesiologfa al hablar de potestades sagradas (LG
10). La teologfa clerical interfiere con el nuevo
enfoque comunitario, y la obsesién por resaltar la
autoridad del papa, siempre que se habla de la
colegialidad de los obispos, corresponde al énfa-
sis en la del ministro, por miedo al protagonismo
de los laicos, siempre que se desarrollan positiva-
mente aspectos de la vida laical.

Algunas afirmaciones tienen gran repercusién
eclesioldgica, como la de que la totalidad de los fie-
les tiene la uncién de Dios y no puede equivocarse
cuando cree (LG 12) y que el Espiritu distribuye
carismas entre todos los fieles. Esta revalorizacion
va siempre contrabalanceada en los textos por la
acentuacién del papel de la jerarquia como instan-
cia evaluadora. Se abre paso una nueva eclesiolo-
gia, pero habfa miedo a que los ministros perdie-
ran importancia. La renovacién doctrinal tropieza
con la realidad fictica, y habria que transformar las
estructuras para adecuarlas a la teologfa de la
comunidad pueblo de Dios. Esta es una de las cla-
ves de las polémicas postconciliares sobre la demo-
cratizacién de la Iglesia, compatible con una jerar-
quia integrada en la comunidad, en base a que
todos sean activos y co-gestores (aunque de un
modo diferente segtin carisma y ministerio).
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En este contexto surgié también posterior-
mente la teologfa sobre una 1g1651a popular, la
cual no tiene por qué ser antijerdrquica, pero sf
contraria a la jerarcologfa, que habla de Iglesia,
cuando se refiere en realidad a los ministros, y
que hace del pueblo objeto de la atencién pasto-
ral del clero, en la linea de un despotismo ilus-
trado eclesial’”. El clericalismo genera reacciones
populistas, superables cuando se parte de la
Iglesia comunidad como sujeto al que se subor-
dinan clero y laicos. El clericalismo subsistente
choca con la idea de pueblo de Dios, que tiene
ademds significado ecuménico. El problema
postconciliar de integrar los ministros en el pue-
blo de Dios choca con el modelo preconciliar
subsistente. El dualismo entre una teologfa de la
comunidad, pro-laical, y una realidad eclesial de
institucionalidad clerical ha sido una de las cau-
sas de las multiples tensiones que ha vivido el
catolicismo en los tltimos cuarenta afos.

La tdctica de mitigar el papel teoldgico de los
laicos se hizo sentir a lo largo del Concilio.
Inicialmente, ni los preparativos ni el contexto les
eran favorables. Ninguno formé parte de la
comisién dedicada a preparar el esquema sobre el
apostolado laical, y el esquema redactado insistia
reiteradamente en el control de los movimientos
seglares y en las competencias jerdrquicas, recha-
zando cualquier autonomia tedrica y practica. En
el tercer periodo, en octubre de 1963, por pri-
mera vez pudo intervenir un laico en la asamblea
conciliar, aunque se le relegé hasta que habia
concluido la discusién. Las aportaciones laicales
fueron escasas, incluso en la constitucién sobre la
Iglesia en el mundo, aludiendo a que no tenfan
competencia teolégica. Esta escasa representa-

7J. B. Metz, “Iglesia y pueblo: el precio de la ortodoxia”,
en Dios y la ciudad, Madrid 1975, 117-143; Mds alld de la
religion burguesa, Sigueme, Salamanca 1982; J. M. Castillo,
La alternativa cristiana, Sigueme, Salamanca *1987, 145-196.
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cién refleja la pobre teologia laical de los organis-
mos preconciliares.

El problema global del Vaticano II es que
marcé un hito en la teologia, poniendo punto
final a una época, la eclesiologfa escoldstica de la
Iglesia societaria, perfecta y desigual, e iniciando
otra, la del pueblo de Dios y el didlogo con el
mundo. El Concilio es tanto término de llegada
como punto de partida®. Desde la perspectiva
patristica y del Nuevo Testamento, se recupera-
ban elementos perdidos en la evolucién y se res-
tablecfa una linea de continuidad casi olvidada.
Pero luego el curso postconciliar ha dejado sin
realizar muchas posibilidades. No se ha dado el
paso sustancial para revisar la eclesiologfa clerical:
partir del laico como prototipo del cristiano,
tanto a nivel teolégico como histérico, y desarro-
llar, desde una teologia comunitaria, el ministerio
sacerdotal. Si partiéramos de una eclesiologfa
igualitaria, como la que presupone el pueblo de
Dios, para desde ahi desplegar ministerios y caris-
mas, serfa innecesario hablar de laicos y bastaria
tratar de cristianos. El laico no necesita ser defi-
nido, materialmente es el cristiano sin mds, y lo
que hay que explicar es en qué consiste la condi-
cién de ministro o de religioso. La crisis de iden-
tidad postconciliar no es la del laico, sino la del
sacerdote y religioso, ya que muchas funciones,
tareas y definiciones que ha acaparado hay que
revisarlas a la luz de una definicién teoldgica del
laicado. El eje vertebral de la eclesiologia no es la
teologfa del sacramento del orden, sino la del
bautismo; por eso, hay que partir de la condicién
bautismal y desde ahi explicar qué aportan a la
comunidad cristiana el ministerio sacerdotal y la
vida religiosa.

$ Pablo VI: “Los decretos conciliares mds que un punto
de llegada son un punto de partida hacia nuevos objetivos”
[“Carta al Congreso Internacional de Teologfa (21-9-66)”:
Ecclesia 1311 (1966), 2.301].
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Sin embargo, dada la mezcla tedrica y préc-
tica entre la definicién teoldgica y la sociold-
gica, y asumiendo que el devenir histérico ha
puesto el binomio clero-laicos como eje estruc-
tural de la eclesiologia, hay que reivindicar los
derechos de los laicos para oponerse al clerica-
lismo fictico y teoldgico existente (LG 31; 33).
Con los laicos ocurre algo parecido a la mujer.
Si partimos de que “hombre” es una definicién
universal, como persona, ya no es necesario
desarrollar los derechos de la mujer respecto del
hombre. Pero dada la ambigiiedad histérica y
semdntica existente, hay que reivindicar el papel
de la mujer en una cultura masculina y una
sociedad machista. De modo parecido, en una
Iglesia clericalizada tiene sentido hablar de la
teologfa de los laicos y reivindicar sus derechos,
rechazando la tendencia reduccionista que s6lo
ofrece fundamentacién teoldgica al fiel cristia-
no, pero sin aplicarla a los laicos, para asi facili-
tar su subordinacién a los clérigos. Lo que teéri-
camente se concede a los cristianos, se niega en
la préctica a los laicos en cuanto distintos de los
clérigos. Si no hay una fundamentacién teoldgi-
ca del laicado, sino sélo una descripcién socio-
légica, resulta ficil subordinarlos a los clérigos.
Es lo que en buena parte ocurrié en el Nuevo
Cédigo de Derecho Canédnico de 1983, que
parte de los fieles cristianos y no de los laicos
(CIC 204-223; cf. LG 31). Cuando desarrolla
los derechos y deberes de los laicos, diferencidn-
dolos de los cristianos, no aporta ningtin conte-
nido nuevo especifico (cc. 224-231). Se afirman
derechos y obligaciones de todos los cristianos,
a los que se da una fundamentacién teoldgica,
pero no hay una teologfa especifica de los laicos
que les permita reivindicar concretamente sus
derechos teolégicos.

La minoria teoldgica que durante el Vaticano
IT se opuso a la teologfa del pueblo de Dios y a la
revalorizacién de los laicos ha seguido una técti-
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ca minimalista en la época postconciliar’. Bus-
caban mantener la eclesiologia de la sociedad desi-
gual, la asimetria clérigos/laicos, para desde ahi
hacer concesiones a los laicos, sin tener que trans-
formar la eclesiologia. Por eso hay un conflicto en
los textos conciliares entre afirmaciones fraternales
referentes a clérigos y laicos como miembros de la
Iglesia (LG 32) y otras paterno-filiales (LG 37)
desde el esquema verticalista y jerdrquico del capi-
tulo tercero de la Constitucién sobre la Iglesia.
Las quejas postconciliares de que el concepto de
pueblo se ha visto desde una perspectiva populis-
ta mds que teoldgica y de que el capitulo segun-
do de la constitucién no habla de los laicos, sino
s6lo de la identidad comin a todos los cristia-
nos", olvidan que el mismo Concilio asumié los
dos significados, el de la Iglesia como pueblo de
Dios que abarca a pastores y laicos, y el del pue-
blo de Dios contrapuesto a los pastores e identi-
ficado con los laicos. La divisién de la teologfa
del laicado en dos capitulos, que era el proyecto
de partida, se puede probar con el proceso de
redaccion de los textos. El Concilio querfa dar
una base teoldgica a los laicos, en el capitulo
segundo, y luego desarrollar mds los aspectos
sociolégicos, funcionales y descriptivos. La estra-
tegia postconciliar de amortiguar esa identidad
consiste en ver el capitulo segundo como base
teolégica de todos los cristianos, relegando la teo-
logfa del laicado a la mera descripcién fenome-
nolégica del capitulo cuarto. En cambio, si se
parte del sacramento del bautismo para definir a
los miembros de la Iglesia, y no del sacramento
del orden, no hay mdis remedio que comenzar
con los laicos y su teologia, antes que las caracte-
risticas del ministerio jerdrquico.

* J. Ratzinger — V. Messori, Informe sobre la fe, BAC,
Madrid 1985, 55-56.

1" J. Ratzinger, “La eclesiologia del Vaticano II”: Iglesia,
ecumenismo y politica, BAC, Madrid 1987, 18-34.
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En cuanto que se define sacramental y ecle-
sialmente al laico, éste deviene sujeto activo de la
Iglesia, en contra de la pasividad y receptividad
anterior de la eclesiologfa de la sociedad desigual
(LG 30-38)". El concilio parte del sacramento
del bautismo/confirmacién (LG 33) y define las
funciones y tareas del laico, como luego las del
ministro del orden, ya que el sacramento es el
punto de partida de derechos y obligaciones. Esta
postura revaloriza el laicado en el foro interno y
externo de la Iglesia.

Se reconoce también el derecho de los laicos
a la opinién publica en la Iglesia, ya que pueden
juzgar mejor los asuntos temporales que el clero.
De ahi su obligacién de dar su parecer sobre los
asuntos que conciernen al bien de la Iglesia (LG
37). De esta forma se ponen las bases doctrinales
de la desclericalizacién de la Iglesia y el protago-
nismo laico, especialmente en lo referente a la
mision en la sociedad. El Concilio abre posibili-
dades mucho mids alld de la participacién de la
Accién Catdlica, que luego se realizaron sélo frag-
mentariamente. Especialmente, la doctrina sigue
siendo prerrogativa del clero, aunque los problemas
que se traten sean especificamente laicales. Se
han puesto obstéculos para que los laicos ocupa-
ran cdtedras de teologfa y recibieran una forma-
cién teoldgica superior, por miedo a que rompie-
ran el monopolio teoldgico de los clérigos.

Problemas posteriores, como los de la
Humanae vitae y los malogrados intentos de
mayor autonomia de los movimientos apostéli-
cos respecto de la jerarquia a finales de los sesen-
ta, muestran las dificultades pricticas de la teo-
logfa laical conciliar. Se les reconoce el derecho y
la obligacién a expresar sus opiniones sobre los

""Y. Congar, Sacerdocio y laicado, Estela, Barcelona 1964,
237-251; G. Philips, El laicado en la época del Concilio, Dinor,
San Sebastidn 1966, 61-75; G. Alberigo, “El pueblo de Dios
en la experiencia de la fe”: Concilium 196 (1984), 353-370.
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asuntos de la Iglesia, pero luego en la prictica no
se crean espacios institucionales que los hagan via-
bles. Incluso cuando surgen problemas politicos,
econdmicos, sociales o referentes a la vida profa-
na, es la que jerarquia la que plantea los criterios
y lineas de actuacién, rechazando los pronuncia-
mientos laicales, mucho mds cuando son criticos
con la linea oficial. Tedricamente se reconoce la
competencia laical en asuntos seculares, pero en
la préctica es el clero el que decide lo que hay que
hacer, a pesar de que tienen menos competencias
en asuntos politicos, socioculturales, matrimo-
niales, etc., que conciernen a los seglares. Se pri-
man asi principios universales y abstractos que, a
veces, son dificilmente practicables para los laicos
y generan conciencia de culpabilidad e impoten-
cia, porque las circunstancias concretas no posi-
bilitan realizar esos altos ideales, que no tienen en
cuenta las situaciones contingentes.

El Concilio proclama el sacerdocio existen-
cial y el culto propio de los laicos (LG 34), en el
que tienen que consagrar el mundo a Dios (LG
34; AA4). La consagracién del mundo a Dios,
como patrimonio de los laicos, cambié la vieja
teologfa basada en la renuncia del mundo. La
vieja teologfa se centraba en el orden y los votos
religiosos, mientras que el Concilio puso las bases
de una consagracién a Dios en el mundo (GS
43). Persiste, sin embargo, la vieja nomenclatura
de la consagracién en lugar de una teologia de la
laicidad y de la secularizacién, que es lo que
determina a las sociedades modernas. Se rechaza,
sin embargo, el espiritualismo, que huye de las
responsabilidades mundanas (GS 43), y el indivi-
dualismo aeclesial (GS 39), en favor de una espi-
ritualidad activa y del compromiso que cuestiona
la superioridad tradicional de la vida contempla-
tiva. La fuga del mundo, la negativizacién de lo
profano y la minusvaloracién de lo natural en
nombre de lo sobrenatural corresponden a una
teologfa marginadora de los laicos. Por el contra-
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rio, la teologia laical afirma la complementarie-
dad de naturaleza y gracia, la identificacién del
Dios creador y el salvador, la progresividad del
crecimiento humano y la santidad de vida. La
posterior teologia de las realidades terrenas, la
teologia politica centroeuropea y la teologfa de la
liberacién respondieron a esa nueva dindmica
conciliar. Todas ellas tuvieron problemas porque
persistia en la jerarquia el sobrenaturalismo tradi-
cional, la desconfianza ante los factores humanos
y el miedo al compromiso politico.

Junto a la funcién sacerdotal estd la profética,
centrada en el testimonio, la evangelizacién y la
confrontacién con los poderes del mundo (LG
35). Llama la atencidn, de nuevo, el excesivo cris-
tocentrismo del enfoque conciliar, a costa del
Espiritu como origen de los profetas y carismdti-
cos en el Nuevo Testamento. Siempre que se
habla del Espiritu como fundador y gufa de la
Iglesia hay rechazos y actitudes defensivas, por-
que se yuxtapone la cristologia y la pneumatolo-
gfa, y hay miedo a la teologia que potencia la
accién del Espiritu. La amonestacién de Pablo a
toda la comunidad para que no apague el Espiritu
la dirige el Concilio a la jerarquia, sin mencionar
a los laicos (LG 12). La Iglesia catélica siempre ha
tenido reservas respecto de carismdticos y profetas,
y ha favorecido teologias que subordinan el Espi-
ritu a costa del cristo-monismo vy, consecuente-
mente, desvalorizan la profecia y la carismaticidad
en favor de los ministros. Elementos de esta vieja
eclesiologia persisten en la teologia conciliar y fre-
nan la revalorizacién del laicado. Se reconoce la
accién profética de los cristianos en el mundo,
pero hay muchas reservas a verla como accién
eclesial, no jerdrquica, en lugar de privatizarla.

Se acentda también la importancia de comu-
nicar a los demds la esperanza, en el contexto del
didlogo con el mundo que propugna la Gaudium
et spes. El punto de partida es la idea de la Iglesia
peregrina en el mundo, con una dimensién pro-
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fética, mesidnica y escatoldgica (LG 35; 48). Esta
dindmica conecta con la teologfa del reinado de
Dios, al que tiene que subordinarse la Iglesia en
lugar de identificarse con él. En ambos casos se
potencia el significado de los laicos como miem-
bros de la Iglesia que construyen el reinado de
Dios en la sociedad. Por otra parte, se afirma que
el cardcter secular es propio y peculiar de los lai-
cos (LG 31) y que éstos participan plenamente
de la misién de la Iglesia (LG 33; 36; AA 3; 5-6).
El cardcter secular, que concierne a todos los
miembros de la Iglesia, favorece al laicado, como
los elementos sacrales y consacratorios han bene-
ficiado al clero. La vieja teologia de los novisimos
y del mds alld, que ponia la esperanza en la ultra-
tumba y en la salvacién del alma, deviene aqui tes-
timonio profético y actividad transformadora en el
aqui y el ahora de la historia (LG 38; 43). El sobre-
naturalismo del pasado, que fue un punto nuclear
de los conflictos de la “nueva teologfa” en la época
de Pio XII, deja paso a una valoracién de las reali-
dades terrenas y de la autonomia del mundo, que
tuvo mucho eco en los afios posteriores al concilio
y generé muchas teologias de las realidades terre-
nas (del trabajo, la politica, la cultura, el desarrollo
y la liberacidn, etc.).

Esta es la funcién misionera del laico, el servi-
cio al reinado de Dios (LG 36). Se establece una
estrecha complementariedad entre creacién y re-
dencidn, entre la realidad del pecado y la operati-
vidad mundana de la gracia, por obra de la voca-
cién laical. El laico instaura el Reino de Dios en
cuanto que libera al mundo de la corrupcién (LG
36; GS 39) y promueve un orden justo, fraterno,
universal y equitativo (GS 12). Se insiste en la
importancia del agente humano para instaurar el
plan de Dios en el mundo (AA7) y en que los
seglares ejercen el apostolado al impregnar el
orden temporal del espiritu evangélico (AA5). El
Dios encarnado necesita de la accién humana para
construir el mundo. Desde la perspectiva de la fe,
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no hay espacios neutros, y toda la actividad estd
marcada por un compromiso cristiano (GS 3). El
laico es miembro activo en el crecimiento de la
Iglesia (LG 33), coopera con la jerarquia en el apos-
tolado jerdrquico (LG 33) y es apto para el ejerci-
cio de cargos eclesidsticos (LG 35). El concilio no
plantea la creacién de nuevos ministerios laicales,
pero deja abierta esa posibilidad, que Pablo VI
inicié con la Ministeria Quaedam de 1972. La
Evangelii nuntiandi (1975) acentuaba cémo esos
ministerios diversificados no sélo eran funciona-
les y generados por necesidades socioldgicas, sino
que podian ser inspirados por el Espiritu (EN 73).
Los problemas postconciliares del laicado estédn
precisamente vinculados a los nuevos problemas
de la misién y ministerios competentes.

Los laicos en una sociedad secularizada

Cuarenta afos después del Concilio Vaticano
II, la renovacién del laicado sigue siendo una
tarea fundamental y un proyecto incompleto. Por
un lado, el Concilio ha establecido un antes y un
después que no puede ignorarse ni a nivel ecle-
siolégico ni en la teologia laical. Por otro, el
miedo al laicado, los recelos que desperté la ecle-
siologfa del pueblo de Dios, el rechazo del didlo-
go con el mundo y el trasfondo antimodernista
respecto a la apertura de la Constitucién sobre la
Iglesia en el mundo, se confirmaron en la época
postconciliar, en la que se ha dado una clara invo-
lucién, una retirada eclesial a los cuarteles de
invierno tras la primavera conciliar. El aviso de
Juan XXIII en el discurso de inauguracién del
Concilio sobre los profetas de calamidades que
s6lo ven negatividad y catédstrofes en los cambios
histéricos ha dejado paso a un discurso que
renueva la dindmica antimodernista, y que sitda
a la Iglesia a la defensiva ante la emergente socie-
dad secularizada, laica, postmoderna y globaliza-
da de los dltimos cuarenta afios.
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En este contexto hay que replantear la teologia
del laicado y, con ella, el modelo de Iglesia vigen-
te. Tras el Concilio ha cobrado cada vez mis fuer-
zas la Constitucién sobre la Iglesia en el mundo,
desde la que hay que leer la misma Constitucién
sobre la Iglesia. Esto no fue posible en el Vaticano
II, en el que se habfa concluido la Lumen gentium
antes de desarrollar la Gaudium et spes, con lo que
la definicién de la Iglesia estaba concluida antes
de ubicarla en la sociedad. Hoy se revaloriza el pro-
ceder inductivo de la segunda, que parte de un
andlisis del mundo y de los problemas concretos
para responder a ellos desde una concepcién cris-
tiana de la vida. Por eso cobran mayor significado
los cristianos insertos en las realidades temporales,
a las que hay que responder con creatividad misio-
nera. Toda la Iglesia estd en estado de misién, y
hay que reformarla en funcién de las necesidades
pastorales y teoldgicas de una sociedad postcristia-
na. Por eso, se revaloriza la indole secular de los
laicos, aunque no es una referencia exclusiva de
éstos, sino que afecta a todos los miembros de la

Iglesia (LG 31; GS 43; AA 2; AG 5).

Si durante siglos han estado sometidos los
laicos al influjo clerical y de la vida religiosa, de
tal forma que la espiritualidad y el estilo de vida
de los seglares han sido, en buena parte, el resul-
tado de una acomodacién de los primeros, hoy
ocurre a la inversa. Son los clérigos y religiosos los
que estdn sometidos a un proceso de laicizacion
que responde a los cambios socioculturales. La
pastoral, la praxis y la espiritualidad se orientan en
una linea de Iglesia en el mundo, que hace de los
laicos los primeros destinatarios de la accién ecle-
sial. Ha llegado la hora de los laicos y se puede afir-
mar que el cristianismo del futuro serd de ellos o la
Iglesia se convertird en un gueto clerical con una
incidencia muy limitada en la sociedad.

Por una parte, hay nuevas posibilidades del
cristianismo en una sociedad secularizada y laica.
La secularizacién de la sociedad era perceptible



Laicos | 145

en la época conciliar, pero hoy ha cobrado nuevas
dimensiones que exigen respuestas renovadas por
parte de la Iglesia. Las sociedades tradicionales se
caracterizaban por el puesto hegeménico de la
religién en la sociedad. El ciudadano era global-
mente religioso, de tal forma que los aconteci-
mientos personales y sociales se relacionaban
directamente con Dios. Se vivia en la presencia
de Dios, sin 4mbitos de la vida que se sustrajeran
a la religién, que era connatural a la persona. La
referencia a Dios venfa dada por la misma cul-
tura, toda ella impregnada por lo religioso, ya
que la fe personal se apoyaba en un contexto
social favorable a los valores de la religién. Sélo
en sentido amplio habia distincién entre la vida
profana y religiosa, aunque hubiera un 4mbito
sagrado por antonomasia, el de la Iglesia, y den-
tro de ella el culto. Las creencias, rituales e ins-
tituciones eclesidsticas eran parte del patrimo-
nio cultural e impregnaban toda la sociedad. No
habia espacios estrictamente profanos porque lo
religioso invadia la vida. Ser catélico y ciudada-
no eran dos facetas de la misma dindmica, sien-
do determinante el imaginario religioso de la
sociedad.

El nuevo modelo de sociedad secularizada
tiene otros rasgos completamente diferentes. El
cristianismo socioldgico retrocede en la medida
en que sectores de la poblacién rompen con la
religién o la asumen como referencia doctrinal y
préctica pero toman distancia respecto de las igle-
sias. Se extiende un cristianismo no practicante,
difuso y poco institucionalizado, y aumenta el
ndmero de personas sin religién, en la doble linea
del agnosticismo y el ateismo. No implica la
desaparicién de la religién, sino su refugio en la
conciencia personal y la desinstitucionalizacién y
emancipacion respecto de la autoridad eclesidsti-
ca. Se impone una forma de vida secular y una
convivencia profana, en la que los bienes cultura-
les compartidos ya no son religiosos. La seculari-
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zacién es un proceso de emancipacién de la tute-
la eclesidstica y una autoafirmacién del individuo
que cobra autonomia y deviene “laico”, emanci-
pado de lo religioso. Cada vez hay mds dimen-
siones de la vida con valor y entidad por si mis-
mas, sin referencias religiosas.

La emergente forma de vida secular estd mar-
cada por la inmanencia y la apertura al progreso,
en contraposicion a la orientacién trascendente y
religiosa anterior. La vida del ciudadano y los
valores de la cultura burguesa tienen valor por si
mismos (la honradez, la laboriosidad, la eficien-
cia, la dedicacién a la familia, etc.) sin necesidad
de alusiones trascendentes. Para ser buen ciuda-
dano y buena persona es innecesaria la religién, y
cada vez hay mds espacios socioculturales y for-
mas de vida ajenos a lo religioso. Lo profano, lo
laico, lo secular y lo mundano cobran valor en si
mismos. Se deja de ver la vida como un “valle de
lagrimas” o como “una mala noche en una mala
posada”, segtn la perspectiva escatoldgica ante-
rior. Por el contrario, es el presente y la vida
mundana lo que se afirma, rechazando alusiones
trascendentes o teologfas del mds alld, como
evasiones y formas periclitadas de ‘fuga mundi’.
No sélo se revaloriza el mds acd, sino que se des-
liga del mds all, convirtiéndose en la tnica refe-
rencia.

Las dificultades internas de la Iglesia para
ubicarse en el nuevo contexto son obvias: persis-
te el clericalismo en una sociedad marcadamente
anticlerical; hay una tutela sobre los seglares en
una sociedad laica; subsiste el verticalismo ecle-
siolégico en una sociedad horizontal y democré-
tica; predomina la autoridad del cargo en una
cultura argumentativa y critica con la autoridad;
hay desfase entre sociedad e Iglesia respecto a la
emancipacién de la mujer; subsiste un régimen
eclesial de obediencia en un marco sociocultural
permisivo y tolerante con las disidencias, etc.
Consecuentemente, crece la distancia entre la
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conciencia ciudadana, los cristianos de a pie y la
jerarquia. A esto se afiade también el contraste
entre una sociedad emergente y la autoridad de
dirigentes jerdrquicos ancianos, educados en y
para la sociedad tradicional, y que tienen muchas
dificultades para comprender y asumir lo hist6ri-
camente nuevo.

Esta nueva situacién desplaza el centro de
gravedad eclesial de la jerarquia a los laicos, posi-
bilitando que éstos asuman un papel de protago-
nistas. Para ello es necesaria una mayor autono-
mia teoldgica, pastoral y asociativa de los laicos.
Ya no es eficaz el viejo modelo de utilizacién del
laicado como brazo secular de las iglesias, alen-
tando movimientos politicos afines a la doctrina
religiosa. Entra en crisis la vieja teologia de la
misién como participacién en el apostolado
jerdrquico. Por eso, fracasan los intentos de con-
vencer a los ciudadanos de la validez de algunos
criterios cristianos, que dependen de una antro-
pologia y una concepcién social hoy rebasadas.
La misma estructura verticalista y jerdrquica de la
Iglesia dificulta que pueda actuar como instancia
interpelante en las modernas sociedades demo-
crdticas. El principio de libertad, racionalidad y
universalidad es determinante para la ética
actual, mientras que la eclesiologfa y la teologia
social tradicional se basaban en la autoridad del
cargo, la aceptacién filial y la no discusién de las
normas emanadas por la jerarquia. Prevalece la
teologfa de la sociedad desigual, en la que unos
mandan y otros obedecen, y cuando alguien
interpela, critica o disiente de la postura oficial
inmediatamente es rechazado. Cuando esto se
quiere proyectar a la actuacién civica de los cris-
tianos, el contraste entre la concepcién sagrada
de la autoridad y la vigencia de la secularidad en
la sociedad se hace més patente. La libertad de
expresién y la objecién de conciencia son nega-
das en la prictica en el 4mbito interno eclesidsti-
co, al mismo tiempo que se alientan en el 4mbi-
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to externo. Se crean grandes tensiones en laicos a
los que se piden virtudes y comportamientos
diferentes en el foro religioso (eclesial) y el profa-
no (secular).

Por otra parte, la exigencia de que los segla-
res participen en la sociedad y construyan el rei-
nado de Dios cobra nueva relevancia en una
sociedad secularizada y laica. La laicidad es uno
de los componentes fundamentales del proceso
de secularizacién, en el marco de la separacién
entre la Iglesia y el Estado. Deja espacio a la libre
actuacién de los cristianos, pero éstos tienen que
actuar en la vida publica como ciudadanos y no
s6lo como miembros de una confesién religiosa
particular. Se pueden criticar formas de vida,
valores sociales y leyes con las que no se estd de
acuerdo, pero ya no es posible referirse a Dios o
denunciarlas como pecado para legitimar la criti-
ca. Hace falta una ética sin teologfa'?, que pueda
argumentar con criterios racionales y culturales
que sean comprensibles y plausibles para todos
los ciudadanos. La referencia a Dios para defen-
der o prohibir una ley es ineficiente en una socie-
dad secular, porque hay muchos ciudadanos que
no creen en Dios ni en sus mandamientos, y
también porque hay cristianos que creen en Dios
pero que no aceptan algunas posturas de la jerar-
quia o del clero cuando critican formas sociales
de convivencia. No todos los catdlicos aceptan
hoy pronunciamientos sociopoliticos de la jerar-
quia y, cuando las asumen, es necesario que tra-
duzcan a un lenguaje profano las demandas del
cristianismo, que no pueden imponerse social-
mente, pero si testimoniarse.

En este contexto cobra especial significacién
un cristianismo no vergonzante, que se presente
como tal en la vida publica. El problema es que

"2 Juan A. Estrada, Por una ética sin teologia. Habermas

como fildsofo de la religion, Trotta, Madrid 2004.
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los catélicos, laicos y clérigos, tienden a refugiar-
se en los foros eclesidsticos y desconfian de los
seculares”. Son necesarios intelectuales y perso-
nas publicas que pueden apelar a la sociedad
desde el reconocimiento social que tienen, testi-
moniando la compatibilidad entre la fe personal,
el compromiso cristiano y la aceptacién plena de
las reglas de juego de la secularidad. Partiendo de
la democracia y la cultura moderna se pueden
asumir los valores civicos y, desde ahi, mostrar su
congruencia o afinidad, o, en su caso, incompa-
tibilidad con la fe cristiana, participando en el
debate con los demds ciudadanos. La aceptacion
de la pluralidad democrdtica en una sociedad
secular no obsta para que los cristianos potencien
la sensibilidad ética y politica de los ciudadanos,
muestren la actualidad de su fe y sus potenciales
contribuciones a la sociedad. Este es el papel rele-
vante de los laicos en una sociedad diferente a la
existente en tiempos del Concilio.

Pero esto exige un replanteamiento de la
misién eclesial, desde una mayor apertura y con-
fianza en el papel de los laicos. El proceso de dese-
clesializacién que se da hoy facilmente desemboca
en la salida de la religién y la pérdida de referen-
cias trascendentes, ya que éstas no son alimentadas
por una comunidad y son erosionadas en la convi-
vencia social. Muchas pérdidas de identidad cris-
tiana por parte de militantes laicos estdn marcadas
por carencia de experiencias y de grupos con los
que compartirlas, en una cultura que erosiona lo
religioso. La carencia de una comunidad eclesial
que fortalezca la identidad personal en una cultu-

¥ “Vivir con planteamientos religiosos se mantiene
normalmente en la reserva, o sea, sin que aparezca en el trato
y vida cotidiana. En ésta, los creyentes actuarfan mds o
menos igual que los no creyentes y, fuera de los casos de
fanatismo, no habria diferencia en este trato cotidiano entre
el modo de proceder de los creyentes y el modo de proceder
de los que no lo son”: A. Tornos — R. Aparicio, ;Quién es cre-

yente en Espania hoy?, PPC, Madrid 1995, 120.
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ra indiferente a lo religioso, ficilmente concluye
con la pérdida de especificidad cristiana, el afloja-
miento de la pertenencia y, en algunos, casos la
pérdida final de la vocacién. Proliferan los ex cris-
tianos en movimientos politicos y sociales, porque
el compromiso social no fue parejo con la perte-
nencia eclesial. Y en algunos casos, al desaparecer
la motivacién religiosa que suscit6 el compromiso,
se pierden también los ideales transformadores
para acabar acomoddndose a la sociedad de consu-
mo y el estilo de vida que promueve. Esta pérdida
de identidad no sélo es el resultado de personas
que no supieron mantener una sintesis entre su
compromiso social y su pertenencia eclesial, sino
también de una Iglesia que desconfiaba de los
militantes a los que enviaba con una misién de
evangehzacmn ¥ que no supo ofrecerles mediacio-
nes comunitarias y experiencias de fe que pudieran
alimentar su sintesis personal. Ha habido una
dindmica perversa de alentar a la misién y llamar a
ser cristianos de vanguardia en los lugares y
ambientes mds marcados por la increencia, porque
es la dnica forma de evangelizar la sociedad, para
luego dejarlos eclesialmente desasistidos, descon-
fiar de ellos y del talante critico que suscita el
encuentro con la increencia.

Es lo que ocurrié con asociaciones laicales de
frontera, que por serlo eran vistas con recelo por
las comunidades eclesiales y la misma jerarquia, a
pesar de que tedricamente se les alenté a un cris-
tianismo de insercién. No se dio el apoyo insti-
tucional necesario a personas insertas en ambien-
tes descristianizados y no hubo receptividad para
la inculturacién del cristianismo en contextos de
increencia. De hecho, buena parte de la jerarquia
opta mds por conservar a los cristianos tradicio-
nales que por buscar a los alejados, problematiza-
dos o secularizados. Para vivir sin problemas en la
Iglesia es mejor ser tradicional que renovador,
aunque los problemas actuales sean mds cémo
evangelizar a una sociedad postcristiana que con-
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servar la fe entre los conservadores. Las décadas
de los setenta y de los ochenta estdn marcadas por
esa pérdida de militantes comprometidos, alenta-
da por la crisis eclesial de los movimientos apos-
tolicos y el repliegue eclesidstico hacia posturas
socialmente mds conservadoras.

El laico se encuentra desasistido en una socie-
dad en la que no hay referencias directas a Dios.
Su ausencia en la cultura también se siente en la
Iglesia. No hay conciencia global de la extraneza
que supone buscar a Dios en una sociedad des-
preocupada por lo religioso, porque el foro ecle-
sidstico vive en la cristiandad. Y no se saben ofre-
cer experiencias alternativas, que sirvan de con-
traste para el dinamismo sociocultural. Faltan
maestros espirituales que sean contempordneos y
ensefien a partir de un camino ya recorrido en la
sociedad actual. El proceso de unificacién, pro-
fundizacién y clarificacién personal de la busque-
da de Dios, que, paraddjicamente nunca termina,
porque Dios no se deja poseer, es lo que se puede
ofrecer. Los eclesidsticos han dejado de ser espe-
cialistas en Dios, que es lo que se espera de ellos.
Entonces, la carencia de referencias a Dios se sus-
tituye por un reforzamiento de la doctrina moral
o por un humanismo ético.

De ahi la creciente importancia de una espi-
ritualidad laical. El cristiano de la sociedad con-
tempordnea tendria que despertar incredulidad y
frecuentemente interés, ya que intenta hacer de
Dios el centro de su vida en una sociedad en la
que Dios no interesa. El contraste provocaria la
extrafieza, porque la dindmica personal no
corresponderfa a la social, contrastando los
microsentidos en los que se refugia la sociedad
con el postulado trascendente al que se orientan
los cristianos. Es ademds una budsqueda que no
lleva a un fundamento poseido y conceptualiza-
ble, sino a tomar conciencia de una ausencia y,
sin embargo, persistir en la busqueda, que se con-
vierte en clave interpretativa de la vida. El deseo,
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canalizado por la sociedad, tiene metas efimeras y
banales. Por el contrario, la experiencia cristiana
estd motivada por un Dios que irrumpe intran-
quilizando, despertando necesidades vitales, que
no encuentran respuesta adecuada, y generando
inconformismo respecto a las pautas sociales.

No se trata de una dindmica encauzada a la
‘fuga mundi”, a un sobrenaturalismo antimun-
dano (en la linea de “la mala noche en una mala
posada”) o a la negativizacién del mundo (“el
valle de ldgrimas”), sino de vivir la vida mundana
en la presencia de Dios, desde una espiritualidad
comprometida. El mds alld cristiano no es el de
una fase después de la muerte, sino el del Reino
de Dios experimentado en el aqui y ahora de la
historia. En cuanto que se viven los valores evan-
gélicos, se experimenta la presencia de Dios, aun-
que sea siempre de forma fragmentaria e indirec-
ta. Las vivencias de plenitud y sentido que tene-
mos en la vida son las que hacen que ésta valga la
pena, y el cristianismo afirma que podemos tener
experiencias de Dios. La “eternidad” no viene
después de la vida terrena, sino que se anticipa en
la temporalidad histérica. Entonces, el cristianis-
mo ofrece motivos para luchar, ganas de vivir y
vivencias de plenitud.

La espiritualidad laical se canaliza por la via
del compromiso y de la bisqueda de Dios en el
mundo. Se basa en la dindmica que lleva a la
lucha por la justicia como parte integrante de la
promocién de la fe. La teologia de la liberacién y
las comunidades de base, avaladas por una lista
de mirtires laicos sin parangén en el primer
mundo, se han ganado el respeto y la admiracién
de muchas personas. La espiritualidad laical ha
sido un modelo de vinculacién entre transforma-
cién del mundo y la mistica, en la linea que pro-
ponfa Metz para completar a Rahner: haber expe-
rimentado algo y alargar la mistica a la politica
desde la transformacién social. Esta es también
la linea propuesta por Ignacio Ellacurfa, con su
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conocido eslogan de hacerse cargo de la realidad,
cargar con ella y encargarse de ella. La toma de
conciencia lleva a afrontar la realidad y a respon-
sabilizarse de transformarla™.

En definitiva, ha surgido una nueva socie-
dad, un estilo de vida secular y una nueva ubica-
cién de la Iglesia en un contexto profano, laico y
aeclesial. El protagonismo cristiano se desplaza
del clero al laicado, y la crisis de vocaciones cleri-
cales se convierte en un signo més de los tiempos.
El Concilio Vaticano II puso las bases de una
nueva concepcién de Iglesia, todavia hoy por
desarrollar, reforzando el protagonismo interno y
externo de los laicos. En el postconcilio se parali-
zaron muchas de las reformas propuestas y se
limit6 el potencial generado por el Vaticano II.
Hoy es un nuevo contexto el que hace urgente
una eclesiologia comunitaria, laical y misionera.
Es la época de un cristianismo laical, después de
muchos siglos de clericalismo. Ahi es donde se
juega el futuro del cristianismo en las modernas
sociedades postcristianas.
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Ministerios

Juan A. Estrada Diaz

Los ministerios son hoy mds que nunca un
problema de y en la Iglesia. Por un lado, hay una
toma de conciencia generalizada de que el actual
modelo de ministerios se encuentra en crisis. Lo
cual se traduce en las dificultades que tienen
muchas iglesias para reclutar ministros ordenados
y en el creciente envejecimiento de los eclesidsti-
cos, propiciado ademds por las salidas de minis-
tros que se han laicizado. Por otra parte, aumen-
tan las parroquias sin ministros, siendo atendidas
por religiosos no sacerdotes y por laicos. Crecen
las criticas al dualismo teolégico que subraya el
derecho de los cristianos a los sacramentos (LG
37) y la praxis existente que pone condiciones
que impiden reclutar a los ministros necesarios
para ellos.

Esta dificil situacién pastoral va acompafada
por un nuevo planteamiento teoldgico que cues-
tiona la teologfa tradicional sobre los ministerios.
Por un lado, la vuelta a la Biblia y la aceptacién
del método histérico-critico ha generado una
nueva comprension teoldgica acerca del origen,
significado y modo de estructuracién de los
ministerios en la Iglesia. Por otro lado, el re-des-
cubrimiento de la historia, y con ella de la evolu-
cién de los dogmas y de los mismos sacramentos,
después de la crisis generada por la Humani
Generis, plantea nuevos horizontes y expectativas
teoldégicas. Conocer algo es conocer su historia, y
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un mayor conocimiento acerca de cémo surgie-
ron y se desarrollaron los ministerios en la Iglesia
facilita una re-estructuracién, reforma y actuali-
zacion (aggiornamento) de éstos.

En realidad, la situacién actual es paraddjica,
porque el mantenimiento del modelo y la teolo-
gfa tridentinos acerca de los ministerios choca
con las necesidades pastorales de la Iglesia actual,
mientras que la teologia ha ido abriendo nuevos
caminos y posibilidades de cambio. No hay que
olvidar tampoco el contexto de una sociedad
secularizada, laica e incluso post-religiosa, lo cual
implica el final de la época de cristiandad y asu-
mir que la Iglesia se encuentra globalmente en
estado de misién. Brevemente vamos a mostrar
qué es lo que ha cambiado en la teologfa de los
ministerios, desde la doble perspectiva histdrica y
sistemdtica, para iluminar algunos problemas
concretos con una nueva comprensién eclesiol-
gica. No es p051ble aqui profundizar en esta
temdtica, pero sf introducir a la teologfa ministe-
rial y a los intentos teolégicos de renovacién.

Eclesiologfa y ministerios:
la teologfa tradicional

El punto de partida de los ministerios es el
concepto y las formas de existencia de la Iglesia.
Uno de los problemas fundamentales es el divor-
cio existente a lo largo del segundo milenio entre
el tratado de Iglesia y el de los sacramentos. Los
tratados sistemdticos de eclesiologia del siglo XIV
surgieron en el contexto de las controversias entre
el papa y el emperador, ambos luchando por la
supremacia en Occidente. Mientras que las dis-
putas sacramentales remiten a los inicios del
segundo milenio, sobre todo a partir de la divi-
sién entre catélicos y ortodoxos, a la reforma gre-
goriana y las corrientes reformadoras, y a los
movimientos laicales de protesta del siglo XII.
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Los problemas sacramentales de la eucaristia y el
orden se debatieron de forma concreta y aislada,
sin tener como trasfondo una eclesiologfa, privi-
legiando los aspectos juridicos.

Se reflexioné sobre el ministerio desde una
perspectiva en la que se ponfan en primer plano
las competenaas del ministro, el significado de la
consagracién del sacramento del orden y las
potestades que conferfa el sacramento. Se daba
por hecha la identificacién entre ministro y cléri-
go, en sus diversos grados, asi como que todo
derivaba del sacramento del orden, sin que el del
bautismo aportara nada a la ministerialidad de la
Iglesia. El individualismo marcé la teologia del
ministerio, centrindose en las competencias que
tenfa el ministro como lo especifico del sacra-
mento del orden. Habia un debate sobre el signi-
ficado teoldgico de las diferencias entre el obispo
y el presbitero, y sobre las funciones que daba la
consagracién sacerdotal. Los ministerios se vefan
como tareas y cargos, partiendo de la distincién
fundamental entre clérigos y laicos, que corres-
pondia al modelo societario de la Iglesia. Se habfa
perdido la conciencia de que en la Iglesia antigua
habfa muchos ministerios laicales y de que los
“ministerios menores’ de la carrera sacerdotal
eran el resultado de una clericalizacién de los
ministerios y de la identificacién entre Iglesia y
jerarquia, a costa de la comunidad. Las reivin-
dicaciones laicales del siglo XII, sobre todo en
torno a la lectura laical de la Biblia y al derecho
de predicacién, tenfan dificil encaje en una ecle-
siologfa piramidal y jerarcoldgica.

Por otra parte, el eje vertebral de la eclesiolo-
gfa escoléstica dominante partia de la encarna-
cién de la segunda persona de la Trinidad (Cristo
legado divino), que como enviado de Dios fundé
la Iglesia a partir de la instauracién de los apds-
toles y la eleccién de Pedro como cabeza de la
Iglesia (Mt 16,16-18). Cristo eligié a Pedro y los
apdstoles, y éstos a su vez a los ministros, en la
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linea a la que apuntan las cartas pastorales, confi-
riendo el sacramento del orden el Espiritu, que se
integra en la estructura sacramental. Esta com-
prensién de los ministerios estd vinculada a la
concepcién hegemonica de la Iglesia en Trento:
una Iglesia visible, societaria e institucional, con-
trapuesta a la posicién protestante de una Iglesia
invisible, espiritual y objeto de fe. La dicotomia
entre institucionalidad y carismaticidad no es
una problemdtica contempordnea, sino que remi-
te al Medievo y a la Reforma y Contrarreforma,
que generd una unilateral polarizacién eclesiolé-
gica, agravada por el distanciamiento entre la
espiritualidad (ascética y mistica) y la dogmatica,
mis cercana del derecho.

En la cristologfa, el punto de partida fue la
especulacién trinitaria, no la vida de Jesus, y la
sacramentologia, desde una perspectiva juridica,
jerdrquica y cristo-monista, se vinculaba directa-
mente a Jesus, sin pasar por la mediacién eclesio-
légica. Se impuso una concepcién piramidal y
clerical, ya que esta eclesiologfa respondia al pro-
blema mds virulento de comienzos del segundo
milenio, el de la libertad de la Iglesia ante el
poder temporal laical. Hay que tener en cuenta
el contexto de la sociedad estamental y feudal, y el
nacimiento de las monarquias absolutas, las cua-
les favorecian la eclesiologfa de la sociedad desi-
gual y perfecta, que presentaba a la Iglesia en ana-
logfa al Estado. El doble papel secular y eclesial
del soberano pontifice favorecié el trasvase de
ideas politicas y eclesiolégicas, con consecuencias
tanto para el Estado como para la Iglesia. En este
marco teoldgico y sociopolitico hay que integrar
la reforma gregoriana, la mayor revolucién ecle-
siolégica de la historia del catolicismo, y la teolo-
gfa del Pseudo-Dionisio, que establecié una para-
lelismo estricto entre el arquetipo de la Iglesia
celestial, determinado por la jerarquia angélica, y
el modelo de Iglesia terrenal con la obediencia
como virtud cardinal de la eclesiologfa. Estas
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especulaciones politicas, filoséficas y teoldgicas
fueron el sustrato de la eclesiologfa, en lugar de
inspirarse en los modelos eclesiolégicos del
Nuevo Testamento y la tradicién patristica’.

El modelo eclesiolégico y el ministerial estin
estrechamente vinculados. Segin cémo entenda-
mos la Iglesia, asi también los ministerios, y la
eclesiologia de la época de cristiandad remite, a
su vez, a la concepcién politica de la sociedad, el
Estado y las autoridades. Tanto en la Iglesia
como en la sociedad, el poder deriva de Dios, y
el emperador y el papa son sus representantes.
Los obispos eran cabezas de las iglesias locales y
miembros de la aristocracia principesca, y los
presbiteros los indiscutibles jefes de las comu-
nidades parroquiales, a los que se sometia direc-
tamente el pueblo cristiano. Romper con este
orden “natural” y teoldgico no sélo era un peca-
do, sino un atentado a la majestad divina y a la
terrena. De ahf el cardcter politico de la herejia,
porque la religion era el ndcleo de la sociedad, y
la Iglesia la institucién publica por antonomasia.
La estrecha vinculacién entre el trono y el altar se
daba por igual, aunque con distintas modalidades,
en todas las confesiones cristianas. Los paralelis-
mos entre el orden politico y el eclesial legitimaban
a ambos.

No hay que olvidar tampoco el enfoque
esencialista, fixista y ahistérico de la escoldstica.
El literalismo biblico y la apologética confesional
marcaron la teologfa. Mds que analizar el mode-
lo de Iglesia y de ministerios, y ver si se ajustaba
o no al proyecto de Jesus, se partié del statu quo
eclesial, que habia que defender contra los he-
rejes. La Biblia se convirti6 en un arsenal de ver-
siculos con los que probar, por acumulacién
puntual, la validez del modelo eclesiolégico y

' R. Brown, Las iglesias que los apdstoles nos dejaron,
Desclée, Bilbao 1986.
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ministerial vigente, sin tener en cuenta el contex-
to, los intereses redaccionales de cada escrito y la
pluralidad constitutiva del Nuevo Testamento®.
No habfa tampoco capacidad para distinguir
entre estructuras queridas por Dios y formas con-
cretas de organizacién eclesidstica, ni entre lo
inmutable (lo que llamamos derecho divino) y lo
mudable (de derecho eclesidstico). Se partia de
un pronunciamiento dogmdtico y se buscaba
legitimarlo con pruebas de la Escritura, subor-
dinando la Escritura a la Tradicién, y ésta al
Magisterio jerdrquico, abdicando la teologia de
su funcién critica y de su autonomfa. El contex-
to de la teologfa de controversia antiprotestante
favorecié el maximalismo ministerial, defendien-
do como un todo la organizacidn eclesidstica fic-
tica. Cualquier cambio se vefa como desviacién.
La teologia de controversia generé reactivamente
un endurecimiento que impedia alternativas al
modelo vigente.

Los mayores problemas surgieron cuando
cambié la concepcién de la sociedad en la
Tlustracién, en parte por las tensiones que produ-
jo la fragmentacién del cristianismo. Desde la
segunda mitad del XVII comenzé el proceso de
transformacién social, politica e ideoldgica,
mientras que el catolicismo se aferré a la sintesis
tridentina bloqueando los intentos de transfor-
macién de la eclesiologia y la teologia de los
ministerios. Esto llevé a la crisis moderna del
catolicismo y al progresivo desfase de su estruc-
tura ministerial ante los nuevos retos de la socie-
dad. De ahi el significado “epocal” del Concilio
Vaticano II, con su llamada al aggiornamento, la
atencion a los signos de los tiempos y la inte-
gracién de la Iglesia en el curso histérico, como
propugna la Constitucién sobre la Iglesia en el

* R. Aguirre, Del movimiento de Jesiis a la Iglesia cristia-
na, Desclée, Bilbao 2001; G. Lohfink, La Iglesia que Jesiis
querta, Desclée, Bilbao 1986.
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mundo. La renovacién de la exégesis, de la histo-
ria y de la teologia han posibilitado una nueva
eclesiologia y teologfa de los ministerios, diferentes
respecto de la vision escoldstica y mds inspirados
en la eclesiologfa del Nuevo Testamento’.

Una nueva concepcidn eclesiologica

La eclesiologia es la matriz desde la que hay
que comprender los ministerios. Segtiin cémo
entendamos la Iglesia, asi resultan los segundos,
y segt’m cémo los celebremos, asi también la
concepcién de Iglesia. La eclesiologfa eucaristica
domina en los primeros siglos y apunta a un pro-
blema pastoral y teolégico actual: el de una ecle-
siologfa transformada a partir del Vaticano Il y el
divorcio con una praxis basada en la sacramento-
logia tradicional. A esto se anade el desacuerdo
existente entre la renovacién teoldgica de la teo-
logia y la Iglesia féctica subsistente. El nuevo
punto de partida de la eclesiologia se basa en un
replanteamiento del tratado cristolégico. En
lugar de privilegiar el principio de la encarnacién
de la segunda persona trinitaria, se parte de Jests
y se analiza histérico-criticamente la jesulogfa,
que culmina en la muerte y resurreccion. Esta
nueva orientacién pone el énfasis en el cardcter
judio de Jesus, en su anuncio del reinado de Dios
y en su intento de convertir al pueblo de Israel,
distinguiendo entre la vida de Jesds y los plan-
teamientos postpascuales.

De ahi que no se ponga en el centro la fun-
dacién de la Iglesia ni se busquen momentos fun-
dacionales, que segin la arbitrariedad subjetiva
de cada tedlogo se vinculaban a distintos aconte-
cimientos de la vida de Jesus (eleccién de los doce

3 Juan A. Estrada, E/ cristianismo en una sociedad laica.
Cuarenta afios después del Vaticano II, Desclée, Bilbao 2006.
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discipulos, designacién de Pedro como funda-
mento, institucién de la eucaristia, nacimiento
de la Iglesia del costado del crucificado, etc.). La
idea de fundacién y momentos fundacionales
responde al enfoque juridico institucional de la
eclesiologfa tradicional, pero pasa de largo ante el
hecho de que Jests anuncié el Reino de Dios. La
preocupacion por la Iglesia no es lo caracteristico
de Jests, sino de la comunidad postpascual. La
escatologfa cercana, es decir, la expectativa de que
el final de la historia estaba cercano y de que el
reinado de Dios ya habfa comenzado hizo que
Jests se preocupase poco por el futuro tras su
muerte, y mucho menos por dotar de estructuras
institucionales al cristianismo. Lo que preocupa-
ba a Jesus era que su comunidad hiciera presente
el reinado de Dios en Israel, de ahi sus exhorta-
ciones acerca de las actitudes, valores y compor-
tamientos que tenfan que tener sus discipulos.

La teologfa actual prefiere evitar afirmaciones
como la de que Jests fundé la Iglesia, por fideli-
dad a la historia y por razones teolégicas. No hay
que olvidar la estructura trinitaria del credo de los
ap6stoles o simbolo de la fe, en la que la Iglesia se
enumera entre las obras del Espiritu. La Iglesia
presupone la toma de conciencia de la identidad
divina de Jests, que se expresa en la filiacién y el
anuncio de la venida final como juez de la his-
toria. No hay que oponer la comunidad de dis-
cipulos a la Iglesia posterior, pero tampoco iden-
tificarlos ahistéricamente. La Iglesia se funda en
Jests, en cuanto que ¢l elige a la comunidad de
discipulos y pone en marcha el movimiento cris-
tiano, pero la fundacién de la Iglesia no es algo
puntual ni meramente jesuano.

La Iglesia es el resultado de un proceso trini-
tario, en el que el papel dirigente lo tiene el
Espiritu y la cristologfa es espiritual. Jesus es el que
tiene el Espiritu en el evangelio lucano (Lc 1,35;
2,26.40.52; 3,21-22; 4,1), y luego lo recibe la
comunidad (Hch 2). La presencia del Espiritu es
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determinante para la designacién lucana de los
tiempos salvificos, ya que el Antiguo Testamento
llega hasta Juan el Bautista, que profetiza un fu-
turo bautismo en el Espiritu (Lc 3,16). El tiem-
po de Jests es el del monopolio del Espiritu, que
se hace presente a lo largo de su vida, y el de la
Iglesia se inicia con Pentecostés, tras la ascensién
que simboliza el final de su vida (Lc 24,50-53) y
el inicio de la Iglesia (Hch 1,4-11). En Lucas
hay dos pentecostés eclesiales: el inicial que
marca el comienzo del tiempo final (Hch 2,17),
la plenitud del Reino desde la doble experiencia
del Resucitado y su espiritu, simbolizada por el
bautismo del espiritu (Hch 2,38), y el misional
posterior que lleva al bautismo de los gentiles
(Hch 10,44-46; 11,15-17) y la legitimacién de
la misién (Hch 15,28). Posteriormente, es el
Espiritu el que indica a Pablo que vaya a Roma
y a los gentiles en contra de sus resistencias

(Hch 16,6-7).

Se trata de un esquema teoldgico, como tam-
bién lo tiene Juan con su evangelio del Paraclito
(Jn 1,33-34; 3,5-8; 14,16-18), el Pentecostés del
Resucitado (Jn 20,22-23) y su anuncio de que los
discipulos hardn cosas mayores que el mismo
Jests (Jn 14,265 15,26-27; 16,7-17). Son formas
diferentes de diferenciar y vincular la accién del
Resucitado y el Espiritu. También, en el esquema
paulino, que subraya su desconocimiento de Je-
sts e identifica a Ciristo resucitado y la accién del
Espiritu (2 Cor 3,17). Su misién, su apostolado
y su identidad se basan en la experiencia del Resu-
citado. En la Iglesia, la multiplicidad de carismas
(Rom 12; 1 Cor 12) constituye la eclesiologia del
cuerpo de Cristo. Donde estd el Espiritu estd
también Ciristo resucitado, y la cristologizacién
del primero es la otra cara de la espiritualizacién
del segundo.

Histéricamente, la Iglesia es el resultado de la
accién de Jesus, el fundador del cristianismo, y de
la comunidad primitiva. Puestos a hablar de fun-
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dadores habria que mencionar junto a Jesds a
ap6stoles-discipulos, a Santiago y Pablo (apéstoles
pero no discipulos) y a miembros de la Iglesia
primitiva (como Bartolomé, Felipe, Esteban, etc.).
Inicialmente, la comunidad no rompié con Israel,
pero una serie de acontecimientos, narrados de
forma diversa por Pablo y Lucas, provocaron la
ruptura. La comunidad cristiana era un camino
dentro del judaismo (Hch 9,2; 16,17; 18,25-26;
19,9.23-24), llamada secta de los nazarenos
(Hch 24,5.14; 28,22). Finalmente, se constituyé
como iglesia aparte, recibiendo sus seguidores el
titulo de cristianos (Hch 11,26). Este salto histé-
rico es el que olvidan los que equiparan a la
comunidad de discipulos y la Iglesia postpascual,
sin atender al cambio teolégico. Segtin Lucas, los
helenistas, que no eran discipulos de Jests, ini-
ciaron la expansién por Samarfa y Asia Menor,
teniendo Pablo el protagonismo en el paso a los
gentiles, aunque Lucas da la preferencia a Pedro
respecto de Pablo en contra de sus cartas. El cris-
tomonismo no distingue entre la actividad de
Jests y la de Ciristo resucitado, e identifica reina-
do de Dios e Iglesia. Lo nuevo es el anuncio de
Cristo resucitado, que vendrd al final de los tiem-
pos, cristologizando el mensaje del reinado de
Dios, y la experiencia del Espiritu, que, como
afirma san Ireneo de Lyon, hace de Ciristo y el
Espiritu las manos del Padre.

La ruptura entre Israel y el cristianismo tiene
causas teoldgicas e histéricas que presuponen un
proceso evolutivo. La misién a los gentiles; la
ruptura con el templo, el sacerdocio y el culto,
que culmina con el asesinato de Esteban; y la
superacién de la ley, que es parte del evangelio
paulino, marcaron momentos decisivos en el
nacimiento de la Iglesia. Se trata de un proceso
histérico y teoldgico en el que cambié el mono-
teismo judio en favor de un Dios trinitario. El eje
vertebral de la eclesiologfa tradicional (Dios-
Cristo-apdstoles/Pedro-obispos-presbiteros), que
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identifica a la Iglesia con los ministros, hay que
cambiarlo desde la accién conjunta de Cristo y el
Espiritu, de la que surge una Iglesia cristolégica y
espiritual, carismdtica e institucional, apostélica
y profética. Los titulos de pueblo de Dios, cuer-
po de Cristo e Iglesia aluden al protagonismo de
la comunidad, no de los ministros. El binomio
comunidad-multiciplicidad de ministerios y
carismas es el eje estructural de la eclesiologfa.
Donde hay verdadera Iglesia se pueden reconocer
los ministerios y carismas, que cambian a lo largo
de la historia. Esta dimension de la patristica ha
sido bien preservada por las Iglesias ortodoxas,
que siempre han rehusado concentrarse en la
problemdtica de la legitimidad o no de los minis-
terios al margen de las Iglesias de las que derivan.
La problemadtica relativa a una continuidad inin-
terrumpida de la trfada ministerial se desplaza
hoy por el problema de la permanencia o no de
la Iglesia, sin absolutizar o aislar el mecanismo
ministerial®.

La constitucién sobre la Iglesia del Concilio
Vaticano II ha sido receptiva en buena parte de
este nuevo enfoque eclesiolégico en lugar de ais-
lar la problemitica de los ministerios’. De ahi la
importancia de la afirmacién sobre la Iglesia de
Cristo que subsiste en la catdlica (LG 8), sin
excluir el cardcter eclesial de otras Iglesias, como
la ortodoxa, a la que se denomina Iglesia hermana,
mientras que las Iglesias protestantes son designa-
das como comunidades eclesiales (LG 15). Tam-
bién el Concilio ha subrayado que la Iglesia es
una obra del Espiritu (LG 4; 6; 7), y la teologia
del cuerpo de Ciristo ha favorecido una multipli-
cidad de eclesiologfas carismdticas.

“ H. Fries — K. Rahner, La unién de las Iglesias, Herder,
Barcelona 1987.

> José M. Castillo, La Iglesia que quiso el Concilio, PPC,
Madrid 2001.
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Asimismo se ha resaltado la vinculacién entre
la Iglesia y los sacramentos, que se basan en acon-
tecimientos de Jesus, pero que son el resultado de
la accién eclesial y de una progresiva toma de
conciencia, que en algunos sacramentos ha dura-
do siglos®. El nuevo titulo conciliar de la Iglesia
como sacramento global responde a la historia,
en el sentido de que es la Iglesia la que crea los
sacramentos, siempre en referencia a la vida y
acciones de Jests. Sin Jesds no hay sacramentos,
pero es la Iglesia la que los crea. Hay que com-
prenderlos desde la Iglesia, en la linea de la ecle-
siologfa eucaristica (LG 11). Esta revalorizacién
del derecho eclesistico, dentro del derecho divi-
no, deja mucha mds capacidad pastoral y dog-
mitica para la reforma pastoral y para atender
demandas que faciliten el acercamiento ecuméni-
co. Una cosa es defender una estructura sacra-
mental y ministerial comun, y otra que la praxis
y celebracién de los sacramentos y ministerios sea
la misma e inmodificable a pesar de la heteroge-
neidad de culturas, necesidades y formas de vida.
El fixismo sacramental y ministerial es un residuo
de la escoldstica y de la Contrarreforma, y sigue
inspirando una comprensién ahistérica de
ambos.

Uno de los frutos de esta eclesiologfa renova-
da es la revalorizacién del sacramento del bautis-
mo como el fundamental de la eclesiologia, des-
plazando asf la primacfa que tenfa el sacramento
del orden y abriendo espacios a los laicos como
miembros activos (LG 11), a la teologfa del pue-
blo de Dios (LG 13-14) y a ministerios y caris-
mas como derivados de la comunidad (LG 12).
Se pone el énfasis en la consagracién bautismal a
Dios, en contra de la vieja teologia de la vida con-
sagrada y de la visién del sacramento del orden
como el de la consagracién, haciendo de los lai-

¢ K. Rahner, La Iglesia y los sacramentos, Herder,
Barcelona 1964.
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cos cristianos de segunda clase. Al dar prioridad a
lo comtn a todos los cristianos, antes que a las
diferencias, se ponen las bases para superar la
“jerarcologia” y la eclesiologia asimétrica de la
sociedad perfecta. Este es el contexto de corrien-
tes eclesioldgicas postconciliares como la de las
comunidades de base, la teologia de la liberacién
y las que abogan por una Iglesia popular y la
democratizacién de la Iglesia. Serfan defectuosas
si oponen carisma e institucién y vieran la se-
gunda como una depravacién de la primera, pero
son perfectamente legitimas cuando insisten en
dar peso al pueblo y la comunidad, denunciando
el clericalismo actual. Muchos problemas post-
conciliares se deben a mantener el szru quo ecle-
siolégico, propio de las jerarcologias, a costa de
desvirtuar, neutralizar o reducir el significado
teolégico de textos neotestamentarios, de la tra-
dicién histérica y de los documentos del mismo
Vaticano II.

En una eclesiologia actual renovada, ya no
hay una exclusiva transmisién del Espiritu a par-
tir de lo institucional-sacramental. La accién
libre del Espiritu de Cristo se hace presente tanto
en el origen y la creacién de instituciones como
en la abundancia de carismdticos, entre los que
sobresalen los profetas. La progresiva desapari-
cién de los segundos, en el dltimo cuarto del
siglo primero, y la proliferacién de gndsticos y
corrientes heréticas favorecié el desarrollo de la
institucionalizacién para salvar el carisma. Pero
eso no autoriza la sustitucién de lo profético y
carismdtico por lo ministerial institucional. Este
desplazamiento fue la causa de las primeras pro-
testas en la Iglesia, ya reflejadas en los escritos
jodneos, y de la primera gran herejia, los monta-
nistas. El miedo a los profetas y a los carismdti-
cos, también a los teSlogos y a los pronuncia-
mientos de los laicos, es tanto mayor cuanto mds
clericalismo hay. Hoy tenemos conciencia de que
no basta una renovacién espiritual de la Iglesia,
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sino que es necesaria una reforma ministerial para
adecuar la estructura a las necesidades pastorales
y a la nueva conciencia teol6gica que se ha con-
solidado en los dltimos cuarenta afios.

Los ministerios en la Iglesia

Esta nueva hermenéutica, en la que el deve-
nir histérico desplaza a una eclesiologfa fixista y
estdtica, es el trasfondo para explicar los ministe-
rios. Hay que resaltar que Jests no dejé resueltas
las cuestiones institucionales. Las distintas teolo-
gias ministeriales que hay en el Nuevo Testamen-
to, asi como las controversias existentes en torno
a conceptos como el de apéstol y luego el de obis-
pos, presbiteros y didconos, se deben a que Jests
no determing las condiciones del ministerio. Lo
propio de Jests no es dar a la comunidad un
futuro entramado institucional, sino prepararles
para que asuman actitudes, valores y comporta-
mientos propios de servidores y no de sefiores, en
contraste con la critica que hace de las autorida-
des religiosas judias. En la eclesmlogla, y sobre
todo en lo relativo a los ministerios, se olvida,
muchas veces, que la critica de Jesus a la religion
y sus autoridades deben inspirar la evaluacién de
las instituciones eclesiales y del papel de los
ministros cristianos.

Para empezar, hay que subrayar que no exis-
te un consenso en el Nuevo Testamento acerca de
quién es un apdstol y qué prerrogativas tiene.
Para Pablo, lo bsico es ser testigo del Resucitado
y haber sido enviado por él. Lucas, a su vez,
transforma el simbolismo comunitario de los
doce discipulos, en analogia a las doce tribus de
Israel, en “los doce apdstoles”. Pero Pablo
Santiago reivindicaron y ejercieron la autoridad
apostélica, sin que fueran discipulos de Jests.
Seguin Lucas, el apdstol tenia que ser un discipulo
de Jests (Lc 6,13-17; Hch 1,2,21-22.26; 6,2.6;
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10,39-41), con lo que excluia a Pablo del circulo
estricto de los apéstoles (Hch 9,26-30; 15,2-4;
21,17-18). Pablo, por el contrario, acentuaba su
igualdad con el resto de los apéstoles y afirmaba
que no interesaba en absoluto el haber conocido o
no a Jesus, porque bastaba con ser testigo de la re-
surreccién (G4l 1,1.11-12.15.17.19.22; 2,6-7.10;
1 Cor 9,1; 15,3.5; 2 Cor 11,5; 12,11). EI tras-
fondo de esta divergencia es las tensiones existen-
tes en el cristianismo primitivo entre Pablo, que
reivindica la plenitud del apostolado y el haber
sido designado apéstol de los gentiles, y la
Iglesia de Jerusalén, presidida por el apéstol
Santiago, que no pertenecia al grupo inicial de
los discipulos y no se contaba en las distintas
listas de los Doce. Controversias explicables,
porque  estos problemas no se plantearon en
tiempos de Jesus, ni habia indicaciones suyas al
respecto.

No sabemos en realidad quiénes eran los
Doce, ya que sélo algunos de ellos jugaron un
papel importante en los origenes de las Iglesias, y
las listas no coinciden (Mc 3,16-19; Mt 10,2-26;
Lc 6,14-16; Hch 1,13). Tampoco tenemos segu-
ridad acerca del significado teoldgico de los qui-
nientos hermanos a los que se aparecié Cristo
resucitado y que Pablo cuenta entre los apdstoles
(1 Cor 15,6-8). No hay convergen(:la en la teolo-
gfa actual acerca del origen y 51gn1ﬁcado inicial
de los apdstoles, que en cuanto testigos del Resu-
citado tienen un origen postjesuano. Algunos
remiten a una institucién judia, mientras que
otros aluden a los “apédstoles gnésticos” como
fuente de inspiracién para la institucionalizacién
cristiana. Otro problema distinto es que los evan-
gelios, que estdn escritos cuando ya las comuni-
dades cristianas se han desarrollado, tienden a
proyectar en la vida de Jests los origenes del
apostolado, para asi subrayar la continuidad
entre Jests, Cristo y la Iglesia, siempre dejando
espacios a la accién del Espiritu, que es el que
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determina quién debe sustituir a Judas para
completar la lista de los Doce y el que guia a los
apéstoles para que tomen decisiones.

En la tradicién posterior al Nuevo Tes-
tamento, la apostolicidad de las iglesias encuadra
a los ministros, y la sucesién apostélica es una
mediacién y un signo de la primera, a la que se
subordina. La apostolicidad resalta la continui-
dad entre Jests-los apéstoles-las iglesias, es una
nota y un predicado eclesial que subraya su
legitimidad como auténtica Iglesia de Cristo. La
Iglesia conserva la identidad que ha recibido
desde el tiempo apostélico, sin que obste para
que haya evolucién y crecimiento bajo la inspi-
racién del Espiritu. Es apostolicidad de origen y
de doctrina. Otra cosa distinta es que los instru-
mentos de los que se sirvieron las Iglesias para
resaltar esa continuidad, el mecanismo de la suce-
sién, hayan sido establecidos por Jests, por los
mismos apéstoles o por la Iglesia copiando insti-
tuciones no cristianas. Lo que histéricamente
cristaliza en la segunda mitad del siglo II se puede
proyectar teolégicamente en los origenes, en
cuanto interpretacién legitima, pero no como
una realidad histérica.

Si en el caso de los apdstoles no podemos
probar una fundacién jesuana, tanto menos en lo
que concierne a los ministerios. En los ministe-
rios el vacio es todavia mayor, ya que no hay deri-
vacion directa de Jesds, ni tampoco es necesaria la
legitimacién del apéstol que se dirige a iglesias
con cargos ministeriales ya existentes (Fil 1,1).
Las comunidades crean ministerios y eligen a
personas que los ejerzan, inspirdndose tanto en la
vida de Jestis como en las tradiciones ministe-
riales del judaismo y de la sociedad romana. Los
cristianos, tras la ruptura con Israel, fueron
expulsados de las sinagogas y hostigados por las
autoridades romanas. Al mismo tiempo, vivian
una expansién misionera y se postponia la llega-
da del tiempo final. Habia que preparar a la
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comunidad para la misién y la supervlvenaa, en
un contexto de crecimiento numérico y de cre-
cientes problemas doctrinales a causa de las hete-
rogéneas corrientes helenistas, que formaban
parte de una cultura sincretista y ecléctica, con
pretensiones de universalidad dentro y fuera del
mismo Imperio.

El problema de los ministerios se volvia tanto
mids acuciante cuanto mds distancia habia de la
generacién que conocié a Jesus. La pérdida pro-
gresiva de los grandes apdstoles desde la década
de los sesenta, entre ellos Santiago, Pedro y
Pablo, y el auge de carismdticos que aportaban
nuevas visiones y componentes doctrinales exigfa
fortalecer a dirigentes (Heb 13,7) que ejercieran
funciones de control, tanto més cuanto que
desaparecian los apéstoles itinerantes de la pri-
mera época y se constataba un retroceso de los
profetas y carismdticos, como indica la Didaché
(13,13-3; 15,1-2). Las distintas comunidades
recurrieron a instituciones judias y romanas
como fuentes de inspiracién, para desde ahf ins-
taurar sus ministerios y las tareas ministeriales.
Esta capacidad de adaptacién se dio durante la
época romana (patristica) y luego con la invasion
de los barbaros en el Alto Medievo. Uno de los
éxitos de la misién se debié a la asimilacién de las
estructuras organizativas, juridicas y administra-
tivas del eficiente Imperio romano. Se crearon
instituciones de nuevo cufio y se tomé distancia
de la teologia y de los sacerdotes y levitas del pue-
blo judio, que en el siglo III recobraron impor-
tancia para el cristianismo. Es significativo que
estos ministerios se inspiraran en cargos profanos
de las sociedades en las que vivian, mientras que
las autoridades religiosas del judaismo y de la
sociedad romana tuvieron menos influjo. Los
problemas de inculturacién, que surgen por la
doble pretensién cristiana de ser una religién
universal y de enraizarse en las culturas y pueblos
en los que vive, tienen aqui una fuente de inspi-
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racién, en contra de la sacralizacién de un
modelo dnico, el que se impuso en el segundo
milenio.

La opcién de inspirarse en cargos profanos
no es casual. El mismo judaismo pasé de ser una
religién del templo y los sacrificios, a una del
libro y de la ley, sustituyendo los rabinos a los
sacerdotes y convirtiendo a la sinagoga en la ins-
titucidén central. Esta transformacién influyé en
los cristianos, que tenfan otros motivos para dis-
tanciarse del sacerdocio judio. La nueva teologfa
judeo-cristiana afirmaba que el sacerdocio de
Cristo abolié la institucién sacerdotal anterior.
Lo propio del cristianismo es que hay un solo
sacerdote, Cristo, y que toda la comunidad es
sacerdotal, sin que ningtin cargo o ministro reci-
ba ese titulo. Jests, desde el punto de vista judio,
era un laico, sin consagracién alguna. Se creé
as{ una nueva forma de sacerdocio (Heb 4,14;
5,5-10; 8,1; 9,11; 10,19.21) desde una existencia
consagrada a Dios (Heb 9,11-28). El sacrificio
de Jests fue su vida, con oraciones y stplicas
(Heb 5,1.3.7; 7,27; 8,3.4; 9,7.9.14.25.28;
10,1-2.8.12; 11,4.17; 12,7) sin necesidad de
otros sacrificios ulteriores. Dios acepta la vida y
muerte de Jests a consecuencia de su fidelidad a
Dios y a los hombres. No es que Dios quiera o
exija su muerte, ya que ésta es el resultado de la
accién humana y no de un designio necréfilo
divino, pero el sacrificio de una vida entregada a
los demds hasta la muerte (Heb 5,7-8; 9,15.26)
es agradable a Dios. Las teologias de expiacién,
sacrificatorias y de satisfaccion, que se impusie-
ron luego en el cristianismo son més judias que
cristianas y mantienen la exigencia de victimas y
sacrificios desde la perspectiva de un Dios justi-
ciero que sélo se aplaca con sangre. Esta pastoral
del terror ha durado hasta hoy y es parte de la
rejudaizacién posterior del cristianismo.

Una cosa es que Dios se identifique con la
vida y muerte de Jests, y que llame a la imitacién
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y seguimiento de su Hijo, y otra muy distinta
desvirtuar la accién humana en favor de una pre-
sunta decisidn divina, como ha hecho la especu-
lacién dogmadtica medieval. El pecado estriba en
el mal que hacemos a los hombres, también a
Jests, por eso Dios no salva del pecado a base de
exigencias que sacrifican al hombre. Dios quiere
la vida y el crecimiento humanos, no agobiarlo con
exigencias y culpabilidades que empeoran la vida
humana. La Palabra de Dios salva y libera o deja
de ser divina, y esto es lo que no acepta la religién
legalista, tanto la judia como la cristiana, que
anteponen la ley y el sacrificio a la libertad y feli-
cidad humanas. Con Jesus se radicaliza la rela-
cién entre Dios y los hombres: no hay que hacer
a Dios ofrendas que pertenecen al orden del
tener, sino que hay que ofrecerse a Dios como
hostia viva (Rom 12,1), y el dnico sacrificio que
Dios quiere es la solidaridad con los pobres y los
débiles (Heb 13,15-16; Sant 1,27). De ahi que
toda la comunidad cristiana sea sacerdotal (1 Pe
2,9), que el sacrificio cristiano sea una vida con-
sagrada a Dios y que todos los cargos y dignida-
des anteriores pierdan validez, ya que el nuevo
contexto exige que sean servidores de la comuni-
dad. Surge asi la especificad cristiana, la de un
pueblo sacerdotal todo ¢l (Ap 1,6; 5,105 20,6),
que les lleva a vivir en iglesias domésticas con
ausencia de templos, a ser acusados de ateos por
la sociedad y a romper los pardmetros estableci-
dos acerca de lo que es sagrado, sacerdotal y sacri-
ficial. Hay una relativizacién de las mediaciones
sagradas, en favor de la ética, el profetismo y el
compromiso en el orden secular. En cuanto que
todos tienen acceso a Dios, siendo los carismas y
ministerios una concrecién de la plenitud del
espiritu, surge una comunidad basada en el dis-
cernimiento, personal y colectivo, y una religién
mayor de edad, en cuanto que la propia concien-
cia es el lugar de la imitacién y seguimiento, rele-
gando a los ministros a servidores de la comuni-
dad y promotores de su protagonismo. Se trata
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de una concepcién muy distante de la Iglesia cle-
rical que se impuso histéricamente.

Posteriormente, y bajo el influjo de la teolo-
gfa judia (1 Clem 40,2-3; Hipdlito, Trad. Apost.
41; 66) se produjo una sacralizacién y sacerdota-
lizacién del ministerio. La eucaristfa, como sacri-
ficio cristiano por excelencia, actualiza la vida y
muerte de Jesus y lleva a que el ministro de ella
(inicialmente el obispo que preside la eucaris-
tia local, luego los presbiteros que celebran, en
comunién con él, en las parroquias) sea designa-
do sacerdote. El suyo es un sacerdocio ministe-
rial, que tiene paralelos parciales en el judaismo y
en el paganismo, y estd al servicio del sacerdocio
de los fieles, a los que no puede anular ni suplir,
porque es de otro orden. Fue un desarrollo teol6-
gico eclesial, legitimo e integrable dentro de la
eclesiologfa de la comunidad. El problema estri-
ba en que ficticamente se ha convertido durante
siglos en “el sacerdocio” sin mds, en base a debi-
litar el de la comunidad de fieles. La teologia de
potestades y el individualismo sacerdotal han
marcado esta concepcién, que ha aislado al
ministro de la comunidad y ha generado una teo-
logfa y un derecho en los que la atencién se con-
centra en la figura del ministro del que depende
la validez y legitimidad de los sacramentos, con
independencia de la eclesialidad y el contexto
comunitario en que se desarrollan. La renovacién
ministerial pasa por revisar esta deficiente teolo-
gfa. Lo especifico cristiano, un solo mediador y
comunidad en la que Dios se hace presente, se
desvirtda al acentuar el papel de sacerdotes pon-
tifices (mediadores entre Dios y los hombres) y
pasar el protagonismo de la comunidad al minis-
tro. Sus efectos duran hasta hoy.

En este contexto surgieron las dos grandes
corrientes ministeriales cristianas. La primera es
la de las comunidades judeo-cristianas, que tie-
nen como expresién mdxima la Iglesia de
Jerusalén. En ellas habia un gobierno colegial de
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ministros, a los que se llamaba “presbiteros” o
ancianos, segun la tradicién patriarcal judia (Hch
15,4.6.12.22-23). Eran representantes de las
familias principales, encargados de las comunida-
des y miembros importantes en las sinagogas.
Junto a este grupo surgié otro de siete, simbolo
de plenitud, para atender a la rama helenista de
los judeo-cristianos, que se quejaban de ser dis-
criminados por las comunidades (Hch 6,1).
Lucas los presenta como predicadores, evangelis-
tas y misioneros (Hch 6,5.8-13,8,4), elegidos
por la comunidad e instituidos por los apéstoles,
que les impusieron las manos (Hch 6,2-6). De
esta forma, Lucas explica el origen de los minis-
terios en las comunidades judeo-cristianas a par-
tir de la doble estructura de presbiteros con un
presidente para los judios palestinenses (Hch
4,5.8.23; 6,125 23,14; 24,1; 25,15) y ministros
escogidos por las comunidades e instituidos por
los apéstoles para los judios helenistas. Son
nuevas instituciones eclesiales copiadas de las
estructuras profanas de sus propias sociedades.
Son cargos técnicos, profanos y laicos, a los que
nunca se denomina sacerdotes ni se les conceden
atribuciones litdrgicas o cultuales (con la excep-
cién tardia del libro del Apocalipsis que habla de
una accién litdrgica de los presbiteros en la
Jerusalén celestial: Ap 4, 4-11; 5,6-10.14). Lo
colegial, asi como la pluralidad de helenistas res-
pecto de la comunidad de Jerusalén, marca el ori-
gen de los ministerios, expresando de esta forma
el cardcter de comunién de la Iglesia y la diversi-
dad de concreciones del ministerio. Se trata de
dos elementos claves para revitalizar los ministe-
rios en el tercer milenio del cristianismo.

Junto a estas comunidades estaban las iglesias
de mayoria gentil o pagana, gobernadas por un
colegio de obispos y didconos, términos ambos
usuales en la sociedad romana. En las comuni-
dades paganas los dirigentes gobernaban gremial-
mente (1 Tes 5,12-15.19-23), con ministros
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llamados servidores o didconos (Rom 13,4; 15,8;
1 Cor 3,5; 2 Cor 3,6; 6,4; 11,15-23; Gal 2,17)
y también obispos, en plural como grupo (epis-
copoz: Flp 1,1). Unos eran de origen carismético
(1 Cor 12,28; Ef 2,20; 3,5; 4,11; Hch 13,1;
2 Tim 1,11; Ap 18,20), otros delegados escogidos
por las comunidades (2 Cor 8,19.23), otros cola-
boradores de Pablo (1 Cor 16,10-12.15.21-23;
Fl 4,2-3). Muchos eran ministros itinerantes, otros
fijos y estables, a veces matrimonios (Rom 16,3;
1 Cor 16,19; Hch 18,2.18.26; 2 Tim 4,19) y con
toda seguridad algunos eran mujeres (Rom 16,1.7;
1 Tim 3,11-13). Los obispos (en plural, porque
constitufan un colegio u orden) eran los admi-
nistradores, prefectos, managersy gestores, mien-
tras que los didconos eran los servidores, domés-
ticos y siervos. El oblspo es la copia eclesidstica de
un cargo civil, mientras que la nomenclatura de
didconos o servidores no sélo refleja cargos de la
sociedad, sino que corresponde al cardcter de
servicio que da Jesus a cualquier autoridad en
su comunidad, como indica el simbolismo del
lavado de los pies en la dltima cena. Es un servicio,
no una dignidad mundana, que es lo que se im-
puso bajo el doble influjo romano y judio.

En el dltimo cuarto del siglo I, tras la guerra
de los setenta, la ruptura definitiva con Israel y la
expansién por la didspora judia del Imperio
romano, se produce la fusién de las iglesias
judeo-cristianas y pagano cristianas. Por un lado,
se tendié a la homogeneizacion de la estructura
ministerial (Hch 20,17-38); por otro, se buscé
una legitimacién teolégica a las estructuras ya
existentes. Se cred una estructura comun para
todas las iglesias, fueran judeo-cristianas o genti-
les, y se buscé una fundamentacién teoldgica
que, a ser posible, las vinculara al mismo Jests, a
pesar de que éste ni creé ni fundé ministerios
locales, entre otras cosas porque en sentido estric-
to tampoco fundd iglesias, aunque fuera el fun-
damento de éstas y el iniciador del movimiento
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cristiano. Tanto la sucesién episcopal como la
presbiteral derivan de la apostélica, y ambas pue-
den recurrir a la tradicién y la escritura para le-
gitimarse, aunque histérica y teolégicamente es
claro que se impuso la episcopal sobre la presbite-
ral, pese a que el obispo es sucesor de los apéstoles
en cuanto que forma parte del colegio episcopal
que a su vez remite al colegio apostélico global-
mente. Esta fue también la doctrina teolégica
prevaleciente en la Iglesia latina hasta el siglo
VIII y sigue siendo la de las iglesias ortodoxas, en
contra de la tendencia de la eclesiologfa romana a
individualizar la sucesién petrina y papal, y a
establecer una distincién clara entre la sucesion
apostdlica romana y la colegial del resto de los
obispos. El obispo nunca es, sin embargo, suce-
sor individual de los apostoles yla coleglahdad es
un elemento constitutivo del ministerio episco-
pal y se expresa al mdximo en los concilios ecu-
ménicos, y también de forma vinculada y subor-
dinada en las conferencias episcopales.

En lo que respecta a la homogeneizacién, se
produjo una fusién entre los obispos y los pres-
biteros, es decir, entre los dos ministerios
principales de los dos tipos de comunidades.
En los mismos escritos se utiliza uno u otro titu-
lo indiscriminadamente para las mismas personas
(Hch 20,17.28; 1 Pe 5,1-7), de tal forma que
unas veces se habla de obispos y otras de presbi-
teros (1 Tim 3,2; 5,17; 6,11-16; Tit 1,5-9). Se
exhorta a los presbiteros a que, como pastores,
‘episcopeen”, se comporten como buenos obispos
(Hch 20,17.28; Tit 1,5-9). Es decir, se inicia la
etapa en la que los ministros cristianos se llaman
por igual presbiteros o obispos (ambos en plural
y de forma colegial), cuando todavia no hay dis-
tinciones claras entre el presidente del presbitera-
do, al que se acaba luego dando en exclusiva el
titulo de obispo, y el colegio de los presbiteros.
Intencionadamente se mezclan estructuras de dos
tipos de Iglesia, porque se tiende a fundirlas y a
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darles una estructura comun. Esta fusién dio a las
iglesias una estructura comun, estabilidad y se-
guridad ministerial. Hoy cobra nueva relevancia
ecuménica a la luz de iglesias cristianas que man-
tienen la sucesién apostdlica por la mediacion
episcopal y las comunidades eclesiales protestan-
tes que han renovado la tradicién presbiteral.

Progresivamente el episcopado se convirtié
en un cargo al que se podia aspirar y se esta-
blecieron las condiciones que tenfan que cumplir
los candidatos (1 Tim 3,1-7; Tit 1,5-9). Hay una
larga discusién sobre si en las cartas pastorales se
defiende ya la figura del obispo mondrquico, que
s6lo se establece de forma universal a finales del
siglo II, o si todavia se apela a los que desean ser
obispo, cargo que comienza a ser dignidad ecle-
sial, sin que se dirima acerca de si hay que ejer-
cerlos de forma individual y singular, o de forma
gremial. En el periodo inicial las comunidades
eran pequenas, lo cual permitia relaciones inter-
personales, y las competencias estaban poco deli-
mitadas. De ahi la conjuncién entre una clara
conciencia de autoridad apostélica, que remitia al
mismo Cristo (Rom 10,14; 1 Cor 15,11), y una
praxis de colaboracién con los ministros locales y
las comunidades, que eran las que tenfan el pro-
tagonismo. Por eso, en las cartas paulinas se apela
al discernimiento comunitario (1 Tes 5,19-22)
mds que a la obediencia a las normas. La autori-
dad del cargo no quita la necesidad de argumen-
tar y dar razones, sin buscar dominar sobre ellas
(2 Cor 1,24) y cuando hay problemas, como por
ejemplo los relativos a la correcta celebracion li-
tirgica (1 Cor 11,5-6.16), morales (1 Cor 5,1-13)
o disciplinares (2 Cor 7,8-13), Pablo se dirige a
toda la comunidad y no a sus dirigentes. Los
ministros no desbancan a las comunidades, como
ocurrié luego. La obediencia en cuanto virtud
eclesioldégica no estd renida con la argumentacién
y la discusién, como en las comunidades pauli-
nas, y la identificacién de cualquier critica con
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“desafecto” o impugnacién de la autoridad res-
ponde a una teologia que no tiene base ni en la
tradicién jesuana ni en la paulina.

Parecidas cualidades a las episcopales se exi-
gen a los didconos, que tenfan tareas asistenciales
y administrativas, y eran auxiliares de los obispos-
presbiteros (1 Tim 3,8-13; 4,6). Cuando se trata
de mujeres que aspiran a cargos se les pide que
sean viudas y mujeres de un solo marido, buenas
educadoras de sus hijos, hospitalarias, caritativas,
etc. (1 Tim 5,9-10). No estin claros los ministe-
rios ejercidos por las mujeres, aunque no hay du-
da de que habia un ministerio femenino ejercido
por las viudas (1 Tim 3,11; 5,3-16; Tit 2,2-5;
Hch 9,39), mujeres con puestos relevantes en
las iglesias (Col 4,15; Hch 16,14-15) e incluso
ap6stoles (Rom 16,7), aunque no tengamos cer-
tezas sobre sus tareas y ministerios. En los siglos
posteriores es constatable el ministerio de diaco-
nisas, y hay bastante consenso acerca de los moti-
vos antropoldgicos, teolégicos y pastorales que
limitaron el significado y las tareas ministeriales
de las mujeres. Es evidente, en cualquier caso,
que en ningun texto se alude a prescripciones de
Jesus al respecto y que el ministerio es una crea-
cién postpascual y no jesuana, aunque se inspire
en la vida de Jesus, sus discipulos y apdstoles.

Los que aspiraban a cargos cristianos tenfan
que ser buenos ciudadanos y personas ejempla-
res, un condicionamiento que lleva durante siglos
a rechazar que “esclavos” puedan ser ministros
cristianos. Por otra parte, habia que legitimar
teolégicamente los ministerios y establecer crite-
rios para controlar a los candidatos. El problema
de discernir entre verdaderos y falsos profetas se
extiende a los cargos locales. Ya no bastaba la legi-
timacién carismdtica del que se siente inspirado
por el Espiritu y se ponia a servir a la comunidad,
como ocurria en la primera fase. Ni tampoco era
suficiente que algunos anfitriones de iglesias
domésticas se convirtieran en ministros, recono-
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cidos por las comunidades. Ni siquiera bastaba la
eleccién comunitaria, dada la gran amenaza de
herejes y cismdticos. La institucionalizacién era
necesaria por razones teoldgicas y socioldgicas. La
institucién estd al servicio del carisma no es una
alternativa sustitutiva ni busca anularlo, sino en-
cauzarlo teniendo en cuenta el contexto histérico
y social.

Entonces se recurrié al esquema de los apds-
toles, cuya autoridad ultima deriva de Ciristo.
Estos escogfan a los ministros e incluso les impo-
nian las manos, segun el ritual judio para los
enviados o instaurados en un cargo. Unas veces
era el colegio de presbiteros el que ordenaba: en
1 Tim 4,14 se indica que los presbiteros im-
pusieron las manos a Timoteo “tras una inter-
vencién profética”. En cambio, en 2 Tim 1,6 se
alude a la imposicién de manos directamente por
Pablo. No habia una praxis tinica de designacién
de ministros, ni una tnica teologfa legitimadora,
sino variedad, segun las iglesias y circunstancias.
En contra del desarrollo posterior, que fijé un
procedimiento estricto de consagracién de los
ministros, inicialmente el cristianismo no tenfa
una regla fija, ni ésta venia de los apéstoles, y
mucho menos de Jests. Habfa distintas formas
de eleccién, designacién e instauracién en los
cargos, que luego se homogeneizaron y univer-
salizaron. Lo bésico segufa siendo la continuidad
eclesial, de doctrina y ministerio.

Faltaba establecer la posterior teologia de la
sucesion de los apéstoles, que estd relacionada
con el surgimiento del obispo mondrquico. Los
gremios de obispos-presbiteros gobernaban las
iglesias y de entre ellos emergié una figura que
asumié el papel de coordinador, portavoz y presi-
dente. Es el que, en nombre del colegio, escribe y
se relaciona con los dirigentes de otras iglesias
vecinas. En un largo y complejo proceso, que en
algunas iglesias, como la de Alejandria, duré
hasta comienzos del siglo III, la figura del presi-
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dente o coordinador fue asumiendo cada vez mds
relieve, acumulando competencias y distancidn-
dose del colegio del que era miembro. Del colega
portavoz se pasé al presidente del colegio, y éste
afianzé su poder y autonomia sobre el presbiterio
hasta que se independizé de él como obispo (ins-
pector), mientras que los demds conservaron el
titulo de presbiteros. Asi surge la triada clésica,
que la Iglesia catélica ha mantenido hasta hoy:
el presidente, que conserva el titulo de obispo
(vigilante, inspector, intendente); el colegio de
presbiteros (luego llamados sacerdotes) que
gobierna la Iglesia, presidido por el obispo; y un
conjunto de didconos, dedicados a tareas admi-
nistradoras y asistenciales, ayudantes natos del
obispo y de entre los cuales se elige, en muchos
casos, su sucesor. Es el “obispo mondrquico”, que
algunos autores ven ya presente, al menos como
tendencia, en las cartas pastorales del Nuevo
Testamento. No cabe duda, sin embargo, de que
el origen colegial del ministerio asi como el cardc-
ter del obispo como presidente del presbiterio,
asocia estrechamente a obispos y presbiteros, en
contra del solipsismo o el aislamiento del obispo,
y que las funciones de ambos cambian a lo largo
de los siglos. Inicialmente era el obispo el minis-
tro por antonomasia del culto y la eucaristia era
siempre episcopal (del obispo con su presbiterio),
mientras que luego el obispodeviene més pastor y
administrador, mientras que los sacerdotes ven
en la eucaristia el ndcleo mismo de su ministerio.

De esta forma culminé un complejo proceso
institucional de dos siglos. La comunidad perdié
protagonismo en favor de sus dirigentes. Estos
concentraron el poder, desbancando a los profe-
tas, maestros y demds carismdticos. Finalmente,
se impuso la triada de obispos, presbiteros y did-
conos con una graduacién y subordinacién cada
vez més delimitada y jerdrquica. Se creé el perfil
de lo que fue la carrera clerical. A finales del siglo
I1, se desarrollf la teologia de la sucesién apostd-
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lica, en base a los obispos como seguidores y
sucesores de los apdstoles. De nuevo se recurrié a
una institucién profana del Imperio, que fue
muy eficaz como instrumento de control doctri-
nal y ministerial. Se crearon listas paralelas a las
de gnésticos y filésofos, que establecian cadenas
sucesorias en las distintas escuelas del Imperio.
Estas listas tenfan la doble funcién de defender la
ortodoxia doctrinal y ministerial de las iglesias
respecto de los herejes, y de afianzar la autoridad
de los ministros en las comunidades. Estas de-
bian someterse a ellos y no podian destituirlos,
porque habifan sido impuestos por los apdstoles
(1 Clem 1,3; 44,2-6; 54,1). En este contexto de
robustecimiento de la autoridad jerdrquica, se re-
currié al Antiguo Testamento (1 Clem 42,5-43,6)
y se multiplicaron las llamadas al orden y la dis-
ciplina, como en los grupos estoicos. Este proce-
so se agudizé en la segunda mitad del siglo III,
cuando la Iglesia cristiana habfa definitivamente
vencido al judaismo y comenzaba a ser influida
masivamente por el Antiguo Testamento.

Conciencia histérica e implicaciones actuales

Esta perspectiva histérica y evolutiva tiene
gran importancia en la época actual. Cuando se
plantean nuevos problemas acerca de si el actual
modelo de ministerio es vilido o hay que cam-
biarlo, de si se pueden admitir ministros tempora-
les junto a los vitalicios o de si se puede admitir a
la mujer al sacerdocio ministerial y al episcopado,
se suele recurrir a la voluntad de Cristo. Es evi-
dente que la Iglesia en su conjunto no puede
oponerse a la intencién de Jests, si quiere con-
servar su fidelidad e identidad. Sin embargo, hoy
tenemos conciencia de que la creacién de los
ministerios, asi como su posterior sacerdotaliza-
cién, no se debe a instrucciones de Jesus, sino a la
creatividad eclesial, inspirada por el Espiritu. Es
la Iglesia la que debe determinar en cada momen-
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to histérico, a la luz de las necesidades pastorales
y de los signos de los tiempos, qué es lo que se
debe hacer y cémo estructurar los ministerios.
Jests ha dejado un espacio amplio a la accién
eclesial, su insistencia estd mds en los valores y
actitudes que deben tener los ministros, es decir,
cémo deben ejercer su autoridad al servicio de la
comunidad, que en prescribir quiénes, cémo y en
qué condiciones deben detentar los cargos. Si se
tiene una visién histérica y evolutiva de los
ministerios, cambia la concepcién dogmatica, asi
como se abren espacios nuevos a la creatividad
eclesial. La discontinuidad en las formas de ejer-
cer el ministerio cristiano no tiene por qué impli-
car una ruptura con la inspiracién subyacente a la
creacién de los ministerios, a menos que se
defienda una teologfa esencialista y ahistérica, en
la que cualquier cambio es herejia y en la que el
modelo no es el Nuevo Testamento, sino la con-
crecién que establecié Trento para responder a la
Reforma protestante.

De hecho, hay una gran variedad histérica en
lo que concierne a las condiciones del ministerio.
En la Iglesia antigua los esclavos no podian ser
elegidos como ministros precisamente porque
no eran hombres libres, y luego en la época colo-
nial se rechazaba admitir a los indigenas al sacer-
docio ministerial en el contexto de neocolonialis-
mo eclesidstico que ha impregnado la primera
época de las misiones modernas. De ahf la nece-
sidad de replantear el problema del acceso de la
mujer al ministerio sacerdotal en un nuevo con-
texto eclesial y social. No hay que olvidar, sin
embargo, que el problema no es sélo la existencia
o no de mujeres sacerdotes, sino que lo mds
importante es cambiar la visién patriarcal, mas-
culina y androcéntrica que ha marcado al cristia-
nismo, a mujeres y varones, en funcién de una
nueva sensibilidad que parte de la dimensién
maternal y femenina del mismo Dios. Si el acce-
so de la mujer al ministerio se plantea como un
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mero conflicto de poderes, sin cambiar la teolo-
gfa de potestades, fracasarfa el intento de renova-
cién eclesiolégica y ministerial.

La recepcion de la teologia ministerial
en el Vaticano IT

El Concilio Vaticano II ha asumido en parte
los resultados de la exégesis y de la teologfa his-
térica, pero muchas contribuciones surgieron en
la época postconciliar a partir de la mayor liber-
tad que dieron el método histérico-critico y la
investigacién histérica. El Vaticano II parte de
la apostolicidad de la Iglesia, que se origina en el
colegio de los Doce (LG 18-19) y en el de Pedro
con los apéstoles, a los que se da un origen cristo-
16gico (Statuente Domino’, en lugar de hablar de
una fundacién jesuana: LG 22), aunque sin desta-
car el papel del Espiritu Santo. Se resalta el cardc-
ter colegial del episcopado y también la teologia
tradicional segin la cual los apédstoles escogieron
colaboradores que ocupasen su puesto, que son los
obispos (LG 20), ignorando las exégesis que resal-
tan el surgimiento de ministros no designados por
los apéstoles. La misién dada por Jesds a sus apds-
toles es la que constituye la base de la sucesién
apostdlica, sin resaltar la apostolicidad de toda la
Iglesia como lo esencial y como marco en el que
se desarroll$ la sucesién apostélica. La continui-
dad y perdurabilidad del colegio apostélico es lo
que el Concilio llama testamento de los apdstoles

(LG 20).

El Concilio vincula a los Doce y a los apésto-
les (LG 19), pero ya no equipara a ambos grupos
ni hace depender a los apdstoles del Jests terreno.
Tampoco se pronuncia sobre si cada apdstol, en
singular, es fundamento de la Iglesia, o el conjunto
del colegio apostélico. Hay conciencia del debate
existente dentro del mismo catolicismo al respec-
to. Pero siempre se busca resaltar la continuidad
con la tradicién anterior a la hora de resaltar la
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apostolicidad y el cardcter petrino de la Iglesia
catélica. El esquema subyacente es el tradicional
de Ciristo-apéstoles-obispos, subrayando que
Cristo puso a Pedro al frente del colegio apostdli-
co (LG 19) y estableciendo una semejanza entre
Pedro y los apéstoles, por un lado, y el papa y los
obispos, por otro (LG 22). No se quisieron dirimir
las complejas controversias teoldgicas y ecumé-
nicas subyacentes, que luego se plantearon en la
teologfa postconciliar. El Concilio opté por una
teologfa tradicional y continuista del ministerio,
pero era consciente de los nuevos problemas exe-
géticos e histdricos que planteaba el método his-
térico-critico y buscé formulaciones de compro-
miso y abiertas a la nueva exégesis. La teologfa
postconciliar acentué todavia mds esos cambios, y
la hermenéutica exegética y teoldgica actual ha ido
mucho mis alld de la letra de los textos conciliares.

Lo mds importante es la revalorizacién dog-
matica del episcopado. Parte de los obispos como
sucesores de los apdstoles y escogidos por éstos
entre sus colaboradores (LG 20), que, a su vez,
tenfan que establecer otros varones en el ministe-
rio. Se dice que los varios ministerios se vienen
ejerciendo en la Iglesia “segtin la tradicién” y que
el primer lugar lo tienen los obispos, que son
sucesores por “institucién divina” de los apdstoles
(LG 20,28), y el ministerio es ejercido “desde an-
tiguo” por obispos, presbiteros y didconos (LG 28).
Es decir, se buscan formulaciones que resalten
la continuidad con la doctrina tradicional acerca
de la sucesién apostélica, pero por otra parte se
evita establecer que Jests instituy6 directamente
los ministerios, que se reciben de la comunidad
(LG 20), legitimandolos en base a la tradicién y a
la antigiiedad. La idea de “institucién divina” es
vaga y general. Subraya que los ministerios existen
por voluntad de Dios (en Trento se decia que por
‘divina ordinatione’), pero sin dirimir los proble-
mas teoldgicos que plantean los ministerios. El
dogma no puede ignorar a la historia, que hoy
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conocemos mejor gracias al desarrollo teolégico
del siglo XX. Segun la teologfa catélica renovado-
ra, es la Iglesia primitiva la que crea el apostolado,
inspirdndose en hechos de la vida de Jesus, y la que
progresivamente crea una estructura ministerial,
apoydndose en tradiciones hebreas y aportaciones
de la sociedad romana, a los que vincula a los ap6s-
toles. Es decir, la teologfa posterior da mds peso a
la creatividad de la misma iglesia, que se da estruc-
turas y teologias dependientes de su entorno socio-
cultural.

Lo mds novedoso es la afirmacién de que la
consagracién episcopal confiere la plenitud del
sacramento del orden (LG 21) y de que los obis-
pos rigen iglesias particulares, que les han sido
encomendadas, como vicarios de Cristo (LG 27).
La historia de la teologfa ha conservado siempre la
conciencia de que el sacerdocio es una creacién
con dos lineas diferentes, la que pone la primacia
en el sacerdocio episcopal, relegando a los presbi-
teros a sacerdotes de segundo grado (que es la que
se impuso en el Concilio), y la igualitaria, que
conserva la memoria de iglesias gobernadas por el
colegio de presbiteros, inicialmente sin un obispo
mondrquico. Esta segunda cobra relevancia ecu-
ménica en la teologfa actual, que es consciente de
que iglesias apostélicas no pueden demostrar his-
téricamente la existencia continua y permanente
de un obispo desde los inicios.

De ahi también la revalorizacién episcopalista
del Vaticano II. La teologfa actual subraya que el
ministerio episcopal estd relacionado con una igle-
sia local (en la linea de la eclesiologia de comu-
nién), que tiene la plenitud del sacramento del
orden (a diferencia de los presbiteros) y que sus
funciones y autoridad vienen de Cristo y el
Espiritu, no del papa. Se rompe con la idea de un
papa como obispo universal, relegando a los
demds a ser sus gobernadores. Expresamente se
afirma que los obispos no son vicarios del papa
(LG 27). Se da asi autonomia y personalidad teo-
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l6gica a los oblspos, aunque siempre se insiste en
que el gjercicio de sus funciones y autoridad pre-
supone la comunién con el papa y con el resto de
los obispos. El Vaticano II precisé el ministerio
papal, encuadrdndolo en un contexto colegial y de
eclesiologia de comunién y abriéndolo a los inte-
rrogantes planteados por las iglesias no catélicas,
con objeto de que no siga siendo el gran obstdcu-
lo para la unidad de los cristianos, en lugar de ser
el factor de unidad e integracién al que estd llama-
do. El Concilio revalorizé al episcopado tanto en
relacién con el papa, por medio de la doctrina de
la colegialidad y la eclesiologia de comunién,
como respecto de los presbiteros, ya que atribuyé
al episcopado la plenitud del sacramento del orden
y afirmé la distincién entre el grado superior del
sacerdocio (los obispos) y el sacerdocio de segundo
grado, el de los presbiteros (LG 28; PO 7). La
igualdad entre el sacerdocio de los obispos y el de
los presbiteros, que propugnaba la teologia esco-
lastica en virtud de la concentracién del ministerio
en el culto, fue desautorizada por el Vaticano II.

A su vez, al hablar de los presbiteros se recoge,
aunque sélo en parte, el nuevo enfoque que subra-
ya la vinculacién comunitaria del presbitero, y la
derivacién de los ministerios de la Iglesia. El
Decreto sobre los presbiteros parte de la misién de
la Iglesia (cap. 1: PO 1-3) y del ministerio (cap. 2:
PO 4-11), para finalmente hablar de la vida pres-
biteral (cap. 3: PO 12-21). Este es un enfoque
renovador que parte de la Iglesia y su misién, y no
de la dignidad o potestad de una persona. Se habla
en plural de los presbiteros y se deriva del sacerdo-
cio de Ciristo (no del obispo), del que participan
de forma diferente presbiteros y laicos (PO 2; 7; 95
LG 10), ya que ambos actdan en su nombre (PO
2). La diferencia entre ambos estd en que los pres-
biteros desempefian publicamente el oficio sacer-
dotal (PO 2) y acttian como ministros de Cristo
cabeza (PO 12), es decir, en cuanto pastores de
la comunidad (padres y maestros: PO 9; 11; 13;
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LG 28; SC 33). La dimensién colegial de los pres-
biteros se canaliza como presbiterio (PO 8) y se-
nado, en cuanto colaboradores y consejeros natos

del obispo en la diécesis (PO 7; CD 27).

El Concilio no entra a discutir el origen y
significado teoldgico de la diversidad entre obispos
y presbiteros, ya que es consciente de que una
corriente de la teologfa catdlica ha admitido desde
la patristica que la diferencia entre ambos es una
creacién eclesial. También los protestantes han
reclamado siempre que hay una sucesién presbite-
ral, junto a la episcopal, que participa en la suce-
sién apostolica. El Concilio no resuelve esta pro-
blemdtica teolégica, con claras repercusiones ecu-
ménicas, y se contenta con afirmar que el ministe-
rio es ejercido de distintas formas por aquellos que
ya desde antiguo se llaman obispos, sacerdotes y
didconos (LG 28). Habla también de los obispos
como ministros ordinarios de la confirmacién, sin
excluir a los presbiteros, y “dispensadores de las
sagradas ordenes” (LG 26), sin mds concreciones.
La propuesta de que sélo los obispos pueden
incorporar por el sacramento del orden a otros, se
sustituye por la de que “es propio” de los obispos
ordenar para el cuerpo episcopal (LG 21). El
Concilio es fiel a la norma de no proclamar nue-
vos dogmas ni condenar opiniones teolégicas con-
trovertidas. Se debate entre la continuidad con la
tradicién y las nuevas aportaciones exegéticas y
teoldgicas, aunque éstas cobraron relevancia des-
pués del Vaticano II. Hay un claro intento de
situar a la Iglesia en el mundo y a los ministerios
en el contexto de la misidn, de tal forma que el tes-
timonio y la evangelizacién desplazan a la teologia
de poderes que llevé a la jerarcologfa.

La insistencia en la vinculacién del presbitero
con Ciristo (actda en la persona de Cristo: PO 2;
13; LG 10; 28) se contrapone a todo intento de
hacer del ministro un simple delegado de la comu-
nidad, revocable por ésta. Pero la eclesialidad del
ministerio es fundamental para no caer en una
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ontologfa individualista de potestades, en base a
haber sido escogido y segregado por Dios en la
linea de la teologfa del sacerdocio de raices judias
y de la teologfa escoldstica que acentuaba la rela-
cién vertical del sacerdote con Dios (LG 10; 28;
PO 2; 3; 5). El binomio comunidad-ministerios y
la referencia al Espiritu falta en la eclesiologia con-
ciliar, a pesar de que corresponde estrictamente a
una eclesiologfa de comunién. La revalorizacién
eclesioldgica del Espiritu y la correccién del cristo-
monismo han venido en la época postconciliar. El
sacramento del orden fundamenta el ministerio
(CD 5; PO 7-8; LG 28), sin mds, a costa de no
valorar la importancia eclesioldgica del bautismo.
En lo referente al cardcter sacerdotal se resalta la
irrepetibilidad del sacramento del orden, como el
bautismo y la confirmacién, sin definir qué es el
cardcter. Sélo se indica que el sacerdocio ministe-
rial no es un supersacerdocio respecto del de los
fieles, ya que ambos se refieren a dimensiones
esencialmente distintas (LG 10). El ministerio
sacerdotal capacita para una funcién publica en la
Iglesia, que s6lo pueden ejercer los que han sido
elegidos y ordenados para ella, pero de ahi no se
sigue que el sacerdote sea un supercristiano, que
los no ordenados sean cristianos de segunda fila
y que los ministros tengan privilegios personales y
en su vida secular derivados de su funcién minis-
terial.

Este enfoque se deja sentir también en lo que
concierne al laicado y a la creacién de nuevos
ministerios. El Concilio parte del sacramento del
bautismo/confirmacién (LG 33) y define las fun-
ciones y tareas del laico como del ministro, ya
que el sacramento es el punto de partida de dere-
chos y obligaciones. Se afirma que el laico es
miembro activo en el crecimiento de la Iglesia (LG
33), que coopera con la jerarquia en el mismo
apostolado jerdrquico (LG 33) y que es apto para el
ejercicio de cargos eclesidsticos (LG 35). El Con-
cilio no plantea la creacién de nuevos ministerios
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laicales, pero deja abierta esa posibilidad, que
Pablo VI inici6 con la Ministeria Quaedam de
1972 y la Evangelii nuntiandi (1975) que acen-
tuaba c6mo esos ministerios diversificados no sélo
eran funcionales y generados por necesidades
sociolégicas, sino que podian ser inspirados por el
Espiritu (EN 73). Hay un largo camino desde el
inicial reconocimiento del apostolado de los laicos
a la recepcién postconciliar de los ministerios lai-
cales. Se pusieron también bases para la desclerica-
lizacién de ministerios, en sentido inverso a lo que
ocurrié con las érdenes menores, que clericaliza-
ron funciones ejercidas antes por los seglares. El
Concilio abrié un campo de posibilidades que
todavia hoy estd por recorrer.

Los laicos tienen derecho a una comunidad en
la que reciban los sacramentos y se predique la
Palabra de Dios (LG 37). No se plantea aqui el
problema de la carencia de ministros, que limitan
un derecho sacramental de los seglares y de las
comunidades. Una de las paradojas actuales es que
se acepta que el celibato no pertenece a la esencia
del ministerio sacerdotal, tal y como se ha enten-
dido a lo largo de la historia, y cémo se mantiene
en la actualidad para los presbiteros catdlicos de
rito oriental. Pero, por otra parte, se prefiere man-
tener a comunidades sin ministros, y sin los sacra-
mentos que conllevan, antes que tener ministros
casados. El fin eclesiolégico, tener abundantes
ministros y sacramentos, se supedita a lo que es
meramente conveniente, que, a ser posible, sean
célibes. Se trata de un planteamiento sin parangén
en la historia del cristianismo y que no estd avala-
do por la exégesis, la tradicién y la misma historia.

La consecuencia de esta opcién teolégica es
mantener la vieja eclesiologfa ministerial, a pesar
de que cada vez hay menos ministros que aseguren
su subsistencia y de que aumenta en toda Europa
el nimero de parroquias sin ministros ordenados.
Como solucién de emergencia, se potencian
ministros laicos que asumen funciones tradicional-
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mente ejercidas por los sacerdotes como la parro-
quia (c. 517), el bautismo (CIC, c. 861), el matri-
monio (c. 1112) y otras tareas pastorales. Se gene-
ra un dualismo entre la teologfa ministerial oficial,
muy restrictiva para los laicos, y la realidad eclesial,
que exige que ejerzan funciones cada vez mds cer-
canas a las de los ministros ordenados. El resulta-
do de este proceso, generado por la inadecuacién
ministerial y pastoral a las nuevas necesidades de
las sociedades modernas, es que cada vez miés se
concentra el clero en las funciones sacramentales,
a pesar de que la teologfa de la segunda mitad del
siglo XX ha intentado romper con el monopolio
del culto. Surge asi un laicado activo y con funcio-
nes eclesiales que les convierte en casi-sacerdotes, o
laicos con un ministerio sacerdotal de segundo
orden.

Y junto a ellos surgen también ministros laicos
parroquiales, reclutados y organizados por los
pérrocos, que en algunos paises, como Alemania o
Estados Unidos, juegan un gran papel, sin fun-
ciones sacramentales pero con estabilidad y pre-
paracién teoldgica, y que reciben una paga de la
parroquia’. Estos ministros laicos, entre los que
abundan las mujeres y personas de mds de cin-
cuenta afos, son el correlato laical a los ministros
laicales que gestionan parroquias sin sacerdotes,
pero trabajan en estrecha correspondencia con el
sacerdote que preside la parroquia. Son ministros
laicales abundantes en una época de escasez de
sacerdotes y, dada su preparacién teoldgica y la
abundancia de mujeres entre ellos, plantean inte-
rrogantes a largo plazo a la comprensién actual
del ministerio sacerdotal como el prototipo del
ministerio en las parroquias. De la misma forma

7 Conferencia de los Obispos Catélicos de Estados Uni-
dos, Comparieros de trabajo en el vifiedo del Serior, USCCB
Publishing, Washington 2005. Es un documento del 15 de
noviembre de 2005, en la forma de una “Guia para el desa-
rrollo del ministerio laical”.
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que los movimientos laicales del siglo XII, plan-
tean una nueva teologfa ministerial y del laicado,
cuyo significado estd hoy abierto. Asistimos hoy
a un lenta pero progresiva desclericalizacién de
las parroquias y a un incremento de la ministe-
rialidad laical, favorecido por la escasez del clero
y la complejidad de las sociedades modernas, que
hacen cada vez mds necesario el trabajo en equi-
po, en lugar del monopolio del clero.

El postconcilio ha mostrado el agotamiento
préctico y pastoral del modelo tridentino, gene-
rando comunidades invertebradas desde el punto
de vista ministerial y jerdrquico, que son la con-
trapartida de la eclesiologia de sacramentos cele-
brados aisladamente por ministros sin comuni-
dad. A largo plazo resulta dificil mantener este
modelo ministerial con laicos que son fictica-
mente ministros sin haber recibido el ministerio,
aunque ejercen como tales. Karl Rahner propuso
una solucién del problema, abogando porque se
ordenara al que ejercia esas funciones pastorales
(fuera o no una persona casada), adecuando asf la
ministerialidad a la realidad eclesial®. El ministe-
rio sacerdotal es de “derecho divino”, en cuanto
que forma parte de la estructura permanente de
la Iglesia, pero admite diversas concreciones ins-
titucionales y estd abierto a formas diferentes de
reclutamiento de ministros. Esto no ha sido asu-
mido porque se impone el modelo actual de sacer-
docio ministerial a la necesidad pastoral y teo-
l6gica de ministros que sirvan en las comunidades
y que permitan una vida sacramental normal.
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Mision

Christa Godinez Mungfa

El concepto de misién' referente al envio de
alguien por parte de Dios a la humanidad tiene
raices milenarias. Aunque el término comienza
utilizarse en el siglo XVI con respecto a la evange-
lizacién, la idea de un Dios que envia y se preo-
cupa por la humanidad aparece presente en toda
la historia de la salvacién.

Recorrido biblico

Los relatos biblicos de vocacién profética nos
muestran esta preocupacién de Dios. Dios envia
a Moisés para liberar a su pueblo (Ex 3,10). Dios
se hace presente a través de la diversidad de pro-
fetas que acogen su Palabra y la anuncian en di-
ferentes momentos y en distintas épocas, siempre
acercando la preocupacién y la defensa de Dios
por los mds vulnerables, los mds débiles, los
pobres, los enfermos, los forasteros, los huérfa-
nos, las viudas (Dt 27,19; Is 58,6-12). Y desde
ahi sus palabras proféticas de exhortacién a la
conversién al Dios clemente y misericordioso, de
denuncia radical del pecado y la injusticia come-
tida (Am 5,14-15; 8,4-6; Os 6; Is 1,10-20; Jr 7;

Ez 34), pero sin dejar de ofrecer también una

! Del latin missio, “accién de enviar”, del verbo mittere,
que significa “enviar”.
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palabra de esperanza y de consuelo (Os 11,7-9,
Jr 30-33; Jr 31,31; Ez 36; Is 40-55). La carta a
los Hebreos nos recuerda que muchas veces y de
diversos modos hablé Dios en el pasado a nues-
tros padres por medio de los profetas, pero que
en estos Ultimos tiempos nos ha hablado por

medio del Hijo (Heb 1,1-2).

En este sentido, los evangelios ven en Jesus
al Hijo, al Enviado por excelencia de Dios a la
humanidad, en quien se cumplen todas las pro-
mesas anunciadas por los profetas. La misién de
Jesus es proclamar con su presencia, con sus pala-
bras y obras el Reino de Dios ya presente y
actuante entre nosotros. Un Reino prometido
por los profetas que comienza a tener realidad en
Jests. El encarna la preocupac1or1 misericordia y
ternura de Dios por los més vulnerables y margi-
nados. Jesus se dirige a Israel (Mt 15,24), pero su
mision alcanza una dimensién universal y sin
acepcién de personas. Asi se percibe en sus diver-
sos encuentros con personas marginadas, pecado-
ras y personas de otros pueblos, como la samari-
tana, el centurién romano. El didlogo provocado
por la mujer siro-fenicia (Mt 15,21-28) es clave
para él para reconocer que su misién y la miseri-
cordia de Dios se extienden mds alld de los limi-
tes de Israel, tarea que continuardn sus discipu-
los. Todos los evangelios relatan el envio que
ellos reciben al encuentro con el Resucitado.
Envio a continuar la proclamacién del Reino, a
anunciar el Evangelio a todas las gentes, bauti-
zar a toda criatura, ofrecer el perdén de los peca-
dos (Mt 28,18-20; Mc 16,15-18; Lc 24,46-49).
Envio en el Espiritu Santo, nos dice Juan (Jn
20,21-22). Y, segin Lucas, el Espiritu capaci-
tard a los apdstoles para llevar a cabo el testi-
monio del Resucitado y realizar el encargo re-
cibido (Hch 1,8). Realidad que comienza en
Pentecostés (Hch 2): “Todos les oimos ha-
blar en nuestra lengua las maravillas de Dios”
(Hch 2,11).
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Juan en su evangelio relaciona directamente
la misién que el Resucitado confia a sus discipu-
los con la que él mismo ha recibido del Padre.
“Como el Padre me envid, también yo los envio.
Dicho esto, soplé sobre ellos y les dijo: Reciban
el Espiritu Santo” (Jn 20,21-22). Este envio con-
firma las palabras de la “oracién sacerdotal” de
Jesus en la tltima cena (Jn 17). “Como td me has
enviado al mundo, yo también los he enviado al
mundo” (Jn 17,18). Esta oracién refleja que el
objetivo de la misién es hacer participe a la
humanidad de la comunién que existe entre el
Padre y el Hijo. En este sentido, los discipulos
deben vivir la unidad entre si, permaneciendo en
el Padre y en el Hijo, para que el mundo crea (cf.
Jn 17,21-23). Para Juan, la misién se testimonia,
se encarna en la complejidad de la historia. Se es
misionero ante todo cuando se vive profunda-
mente la unidad en el amor efectivo, antes de
calificarse como misionero, sélo por las ensefian-
zas que se pronuncian. Con un mensaje universal
de comunién de vida que es necesario comunicar
al mundo entero, el cristianismo nace fundamen-
talmente misionero. Guiados por las palabras de
Jestis Resucitado, los discipulos expresan en sus
actitudes esta exigencia misionera. El Evangelio
es para ellos realmente la Buena Noticia del
Reino de Dios que no puede quedarse escondida,
sino que hay que anunciar y testimoniar por
todas partes.

Los Hechos de los Apéstoles nos presentan
una comunidad donde se comparten y se ponen
en comun todos los bienes espirituales y mate-
riales (Hch 2,42-47; 4,32-34; 5,12-16), donde
se vive la preocupacién de unos por otros.
Asimismo, aparece una gran cantidad de hom-
bres y mujeres implicados en el anuncio del
Evangelio tanto hacia los judios como hacia los
paganos. El encuentro de Pedro con el centurién
Cornelio (Hch 10) es clave para la apertura a los
gentiles. El bautismo que ellos reciben muestra el
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designio de Dios, es decir, que no deben some-
terse a la ley y a las prescripciones rituales judi-
as los cristianos venidos de pueblos ajenos al
judaismo. Se prepara asi el Concilio de Jerusalén
(Hch 15,7-29; G4l 2). A partir del capitulo 16 de
los Hechos, se trata sélo de las misiones de Pablo,
conocidas también por sus cartas. Se dirige a las
sinagogas, pero no pocas veces encuentra rechazo
al Evangelio. Esto le motiva a predicar a los grie-
gos y helenistas, sobre todo a aquellos adoradores
de Dios en quienes encuentra acogida el mensaje
evanggélico. Pablo es consciente de su vocacién de
envio a los gentiles. Busca no tanto bautizarlos
como fundar comunidades donde deja la adminis-
tracién a otros y donde surge una diversidad de
ministerios y carismas. El anuncio del Evangelio
cobra urgencia por la idea de la proximidad de la
segunda venida de Ciristo.

Para Pablo, el hecho de evangelizar a los
gentiles no lo desvincula de la Iglesia de Jeru-
salén. Se siente preocupado por la pobreza que
padece esta Iglesia y organiza una colecta en su
favor entre todas las comunidades por él funda-
das (Hch 24,17; 1 Cor 6; 2 Cor 8,9; Gal 2,10).
En el fondo, también le interesa conservar una
lazo de unidad con la Iglesia madre surgida del
judaismo, y que ella, al recibir la colecta, muestre
su aceptacion y reconocimiento de las comunida-
des en territorio gentil. Este objetivo estard pre-
sente en toda la misién paulina. Pablo permane-
ce en contacto con las comunidades a través de
visitas y noticias que le llegan de sus colaborado-
res. Ademds, busca la unidad y la ayuda a través
de la correspondencia que envia y circula entre
ellas. Esta manera de trabajar la unidad es lo
que actualmente se ha tratado de motivar en las
iglesias a través de los intercambios (AG 36.37;
RM 85). Pablo no trabaja solo, cuenta con una
diversidad de colaboradores y colaboradoras, Ber-
nabé, Timoteo, Tito, Séstenes, Prisca y Aquila,
Febe, Marfa, Epéneto, Andrénico y Junia, Am-
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pliato, Trifena, Trifosa, Rufo, Filélogo y Julia, y
otros muchos que aparecen en sus cartas envian-
do o recibiendo saludos y recomendaciones y que
animados por el Espiritu, son importantes en la
evangelizacién y maduracién de las iglesias. Los
Hechos terminan su relato con la llegada de
Pablo a Roma. Es entonces cuando se abre una
nueva etapa de la historia misionera.

En los siglos III-IV, Eusebio de Cesarea evo-
card una tradicién segin la cual los apédstoles se
habrian repartido el mundo para evangelizarlo.
Tradicién que se recordard en la evangelizacién
del Nuevo Mundo cuando algunos misioneros, al
reconocer los profundos valores humanos de los
pueblos de América, atribuyan el hecho al paso
del apéstol santo Tomds o alguno de los apSsto-
les por estas tierras. Con el Apocalipsis de Juan,
se dispone del otro gran polo misionero de los
inicios de la Iglesia. Se presenta como un mensa-
je a las siete Iglesias de Asia: Efeso, Esmirna,
Pérgamo, Tiatira, Sardes, Filadelfia y Laodicea
(Ap 1,11). Esto refleja el campo de accién del
apéstol. A diferencia de Pablo, Juan, mds que rea-
lizar viajes y fundar comunidades, invita al testi-
monio, al martirio, a vivir el Evangelio como una
manera de ser en el mundo, particularmente en
tiempos dificiles, de persecucién. El testimonio
se comprende como otra forma de realizar el
anuncio.

Recorrido histérico

Los primeros siglos de evangelizacion

Los primeros siglos, el cristianismo se extien-
de a pesar y por las persecuciones en diversos
territorios desde Persia al norte de Africa y hasta
Inglaterra. No se trata tanto de estrategias misio-
neras como del testimonio de los cristianos. Todas
las comunidades cristianas que nacen mantienen
entre ellas, sobre todo por sus obispos, relaciones
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constantes por cartas y viajes y posteriormente
serd por los concilios. Estas relaciones se facilitan
hasta cierto punto por la red de caminos del
Imperio romano y por el empleo comin de la
lengua griega. Antioquia, tercera ciudad del
Imperio, constituye un crucero de comunica-
ciones y culturas mayor que Jerusalén. De ahi
que en esta ciudad el cristianismo cobre dimen-
sién universal. Es aqui donde por primera vez los
discipulos recibieron el nombre de “cristianos”.
(Hch 11,26). Estas iglesias son conscientes de for-
mar un solo cuerpo y de procurar la comunicacién
entre ellas. El obispo Ignacio de Antioquia de
camino hacia Roma, donde sufrir4 el martirio bajo
el emperador Trajano, escribe a las cinco iglesias
de Asia, a su amigo Policarpo, obispo de Esmir-
na, y a los cristianos de Roma. Clemente, obispo
de Roma, escribe a los corintios. Las persecuciones
contintian y los cristianos se desplazan.

Ireneo de Asia Menor, discipulo de Policar-
po, llega como obispo a Lyon en el siglo 1T des-
pués de la persecucion del afio 177. Desde aqui
emprende una gran labor de evangelizacién hasta
Germania, ademds de profundizar en la teologia
al verse implicado en el debate contra la gnosis
que se habia infiltrado en las comunidades cris-
tianas. Su teologfa valora el lugar del hombre. De
ahf su célebre afirmacién: “La gloria de Dios es
que el hombre viva’. Por otro lado, haciendo
honor a su nombre como hombre de paz, inter-
cede ante el papa para evitar la excomunion de las
comunidades cristianas que festejaban la Pascua
en otra fecha distinta a la de la Iglesia de Roma.
El permitir no celebrar la Pascua en la fecha de la
Iglesia de Roma pudo ser lo que hizo pensar a
Francisco Xavier en el siglo XVI, cuando estaba
en misién por la India, en querer escribir, aunque
finalmente no lo llevé a cabo, para solicitar un
cambio de fecha para la celebracién de la Pascua,
ya que coincidia con la época en que mds trabajo
tenfan los pueblos pobres de la costa.
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La Iglesia se extiende. Para el Concilio de
Arlés, en el afio 314, ya estd presente en Inglaterra
desde donde se envian tres obispos a este conci-
lio. Después de la “conversién” de Constantino
(313) y la proteccién de la Iglesia bajo sus suce-
sores, se inicia un cambio de panorama. Por un
lado, se terminan las persecuciones y la Iglesia se
ve favorecida por el Imperio, pero, por otro, se
pierde la autenticidad de las conversiones al cris-
tianismo: algunas de ellas serdn forzadas y ambi-
guas.

Peregrinos por Europa

En el siglo V, Patricio evangeliza Irlanda.
Patricio, originario de una familia cristiana roma-
na del Pais de Gales, es robado por piratas irlan-
deses a los 16 afios y vendido como esclavo en
Irlanda, donde es retenido durante seis afios, hasta
que logra escaparse. Nace en ¢l la vocacién sacer-
dotal y misionera para regresar después como
obispo en 432 a predicar en la tierra de su cauti-
vidad. Tiene la ventaja de conocer la lengua y las
costumbres. Las figuras de triadas son muy fami-
liares en la religién celta. De ahi que utilice el tré-
bol para predicar sobre la Trinidad. A su muerte
en el 461, Irlanda es cristiana y cuenta con
numerosos monasterios. A partir del siglo VI, la
Iglesia celta evangeliza Europa. Los monjes se
definen como peregrinos y son clave para
emprender la evangelizacién. La peregrinacién es
una ascesis tipicamente de origen celta que pro-
mueve la expatriacidon voluntaria para anunciar la
Palabra de Dios en otros pueblos. De ahi que
Columbano y Gall dejen Irlanda para ir a predi-
car al pais de los francos y germanos. Fundan
monasterios donde acogen a los pobres, a los
enfermos, a los pecadores, a toda clase de necesi-
tados. Los monjes irlandeses y britdnicos se diri-
gen a Europa central y septentrional. Asimismo,
en la Europa meridional, los hijos de san Benito,
ligados al trabajo de la tierra y la vida de oracién,
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se dirigen a los campesinos, profundizando en su
piedad y revalorizando el trabajo cotidiano.

En la Iglesia celta, el lugar de las mujeres es
importante. Las comunidades de monjas y mon-
jes se retinen con frecuencia para la oracién; algu-
nas son mixtas, y en algunas se cuenta con ma-
trimonios. Este tipo de vida religiosa se lleva
hasta Suiza. En ocasiones, hay una abadesa que se
encuentra al frente de una comunidad tanto mas-
culina como femenina, como es el caso de Hilda
de Whitby. Por su parte, el papa Gregorio el
Grande, que habia sido patricio romano y después
monje, envia a Inglaterra en el afio 596 un grupo
de monjes conducidos por Agustin, que crea la
sede de Cantorbery. La estrategia de evangeliza-
cién del papa Gregorio serd recordada en el siglo
XVI por José de Acosta, quien lo considera como
una autoridad para oponerse a la estrategia de la
tabula rasa en la misién con respecto a los indios
en América’. A finales del siglo VII, Willibrord,
con otros monjes anglosajones, se dirige a Frisia y
después va a Roma a pedir al papa Sergio I un
mandato oficial para predicar el Evangelio.
Consagrado obispo, desde Utrecht envia misione-

? José de Acosta escribe refiriéndose a los indios: “En los
puntos en que sus costumbres no se oponen a la religién y a
la justicia, no creo conveniente cambiarlas; antes al contra-
rio, retener todo lo paterno y gentilicio, con tal de que no
sea contrario a la razén... Por lo cual, muchas cosas hay que
disimularlas, otras alabarlas, y las que estdn mds arraigadas y
hacen més dafio, con mafa y destreza hay que sustituirlas
por otras buenas semejantes. De lo cual tenemos la autori-
dad del ilustre Gregorio, papa que, preguntado por Agustin,
obispo de los ingleses, escribe a Melito; ‘Di a Agustin que he
pensado mucho dentro de mi del caso de los ingleses, y
pienso que no conviene de ninguna manera destruir los
templos que tienen de sus {dolos, sino sélo los mismos ido-
los, para que, viendo estas gentes que se respetan sus tem-
plos, depongan de su corazén el error y, conociendo al Dios
verdadero y adordndolo, concurran a los lugares que les son
familiares...”. Citado por M. Marzal, E/ rostro indio de Dios,
UIA-CRT, México 1994, 5.
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ros a Dinamarca y funda monasterios. En el siglo
VII, en el otro lado del mundo, en Oriente, la
Iglesia nestoriana aparece como la Iglesia misio-
nera por excelencia. Alopen, monje nestoriano de
Persia, llega en el afio 635 a China, donde es bien
recibido por el emperador. Alopen funda monas-
terios en varias provincias, traduce la Biblia y la
Iglesia que surge sin apoyo politico, sin condicio-
nes para una estructura eclesial sélida, coexistien-
do con otras religiones, se desarrolla sin embargo
considerablemente y subsistird durante més de
doscientos afios. El conjunto de Asia central queda
sembrado de cristianos nestorianos.

Misiones de Bizancio

En el siglo VI, también desde Bizancio surgen
misioneros calcedonios, que son enviados por
Justiniano hasta Arabia. Y misioneros monofi-
sitas enviados por su esposa Teodora, que son los
que pudo haber encontrado y conocido Ma-
homa. En el siglo IX, en el afio 862, el emperador
Miguel III responde a la peticién de Rastislav,
principe de la Gran Moravia, enviando dos her-
manos, Metodio, que era obispo, y su hermano
menor, llamado Constantino el Filésofo y de
nombre religioso Cirilo. Nacidos en Salénica, de
lengua griega y de cultura bizantina, dejan su
patria para evangelizar a los pueblos eslavos. Se
dirigen a Moravia y después a Bulgaria. Los dos
hermanos, con sus colaboradores, realizan un tra-
bajo remarcable de evangelizacién. La Biblia y la
liturgia son traducidas al eslavo una vez que se
han familiarizado con la mentalidad, las tradicio-
nes y esperanzas de estos pueblos, lo que contri-
buye al conocimiento del Evangelio en los terri-
torios del sur y del este de Europa. La obra de
evangelizacién de Cirilo y Metodio es un mode-
lo histérico de inculturacién, es decir, de “la
encarnacién del Evangelio en las culturas autéc-
tonas y, al mismo tiempo, la introduccién de estas
culturas en la vida de la Iglesia” (SA 21), abarcan-
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do diversos aspectos: la proclamacién del Evan-
gelio en una lengua nueva, el desarrollo de la teo-
logfa y una liturgia propia, la traduccién de la
Biblia, la creacién literaria y humanista, el dere-
cho, la promocién del didlogo intereclesial e inter-
cultural, la integracién de los pueblos europeos.
Esto lo valora Juan Pablo II en su importante en-
ciclica Slavorum Apostoli (1985): “La légica de la
encarnacion les empujaba a un método de evan-
gelizacién y de catequesis y tradiciones propias de
los pueblos eslavos”, a “conocer bien el mundo in-
terior de aquellos a los que tenian intencién de

anunciar la Palabra de Dios” (SA 10-11).

Ademis, Cirilo y Metodio se comprometen,
por un lado, a defender la identidad de los pue-
blos eslavos que estaban en vias de organizacién
(SA 10) pero sometidos a fuertes presiones mili-
tares y culturales ante el nuevo Imperio romano-
germdnico e intentaban rechazar las formas de
vida que consideraban extranjeras. Y, por otro, a
defender un cristianismo propiamente eslavo con
una liturgia propia, ante las presiones de una cul-
tura eclesidstica a veces estrecha, limitdndose a tres
lenguas. En Venecia, Cirilo defendié con valentia
su posicién remarcando que muchos pueblos en
el pasado habian introducido y posefan una litur-
gia escrita y celebrada en su lengua. “Como los
armenios, los persas, los abasgos, los georgianos,
los sugdos, los godos, los avares, los tirsos, los
jézaros, los drabes, los coptos, los sirios y muchos
otros... jY ustedes no tienen escripulos para limi-
tarse a tres lenguas (hebreo, griego y latin) sola-
mente para decidir que todos los demds pueblos
y razas permanezcan ciegos y sordos! Decidme:
cdefendéis esto porque considerdis a Dios tan
débil que no pueda concederlo o tan envidioso
que no lo quiera?” (SA 17). Cirilo, que habia
compuesto el alfabeto para los pueblos eslavos,
hombre erudito, nos muestra todo un panorama
en el que se han dado procesos de inculturacién
y de comprensién. Quizd hoy todavia hagan falta
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“Cirilos y Metodios” que defiendan las particula-
ridades de las iglesias. La actitud de éstos en
defender y respetar la especificidad de los pueblos
eslavos les lleva a recibir amenazas, difamaciones,
incomprensiones, persecuciones y cadenas en el
caso de Metodio. Sin embargo, se mantienen fir-
mes en su decisién y, ademds, procuran la unidad
y la paz entre los pueblos y las iglesias. Siendo
bizantinos, se mantienen en unidad y comunién
con la sede romana en un momento de tensiones
entre Oriente y Occidente.

Cristiandad y cruzadas

En el siglo IX, con el renacimiento del Im-
perio de Occidente, carolingio primero y después
germdnico, se confunde a menudo la expansién
del cristianismo con la expansién del Imperio. Las
campafias de Carlomagno contra los sajones, obli-
gandolos a convertirse al cristianismo, y la con-
quista de los paises balticos por los caballeros teu-
tones son ejemplos del avance de la llamada cris-
tiandad forzosa. Los pueblos autéctonos se ven en
la disyuntiva de bautizarse o morir. Sin embargo,
existe una intencién sincera de evangelizacién de
monjes y de obispos que se dirigen al norte de
Europa, a la peninsula de Escandinavia, a Groen-
landia, asi como a Polonia, Hungrfa, Lituania, etc.,
y que se encuentran expuestos continuamente al
martirio. Por otra parte, desde Bizancio llegan
misioneros a Kiev y Moscu.

En el siglo XIII, las cruzadas son mds bien un
obstéculo para la evangelizacién, al representar
ante todo una obra de conquista y de domina-
cién. Los caballeros y peregrinos cristianos de
Occidente se enfrontan a los Estados musulma-
nes y a veces a los cristianos de Oriente. En este
contexto, sin embargo, aparecen las 6rdenes
mendicantes, que buscan vincularse con los ori-
genes del cristianismo y el anuncio del Evangelio.
Francisco de Asis, hombre de paz, suefia con la
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misién en el mundo musulmén; lo intenta pri-
mero en Siria y luego en Marruecos, hasta que se
entrevista con el sultdin de Hama en el afio 1219.
Grupos de franciscanos son enviados a tierras del
islam. Raimundo Lulio, también franciscano, abo-
ga en las universidades por el estudio del drabe y
del islam y viaja al norte de Africa. Franciscanos
y dominicos se dirigen hacia Asia central y al
Extremo Oriente y se encuentran con los turcos
y mongoles, en Serbia, Rusia, China... En la
India, en el siglo XVI, Francisco Xavier conti-
nuard el trabajo que habfan comenzado los fran-
ciscanos, catequizando a muchos pueblos.

Cuando se empezd hablar de mision...

Se atribuye a los primeros jesuitas Ignacio de
Loyola, Francisco Xavier, Pedro Fabro y demds
compafieros el comienzo del empleo del término
“misién”. Anteriormente su uso se limitaba a las
“misiones” de la Trinidad. Sin embargo, en el
siglo XVI, los jesuitas pedian al papa Pablo III
enviar “en misién” a los turcos o a cualquier otro
pueblo los sacerdotes que se pusieran a su dispo-
sicién. Asi comienza a utilizarse el término “mi-
sién” como envio a un lugar o territorio concre-
to con el fin de realizar un encargo o mandato
apostdlico. Pedro Fabro escribe a propésito de su
profesion solemne: “Y también guardar una obe-
diencia perpetua hacia el soberano pontifice en
las misiones...” (Memorial n. 23). Y Francisco
Xavier, con el fin de atraer y convertir nuevos
pueblos a la fe cristiana, partird entusiasmado en
mision a la India y a Oriente. Al emprender su
viaje a la India, el 7 de abril de 1541, cumplia 35
afios. Su aventura misionera durard poco mis de
diez afios; fallece a las puertas de China el 3 de
diciembre de 1552 con el deseo de evangelizarla.
Le interesa la salvacién del mayor nimero de
almas posible. Para él, bautizar es fundamental,
pues solo asi se consigue la salvaciéon.
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Su teologia correspondia a la de la época. El
Concilio de Florencia (1442), un siglo antes, habfa
asumido una propuesta eclesiocéntrica exclusivista
y la comprensién mis rigida del adagio “fuera de
la Iglesia no hay salvacién”. Posteriormente, el
Concilio de Trento (1547), con su doctrina del
“bautismo de deseo”, afirma solemnemente la
posibilidad de salvacién para las personas que se
encontraban fuera de la Iglesia. Lo que Francisco
querfa era que las personas se salvaran y vivieran
cristianamente. Para eso, con la ayuda de colabo-
radores autdctonos e intérpretes, adapta un cate-
cismo portugués y forma catequistas que contind-
an repasando la doctrina. Se une al proyecto del
Colegio de San Pablo en India para la formacién
de un clero autéctono. Por su parte, él parece
incansable: recorre constantemente los pueblos,
vive entre los mds pobres pueblos pesqueros de la
India, atiende a los enfermos, entierra a los muer-
tos, ora constantemente, escribe cartas, se enfren-
ta no pocas veces a los soldados portugueses que
abusan de la gente, sobre todo de las mujeres...
Su testimonio atrae y despierta un gran aprecio.
Desde la India contintia hasta los pueblos ma-
layos y llega a Japén. Se entrevista con Ouchi
Youshitaka, duque de Yamaguchi, que le permlte
predicar el Evangelio en sus dominios. Los japo-
neses le hablan de China como de un pueblo
sabio y rico en conocimientos. De ahi su interés
por continuar alli la misién: seguramente encon-
trarfa quien quisiera aceptar el cristianismo.

Su deseo y su labor misionera los continua-
rdn otros jesuitas. En China, Mateo Ricci (1552-
1610), que aprende perfectamente la lengua
china, logra llegar a la corte imperial y traduce y
publica varias obras, los seis libros de las mate-
maticas euclidianas, la “verdadera idea del Sehor
del cielo”, entre otras. En India, Roberto Nobili
se dirige a los brahmanes. Lo que Ricci y Nobili
proponifan era una adaptacién del cristianismo a
la cultura y los valores de esos pueblos. Su pro-
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puesta serd continuada por otros jesuitas, pero no
serd bien recibida por otras 6rdenes religiosas y
estallard el conflicto de los llamados “ritos chinos
y malabares”, que se debate en la Sorbona, lejos
del lugar de los hechos. Por otra parte, los diplo-
midticos de Corea habfan establecido contacto
con la corte de China y desde 1603 conocian el
planisferio de Ricci. En 1644, el principe So-
hyeon introduce obras cientificas y literarias tra-
ducidas al chino por los jesuitas. Este serd el ini-
cio para que, a finales del siglo XVIII, los laicos
introduzcan el cristianismo en Corea. Se despier-
ta el interés por el cristianismo entre jévenes in-
telectuales (1779), que lo estudian en los libros
chinos y lo difunden sin sacerdotes misioneros y
sin haber sido bautizados. En 1783 acude el pri-
mer coreano a la corte de Pekin a pedir exph—
caciones sobre la doctrina y encuentra a los jesui-
tas —aunque para esa fecha ya se habfa suprimido
la Compaiia—, y es bautizado por uno de ellos
con el nombre de Pedro. El serd quien bautice a
su regreso al grupo de amigos que formaban una
comunidad y que continuardn la misién en
Corea. Este grupo traduce al coreano la doctrina
cristiana.

En el otro lado del mundo, América es evan-
gelizada por franciscanos, dominicos y agustinos,
y més tarde se unirdn los jesuitas. En México, los
franciscanos Bernardino de Sahagun, Andrés de
Olmos y otros fundan el 6 de enero de 1536 el
colegio de Tlatelolco de la Santa Cruz, con el
objetivo de formar un clero indigena. En este
colegio se habla castellano, latin y ndhuatl. Diez
afios después de su fundacién, se cuenta con un
grupo de indigenas de una alta calidad académica,
pero con ningdn clérigo. Ellos corrigen los escri-
tos en las tres lenguas, son los profesores y dirigen
el colegio posteriormente. Lo interesante de este
grupo es que a ellos se les atribuye la redaccién del
Nican Mopohua (“Aqui se narra, aqui se cuenta”),
donde se pone por escrito el encuentro de Juan
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Diego con Nuestra Sefiora de Guadalupe, un
acontecimiento clave en la evangelizacién. El rela-
to muestra un proceso de inculturacién y los ini-
cios de una teologfa indigena cristiana en la que se
expresa la experiencia de Dios con los més altos
valores de la cultura néhuatl. Por otra parte, entre
1610 y 1767, los jesuitas organizan en Paraguay
las comunidades indigenas en las llamadas “reduc-
ciones”, donde se preserva la lengua y se sigue una
vida comunitaria. La hostilidad de los colonos se
ensafiard hasta suprimirlas violentamente.

Con el descubrimiento de nuevas tierras po-
bladas tanto en América como en Asia, la preo-
cupacién misionera crece; se busca la “salvacién
de los infieles”, pues se teme por su condenacién
eterna al morir sin ser bautizados. Se busca tam-
bién la expansién del cristianismo con el objetivo
de implantar la Iglesia, la europea occidental.
Desde el siglo XVI hasta mediados del XX, tiene
lugar un gran auge de esta empresa misionera,
que aparece junto al poder colonial de Europa
hacia América, Asia y Africa. Surgen una diversi-
dad de érdenes y congregaciones religiosas mas-
culinas y femeninas, con gran celo misionero y
valor, que se arriesgan a cruzar los mares y mon-
tafias en busca de nuevos convertidos al cristia-
nismo. Sin embargo, la diversidad de estrategias
y métodos misioneros serd cuestionada en algu-
nos lugares; ademds, no siempre coincidirdn, y
terminardn en algunas partes en conflicto: a veces
entre las mismas érdenes, a veces entre las érdenes
contra el poder colonial. Asimismo, a los pueblos
alos que llegan los misioneros no les resultara ficil,
pero tampoco imposible, por un lado, separar la
intencién misionera de la intencién colonial y,
por otro, el mensaje teolégico-cultural de los
misioneros de los datos de la fe, pues el mensaje
misionero se transmite digerido y vehiculado por
su cultura europea. Toda esta problemdtica va
afinando poco a poco la reflexion de la Iglesia
sobre la cuestién de la misién.
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Las diversas enciclicas y documentos papales
anteriores al Vaticano II, a veces poco conocidos,
reflejan una preocupacién que quiere tomar en
cuenta la mejora de las misiones contemplando la
actitud de los misioneros y el respeto y la madu-
rez en la fe de los destinatarios. Maximun Illud
(1919), de Benito XV, considera la separacién
entre la politica colonial y la misién. Rerum
Ecclesiae (1926) insiste en la formacién de un
clero local, en el nacimiento del laicado cristiano
y en el desarrollo de la vida religiosa en los lla-
mados “paises de misién”. Se quiere con esto
terminar con una etapa de dependencia de las
iglesias nacientes con respecto a las iglesias misio-
neras. Evangelii Praeconens (1951), de Pio XII,
propone los principios y las reglas de la accién
misionera. Y en Fidei Donum (1957), Pio XII
llama al compromiso de las iglesias locales en la
obra misionera, en particular con el envio de
sacerdotes que quedan incardinados en sus pro-
pias didcesis, pues cada obispo, en su calidad de
pastor, “lo hace solidariamente responsable de la
misién apostélica de la Iglesia”. Con esta afir-
macién se va contemplando el cambio de una
mision con sentido territorial a una misién con
un sentido mds eclesial. Se van formando el
camino y los diversos desarrollos teolégicos que
llevardn al Concilio Vaticano II a asumir, en su
decreto Ad Gentes (1965), afirmaciones que refle-
jardn una preocupacion por ofrecer una base teo-
légica y eclesial a la misién.

De las misiones a la misién de la Iglesia

El Concilio Vaticano II pondr4 el acento en la
misién de la Iglesia. Esta orientacién serd clave y
relevante, e inaugura un nuevo paradigma. La
Iglesia es toda ella misionera, no solamente algu-
nas actividades de la Iglesia: “La Iglesia peregri-
nante es, por su naturaleza, misionera, puesto que
toma su origen de la misién del Hijo y del Espiritu
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Santo, seguin el propésito de Dios Padre” (AG 2).
Esta afirmacién pone el fundamento teolédgico y
eclesiolégico de la misién al unir dos acepciones
del término “misién”: una que se refiere a la
misién del Hijo y del Espiritu Santo, y otra que se
refiere a la misién de la Iglesia. La misién de la
Iglesia hunde sus raices en la Trinidad, y su fuente
es el amor trinitario. La Iglesia ird tomando cada
vez mds conciencia de esta realidad.

La Iglesia, con toda su estructura y ministe-
rios, estd llamada a ser misionera en el mundo vy,
bajo la guia del Espiritu, a continuar la misién del
Hijo que ha sido enviado al mundo y dar testimo-
nio de la verdad, del amor y de la vida, pues, a su
vez, el Hijo ha enviado a sus discipulos (Jn 20,21).
Asi, cada una y cada uno de los miembros de la
Iglesia, consciente de su condicién bautismal, es
corresponsable de esta misién. Ademds, la Iglesia
se concibe en Cristo como un sacramento, “o sea,
signo e instrumento de la unién intima con Dios
y de la unidad de todo el género humano” (LG 1).
Aqui se encontrard la tarea y la misién de la
Iglesia en la realizacién de esta unién de todos los
hombres y mujeres del mundo, unién que el
Concilio reconocia que se daba a través de mul-
tiples vinculos sociales, técnicos, culturales. Sin
embargo, la misién de la Iglesia tendrd que
esforzarse para realizar una unidad mds profun-
da, una verdadera fraternidad y sororidad de la
familia humana a través de todos los medios
posibles, de manera que se vayan visibilizando
los signos de esta unidad que son signos de la
presencia del Reino, pues la misién de Jesus fue
precisamente el anuncio del Reino de Dios, que
se hace ya presente en su persona misma, en sus
palabras y obras. Esta tarea no es fécil en un
mundo globalizado, y se toma cada vez mds
conciencia de la interdependencia de toda la
humanidad y de que lo que pasa en un lugar
tiene consecuencias en otro, aunque no siempre
son buenas para todos.
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Por eso, también se toma conciencia de que
existen diversos intereses econémicos, politicos y
de diferente indole tras las uniones o fusiones, ya
sea de partidos politicos, de empresas transnacio-
nales, de acuerdos econémicos entre paises, etc.,
a los que se les da mds importancia muchas veces
a costa del respeto a la vida humana, sea de indi-
viduos, sea de comunidades, de pueblos o incluso
de todo un continente, como Africa. Sin embar-
go, es esta humanidad concreta, con todos sus
contrastes, la que Dios quiere salvar y a la que la
Iglesia pertenece y ha sido enviada.

La Iglesia peregrinante, segun el Concilio,
también se sitia caminando “a través de los siglos
hacia la plenitud de la verdad, hasta que se cum-
plan en ella plenamente las palabras de Dios”
(DV 8). Lo que se nota es una nueva relacién y
una distancia entre la Iglesia y la plenitud de la
verdad. La Iglesia, por tanto, puede pensarse co-
mo no poseedora de la verdad plena, sino cami-
nando hacia ella. La Iglesia se sitda entonces en
relacién a una realidad que la supera, la plenitud
de la verdad, la salvacién, el Reino. Esta realidad
ya se encuentra en ella como un germen que la
trabaja, pero la Iglesia no monopoliza la salvacién,
no se identifica con la totalidad del Reino; estd a
su servicio ahora y lo espera en plenitud. La Iglesia
comprende asf su misién como signo y servidora
de la verdad, de la salvacién, del Reino.

Enfasis o0 modalidades fundamentales

en la mision

Siendo una la misién de la Iglesia, ha toma-
do distintos énfasis 0 modalidades segin los con-
textos socioculturales donde se lleva a cabo por las
diferentes iglesias particulares. Este dinamismo
plural del cristianismo se encuentra plasmado en
los escritos biblicos. Los evangelios, los Hechos,
las cartas de Pablo, muestran la diversidad de
comunidades, de culturas, de preocupaciones y
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problemdticas, de eclesiologfas y teologias que la
mision asume. En las iglesias particulares se hace
presente el misterio de la Iglesia universal y se va
realizando la catolicidad. La Iglesia es una comu-
nidad de comunidades en la diversidad. Los lo-
gros de las iglesias son logros de la Iglesia univer-
sal, de ahi que se soliciten los intercambios y la
ayuda mutua entre ellas y que poco a poco se asu-
man estos logros en la vida y en el lenguaje de la
Iglesia universal como un patrimonio comun. En
este sentido, podemos hablar del énfasis en la
inculturacién como un aporte de la Iglesia de
Africa, de la liberacién como un aporte de la
Iglesia de América Latina, del didlogo interreli-
gioso como un aporte de la Iglesia de Asia, del
didlogo ecuménico como un aporte de las iglesias

de Europa, Estados Unidos y Canadd.

Esto no significa que la inculturacién, la libe-
racién, el didlogo interreligioso y ecuménico no
hayan estado presentes en la vida y en la historia
de la Iglesia. Ya las primeras comunidades cristia-
nas helenistas, a propésito de la circuncisién judia,
comienzan a cuestionar hasta dénde asumir o no
el Evangelio con la ley y las costumbres de la cul-
tura judia, cuestién que se discutird en el primer
Concilio de Jerusalén (Hch 15,5-11.28) y que con-
cluird con que para vivir la fe no es necesario asu-
mir la ley judia, con todo lo que ésta implica. De
ahi que este concilio abra la puerta para poder
vivir y expresar el Evangelio en la diversidad de
culturas y tradiciones; es lo que actualmente se
conoce con el nombre de inculturacién. Esta
dindmica, si bien se siguié en la evangelizacion de
los pueblos de Europa, no se continué o se frus-
tré en la evangelizacién de otros pueblos. Sin
embargo, es en las iglesias de América, Asia y
Africa donde renace, grac1as al Espiritu, esta
necesidad de vivir un cristianismo con rasgos
propios y que asume problemdticas concretas. Por
un lado, se habla de la descristianizacién y
secularizacién de Europa y, por otro, se constata



214 | Christa Godinez Mungia

que es en estas iglesias donde se encuentran la
mayoria de los pueblos cristianos y desde donde
pueden brotar nuevos rostros del cristianismo
en el tercer milenio, sobre todo en Asia. Juan
Pablo II llegé a decir que el tercer milenio era el
milenio de Asia, el tiempo lo confirmard o no...

Ante el conjunto de la humanidad y la diver-
sidad de personas y grupos que se presentan para
la labor evangelizadora de la Iglesia catdlica, ésta,
segtin el contacto que hayan tenido o no con el
Evangelio, tiende a distinguir si se trata de una
actividad pastoral cuando se refiere a los fieles, si
se trata de una nueva evangelizacién cuando se
dirige a los no practicantes o no creyentes de pai-
ses con tradicién cristiana, y la misién ad gentes,
especificamente para los pueblos o grupos que
nunca han tenido contacto con el Evangelio. Sin
embargo, las fronteras de estas distinciones no
siempre son muy claras, ya que no hay barreras
fijas (RM 34). Pero cualquiera que sea el grupo al
que se dirija, la misién debe tener en cuenta las
diversas modalidades o énfasis que tiene que pro-
curar en su labor evangelizadora y los diversos
contextos socioculturales, politicos y religiosos en
los que se encuentran las iglesias locales.

La liberacion

El énfasis de la liberacién es esencial en la
misién de la Iglesia y va unido a la lucha por la
justicia y a la opcién preferencial por los pobres.
Surge en América Latina como una forma de mi-
sién comprometida en un continente marcado por
la pobreza y en el que el anuncio del Evangelio
no puede separarse de la lucha por la justicia.
Esta orientacién la asumen sobre todo las
comunidades eclesiales de base, que conciben la
misién como una lucha por transformar, por un
lado, el medio social injusto y opresor donde se
encuentran insertas y, por otro, en cuestionar, a
través de su testimonio, a la Iglesia que se insta-
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la por encima de los pobres en vez de seguir el
camino y las ensefianzas de Jesds. Para las comu-
nidades, Jesus estuvo al servicio de los pobres y
entregd su vida por ellos, mostrando asi el amor
efectivo de Dios, el anuncio y el inicio de su
Reino presente y actuante entre los pobres y para
los pobres. En esa llegada del Reino consiste la
liberacién y la Buena Noticia. Aunque el Reino
no se agota con ninguna mediacién histdrica, si
la Iglesia se deja guiar por el mismo Espiritu de
Jesus, tiene que ser radicalmente fiel a su segui-
miento y hacer presente y construir el Reino en
la historia para los pobres, marginados y exclui-
dos: una vida digna y justa. Tendrfa que conver-
tirse, liberarse de todo lo que le obstaculiza para
continuar esa misién, estar presente en la historia
como un verdadero sacramento de liberacién.

Dos bienaventuranzas proclamadas por Jests
indican explicitamente a quiénes pertenece el
Reino y el camino que debe seguir la Iglesia si
acepta ser su signo y su servidora: 1) “Bienaventu-
rados los pobres de espiritu, porque de ellos es el
Reino de los Cielos” (Mt 5,3) y, segiin Lucas,
“Bienaventurados los pobres, porque suyo es el
Reino de Dios” (Lc 6,20), y 2) “Bienaventurados
los perseguidos por causa de la justicia, porque de
ellos es el Reino de los Cielos” (Mt 5,10). De ahi
que las iglesias locales comprometidas en esta
misién por los pobres y por la justicia cuenten
con cristianos, hombres y mujeres, que han dado
testimonio de entrega hasta el martirio, como
monsefior Oscar A. Romero, Ignacio Ellacurfa y
sus compaferos jesuitas y colaboradoras, todos
ellos asesinados en El Salvador. El martirologio
latinoamericano es bastante amplio y sigue cre-
ciendo.

El aporte de la misién como liberacién inte-
rroga a las demds iglesias. Es un aporte recibido
por las iglesias de Africa, que se dejan cuestionar
ante la gravedad de la pobreza de sus gentes y la
injusticia que se oculta, y aceptado por iglesias de



216/ Christa Godinez Mungia

Asia, como en la India, donde se practica un sis-
tema de castas que oprime a los mds pobres. Y
desde ahi empiezan a optar por los dalits o los
intocables, los sin casta, los mds marginados y
excluidos. Tanto en Africa como en Asia, las per-
secuciones no han faltado.

El proyecto liberador de los pobres también
alcanzo a los indigenas y afroamericanos de Amé-
rica Latina, a quienes el Documento de Puebla
del Episcopado Latinoamericano (1979) llama
“los méds pobres entre los pobres” (Puebla 34).
América Latina, compuesta por una poblacién
mayoritariamente mestiza, ha impuesto progra-
mas de integracién nacional con el fin de asimilar
a los pueblos indigenas y afroamericanos a su pro-
yecto a costa de su cultura, usos y costumbres. Por
otra parte, estos pueblos tampoco encontraban un
espacio para ellos en la Iglesia. En muchas partes,
aunque con buena voluntad, se intentaba asimi-
larlos a la Iglesia mestiza de peso occidental. Y
aunque se reconocfa su pobreza, no se valoraba
explicitamente su valiosa tradicién cultural, su
sabidurfa y su religiosidad, que es lo que les ha
hecho mantenerse con vida hasta nuestros dfas.
No serd hasta el Documento de Santo Domingo
(1992) y hasta esta década cuando se empiece a
reconocer su presencia como indigenas y la heren-
cia de sus religiones. Asimismo, se reconoce la
presencia de las comunidades afroamericanas y su
patrimonio religioso. De ahi que aparezca la
inquietud de completar este aspecto de la misién
como liberacién con otro mids, la inculturacidn.

De la adaptacion a la inculturacion

A partir de las distintas experiencias misione-
ras, se va tomando conciencia de que la accién
misionera que se lleva a cabo debe distinguir entre
la fe y las formas culturales. Ya la Congregacién
para la Propagacién de la Fe, en 1659, en una
declaracién que no tuvo el impacto que se hubie-
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ra querido en su tiempo y que terminé perdién-
dose posteriormente, reconocfa lo absurdo que
serfa transportar a la misién de China los ritos de
Francia, Espafia, Italia o de cualquier parte de
Europa, en vez de llevar una fe que no rechaza ni
desprecia los ritos y las costumbres, y pedia que
no se convenciera a esos pueblos para que cam-
biaran sus ritos y costumbres, a menos que fueran
claramente contrarios a la religién y a la moral.

Los esfuerzos misioneros llegardn a buscar la
adaptaciéon del mensaje evangélico a la cultura
del lugar. Se tiene la idea de que hay un nucleo
de la fe y que debe presentarse con el ropaje de
la cultura nativa. Se escogen entonces elementos
culturales nativos para envolver el mensaje evan-
gélico. Esta actitud representa un acercamiento
hacia el reconocimiento de la diversidad cultural
del otro, pero todavia se mantiene en una etapa
superficial o como en la antesala de la incultura-
cién. Los cristianos africanos comienzan a captar
que esta adaptacién no es suficiente y quieren
expresarse con todo lo que ellos son, con sus
danzas, su musica, sus tradiciones ancestrales.
De hecho, algunos grupos africanos habian for-
mado las llamadas “iglesias independientes”, que
inclufan los elementos esenciales del alma africa-
na, y desde ahi habian cuestionado a las grandes
iglesias consideradas de gran tradicién cristiana.
Ademds, esta adaptacién corre el riesgo de tener
un concepto de la cultura como una suma de
elementos aislados y no como un simbélico y
dindmico conjunto de elementos que los pue-
blos articulan con sus ritos y mitos, sus usos y
costumbres, su sabidurfa, para responder a los
enigmas de la vida, el nacimiento, la muerte, el
amor, el sufrimiento, el mal, etc., y donde cada
elemento encuentra su sentido en el conjunto.

La inculturacién es un desafio que se retoma
en el Vaticano II. Aunque en sus documentos no
aparece el término como tal, si existe el interés y
el espiritu por llevarla a cabo. Ad Gentes habla de
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“una mds profunda adaptacién” (n. 22), y su in-
tencién se dirige a ir al encuentro de la fe teniendo
en cuenta la sabidurifa de los pueblos, sus costum-
bres, su sentido de la vida, su orden social. El
padre Arrupe afirma en su Carta sobre la incul-
turacién (1978) que la inculturacién es la encar-
nacién de la vida y del mensaje cristianos en un
drea cultural concreta. Y Juan Pablo II, en Ca-
techesi Tradendae (1979), declara que aunque es
un neologismo “expresa muy bien un factor del
gran misterio de la encarnacién”. Anteriormente
citdbamos la enciclica Slavorum Apostoli a propé-
sito de la labor de Cirilo y Metodio, que es donde
el papa se extiende profundizando en este tema.
Asimismo, expone: “Por medio de la incultura-
cién, la Iglesia encarna el Evangelio en las diversas
culturas y, al mismo tiempo, introduce a los pue-
blos, con sus culturas, en su misma comunidad,
transmite a las mismas sus propios valores, asu-
miendo lo que hay de bueno en ellas y renovan-

dolas desde dentro” (Redentoris Missio 52).

Se va tomando cada vez mds conciencia por
el pueblo de Dios, por los pastores, por los mi-
sioneros, por los agentes de pastoral y por los
catequistas de que el Evangelio se debe encarnar
en el corazén de la cultura. Para los misioneros y
misioneras que llegan de fuera de la comunidad
con una cultura diferente, el reto es integrarse en
la comunidad local con una profunda estima,
respetando procesos, tiempos, tradiciones, sin
imponer métodos que quizd han dado buenos
resultados en otros lugares pero que pertenecen
a otro contexto. Se trata de colaborar con la
comunidad buscando y discerniendo juntos los
caminos del Espiritu. El misionero o misionera
de fuera son como un catalizador. Al sentirlos
parte de la comunidad, serd esta misma la que les
pida implicita o explicitamente dénde y cémo
necesita su presencia.

El proceso de inculturacién trata de superar
una adaptacién externa y de tocar la esencia de la
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cultura; trata de que el Evangelio realmente pene-
tre, se asimile y se exprese con las formas cultura-
les propias. Esta responsabilidad queda en manos
de las iglesias locales, pues es la comunidad local
la que incultura y da luz al proceso La incultu-
racién permea los diferentes sectores de la vida
eclesial y social, la liturgia, la catequesis, la evan-
gelizacién, los ministerios, la teologia, el arte, la
literatura, el derecho, etc. Es un proceso largo, en
continuo discernimiento, que dura toda la vida y
en el que participa toda la comunidad con su
diversidad de ministerios, buscando incidir en
todo su contexto social. Hay que tener en cuenta
que la cultura no es estdtica, sino dindmica, y que
tiene que ver con la vida de los pueblos y hacer
frente a los cambios a los que estd expuesta, a la
relacién con otras culturas y otras religiones, a la
industrializacién, las comunicaciones y las nuevas
tecnologfas, al impacto de los medios, a las migra-
ciones, la violencia y la pobreza en todas sus for-
mas, hasta enfrentarse con el riesgo de su propia
desaparicién. De ahi que la inculturacién del
Evangelio en una iglesia local de un 4rea cultural
concreta no tiene que quedarse cerrada en si
misma, sino que debe tender a la interculturali-
dad, a compartir sus logros, fracasos y preguntas
con otras iglesias y a verse implicada con ellas en
problemdticas comunes a las que tiene que res-
ponder en un contexto de pluralismo y de conti-
nuos cambios.

La inculturacién es un hecho teolégico reco-
nocido, pero en la prictica no siempre se lleva a
cabo en las iglesias locales y encuentra dificulta-
des para realizarse. Quizd uno de los sectores mds
trabajados en este aspecto en algunas iglesias son
la liturgia y la catequesis. Pero la inculturacién
tiene que abarcar todos los sectores de la vida
eclesial y social, y esto incluye también los minis-
terios; en el caso de que los ministerios actuales
no respondan a las necesidades que se presentan,
habria que poner atencién a la voz del Espiritu
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para crear aquellos que se necesiten para ofrecer
un mejor servicio en una nueva época. Ademds,
el desafio también se le presenta a la reflexion
teoldgica en la busqueda de categorias teoldgicas
propias. Asi, por ejemplo, en Africa se comienza
a hablar de Cristo ancestro, ya que la ancestrali-
zacién es una prdctica fundamental y compleja
de las culturas africanas. Si Cristo es considerado
ancestro, esto indica que se lo han apropiado y
que desde ahi se cuestiona y evalta la ancestrali-
zacion.

La inculturacién se ha pensado desde el mis-
terio de la encarnacidn, pero este misterio no estd
desvinculado de otros. Por eso, la inculturacién
también pasa por el misterio pascual. Algo muere
y algo resucita en las culturas. No todo en las cul-
turas favorece la vida de los pueblos y de todos
sus miembros, hombres y mujeres, de todas las
generaciones y condiciones. Hay aspectos negati-
vos arraigados y cuestionables que deben morir,
como el machismo en todas sus variantes contra
las mujeres, la falta de respeto y reconocimiento de
los indigenas, el olvido y descuido de las personas
ancianas, el racismo y las diversas discriminacio-
nes. Sélo un profundo discernimiento personal,
comunitario e intercomunitario y una verdadera
conversion al Evangelio podrdn desenmascararlos
y buscar los remedios eficaces, pues en ocasiones
se presentan como dngeles de luz y se pasean por
la misma iglesia. En este sentido, el Evangelio,
aunque penetre en una cultura, no se identifica
con ella, sino que es contracultural y busca su
liberacién.

El didlogo interreligioso

Otro de los aspectos para tomar en cuenta en
la misién de la Iglesia es el didlogo interreligioso.
Esta necesidad surgié de las iglesias de Asia. En
ese continente, los cristianos son una minoria en
comparacién con los creyentes de las grandes reli-
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giones presentes alli desde hace siglos: budismo,
hinduismo, taoismo, confucionismo, islam. De ahi
que las comunidades cristianas asidticas hayan
tenido que convivir con creyentes de otras reli-
giones desde sus inicios y verse movidas a em-
prender un didlogo con ellos. En el didlogo se
comparten valores culturales, religiosos y espiri-
tuales, y los problemas sociales y politicos que les
afectan. Por eso, estas iglesias han reconocido
valores positivos en otras religiones y conciben la
misién como didlogo, aunque éste resulte dificil
en algunas partes y las iglesias y los cristianos sean
constantemente perseguidos.

A partir del Vaticano II se comienza a reco-
nocer y valorar de una manera positiva elementos
de otras religiones. El Vaticano II hizo presente
esta inquietud venida Asia en su declaraciéon
Nostra aetate (1965), “sobre las relaciones de la
Iglesia con las religiones no cristianas”. Se habla
de las religiones de las que se esperan respuestas a
los enigmas de la condicién humana y se enun-
cian valores del budismo, del hinduismo, del
judaismo y del islam. Se contempla a Dios como
el origen y destino comun de todos los pueblos.
Se afirma que la Iglesia catdlica no rechaza lo que
en estas religiones hay de verdadero y santo, y
que respeta sus modos de obrar y de vivir, sus
preceptos y doctrinas, ya que no pocas veces
reflejan un destello de esa Verdad que ilumina a
todos los hombres. Retomando la propuesta de
Justino, filésofo y martir del siglo II que captaba
semillas del Verbo divino revelado en Jesucristo
en la virtud y sabiduria de las doctrinas y filoso-
fias precristianas, se deja ver aqui la presencia de

aquéllas (AG 11).

Se hace un llamamiento a los cristianos para
conducirse fraternalmente y en paz con todos los
hombres. Se rechaza cualquier discriminacién
por motivos de raza, color, condicién o religién.
En este sentido, la misién a través del didlogo inte-
rreligioso tiene como objetivo la paz y la unidad
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entre los creyentes y también entre los pueblos.
Por eso, para la Iglesia catélica fue un acto signifi-
cativo el encuentro de Asis convocado por Juan
Pablo II el 27 de octubre de 1986 para orar por la
paz con los representantes de diversas religiones y
para meditar sobre la responsabilidad de trabajar
por ella a la luz del simbolo de san Francisco, reco-
nocido como simbolo de paz, de reconciliacién y
fraternidad. El papa reconoce que “toda oracién
auténtica se encuentra bajo la influencia del Es-
piritu”, que intercede con insistencia por nosotros.
En este sentido, se da un avance signiﬁcativo en la
apreciacion de las religiones, se reconoce que en
ellas actda el Espiritu’ y se trata del mismo Espiritu
que guifa a la Iglesia. Lo que podemos notar tam-
bién es un cambio en el lenguaje para referirse a las
religiones. Ya no se habla de “religiones no cristia-
nas’; ahora se habla de “diversas religiones” o de
‘otras religiones”. La primera expresién significaba
calificarlas a partir de lo que no son y no recono-
cerlas por lo que son y significan. Ademds, esta
mirada nueva hacia las religiones se vincula con el
respeto a la libertad religiosa.

El pontificado de Juan Pablo II ha sido el que
mds ha promovido el acercamiento a las otras tra-
diciones religiosas. Se cuentan mds de trescientos
mensajes dirigidos a diversos pueblos y represen-
tantes religiosos del judaismo, del islam, del hin-
duismo, del budismo, de las religiones tradiciona-
les indigenas, etc. Sin embargo, toca a cada uno de
los cristianos abrir su corazén y disponer un lugar
respetuoso y venerable en su interior para recibir lo
sagrado que le viene del otro creyente compafiero
de camino hacia la plenitud del Reino y de la
Verdad. El didlogo con miembros de otras religio-
nes puede llevarse a cabo a través de diversos tipos

* Esto se afirma en Redentoris Missio 28: “La presencia
y la actividad del Espiritu no afectan tnicamente a los indi-
viduos, sino también a la sociedad, a la historia, a los pue-
blos, a las culturas y a las religiones”.
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de encuentro, de formas y expresiones, siempre
con una actitud de respeto, atencién, acogida e
interés por la otra persona. Ademds, aceptando
que cuando se dialoga es porque ambas personas
quieren hacerlo, se acepta libremente y se espera
una igualdad de condiciones.

A partir de diversas experiencias, el Consejo
Pontificio para el Didlogo Interreligioso y la
Congregacién para la Evangelizacién exponen
cuatro tipos de didlogo: el didlogo de la vida, el
didlogo de las obras, el didlogo de intercambios
teoldgicos y el didlogo de la experiencias religiosa,
sin que por eso se limite la creatividad y las diver-
sas formas que puedan surgir para este motivo®. El
documento Didlogo y anuncio contiene afirmacio-
nes importantes sin precedentes, que avanzan en la
valoracién del rol que juegan las religiones en la
salvacién en Jesucristo de sus miembros: “El mis-
terio de salvacién los toca, sin embargo, por vias
que sélo Dios conoce, gracias a la accién invisible
del Espiritu de Cristo. Concretamente, es a través
de la préctica sincera de lo que es bueno en sus
propias tradiciones religiosas, y siguiendo los dic-
tdmenes de su conciencia, como los miembros de
las otras religiones responden positivamente a la
llamada de Dios y reciben la salvacién en
Jesucristo, aun si ellos no lo reconocen ni lo con-
fiesan como su salvador (AG 3, 9, 11)”. Con estas
palabras se pasa de la “teorfa del cumplimiento™ a
la de la presencia activa del misterio de Jesucristo
en las tradiciones religiosas.

“ Cf. Consejo Pontificio para el Didlogo Interreligioso
y Congregacién para la Evangelizacién de los Pueblos,
“Didlogo y anuncio”, en La Iglesia misionera, BAC, Madrid
1994, 555-595.

° Segun esta teorfa, las otras religiones sélo representan
la busqueda de Dios por la persona humana, pero no juegan
ningun rol en el misterio de salvacién y se convierten en
obsoletas por el hecho mismo de alcanzar su cumplimiento
en el cristianismo.
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Con respecto al didlogo entre tradiciones
religiosas, en el discurso oficial del Magisterio de
la Iglesia se distingue el didlogo interreligioso
que se lleva a cabo entre el cristianismo y las
otras religiones, y el didlogo ecuménico que se
lleva a cabo entre los cristianos de distintas con-
fesiones: catélica, ortodoxa, luterana, anglicana,
etc. Sin embargo, la distincién no siempre suele
hacerse en el lenguaje religioso comun, y se
habla de ecumenismo en un sentido amplio y
etimolégico, refiriéndose a toda la “ecumene”, la
tierra habitada, donde pueden encontrarse y
convivir todas las confesiones y tradiciones reli-
giosas. De ahi que en algunos foros y encuentros
se llegan a utilizar las dos expresiones como siné-
nimas.

En los siguientes tipos de didlogo tendremos
presentes no sélo a los creyentes de otras religiones,
sino también a los cristianos de otras confesiones.
Asimismo, a quienes se confiesan de ninguna re-
ligién, que se encontrarian entre los primeros ti-
pos de encuentro dialogal. Ciertamente, el did-
logo no siempre es ficil, y exige sinceridad por
ambas partes y no ocultar las diferencias, que pue-
den ser grandes e incluso llegar a contradicciones
profundas, pero siempre deben respetarse. Como
en todo didlogo, es importante mantener el prin-
cipio a la diferencia y buscar en esa diferencia la
comprensién y la estima sincera de las conviccio-
nes de las personas implicadas. El didlogo tiende a
un enriquecimiento mutuo en el que cada una de
las partes da y a su vez recibe. En un didlogo sin-
cero, las criticas siempre serdn constructivas y de-
berdn recibirse con agradecimiento. Las personas
aprenden a conocer mds de los otros, pero también
a conocer mds de ellas mismas y, ademds, evaltian
y profundizan sus propias creencias, convicciones
y tradiciones.

En el didlogo de la vida, las personas se esfuer-
zan por vivir en un espiritu de apertura y de
buena vecindad, compartiendo sus alegrias y pe-
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nas, sus problemas y preocupaciones. Este did-
logo invita a los cristianos, hombres, mujeres, jo-
venes, nifios y nifas, a realizarlo en el medio en
que viven, trabajan o se trasladan. Hay que tener
en cuenta que la migracién —legal o ilegal— por
diferentes motivos, de trabajo, de estudios, de
busqueda de una mejor calidad de vida, de bus-
queda de asilo y refugio, hace que el encuentro
con personas de otras religiones o tradiciones
espirituales no tenga un lugar tnico y fijo, ya sea
que encontremos personas de otras confesiones
religiosas que llegan a nuestros paises o que no-
sotros mismos nos desplacemos a otros paises,
regiones o pueblos. Por eso, es fundamental el
testimonio, sobre todo de laicos y laicas, de una
iglesia local que dialoga con otros creyentes y
que anuncia un Evangeho de acoglda, compren-
sién, respeto y reconocimiento a quienes tam-
bién el Espiritu de Dios se les ha hecho presente
a través de sus religiones y tradiciones. Ademds,
habria que esforzarse por tener un conocimiento
de las otras religiones y de sus practicas y cos-
tumbres. De esta forma, se podrd dar un mejor
servicio sin herir la sensibilidad religiosa de las
personas. Por otro lado, se tratarfa asimismo de
ofrecer un testimonio que se preocupa, acoge,
respeta y dialoga no sélo con los creyentes, sino
también con los ateos, los no creyentes y los
indiferentes.

En el didlogo de las obras, los cristianos y
los otros creyentes y no creyentes colaboran con
vistas al desarrollo integral y la liberacién de
toda opresién. Se contemplan obras de cardcter
humanitario, social, econémico, politico. Este
didlogo se ejerce sobre todo en organizaciones
locales, nacionales e internacionales, como pue-
den ser las distintas asociaciones y organizacio-
nes no gubernamentales, por los derechos
humanos, por la abolicién de la tortura, por la
abolicién de la violencia contra las mujeres, por
una mejor calidad de vida para los pueblos indi-
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genas, para las personas discapacitadas, para los
emigrantes, para los refugiados, para los droga-
dictos; organizaciones que luchan contra el ham-
bre, contra el sida, por un comercio justo... En el
didlogo de las obras se contempla trabajar por los
valores del Reino, la justicia, la verdad, la soli-

daridad, la vida.

Por otra parte, en algunas iglesias comienza
a sentirse la presencia de otros creyentes en el
interior de sus mismas obras. Obras iniciadas
por la Iglesia en favor de los mds pobres y
excluidos atraen la atencién de otros creyentes
que quieren y piden incorporarse a trabajar en
ellas. En este sentido, la Iglesia local tendria que
contemplar en su plan pastoral cémo responder
a la presencia y relacién mds intima con otros
creyentes que no buscan convertirse al cristia-
nismo pero desean colaborar en las obras que
emprende. Por otro lado, con las continuas
migraciones, también hay creyentes de otras
religiones que piden ser aceptados en la Iglesia y
solicitan el bautismo. Aunque es cierto que se
tienen que revisar las intenciones de su peticién,
es significativo que mientras se da una descris-
tianizacién europea y el ateismo en una socie-
dad secularizada y democritica, acuden precisa-
mente a las iglesias europeas personas de otras
religiones pidiendo el bautismo y su incorpora-
cién a la Iglesia. En ocasiones acuden también
por este motivo europeos —adolescentes, jovenes
e incluso adultos— que han crecido en familias
ateas. De ahi que el testimonio personal de los
cristianos en las sociedades secularizadas cada vez
sea mds importante y no carezca de sentido ni de
una trascendencia que va més alld del momento
puntual del testimonio. Hay que tener siempre
presente que la misién es de Dios y que €l tiene
Sus propios caminos.

En el didlogo de los intercambios teoldgicos,
tedlogas y tedlogos buscan profundizar la com-
prensién de sus respectivas herencias religiosas y
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apreciar sus valores espirituales. Este didlogo teo-
légico interreligioso puede ayudar a avanzar a la
teologfa cristiana al escuchar las preguntas, dudas
y propuestas de sus interlocutores. La teologia
cristiana se encuentra aqu{ ante el reto de expli-
carse en un mundo plural ante quienes no com-
parten su misma tradicién pero quizd tienen un
cierto conocimiento de ella.

Del mismo modo, en este didlogo se pueden
solicitar explicaciones o precisiones a los demds
participantes. Por otra parte, en el didlogo de la
experiencia religiosa, las personas enraizadas en
sus propias tradiciones religiosas comparten sus
riquezas espirituales: la oracién, las distintas for-
mas de meditacién, la contemplacién, la lectura
de sus libros sagrados, la fe, los caminos de bus-
queda de Dios o del Absoluto. Estos dos tltimos
tipos de didlogo serdn mds significativos si par-
ten de una experiencia enriquecida a partir del
didlogo de vida y concluyen en el didlogo de las
obras. Pudimos apreciar cémo ante la tragedia
del tsunami del afio 2004, la oracién interreligio-
sa broté con todo un sentido de solidaridad efec-
tiva en muchas partes del planeta. La urgencia del
didlogo interreligioso es cada vez mds necesaria
en busqueda de la solidaridad y la paz. Los con-
flictos violentos en diversas regiones, entremez-
clados con cuestiones religiosas, politicas y eco-
némicas, lo hacen cada vez mds urgente, sobre
todo en sentido profético, para desenmascarar los
verdaderos intereses que se esconden detrds de
ellos. Y para revelar que la verdad profunda de
las religiones es promover la vida y trabajar por
una convivencia justa y pacifica. Las religiones
no son iguales, y desde su particularidad cada
una estd llamada a aportar lo mejor para la
humanidad.

El interés de la Iglesia catdlica por avanzar en
el diélogo interreligioso ha motivado a muchos
cristianos, hombres y mujeres, de las iglesias de
Asia, América, Africa y Oceania a realizar ese
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didlogo en su propio corazén. Si en algin
momento fueron obligados a rechazar su tradi-
cién religiosa ancestral para ser aceptados como
cristianos, ésta nunca desaparecid, y permanecié
en lo profundo de su corazén. Por eso, ahora
buscan una reconciliacién, un didlogo intrarre-
ligioso que consideran totalmente posible. Este
es un desafio para la misién en cada Iglesia local,
ya que esta reconciliacién y convivencia de tra-
diciones es una aspiracién no sélo individual,
sino que se deja sentir en las comunidades. De
ahi que este didlogo no puede dejarse al margen
de la agenda del proceso de inculturacién y libe-
racién.

La armonia con la naturaleza

Los pueblos indigenas de América y, por lo
general, los indigenas de todo el mundo conser-
van un gran respeto y reverencia por la natu-
raleza. Hablan de la madre naturaleza y con la
madre naturaleza, con la madre tierra. Le piden
permiso para sembrar y disculpas porque al abrir
los surcos la van a herir. Cuidan los rios, las cas-
cadas, las cuevas y los montes; para ellos, son
ermitas naturales donde elevan su oracién y son
motivo de encuentro y de continuo agradeci-
miento a Dios-Padre-Madre. Gozan de una sen-
sibilidad para captar la relacién entre el ser
humano y su entorno natural. La tierra es bendi-
ta porque es el lugar donde se retine la comuni-
dad. Por eso, cuestionan el uso explotador e
irracional que se hace de ella y de todos sus
recursos, asf como la privatizacién egoista de los
mismos. De ahi que en muchas partes hayan
tenido que emprender una lucha por la tierra
que es una lucha por la supervivencia. {La tierra
es de todos los pueblos!

Las iglesias con mayorfa indigena de
América comparten su preocupacién y aportan
su especificidad a la Iglesia universal y al mundo
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desde el cuidado y el respeto a la vida de la na-
turaleza, que repercute en la vida de los pueblos.
Los indigenas cristianos asumen esta labor
como una misién querida por Dios y como un
servicio a la humanidad. En su proyecto de crea-
cién, Dios puso al hombre en el jardin para que
lo labrara y cuidara (Gn 2,15).

Estas comunidades se ven como continua-
doras de este proyecto. Para ellas, el Dios
Creador es el mismo que el Dios Redentor, y en
el proyecto de salvacién estd incluida la natura-
leza. Por eso, esta relacién vital que tienen con
ella les invita a su cuidado, respeto y defensa. Es
una tarea y una respuesta de agradecimiento a la
presencia creadora y providente de la divina
Sabidurfa que se manifiesta en la madre tierra.
¢Acaso no serfa éste un deber en la misién de
toda comunidad cristiana, asumiendo cada una
su responsabilidad y consecuencias desde donde
se encuentra situada? Un cuidado y uso racional
compartido de los recursos naturales; un respe-
to por los pueblos indigenas y sus tierras, con
sus recursos; una conciencia y una actitud res-
ponsables ante el ecosistema; una denuncia de
las empresas que se apoderan de los recursos y
los privatizan a costa del desplazamiento y el
etnocidio de comunidades, etc. Se tratarfa de
hacer justicia a los pueblos del mundo que
sufren la negacién violenta a su derecho al uso y
disfrute de los bienes naturales; de recordar y
aplicar, entre otras, las ensefianzas de la Iglesia
sobre el destino universal de los bienes. Hay que
tener en cuenta que la naturaleza también forma
parte de la historia de la salvacién de la huma-
nidad. Y se va transformando con ella hacia una
nueva tierra. Algunas veces se ha acusado al cris-
tianismo de ser el causante de los destrozos del
ecosistema al basarse en una interpretacién erré-
nea del mandato referente a “dominar la tierra®
del Génesis. Queda abierta la confirmacién o el
rechazo de estas afirmaciones.
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El testimonio

Jests da testimonio de lo que ha visto y
oido. Testimonia con palabras y obras. Nos
habla del Reino del Padre, de la verdad, del
amor y de la misericordia de Dios, pues el Hijo
conoce bien al Padre y habla de lo que le ha
ensefiado. Nos dice la verdad que oyé de Dios.
Lo que busca no es hacer su propia voluntad,
sino la voluntad de quien le ha enviado. Las
obras que él realiza las hace en nombre del
Padre. El Espiritu da testimonio de Jesds y aso-
cia a la Iglesia a su testimonio, la guia y le ayuda
a seguir con fidelidad sus ensefianzas y a con-
tinuar su misién. Por eso, para dar un testimo-
nio fiel de Cristo Jesds, primero se pasa por ser
discipula o discipulo en atento y profundo
aprendizaje participativo del Evangelio. Jests no
queria que sus discipulos comenzaran a hablar
de él (Mc 8,30) hasta que conocieran realmente
quién era y cudl era su misién, pues habla de un
Reino cuyas caracteristicas van en contra de las
actitudes normalmente admitidas en la socie-
dad. Se pone del lado de los pobres y se iden-
tifica con ellos: con el hambriento, el sediento,
el desnudo, el extranjero, el enfermo, el preso
(Mt 25,37-40). Su conducta muestra la miseri-
cordia hacia ésos a los que la sociedad margina;
cura a los leprosos, come con prostitutas y peca-
dores. Cuestiona una religién que oprime la
vida de hombres, mujeres y nifios. Se compade-
ce del dolor humano y del sufrimiento. Realiza
el Reino como servicio hasta las dltimas conse-
cuencias. Se expone a las criticas y a las amena-
zas, y su muerte de cruz serd una consecuencia
de la fidelidad a su misién y la expresién del
amor llevado hasta el extremo. Su resurreccién y
el envio del Espiritu Santo hardn comprender a
sus discipulos, hombres y mujeres, la realidad de
la misién y el sentido del testimonio.

El testigo biblico (martys en griego) no es
s6lo un testigo ocular, sino que es también activo.
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Los testimonios no sélo son orales, ya que las
acciones forman parte del acto de testimoniar
(Jn 10,25). A finales del siglo I, se llamard “mar-
tires” a los hombres y mujeres que han profesa-
do su fe en el Evangelio y han muerto corrien-
do la misma suerte que el Maestro. De ahi que
cada miembro de la Iglesia, para ser un verda-
dero testigo, necesita nutrirse continuamente de
las ensefianzas del Maestro, pues de lo que se
trata es de transmitir y compartir en la misién
no sélo palabras que pueden quedar en férmu-
las sin sentido, sino la Palabra. Se trata de com-
partir la fe en un mensaje hecho vida en obras y
palabras. Por eso, el discernimiento continuo, el
discernimiento personal y comunitario, es im-
portante para revisar que las palabras y actitudes
que se tienen son realmente conformes con el
Evangelio, para revisar que el Dios que se predi-
ca es el Dios de Jests y no un idolo. De ahi tam-
bién la importancia capital de una vida enraiza-
da en la oracién, en los sacramentos y en una
espiritualidad profunda; la importancia capital
de estudiar y formarse teniendo en cuenta las
necesidades del contexto.

Para Pablo, que estd considerado uno de los
testigos misioneros mds significativos en la histo-
ria de la Iglesia primitiva, el amor era fundamen-
tal en la misién. Se podian tener otros dones espi-
rituales: fe, profecia, conocimiento, ciencia... Sin
embargo, con todos ellos y “aunque entregara mi
cuerpo a las llamas, si no tengo amor, nada me
aprovecha” (1 Cor 13,3). Este mensaje es cohe-
rente con la misién del Hijo, enviado para dar
testimonio del amor trinitario. En la misién de
la Iglesia, es esencial aprender a vivir el amor en
comunidad para poderlo transmitir. En ocasiones
se da mds importancia a buscar mejores métodos
pedagdgicos de evangelizacién y estrategias
misioneras que a las actitudes que pueden mos-
trar el amor de Dios ante los gozos y esperanzas,
tristezas y angustias de las personas, sobre todo
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de los mds pobres. Quizd se pueden cuestionar
los métodos en la evangelizacién de Francisco
Xavier o de los misioneros y misioneras de aque-
lla y de otras épocas, pero lo que no se les puede
cuestionar a muchos de ellos es su amor, su entre-
ga y servicio a los méds pobres y necesitados. Esto
es lo que, en muchos casos, convencié a la gente
de que se trataba de un buen mensaje, de un men-
saje por la vida, pues algunos misioneros no siem-
pre lograban hablar la lengua del lugar, y su aval
era solamente su presencia, su testimonio activo
segin el Evangelio de Jests y la denuncia que
emprendian frente al poder colonial. Ese testi-
monio también es el que posteriormente ha ins-
pirado a otros hombres y mujeres a seguir en la
evangelizacién y en la misién. Recuerdo que una
vez encontré a una religiosa africana de Benin
que querfa practicar su espafiol hablando conmi-
go. Me conté que su interés por aprender espafol
venia del deseo de agradecer, después de varios
siglos, a Pedro Claver el bien que habia hecho
por sus antepasados cuando fueron arrancados
de Africa para ser llevados como esclavos a Amé-
rica. Ella querfa ir a América para poder compar-
tir con los latinoamericanos su agradecimiento a
ese hombre y su fe en Cristo y para ponerse al ser-
vicio de las comunidades més pobres de América
Latina.

El testigo, misionero o misionera, es colabo-
rador; no va a imponerse al lugar que llega, sino
a incorporarse con respeto y veneracién a una
comunidad y a ponerse al servicio de lo que el
Espiritu ha hecho y quiere hacer en la comuni-
dad cristiana o en comunidades que no han
oido hablar del cristianismo pero, sin embargo,
el Espiritu ha estado trabajando en ellas. EI mi-
sionero es asi un doble testigo: por un lado, da
testimonio del Evangelio en el que cree y, por
otro, es testigo de lo que el Espiritu ha hecho en
otros pueblos. Ademds, narra su experiencia de
Dios y cémo Dios se le ha hecho presente, y, asi-
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mismo, oye hablar a las comunidades —ya sean
cristianas o no— de lo que Dios también ha
hecho en ellas. En este aspecto, hay una evange-
lizacién y edificacién en doble sentido, pues
ambos se cuentan y comparten las maravillas de
Dios que no conocian. Asi se puede comenzar a
tejer un proyecto de vida juntos.

El testimonio personal y comunitario de los
discipulos y discipulas de Jests da cuenta de un
amor sin acepcién de personas. De ahi que los
testigos, hombres y mujeres, estdn llamados a
hacer visible lo invisible, donde se encuentren
situados. Tienen que ponerse al servicio de los
que la sociedad ignora y hacerlos visibles con la
dignidad de hijos e hijas de Dios. Esta es una
tarea pendiente que debe comenzar la Iglesia
catdlica desde su interior, ya que no todos sus
miembros gozan de la visibilidad y el recono-
cimiento que les corresponde. Tal es el caso de
muchos laicos, de la gran mayoria de las muje-
res, de los pueblos autéctonos, de mucha gente
que padece exclusién y pobreza en los paises del
Norte vy, sobre todo, del Sur. A las nuevas gene-
raciones no les atrae una Iglesia que no respeta
ni escucha la voz y las necesidades de todos sus
miembros. Hay voces que son silenciadas en toda
la humanidad: por el hambre, el desempleo, las
enfermedades, las intolerancias religiosas, politi-
cas, étnicas, de género, etc. Y si, en vez de ser cri-
tica y ofrecer una alternativa a las opresiones que
la sociedad impone, las continda ella misma sin
dejarse cuestionar por el Evangelio, la Iglesia se
juega aqui su credibilidad en un mundo plural y
globalizado. Si la Iglesia quiere ser fiel a la misién
de Jesus, tiene que replantearse su propio proce-
der en la historia y seguir con docilidad los cami-
nos por donde el Espiritu la quiere llevar.

El testimonio ecuménico de los grupos cris-
tianos es también cada vez mds importante. Se
trata de ir viviendo la unidad rogada por Jests
para que el mundo crea. En la evangelizacién,
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muchas veces las rivalidades entre cristianos de
distintas confesiones han desgarrado comunida-
des y pueblos. Sin embargo, es posible fomentar
la unidad de distintas formas a través de la amis-
tad, en la oracidn, en las celebraciones, en la ayuda
mutua en la vida cotidiana, en la prictica de la
justicia, en el estudio de los textos biblicos.

Hacia una Iglesia autdctona y misionera

Uno de los objetivos de la misién es el surgi-
miento y el trabajo evangelizador de las iglesias
locales y el enriquecimiento mutuo en bienes ma-
teriales y espirituales. En esta parte vamos a
acercarnos un poco a la experiencia eclesial que
se estd llevando a cabo en las comunidades indi-
genas tseltales, de las regiones de Chilén, Arena
y Bachajén, en el sureste de Chiapas (México), a
cargo de los misioneros jesuitas y su equipo de
colaboradoras y colaboradores. Estas comuni-
dades ofrecen a las iglesias el testimonio de la
posibilidad de un cristianismo inculturado, li-
berador, dialogante y en armonfa con la madre
tierra.

Los pueblos tseltales son descendientes de
los antiguos mayas, conocidos mundialmente
por su valiosa civilizacién, que dio origen a
grandes centros ceremoniales, como Palenque,
Bonampak y Chichén-Itza, que se encuentran
en México; Tikal, en Guatemala, y Copdn, en
Honduras. Son centros que florecieron en la
época de apogeo de los mayas, durante los siglos
II-IX d.C. Mientras que los antiguos mayas
siguen siendo altamente reconocidos por sus
profundos conocimientos en matemdticas,
astronomia, arquitectura, escultura, los actuales
mayas, tseltales, tsotsiles, ch’oles, tojolabales,
etc., permanecen casi invisibles. Las comuni-
dades tseltales se encuentran enclavadas en la
parte boscosa y selvética del Estado de Chiapas.
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Forman parte de la diécesis de San Crist6bal de
las Casas, que ha heredado el espiritu de defen-
sa de los indios de su célebre obispo del siglo
XVI fray Bartolomé de las Casas. Este espiritu
es el que continué el obispo don Samuel Ruiz
Garcia durante 40 afios a partir de 1960 y el que
ha seguido su sucesor, don Felipe Arizmendi.
Don Samuel fue sensible a la grave situacion de
opresién y condiciones infrahumnas que bajo
nuevas formas de esclavitud y explotacién pade-
cen estos pueblos. De ahi que no dudara en asu-
mir una opcién preferencial por los pobres y en
plantearse una pastoral indigena. Esta prioridad
se vio enriquecida por el interés de llevar a cabo
en su didcesis la renovacién del Concilio
Vaticano I, apoyada por las conferencias de
Medellin, Puebla y Santo Domingo.

Su proyecto pastoral no era de escritorio,
sino que partia de las necesidades de los pueblos
indigenas para ir construyendo con ellos los ca-
minos por donde tenfa que edificarse una Iglesia
autdctona y evangelizadora. Los distintos misio-
neros y misioneras de la didcesis se unieron a
este proyecto. Una de las prioridades consistié y
consiste en aprender la lengua y la cultura de las
comunidades en las que colaboran, ya sea tsel-
tal, ch’ol, tsotsil, tojolabal. A través de distintos
cursos y ensefianzas se ha ido formando y forta-
leciendo la diversidad de ministros y servidores,
hombres y mujeres autéctonos que colaboran
con una profunda generosidad y entrega. De
esta forma, las comunidades indigenas han ido
madurando y haciéndose cargo de la evangeliza-
cién y atencién de ellas mismas. Se forjan as los
cimientos de la Iglesia autéctona (Ad Gentes 6).
Se trata de una Iglesia que busca ir inculturando
cada vez mds el Evangelio y, desde ahi, la defen-
sa de los derechos humanos y de la tierra, que
brota desde un compromiso que integra la fe y
la vida. Ademds, intenta realizar el didlogo con
su sabidurfa ancestral, que se encuentra impreg-
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nada de las semillas del Verbo y procura la ar-
monfa con la naturaleza, con la que mantiene
un vinculo vital.

Los pueblos tseltales, como por lo general los
pucblos indigenas, tienen un gran sentido comu-
nitario. Lo comunitario forma parte de su esen-
cia. De ahi que la eclesiologia de comunién del
Vaticano 1II encuentre sintonfa con su cultura
comunitaria. Estos pueblos han procurado con-
servar esta vida comunitaria apoydndose en tres
puntales: el servicio, el respeto a los acuerdos y la
hospitalidad. El servicio lo concretizan a través
de diversos ministerios y cargos que se llevan a
cabo en la comunidad. El respeto a los acuerdos
se fundamenta en la importancia que conceden a
la palabra: la palabra es sagrada. Ellos dicen
“palabra” y no “palabras”. Hay que recordar que
estamos refiriéndonos a pueblos con una impor-
tante cultura de la oralidad, donde la palabra es
esencial en todos los aspectos de la vida y en la
formacién de sus miembros. La palabra se sostie-
ne. Para ellos, la palabra es hacer: lo que se dice
se hace. Los indigenas tseltales, como también
otros, hacen una distincién radical entre “pala-
bra”, que es consistente, sélida y refleja el ser pro-
fundo de la persona, lo que tiene en su corazén,
y “palabras”, que son superficiales, vacias, traicio-
neras, engafiosas y sin una raiz profunda en el
corazdn de la persona. De ahi que para ellos sea
importante respetar los acuerdos y cumplirlos
con fidelidad. Desde ahi captan con profundidad
que Dios tiene Palabra y cumple los acuerdos. Y
como esto lo han visto también en Jesus, esperan
lo mismo de sus enviados. Por otra parte, las co-
munidades no se cierran en si mismas —excepto
cuando son amenazadas—, sino que viven la bospi-
talidad, conservan un corazén acogedor y expre-
san preocupacién, cuidado y ayuda a quien
viene de fuera. Estdn abiertas a personas ajenas
a su cultura y son receptivas con las aportacio-
nes de otras iglesias particulares. Llevan a cabo
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un didlogo intercultural e intereclesial hasta don-

de les es posible.

La importancia de la traduccidn

A través de la historia de las misiones y la
evangelizacién se aprecia la necesidad y la rele-
vancia de vivir el cristianismo en la lengua y cul-
tura propias de cada lugar. Por eso, uno de los
ministerios mds necesarios y de gran responsabi-
lidad es el de traductor, ya que lleva a cabo todo
un trabajo de interpretacién e inculturacién. Este
es el caso de la traduccién de la Biblia al tseltal
por un equipo de tseltales y misioneros jesuitas a
lo largo de 35 afios. Se utilizé una traduccién
dindmica, es decir, una traduccién que trata de
lograr expresiones que respeten el sentido origi-
nal del texto y, a su vez, asuman los modos pro-
pios de la cultura para nombrar las cosas y los
acontecimientos’. En este trabajo colaboraron los
tseltales Abelino Guzmdn y Gilberto Moreno,
quienes se conciben como un “puente” para sus
hermanos. Abelino comenta: “Yo no sofiaba con
llegar a traducir las sagradas palabras de Dios,
pero, cuando empezamos con los salmos, me
senti algo especial, como un puente para mis
hermanos. Y cuando ya decidimos entrar a toda
la Biblia, se puede decir que le dediqué parte de
mi vida”. Asimismo, Gilberto expresa: “Doy gra-
cias al Padre porque me conservé mi pedazo de
carne para poder realizar este trabajo, que no fue
de un momento a otro y, atin mds, que me dio la
oportunidad de conocer y entender un poco mds
su Palabra. Y, al mismo tiempo, me permitié ser

¢ El 12 de julio de 2005, en una gran ceremonia festiva
en la comunidad de Guadalupe Paxilj4, Chis, se present6
formalmente la Biblia tseltal. Para mayor informacién sobre
este proyecto se puede consultar E Modad Aguilar, S.J., “El
pueblo tseltal: su lengua y su Biblia”, en Nuestra Comunidad
157 (18 abril 2005), revista semanal de la Universidad
Iberoamericana.



238 | Christa Godinez Mungia

como el puente entre los misioneros y mis her-
manos de la etnia tseltal, ser como el intermedia-
rio entre Dios y su Pueblo, que no entendia su
palabra porque se lefa en espafiol...””

La preparacién y la formacién de los minis-
tros y servidores se ofrece en tseltal por los mis-
mos tseltales, por los misioneros jesuitas o por las
hermanas del Divino Pastor. Pero se enriquecen
invitando a impartir cursos a personas de otras
iglesias particulares, de universidades, de centros
de derechos humanos, de proyectos de promo-
cién humana y de la salud, de centros de espiri-
tualidad. En esta labor también se cuenta con tra-
ductores, hombres y mujeres tseltales, adultos y
jévenes, que conocen la temdtica y la interpretan
en su lengua. Generalmente, las ensefazas orales
se acompafian con un cuaderno escrito, ya sea
en tseltal o bilingiie tseltal-espafiol. Con este ins-
trumento estudian al terminar sus labores del
campo. Los traductores colaboran en el encuen-
tro de las iglesias llamadas hermanas de Estados
Unidos, por ejemplo, que los visitan y comparten
su fe y los problemas de estos pueblos. Como
expresan Abelino y Gilberto, los traductores son
un puente. Y este puente es un puente evangeli-
zador tanto de un lado como del otro. Su labor es
relevante, ya que forma parte de la red de rela-
ciones y ayuda mutua entre personas de distintas
culturas y entre unas comunidades y otras, que es
lo que se pretende en la misién de la Iglesia y que
continta asf la forma de proceder de las comuni-
dades del cristianismo primitivo.

Los ministerios al servicio de la mision

El ministerio del diaconado que recuperd el
Vaticano II estd presente. Estas comunidades han

7 Cf. E. Maurer, I. Morales, E Modad., “Un pueblo, su
lengua, una Biblia. El fruto de 35 afios de labor constante
y paciente’; en Jesuitas de México, 32 (2005) 6.
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tenido la fortuna, no sin problemas, de contar
con didconos casados, que surgen y se presentan
por la misma comunidad. Son personas probadas
en el servicio ejercido durante mucho tiempo y
ya han asumido otros ministerios, como el de
catequistas, por ejemplo. La gran mayorfa de
ellos ha pasado por una experiencia de esclavitud
en las fincas. Ademds, atienden a la vida y subsis-
tencia de sus propias familias, ya que su servicio
es gratuito. Y estdn sujetos a los tiempos y ritmos
de la vida del campo, con sus siembras y cosechas.
El trabajo de los didconos es fundamental, ya que
en caso de no contar con ellos las comunidades
permanecerian aisladas debido a que en muchas
de ellas no se habla espafiol, sobre todo por parte
de las mujeres. Ademds, las comunidades estdn
en lugares muy alejados de la parroquia a la que
pertenecen —se encuentra en la selva, a varias horas
de camino—, y no hay suficientes sacerdotes
misioneros que hablen tseltal y tampoco se cuen-
ta con sacerdotes tseltales que las atiendan. Sin
embargo, los didconos son tseltales, con todas las
implicaciones culturales que esto supone: la len-
gua, la cosmovisién, las costumbres, la mentali-
dad, etc. Se trata asi de que se tengan ministerios
inculturados. Los didconos, para ejercer su mi-
nisterio, son apoyados por un equipo de laicos y
laicas al que se le llama “la comitiva.”

En la comitiva participa la esposa del didco-
no, que colabora con él y es ministra extraordi-
naria de la eucaristia; imparte cursos y apoya a las
mujeres de su comunidad, asi como a las mujeres
que han asumido otros ministerios. Ademds, las
mujeres han asumido el trabajo de cuidar la tierra
con abonos naturales. En esta comitiva se encuen-
tran otros dos matrimonios mds, el matrimonio
de principales, que vigila para que el didcono rea-
lice eficazmente su trabajo y le aconseja cuando lo
ve conveniente con respecto a los problemas y
necesidades de la comunidad, y el matrimonio de
los secretarios, que levanta las actas, escribe las



240 | Christa Godinez Mungia

explicaciones de los cursos que reciben para su
formacién continua y, ademds, registra por escri-
to los diversos acuerdos tomados. La comitiva
asiste a cursos relacionados con el ejercicio del
ministerio diaconal, de evangelizacién, de teologia
y después transmite las ensefianzas a sus comuni-
dades y a otros didconos. De esta manera se pue-
den ir formando ministros y ministras dentro del
espiritu comunitario indigena, para llevar a cabo
la misién en sus distintos pueblos.

Asimismo, en las comunidades participan ca-
tequistas, acdlitos, lectores, religiosas, principales,
presidentes de ermita, musiqueros, visitadores y
arregladores de conflictos, traductores, promoto-
res de derechos humanos, promotores de salud,
cuidadores de la tierra, médicos de medicina tra-
dicional y no tradicional, maestros, licenciados,
etc. Al final de esta lista todavia incompleta apa-
recen tres tipos de trabajo profesional, los médi-
cos, los maestros y los licenciados (abogados,
sobre todo) y en razén de que realizan su trabajo
para la edificacién de la comunidad también son
apreciados como un servicio con sentido eclesial.
No podemos explicar cada uno de los ministerios
y servicios, pero basta nombrarlos para hacerse
una idea de todo el trabajo que los respalda.
Detrés de cada uno de ellos hay una historia y una
necesidad a la que se responde por el bien de las
comunidades. Ellas son las que eligen a los miem-
bros para solicitarles un ministerio, un servicio,
un cargo. Se toma en cuenta la vida de la comu-
nidad en su contexto religioso, socio-cultural,
politico, econémico.

Las comunidades son conscientes de que la
diversidad de ministerios con la que cuentan edi-
fica al pueblo de Dios y es producto de la labor
del Espiritu presente en ellas. Esta toma de con-
ciencia la han expresado a través de dibujos. En
un curso de eclesiologfa en el ano 1996 en
Bachajén, la comunidad de San Pedro de Alan
Sac hun, regién San Francisco Javier, representd
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en su trabajo a treinta y ocho personas, todas ellas
con su nombre completo y con el servicio que
prestan a la comunidad. Cada una es importante
y se le reconoce su servicio especifico en la comu-
nidad. Ante este aporte, podrfamos preguntarnos
si nosotros conocemos el nombre completo de
nuestros compaferos y compaferas o de las per-
sonas con las que trabajamos en nuestra comuni-
dad social o eclesial, o con las que celebramos la
eucaristfa; si reconocemos la importancia de los
cargos, servicios y ministerios de las personas que
sirven en nuestras comunidades, y si las profesio-
nes o el trabajo que ejercemos lo asumimos como
un servicio a la comunidad o simplemente con un
sentido individualista o sélo lucrativo.

En otro dibujo, el de la comunidad de Santa
Ana, aparece la comunidad dentro de un corazén
y, en el centro, el Espiritu Santo. Esta comunidad
atribuye el surgimiento de los ministerios al tra-
bajo del Espiritu, que une a todos en un gran
corazén. Quizd, alguno pensard que dibujar un
corazén es algo muy “romdntico”; sin embargo,
en las comunidades tseltales al corazén no sélo
se le atribuyen sentimientos. El significado de la
palabra “corazén” en tseltal, o%an, es semejante al
significado biblico de corazén: implica todo el ser
de la persona y tiene un abanico de significados,
desde referencias tanto en sentido fisico como en
sentido sentimental, intelectual, moral, social y
espiritual. Asi, encontramos expresiones como Yz
cacux awo'tan, literalmente “descansa tu corazén”,
que significa “descansa t0”; Bin schi awotan, ;qué
dice tu corazén?, que quiere decir “;qué opinas?,
:qué piensas?”. Cuando utilizan la expresién “el
Sefior Dios nos ha dado un corazén”, lo que en el
fondo estdn diciendo es que “el Senor Dios nos
ha dado sabiduria”, de ahi que cuando dibujan a
la comunidad dentro de un gran corazén y al
Espiritu en el centro de ella, quieren referirse a
todos los dones, al amor y a la sabiduria que el
Espiritu ha derramado en ella.
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Por otra parte, la comunidad de Bachajén
titula su disefio “Zzeltaluvenix te sc'op te Dios”, es
decir, se “tseltaliza” la Palabra de Dios Se indica
asi el interés por inculturar el mensaje evangélico.
La comunidad, con sus distintos miembros y mi-
nisterios, se autorrepresenta dentro de un circulo
que expresa el sentido comunitario. Este dibujo
tiene escrita una cita biblica: Rom 16,1-16, un
texto que se refiere a Pablo enviando saludos a
todos sus colaboradores. Esta comunidad, al
interpretar en su realidad ministerial el sentido de
la carta a los Romanos, se asume también como
colaboradora y continuadora en la misma misién
de la Iglesia iniciada hace dos mil afios bajo la
gufa y creatividad del mismo Espiritu.

Con respecto a la imagen que se tiene de la
Iglesia, se presenté un dibujo del grupo de muje-
res y de las religiosas tseltales de Chilén. Este
dibujo tenfa dos partes. La primera representaba
a la Iglesia como un hombre solitario. Esta es la
Iglesm, dijeron, pues s6lo los hombres podian
participar, ya sea en los servicios o en las ense-
flanzas, porque los hombres, obligados a vender
sus productos del campo, han aprendido “casti-
lla”, pero las mujeres, sobre todo en el siglo pasa-
do, se quedaban en sus casas a cuidar sus tierras.
Por eso, cuando asistian a los oficios en la Iglesia
y el sacerdote sélo hablaba “castilla”, no enten-
dfan y tampoco realizaban ningin servicio. Por
otro lado, algunos didconos recuerdan que cuan-
do eran nifios quisieron ayudar como acélitos y
tuvieron que aprender “castilla” y “latin”, y las
mujeres se quedaban sin entender y ellos también
cuando se hablaba latin. En la otra parte del
dibujo, las mujeres dibujaron a la Iglesia como
una pareja. “Esta es la Iglesia que queremos —afir-
maron—. Ahora ya comenzamos a vivirla porque
podemos participar en diversos servicios y minis-
terios, y podemos entender y expresar nuestra
palabra en nuestra lengua verdadera, la tseltal,
pero queremos que siga creciendo”.
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Con sus dibujos, estas comunidades nos
acercan un poco a su realidad y nos comparten su
fe, pero ademds cuentan con su testimonio, que es
misionero y evangelizador. En ocasiones, la fide-
lidad de sus ministros y servidores del Evangelio
ha despertado persecuciones y conflictos, pues no
cesan las injusticias de las que son objeto sus
comunidades. No olvidan que servir por el Reino
de Dios implica una labor profética que compro-
mete hasta las dltimas consecuencias, como hizo
Jests (LG 12). De ahi que fuera muy significati-
vo para ellos conocer la historia de los martires de
los primeros siglos de la Iglesia, con quienes vefan
una clara continuacién, ya que sus obispos, cate-
quistas, didconos, misioneros y sacerdotes, tanto
nacionales como extranjeros, de la regién o de las
regiones vecinas, han sido algunos amenazados,
otros perseguidos, encarcelados, expulsados e
incluso asesinados a causa de su testimonio y sus
demandas de justicia. Su testimonio se nutre de
una profunda espiritualidad y oracién personal y
comunitaria que se expresa en la eucaristia, en los
demds sacramentos, en las fiestas patronales y a
través de rezos, cantos, danzas y religiosidad po-
pular tanto en sus capillas como en los cerros,
campos y rios. Tienen presente que sin la oracién
se llegaria a perder el verdadero sentido por el que
se estd trabajando. El jrmtic Antonio Aguilar,
hombre integro, de gran estima y respeto por las
comunidades, relata que dentro de las respon-
sabilidades que ¢l ha asumido, la “principal” es
velar y orar por todos y cada uno de los miem-
bros de la comunidad. Estas comunidades cami-
nan confiadas en la esperanza en las manos de

j1atic Dios.

El reto de la globalizacién

Las iglesias autéctonas de los pueblos indi-
genas no se encuentran ajenas al proceso de glo-
balizacién, a la interaccién e interdependencia
creciente entre las diferentes partes del mundo.
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Por un lado, los pueblos indigenas se enfrentan a
los proyectos econémicos globalizadores, que no
son inocentes y causan estragos de pobreza ante
los que la misién de las comunidades cristianas
no puede pasar indiferente si pretenden pro-
clamar y testimoniar el Reino de Dios. Por otro,
se enfrentan a un proceso occidentalizador que
intenta borrar fronteras culturales, ante el cual
buscan reafirmar su identidad recuperando su
sabiduria ancestral. Esta problemdtica se viene
padeciendo desde el siglo XVI, y durante 500
afios han estado luchando por su supervivencia.
Esta lucha se globaliza al unirse con la de otros
pueblos. Se aprovechan las nuevas tecnologias y
la movilidad de las personas para comunicarse y
darse a conocer.

Por otra parte, las iglesias autéctonas tanto de
América como de Asia, Africa y Oceania cuentan
con la inculturacién como un medio privilegiado
—al menos tedrico y en algunos casos realizindose—
para conservar su cultura e identidad. Con esto se
hace frente en la misién a una doble problemati-
ca globalizadora: la imposicién de una cultura
dominante occidental y la imposicién de un cris-
tianismo uniforme. Asi, por un lado, como parte
de los pueblos indigenas, las iglesias autéctonas
afirman su identidad desde su cultura indigena y,
por otro, como parte de una iglesia local, ofrecen
sus tradiciones y valores a la Iglesia universal y
producen un cristianismo autéctono. Asimismo,
como una exigencia de la misién para que pue-
dan surgir con rostro propio, lo que necesitan y
solicitan es el apoyo, el respeto y la comprensién
de las otras iglesias, sobre todo de la mestiza occi-
dental, que es la mayoritaria en América Latina,
y de la europea, que es la que tiende a dominar el
panorama eclesmloglco La globalizacién permite
una intercomunicacién que puede ser aprovecha-
da por las iglesias para abrirse al conocimiento de
las necesidades y problemas de unas y otras y ayu-
darse mutuamente.
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Pobres

Alberto Parra Mora

Los pobres

Las tradiciones biblicas, teoldgicas, filoséficas
o socioldgicas que se reclaman a la inspiracién del
cristianismo no beatifican, sin mds, a los pobres o
a la clase social de los pobres por el hecho simple
y llano de que lo sean. Pero tampoco ese hori-
zonte de tradicién proporciona un sentido de
pobres espiritualesy de pobreza espiritual con que
termine negada la pobreza real y vaciados, espiri-
tualizados y transmutados los sentidos literales y
las semdnticas reales del pobre y de la pobreza.
“La tierra (en su sentido literal) tiene mucho de
Dios”, dijo en San Salvador el arzobispo mdrtir
monsefior Romero'. Y la pobreza también.

Es cinico manipular las seménticas, las gra-
miticas y las sintdcticas de los textos fundantes
para concluir que los ricos pueden ser pobres es-
pirituales con tal de que sean buenos ricos. La
interpretacién teoldgica no puede ser el resultado
de un re-manejo de las significaciones y de una
espiritualizacién de los sentidos literales hasta
hacer desaparecer la realidad histérica, maquillada
de realidad espiritual y restringida a la zona del
creer, sin insercién real en la zona del suceder.

'O. Romero, Asf habla: Monserior O. Romero, Paulinas,
Bogotd 1992, 234-235.
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La realidad de la pobreza del Jesus histérico
es una pobreza real, de sentido real, de situaciéon
real. Y la pobreza a la que se refiere la tradicién
que testimonia el acontecimiento de Jesds no estd
referida a una pobreza espiritual que niegue o
esconda el sentido de la pobreza real. El docetis-
mo y las confesiones desencarnadas de la fe cons-
tituyen un peligro permanente para la historicidad
de la salvacién cristiana: una muerte violenta de
Jests que resulte transmutada por su sacrificio
redentor; un conflicto social y politico de Jests
que resulte cancelado por la escueta predicacién
del Reino; un asumir el contexto real de situacién
dramdtica de su época que no sea presencia y voz
de la divinidad en el corazén mismo del contex-
to histérico, sino una tedrica encarnacién del
Logos; un haberse hecho pobre y carente que ya
no sea en pobreza real, sino en cémoda pobreza
espiritual.

La célebre novela de Umberto Eco El nombre
de la rosa se escribi6 en pleno debate europeo y
latinoamericano acerca del pobre, de la pobreza,
de Cristo pobre y de la Iglesia de los pobres. Su
honda significacién teoldgica resultdé quizds de
ser sabia metdfora de un elemento vertebral del
Evangelio, tan significativo en la Edad Media
como en nuestros dias. Ya desde el pr(’)logo de la
novela, Eco introduce asf a su personaje el monje
Adso: “Ya al final de mi vida de pecador, mien-
tras, canoso y decrépito como el mundo, espero
el momento de perderme en el abismo de la divi-
nidad (...) me dispongo a dejar constancia sobre
este pergamino de los hechos asombrosos y terri-
bles que me fue dado presenciar en mi juven-
tud... Es preciso decir que el afio 1322, en Perusa,
se habia reunido el capitulo de los frailes francis-
canos, y su general, Michele da Cesena, a instan-
cias de los ‘espirituales’, habia proclamado como
verdad de fe la pobreza de Cristo, quien, si algo
habia poseido con sus apdstoles, sélo lo habia
tenido como “wsus fact”. Justa resolucién desti-
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nada a preservar la virtcud de la pobreza, pero que
dlsgusto bastante al papa, porque quizds le pare-
cié que encerraba un principio capaz de poner en
peligro las pretensiones que, como jefe de la
Iglesia, tenia de negar al Imperio el derecho a ele-
gir los obispos, a cambio del derecho del santo
solio a coronar al emperador. Movido por éstas u
otras razones, Juan condené en 1323 las proposi-
ciones de los franciscanos mediante la decretal
Cum inter nonnullos™

Pobre y pobreza que realmente lo sean, sin
vaciamientos de sentidos y de contenidos, tienen
hoy una semdntica amplia, que la teologfa de corte
profético y liberador ha registrado desde aquellos
dias en que ciertas mediciones sociolGgicas pare-
cfan reducir la pobreza a las solas categorias eco-
némicas o a las perspectivas cerradas de una clase
social proletaria enfrentada a todo lo demds. Y es
porque las perspectivas complejas y amplias acerca
del pobre y de la pobreza no resisten ser definidas
por una sola variable con oscurecimiento de otras
incisivas vertientes de sentido:

— En sentido econémico, pobre es el carente
de recursos monetarios.

— En sentido cultural, pobre es el subyugado
por modalidades de vida y de expresién
ajenas a las suyas.

— En sentido politico, pobre es el violentado
y oprimido por el poder abusivo.

— En sentido clinico, pobre es el enfermo.

— En sentido p51colog1co, pobre es el enaje-
nado, el extrafiado de si mismo.

— En sentido educativo, pobre es el iletrado.

2 U. Eco, El nombre de la rosa, Lumen, Barcelona 1983,
17.19-20. Cf. G. Duque Mejia, “Dia quinto: prima. Donde
se produce una fraterna discusion sobre la pobreza de Jests”™:
Theologica Xaveriana 36 (1986), 101-113.
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— En sentido étnico, pobre es el negro, el in-
digena, el latino, la minorfa.

— En sentido sexual, pobre es el anormal.

— En sentido epidemioldgico, pobre es el in-
fectado.

— En sentido moral, pobre es el descarriado.

— En sentido familiar, pobre es el solo, el tris-
te, el huérfano, la abandonada, la viuda.

— En sentido de género, pobre es la mujer vic-
timizada.

— En sentido de derecho, pobre es el excluido
y pisoteado, sin acceso a la protesta, al dis-
logo, a la democracia, a la representacién.

— En sentido de necesidades bdsicas insatis-
fechas, pobre es el que no puede acceder a
comida, techo, salud, educacién.

— En sentido de desarrollo, pobre es el con-
denado a no ver actuadas nunca sus poten-
cialidades fisicas, espirituales y sociales.

— En sentido ecoldgico, pobre es aquel a quien
se le destruye su habitat, su medio ambiente
y sus recursos de aire, de suelos, de flora, de
fauna.

— En sentido teologal, pobre es el que se cie-
rra a la misericordia y al amor.

— En sentido religioso, pobre es aquel que es
violentado en su conciencia y a quien se le
niega o se le impide buscar y hallar la razén
de su sentido histérico y de su dltimo sen-
tido.

Para esos pobres y con esos pobres, que pulu-
lan a todo lo largo y ancho de nuestra geografia,
es para quienes Dios trabaja en la historia y con
quienes pacta su alianza reveladora y salvadora.
El denominador comun de estos pobres y de estas
pobrezas es la carencia real. Por desgracia, las
mismas comunidades de interpretacién han sido
proclives al vaciamiento de la semdntica de la
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pobreza y de los correlativos lenguajes de la li-
beracién, que hoy resultan espiritualizados y pri-
vados de su mordiente de significacion real. Han
suscrito la confusién de los sentidos semdnticos y
précticos del pobre y de la pobreza. Han permi-
tido que la ya lograda mediacién de las ciencias
sociales analiticas en la elaboracién teoldgica y
pastoral se reemplace otra vez por ciertas media-
ciones filoséficas, que nos han ayudado miés a
contemplar el mundo que a transformarlo.

En efecto, las ciencias sociales analiticas no sé-
lo proporcionan con rigor y disciplina los medios
y los métodos de medicién de la pobreza, sino
también los esquemas para la lectura y compren-
sién del fendmeno: “La economia consiste en un
conjunto de esquemas sociales. Cada uno de los
esquemas constituye una posibilidad que ha ocu-
rrido en y para un momento de la historia
humana reciente o pasada; cada uno se ha com-
binado con otros esquemas en posibilidades pro-
puestas; cada uno ha sido escogido con mayor o
menor probabilidad y se ha sostenido con una
mayor o menor opcién deliberada, y, cualquier
conjunto de combinaciones que haya existido ha
funcionado con mayor o menor éxito por un
periodo mds o menos largo. En sintesis, una
economia es solamente una parte del proceso de
la historia humana™.

Los esquemas antecedentes

Dependencia y liberacion

El término “liberacién” tiene un sentido cier-
to y preciso en el diccionario mundial. Con ¢l se
nombra desde hace décadas el propdsito humano

> B. Lonergan, “Essay in Circulation Analysis™
Collected Works of Bernard Lonergan, vol. 15, University of
Toronto Press, Toronto 1998, 78.
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y cristiano de los movimientos de obreros y estu-
diantes, de los encuentros internacionales sobre
dialéctica de la emancipacién, asi como de las
corrientes filosdficas, socioldgicas y teoldgicas
que reinterpretaron la teorfa de las alienaciones
en términos de teorfa de la dependencia, con la
que verificaron los graves fenémenos y causas his-
téricas de la dependencia y propusieron como
contrapartida la teorfa y la praxis de liberacién.
En su sentido primario, que es econémico y
social, el término “liberacién” designé ese gran
movimiento social y mundial dirigido a contra-
rrestar los resultados funestos arrojados por las
corrientes desarrollistas que se implementaron tras
la Segunda Gran Guerra para la reconstruccién
de Europa y que se ampliaron luego, en los anos
sesenta, a los paises subdesarrollados del Tercer
Mundo.

En efecto, si el célebre Plan Marshall habia
logrado que Europa se levantase de sus cenizas,
entonces las précticas y teorfas del desarrollo
podrian vislumbrarse también como conducen-
tes a la superacién del subdesarrollo de los ter-
ceros mundos en general, de América Latina en
particular. El camino trazado comprendia la
transferencia de capitales extranjeros, el incre-
mento del comercio exterior y el suministro de
tecnologia que sustituyera los arcaicos sistemas
de explotacién y de comercializacién. Sélo asi
serfa dado avanzar hacia la estabilidad politica, al
mejoramiento de los servicios sociales y al enca-
minamiento de los paises atrasados en direccién
de las metas e ideales de las sociedades econémi-
ca y técnicamente desarrolladas.

Este mismo recetario, sustancialmente inmo-
dificado, es el que proponen las actuales corrien-
tes del neocapitalismo econdmico, del neolibera-
lismo ideolédgico y de la nueva derecha politica,
tras el llamado derrumbe de los muros y de las
ideologfas. Pero la cara oculta del sol del desarro-
llismo ha revelado siempre que los ntcleos in-
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dustrializados y tecnificados del Primer Mundo
—paises o transnacionales— estdn econdémica y
politicamente interesados en la vigencia del
actual ordenamiento econémico y social, que,
por inexorabilidad, produce centros y periferias.
Son las periferias las que procuran a los centros la
inmensa mayorfa de las materias primas que ela-
bora el mundo técnico. Y el acumulado capitalis-
ta del mundo rico resulta proporcional con los
precios exiguos de las materias primas y de la
mano de obra que se contrata en los fondos del
subdesarrollo, en comparacién con los precios de
los productos manufacturados, de los servicios y
de los bienes de capital y equipo transferidos al
submundo.

La teorfa y practica del desarrollo han revelado
también que la transferencia de capital al mundo
pobre se grava con altisimos intereses, sehalados
a voluntad por los prestamistas internacionales.
Como para explicarse el actual indice de endeu-
damiento de los paises, para los que el producido
global de su gestién econémica resulta grave-
mente hipotecado al intolerable servicio de la
deuda. La importacién de capitales y de tecnolo-
gfa y el comercio exterior del mundo pobre se
realiza en condiciones desventajosas y gravemen-
te injustas y conduce a un ulterior empobreci-
miento, a la imposicién de politicas econémicas
y sociales trazadas por los ricos para los pobres; al
holocausto de la propia identidad, de las metas
propias, intereses, culturas, cosmovisiones y pro-
cederes en el altar del desarrollo capitalista.

El modelo desarrollista, catequizado en las
escuelas extranjeras de economia e implementa-
do luego con servilismo por las élites nacionales
ilustradas, arroja como resultado un progreso que
beneficia a quienes de fuera o de dentro de los
paises pobres tienen capital, lo invierten, produ-
cen tecnolégicamente, comercian, son duefos de
los medios de produccién, contratan mano de
obra con sueldos de hambre y, entonces, procuran
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mantener la estabilidad econémica y social que
pueda favorecer sus intereses. En un esquema
desarrollista, el pueblo empobrecido sube, a veces,
una grada en la escala no ya del bienestar, sino de
la subsistencia, sin jamds superar su condicién
subalterna, dependiente, de explotado a sueldo.
En el interior de cada uno de nuestros paises, se
reproduce un sistema de mayorfas nacionales
empobrecidas y de pequefias élites que detentan
los bienes de producc10n y los resortes del poder
politico y se constituyen en enlaces nacionales de
los imperialismos internacionales. La logistica y la
geopolitica operan como garantes del orden esta-
blecido, confundido muchas veces con el Estado,
con las instituciones democrdticas, el mundo librey
el orden de la civilizacién occidental.

En ese contexto de los afios sesenta y setenta,
que lejos de mejorar se torna hoy mds dramadtico,
surgen con impetu en los terceros mundos las
précticas de liberacién como contrapartida de la
dependencia técnica, econémica, politica y cul-
tural. Y fue y sigue siendo momento de concien-
cia de que a la liberacién de la dependencia no se
llega sino por la radical reforma o plena sustitu-
cién de determinados modelos de economia y
sociedad, causa cierta del empobrecimiento eco-
némico, de la subyugacién politica y de la opre-
sién cultural®.

Los nuevos esquemas sociales

El neoliberalismo internacional

Tras los acontecimientos sucedidos en Eu-
ropa oriental, se ha pretendido nivelar el fracaso
de los socialismos histdricos con la crisis o caida
del marxismo, con el fracaso del comunismo y

#J. Comblin, “La nueva prictica de la Iglesia en el
sistema de seguridad nacional”: Didascalia (julio 1983), 15.
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con la ida sin retorno del ideal social en la esfera
de la economia. En ese rio revuelto se ha preten-
dido pescar que los ideales humanos de lo social y
de la socializacién fracasaron definitivamente; o
que el comunismo, etapa final del socialismo, exis-
tié pero se derrumbé; o que grandes principios de
la teorfa critica de la sociedad se demuestran hoy
filos6ficamente insostenibles o socialmente falsos.
Niveladas asf las cosas, se abre el camino para que
se proclame sin pudor la entrada en el futuro y el
“final de la historia”, por la supremacia incontes-
table de la ideologfa liberal capitalista, sin otra
alternativa que pueda ser su antitesis’.

Se proclama, ademds, que las causas de la
caida de los socialismos histéricos son metafisi-
cas, necesarias e inexorables segin la dialéctica
hegeliana de la historia —la absorcién de la tesis
en su contraria—, sin que la tesis neoliberal conoz-
ca nueva antitesis. Por ello, el mundo habria
alcanzado la escatologia final, en tanto que a los
pobres y marginados se les mata por siempre su
esperanza, como en el pértico siniestro del infier-
no de Dante. Los socialismos habrfan sido pre-
cursores defectuosos del sistema perfecto que serfa
el neoliberalismo ideoldgico, el neocapitalismo
econémico y la nueva derecha politica.

El neoliberalismo ideolégico retrocede por
detrds del concepto de persona relacional y
comunicativa y redefine a hombres y mujeres en
términos de individuos, natural y socialmente
incomunicables e incomunicados, cuya interrela-
cién sélo serfa posible en planos contractuales
para la conformacién de Estado, de grupo, de
asociacién, de agremiacién, de empresa, con un
propésito de accién funcionalizada dirigida por
fines de éxito y de lucro. Esos espacios contrata-
dos constituyen tan s6lo medios para la realiza-

> E Fukuyama, El fin de la historia y el diltimo hombre,
Planeta, Barcelona 1990.
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cién individual del Bvpoc o pasién desenfrenada
e irrefrenable por el éxito, por el triunfo, por el
ser tenido en cuenta, sobresalir, llegar a la calidad
perfecta y al reconocimiento total, sin que seme-
jante pasién humana irrefrenable pueda ni deba
ser atemperada con principios éticos previos a la
l6gica misma del disefio. La libertad humana
plena, entendida apenas como ausencia de toda
coaccidn, corona la propuesta de la antropologia
neoliberal.

En su dimensién neocapitalista econémica,
esta ideologfa vigente no sélo sustrae la 16gica de
la economia del imperio de la razén, de la anti-
cipacién y de la previsién, sino que refuerza el
recurso “smithniano” a la mano invisible para
regular —fuera de toda légica y razén— los com-
plejos factores de la economia: oferta y demanda;
demanda y precio; precio justo y limites de
ganancia; ganancia y costos de produccién; cos-
tos de produccién e inversién; inversién e inte-
reses; intereses de ahorristas y de prestamistas;
inflacién y equilibrio entre lo que se debe, lo que
se compra, lo que se vende.

Que se revelen las preferencias del comprador
y que una mano invisible regule la oferta, la
demanda y los demds indices econémicos, habia
dicho Adam Smith. Que el principio moral regule
la relacién entre produccién econémica y el repar-
to justo, habfa dicho Stuart Mill. Que el equilibrio
del mercado y el orden de la justicia derive de una
ecuacidn real y casi matemdtica por la que todos
los consumidores puedan gastar sus ingresos segtin
sus preferencias, todos los productores vender sus
productos y el gasto de los consumidores sea el
ingreso de los productores, habfan dicho Walras y
Pareto. Que el equilibrio del mercado, la justicia y
la consiguiente paz social se aseguren por la extin-
cién de la propiedad privada de la tierra y de los
medios de produccién econdmica, asi como por la
abolicién paulatina del Estado y de las clases socia-
les, habia dicho Marx. Que el equilibrio del mer-
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cado, la paz y la justicia sean regulados por la ins-
titucionalidad del Estado mediante leyes regulati-
vas de la economfa, normas impositivas, Just1c1a
redistributiva, inversién social y sustitucién de
importaciones, habfa dicho Keynes°.

Sélo que la mano invisible, en esta versién
tltima del capitalismo, se llama katodooio, térmi-
no griego que nombra la suerte, el azar, el juego
de lo imprevisible sin posibilidad de prediccién
ni de anticipacién. El mercado, como juego de
azar, produce de modo inevitable muy pocos
ganadores y multitud de perdedores a quienes no
les asiste razén alguna para sus reclamos de justi-
cia social, redistribucién, gravamen a la ganancia
para redistribuir entre los perdedores y vencidos.
Segiin los consensos de la biblioteca neocapitalis-
ta, conceptos como justicia social, beneficio
comun, redistribucién y Estado benefactor con
los débiles y desprotegidos pertenecen al lengua-
je econdmico del parque jurdsico y a los pocos
sobrevivientes de un socialismo histérica y cienti-
ficamente derrotado.

¢ “En el mismo momento en que colapsé el socialismo
histérico, colapsé también en grandes partes del Occidente
burgués el capitalismo de reformas que habia sostenido ser la
verdadera alternativa al capitalismo salvaje anterior y al socia-
lismo soviético. Este capitalismo de reformas habia puesto,
junto a la mano invisible de Adam Smith, la mano visible de
Lord Keynes. Ahora el capitalismo retiré la mano de Keynes
y se volvié a presentar como el capitalismo salvaje que habfa
sido. En este mismo momento la teorfa econdmica neoliberal
radicalizé la teorfa econdmica neocldsica; se puso mds escép-
tica y mucho mds agresiva. Adam Smith, que hasta entonces
habia sido encubierto por pensadores econémicos mds bien
reformistas, desde Marshall a Keynes, volvié a aparecer como
el gran clésico del pensamiento econémico, cuya mano invi-
sible conducirfa el destino del mundo hacia el mejor de los
mundos posibles. No obstante, los gritos de triunfo son mds
bien artificiales. Uno de los que grité con mds ruido, Francis
Fukuyama, era un funcionario del Departamento de Estado,
encargado de producir optimismo” (F Hinkelammert, £/
mapa del emperador, Ed. DEI, San José de Costa Rica 1996,
116-117).
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Por lo anterior, el tercer eslabén en la légica
del neoliberalismo ideolégico y del neocapitalis-
mo econdémico es la nueva derecha politica, con
sus postulados inexorables de recorte sustantivo
del Estado, renuncia decisiva a su pretendida
conduccién de la economia y, sobre todo, des-
monte de politicas de beneficio social, redistribu-
cién del ingreso y régimen de subsidios. La nueva
filosoffa del Estado se define ahora en los hori-
zontes de la denominada comunidad liberal’,
cuyo precepto politico es la privatizacién, su pre-
supuesto ideoldgico el individuo, y su juego de
mercado la “katalasia’.

Quizds nunca la violencia y la injusticia inhe-
rentes al sistema habifan excogitado una estructu-
racion total filoséfica, politica y econémica tan
desafiante de los valores éticos universales y del
derecho de los pobres al reconocimiento y a la
equidad. El desafio de la ideologfa neoliberal reta a
la practica totalidad del cuerpo teolédgico del cris-
tianismo, como ha sido establecido con penetra-
cién y sabiduria®. Shumpeter, puesto un dfa en ofi-
cio de profeta, vaticiné que el capitalismo interna-
cional sobrevivirfa a condicién de que supiera dar
razén de si mismo. Hoy, el brioso capitalismo inter-
nacional galopa a sus anchas por el vasto mundo y
a fe que ha dado cuenta de sus siniestros principios
y también de sus decepcionantes resultados.

El “libre” mercado

La mundializacién del modelo tdnico de mer-
cado tiende hoy a la unificacién de la humanidad
en términos de productores y consumidores, ven-

7 R. Dworkin, La comunidad liberal, Siglo del Hombre
Editores, Bogotd 1996

8 A. Mdnera, En las fuentes del neoliberalismo:
Aproximacién critica teoldgica a Fundamentos tedricos del
neoliberalismo en Friedrich A. von Hayek, Publicaciones Edi-
tores, Bogotd 2002
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dedores y compradores, ahorristas y prestamistas,
empresarios y trabajadores, técnicos y usuarios, en
una fraternidad universal sin fronteras que, en el
escatologismo hirsuto de Fukuyama, jamds habfa
logrado sistema, cultura o religién alguna. El
milagro de la unificacién global de la humanidad
dispersa serfa obra del libre mercado por encima
de barreras y fronteras, de credos y culturas.

:Quién, que quiera escapar a la satanizacién
del modelo vigente de economia y sociedad, deja-
rd de reconocer los innegables aciertos y benefi-
cios del modelo mismo?. Los conglomerados
humanos nacionales e internacionales van supe-
rando sus habituales comportamientos de islas
cerradas y enfrentadas que producen todas lo
mismo, consumen lo mismo, repiten todas los
mismos e idénticos procesos sin posibilidad de
innovacién, de crecimiento real y de expansién,
de intercambio de visiones, de tecnologia, de aho-
rro sustantivo en las fases mismas de la produc-
cién. El ocaso de la fragmentacién es mérito de la
globalizacién de los mercados, como se practica
hoy a gran escala en la Unién Europea y a escala
incipiente en la proyectada Alianza de Libre
Comercio de las Américas (ALCA) v, en su defec-
to, en los Tratados de Libre Comercio (TLC), en
el Mercosur, en la débil Comunidad Andina de
Naciones (CAN) y similares en el mundo.

La competitividad real, la calidad y la exce-
lencia de productos, bienes y servicios comienzan
a ser realidad a partir del desmonte de barreras co-
merciales y de aranceles con las que se castigé el
producto o servicio extranjero, castigo que lo torné
no competitivo con el producto nacional, por lo
general monopolizado, malo, escaso, caro, impun-
tual, ineficiente, negador de la libertad de elegir’.
El mercado, ligado antes en exceso al intercam-

’ Milton y Rose Friedman, “La tiranfa de los controles”,
en La libertad de elegir: hacia un nuevo liberalismo econdmi-
co, Grijalbo, Barcelona 1980, 63-104.
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bio de productos perecederos segun la teorfa de
las ventajas comparativas, se amplla hoy hacia el
mercado de capitales, grandes inversiones trans-
nacionales, transferencia de tecnologia e infor-
macién con que se innova y se expande toda la
produccién. Ello supera los ciclos insipidos del
eterno retorno, por los que se compré lo que se
consumid y se consumié lo que se comprd, con
claros indicios de pobreza no s6lo comercial, sino
mental y espiritual.

Por lo demds, la reduccién de las dimensio-
nes del Estado y de su desaforado intervencionis-
mo da como resultado la desregulacién de la eco-
nomia controlada antes por el Estado centralista,
alcabalero, burécrata e ineficiente, y cede el paso
a la libre actuacién de los particulares en una eco-
nomia de mercado libre. La privatizacién no es el
de todo ajena al legitimo derecho de los parti-
culares y de los asociados para generar empresas
productoras de riqueza, de bienes y de servicios
que, en dltima instancia, crean crecimiento, desa-
rrollo y superacién de la pobreza.

El desmonte de las economias de beneficencia
es, por lo demds, reclamo imperativo a la respon-
sabilidad de quienes, por su atraso y su carencia,
perpetdan su condicién y posiblemente disfrazan
su pereza con pretexto de pobreza y consiguiente
reclamo de politicas de subsidios o de entera gra-
tuidad, de prevision social sin aportes previos del
particular, de vida a cargo del Estado, es decir, a
costa de la eficiencia y de los exitosos resultados
ajenos.

Pero sin apologias acriticas del modelo de
economia y sociedad vigente, ;quién puede ocul-
tar la gravedad de sus efectos y la perturbacién
social que lo acompafia? Porque, en tanto que los
paises y conglomerados pobres abren de par en
par sus puertas y sus puertos a la gran produccién
de servicios, bienes y capitales del mundo rico,
éstos imponen toda traba posible a la presencia
real en sus mercados de los productos, bienes y
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servicios del inmenso mundo de paises margina-
les, a quienes se advierte paradéjicamente de que
su dnica posibilidad de supervivencia reside en el
mercado internacional. Asi, nuestros paises se ven
literalmente inundados de productos extranjeros,
entidades financieras y aseguradoras extran-
jeras, capitales extranjeros, educacién extranjera,
pauta televisiva extranjera, sin que se demuestre
que haya contraprestaciones compensatorias rea-
les en justicia y equidad.

El eterno ahogamiento de los paises margina-
les por causa de la deuda externa conoce hoy un
nuevo agravamiento por fuerza de la presencia de
capitales golondrina. Sin inversiones sélidas y
duraderas en los paises de acogida que puedan
garantizar el impacto benéfico en la estructura
econdmica y social, esos capitales trdnsfugas vue-
lan, como las golondrinas, con jugosos intereses
de un pais necesitado a otro para perpetuar en
todos el ciclo permanente de la usura y del tréfi-
co transnacional. Ademds, la rica, experimentada
y bien subsidiada industria agropecuaria de los
paises ricos no puede ser punto de referencia y
de equitativa competencia con los precarios sis-
temas de siembra, recoleccién, manufacturaciéon
y empaque en los conglomerados secularmente
marginados. La equidad de las dotaciones ini-
ciales que aseguren una competencia real en el
plano de la agroindustria no puede suponerse
entre ricos y pobres, pese a los descomunales
esfuerzos que por educacién, tecnologfa, desa-
rrollo de infraestructura y programas sanitarios
y fitosanitarios se exige hoy a paises y conglo-
merados marginales, con toda la ingente inver-
sién que se supone.

Cabe, ademds, esperar que para los paises pe-
quenos y pobres llegase a resultar mejor comprar el
producto, bien o servicio antes que producirlo,
con la consiguiente pardlisis de los timidos proce-
sos de industria y de comercio, indices insopor-
tables de desempleo y subempleo y empobreci-
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miento ulterior en que resulte peor la medicina
neoliberal que la congénita enfermedad del atra-
so y de la frustracién. La ausencia de ocupacién
productiva en sus conglomerados de origen es
causa del impresionante fenémeno del desplaza-
miento, de la emigracién, del nimero descomu-
nal de némadas internacionales privados de
patria y de cultura, de familia y de afecto.

Y si es verdad palmaria que no se puede
repartir la pobreza y que es menester generar la
riqueza antes de distribuirla, también es verdad
rotunda que de la globalizacién, mundializacién
e internacionalizacién de las economias en el
libre juego del mercado cabe esperar ganancias
descomunales para quienes ya poseen, juegan el
juego del mercado, ganan cuando ganan y ganan
cuando pierden en un medio dramdticamente
darvinista que asegura el éxito a quien siempre ha
tenido éxito y agrega fortuna a quienes siempre la
tuvieron. Las especies humanas menores, al decir
de Garcia Mirquez, son estirpe condenada a cien
anos de soledad sobre la tierra.

Por lo demds, el retroceso del Estado por
detrds de si mismo y las nuevas dimensiones en
que lo sitda la Gran Sociedad no pueden ser regla
universal para conglomerados humanos que asis-
tieron desde siglos atrds a verdaderos procesos de
socializacién de la salud, de los servicios y de la
educacion publicos y para sociedades marginadas
a las que se les obliga a definirse y a actuar en la
légica del gran capital antes de todo proceso de
socializacién que mire en especial las necesidades
abismales de la inmensa mayoria de su poblacién.
El papel del Estado no puede ser el mismo en
Brasil que en Francia, en México que en Suiza o
Dinamarca: “La clase social rica, poderosa ya de
por si, tiene menos necesidad de ser protegida
por los poderes publicos; en cambio, la clase tra-
bajadora, al carecer de apoyo propio, tiene nece-
sidad especifica de buscarlo en la proteccién del
Estado. Por tanto, es a los obreros, en su mayoria
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ébiles vy necesitados, a quienes el Estado debe
débiles y d q | Estado deb
dirigir sus preferencias y sus cuidados™.

La integracion Sur-Sur

La nueva semblanza politica y social que
hoy surge en el inmenso Sur de América (Vene-
zuela, Brasil, Argentina, Uruguay, Bolivia, Perd,
México) no puede ser etiquetada con ligereza de
populismo simple y llano. El hemisferio Sur
mundial debe reforzar sus propias responsabilida-
des del lado de quienes viven y padecen en el
frustrado Sur, sin que pueda hacerse un rodeo
para transitar irresponsablemente por el camino
del Norte. La urgencia del momento es una plena
conciencia de los valores, posibilidades y alterna-
tivas que se ofrezcan al Sur empobrecido para ser
¢l mismo y para avanzar en direccién no simple y
llana de los ideales del Norte desarrollado, sino
en pos de la justicia, de la equidad, de la fraterni-
dad. En el Sur latinoamericano, asidtico, africano
y aun europeo vuelve a tener plena vigencia y
vigor la propuesta general de la liberacién. En
lugar de desvanecerse o de mantenerse como pro-
puesta regional, la utopfa de la liberacién ha
devenido cada vez mds actual y mds abarcante de
cuanto pudo significar en sus origenes.

El hemisferio Sur, y particularmente América
Latina, estd siendo convocado por la historia y la
fuerza de los hechos a una integracién real de sus
economias, de sus politicas, de sus culturas. En los
actuales intentos sobresalen el Mercado Cen-
troamericano, la Comunidad Econdémica del
Caribe, la Comunidad Andina de Naciones, el
Mercosur, el Grupo de los Tres. Esos alinde-
ramientos, inspirados en la Unién Europea, no
niegan que los pactos de integraciéon llevan la
marca indeleble de los desarrollismos, de la 16gi-

1 Leén XIII, Rerum novarum, en la cita de Juan Pablo
11, Centessimus annus, 10.
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ca del mercado y de las propuestas de la apertura
neoliberal.

Pero en ese plano de la integracién conti-
nental deberd darse paso hacia los ideales
profundamente liberadores de creacién de la
comunidad continental, de establecimiento de la
fraternidad entre paises de la patria grande, entre
pueblos que tienen en comun sus problemas, su
cultura, sus riquezas naturales, sus comunes ori-
genes, su fe cristiana y sus destinos inseparables.
En semejantes contextos, el pobre y su pobreza
ha llegado a ser el hecho mayor no sélo como
victima, sino también como actor social, en
cuanto por €l pasa la generacién de nuevos derro-
teros histéricos. Hoy se refuerza mds esa autorfa
histérica del pobre por la generacién de elemen-
tos primordiales, como creacién de riqueza hu-
mana; formas de economfia solidaria; formas de
organizacién popular; formas de simbolizacién y
expresién mitoldgicas y sapienciales; modos de
educacién alternativa; reforzamiento de las cultu-
ras propias, débiles econémicamente, pero llenas
de humanismo y de piedad.

El Tercer Mundo, conformado por inmensas
mayorias populares y pobres, tiene que mostrar
hoy mds que nunca que el discurso sobre la
pobreza y el pobre y las opciones politicas y pas-
torales de décadas anteriores no estaban fundados
en ideologfas revanchistas de izquierda, sino en la
responsabilidad ética ante la historia. Y es que los
despistados y los maliciosos proclamaron, a la
mafiana siguiente de la caida del socialismo del
Este, el final del discurso religioso y social sobre
el pobre y el desbarajuste definitivo de las praxis
y teologfas de liberacién: “La crisis del marxismo
no elimina en el mundo las situaciones de injus-
ticia y de opresién existentes, de las que se ali-
mentaba el marxismo instrumentalizindolas. A
quienes hoy buscan una nueva y auténtica teoria
y praxis de liberacién, la Iglesia les ofrece no sélo
la doctrina social y, en general, sus ensefianzas
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sobre la persona redimida por Cristo, sino tam-
bién su compromiso concreto de ayuda para com-
batir la marginacién y el sufrimiento. La derrota
del socialismo no deja al capitalismo como tnico
modelo de organizacién econémica”"!

Evangelio de los pobres

Con la condicién de no permitirnos especu-
lar impunemente sobre la pobreza ajena, acudi-
mos ahora a los lugares en los que la Iglesia fun-
damenta la conciencia que ella tiene de si misma,
de su creer, de su esperar, de su accionar, y que
constituyen su propia memoria y son dadores de
la identidad propia de su misién. Sin que inte-
rrogar por los pobres a la tradicién biblica y cris-
tiana sea ponernos en plan de reconstruccién
arqueoldgica de significados, sino en actitud heu-
ristica del pobre y de la pobreza, dado que nues-
tro interrogar es ya voluntad de comprendernos y
de actuar en el horizonte de ese mundo biblico y
cristiano al que pertenecemos por vocacién y por
conviccién.

En el horizonte de la tradicién biblica, aque-
llos que hoy nombramos bajo el término “pobres”
estan comprendidos en el amplio campo semdn-
tico de los oprimidos, que son aquellos a quienes
se niega o se viola su propia dignidad. Desde tal
perspectiva, Proverbios 22,22 puede ser ¢jemplo
de las formulaciones incisivas y reiterativas en
que la causa del huérfano, de la viuda, del foras-
tero, del cojo, de la victima, es sin més la causa y
el derecho de los pobres que Dios reivindica.
Tomar partido por ellos, asumir su causa y hacer
justicia: ésa es la experiencia de salvacién que se
tiene de Dios y en la que se inscribe, a su vez, la
préctica creyente y confesante de quien ora con el

salmo 146,6.

" Juan Pablo 11, Centessimus annus, 26. 35.
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La violencia contra los oprimidos es violen-
cia contra el propio Dios en las perspectivas de
comprensién y de sentido de Proverbios 14,31 y
17,5, como para que sea posible no sélo inter-
cambiar el derecho de los oprimidos con el dere-
cho de Dios mismo, sino fundamentar en el divi-
no el derecho humano de los envilecidos de la
tierra: “cuanto hicieron con uno de estos herma-
nos mios conmigo lo hicieron” es el nervio de la
articulacién en Mateo. Solo que mds alld del sig-
nificado de campos semdnticos como pobre,
oprimido, hacer violencia, tomar partido, practi-
car justicia, la gran tradicién del Exodo es memo-
ria entrafiable del hecho de la liberacién de
Egipto. Y Egipto es para Israel memoria histérica
y signo permanente para reconocer el accionar
del Dios verdadero, asi como es memoria y para-
digma de los derechos humanos del explotado
econémico, del dominado politico y del subyu-
gado cultural, en cuyo favor Yahvé toma partido
para hacer justicia. Trabajos forzados en dura
servidumbre, dominio del faraén y de las estruc-
turas imperiales, imposibilidad de la propia per-
vivencia bioldgica y cultural son el tejido de
opresién y de indignidad humana que rompe las
entrafas paternales de quien decide bajar, tomar
partido, hacer justicia, liberar como mdxima
expresién de la misericordia y del amor. Los dere-
chos humanos de los pobres, oprimidos y venci-
dos son el correlato sociolédgico, cultural y politi-
co de la revelacién del nombre de Yahvé en la
memoria de éxodo de un pueblo desplazado y
violentado.

Toda otra experiencia y toda otra zona de
sentido en Israel enlaza con esa experiencia fun-
dante y fundamental de la liberacién de Egipto.
Tal es el caso de la tradicién del Génesis, que
viene a ser traslacién del sentido de la tradiciéon
del Exodo. Porque, si del no ser pueblo y nacién,
si de la indignidad y del cautiverio, si de la opre-
sién y del caos personal y social Yahvé rescatd y
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liberd, es porque desde siempre, desde la consti-
tucién del mundo, 7 principio, el Sefior rescaté
del caos de la indignidad y de la ausencia de dere-
cho y revisti6 a hombres y mujeres de maxima
dignidad y de incomparable e inviolable sacrali-
dad. “Y dijo Dios: hagamos al hombre a nuestra
imagen y semejanza” es la mds profunda reflexién
a que llega Israel en su disefio antropoldgico, tras
las profundas experiencias de no ser, de cautivi-
dad, de opresién, de indignidad, de violenta-
miento y de liberacién.

Imagen y semejanza de Dios es el fundamen-
to de la eminente dignidad de los pobres. Es tam-
bién razén para que la liberacién del Exodo, el
tomar partido, el hacer justicia, el defender y
auxiliar la dignidad de los envilecidos tenga que
suceder en el tiempo una vez y otra vez. ;Dénde
estd tu hermano? o la variante ;qué has hecho con
tu hermano? y la sangre de Abel clama a mi desde
la tierra constituyen el supremo reclamo de Dios
mismo por la vida, la sangre y el derecho inviola-
ble de aquel y de aquella que son su imagen. A su
vez, la tradicién deuterondémica, al sentar las
bases juridicas, politicas y sociales del antiguo
Estado de Israel, retorna a la experiencia profun-
da de la liberacién de Egipto y entonces la tradi-
cién del Exodo vuelve a ser el paradigma de cons-
titucién nacional con base en la memoria del
cautiverio y de la opresién: Ustedes fueron opri-
midos en Egipto y, por consiguiente, no pueden
oprimir; fueron explotados y, por consiguiente,
no pueden explotar; fueron subyugados y, por
consiguiente, no pueden subyugar; no habrd
entre ustedes ni pobre ni explotado ni subyuga-
do ni vencido ni ofendido, porque yo los rescaté
a ustedes en Egipto. Esa es la fisonomia teologal
y teolégica de un pueblo estructurado por
voluntad de Yahvé en las supremas normas del
derecho humano y de la justicia. Estado verdade-
ramente alternativo y sociedad verdaderamente
diferente.
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Y cuando la memoria del Exodo y el ideal
deuterondmico se eclipsan, pues “los gobernan-
tes devoran a la gente y les esquilman sus tierras
y sus bienes; los profetas ocultan estos crimenes
bajo falsas visiones y diciendo que yo he hablado
lo que no he hablado; la poblacién del pais prac-
tica la extorsién, comete robos, oprime al pobre
y al necesitado, maltrata al forastero sin ningtin
derecho” (Ez 22,24-30), entonces la tradicién
profética desenmascara todo subterfugio de pie-
dad falsa y de falso culto con el que se pretende
sustituir o aminorar la fuerza y los imperativos
del derecho de los pobres y de la justicia de
Dios: “A mi qué tanto sacrificio, dice el Senor.
Yo no soporto las fiestas de gente que practica el
mal. Cuando ustedes levantan las manos para
orar, yo aparto mis ojos y aunque hacen largas
oraciones, yo no las escucho. Dejen de hacer el
mal. Aprendan a hacer el bien, esfuércense en
hacer lo que es justo, ayuden al oprimido, hagan
justicia al huérfano, defiendan los derechos de la
viuda” (Is 1,1-18).

La tradicién jesulégica —el misterio entrana-
ble de Dios con nosotros— se reclama a la tradi-
cién profética, a la deuteronémica y a la suprema
fuente de la experiencia del Exodo: de Egipto
llamé a mi hijo (Mt 2,15) es lazo de unidad teo-
l6gica que traza el evangelista entre la liberaciéon
del cautiverio de Egipto y la nueva gesta libe-
radora de Jests de Nazaret. En admirable cons-
tructo literario, Jests nifio es perseguido, des-
plazado y exiliado a Egipto por la nueva fuerza
dominadora que masacra a los inocentes: “Un
clamor se oye en Ramd, llantos amargos y gran-
des lamentos. Es Raquel, que llora por sus hijos y
no quiere ser consolada porque ya estdin muertos”
(Mt 2,18). En Jests de Nazaret, el Padre vuelve
por la causa de las victimas y toma partido por los
desplazados, violentados y conculcados. El pre-
guntar del predicador en el desierto por la calidad
mesidnica del nuevo liberador y restaurador del
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derecho y la justicia es respondido con obras de

liberacién de los oprimidos: “Diganle a Juan lo
p &

que han visto y oido; los ciegos ven, los cojos

andan, los muertos resucitan, a los pobres se les

anuncia la Buena Noticia” (Lc 7,22).

Nacié sin que hubiera para él lugar en la
posada. Sufrié el destierro y el desplazamiento
forzoso. Sus condiciones de vida corren en analo-
gfa con las zorras en sus madrigueras y con las
aves en sus nidos, sin que tenga una piedra para
reclinar la cabeza. Su permanente confrontacién
con los orgullosos y los déspotas, los hipdcritas y
dominadores, los traficantes y usureros, los lega-
listas y violentadores del derecho de los pobres y
oprimidos le merecen la fama de subversivo,
irrespetuoso de la ley, soliviantador del pueblo.
Sometido a un juicio religioso en una sinagoga de
zorras y a un pseudojuicio ante el tribunal de un
usurpador politico, Pilato se lavé las manos para
declararse inocente del derecho del sentenciado y
condenado, del torturado y ejecutado.

Con razén el sujeto entusiasta con la Buena
Noticia proclamada por Jests no fue a secas el
Lows (el pueblo) ni el ebvos (la nacién), es decir,
los ciudadanos, la gente bien, sino los ox)ot, la
turba, la chusma, la montonera de los vencidos
y ofendidos'?. Con razén, el Reino que llevaba en
su corazén y en sus labios de fuego era liberacién
de toda la maldad acumulada contra las victimas
y los indefensos y potenciacion de todas las bonda-
des reprimidas en favor de los caidos y avergonza-
dos. La justicia que en él brilla no es vindicativa,
sino salvifica para anunciar la justicia y el derecho
a los pobres y el afio de gracia del Sefior.

En tales perspectivas debe leerse el rescate
de la dignidad de la mujer violentada, acorralada
para ser apedreada por las manos manchadas de

12 J. M. Castillo, E/ Reino de Dios: por la vida y la dig-
nidad de los humanos, Desclée, Bilbao 1999, 43-53.
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sus mismos violentadores. O el rescate del dere-
cho sobre la tradicién religiosa. O de los hombres
y mujeres sobre la ley y las leyes. O el sermén del
monte, mas distante de bienaventuranzas de ul-
tratumba que de la reivindicacién divina del dere-
cho de los pobres, de los que lloran, de los que
tienen hambre y sed de justicia, de los mansos, de
los misericordiosos, de los hacedores de paz. O
los supremos abismos de antropologia jesuldgica
en que, por accién de la gracia y del amor, en una
nueva creacién y en una nueva imagen y seme-
janza, hombres y mujeres son hijos del Padre,
templos de su Espiritu, salvados, rescatados,
levantados, nuevos seres, nuevas criaturas, nueva
dignidad. Ante el ser humano, el méximo y su-
premo mandamiento es el amor, fundado en el
renovado intercambio “nadie que ame a Dios
puede no amar al hermano” (1 Jn 4,20).

Por lo demds, es escalofriante el realismo de
la estructura econémica del Evangelio, cimenta-
do desde el asunto vertebral de la pobreza: “Hace
tiempo que me siguen y no tienen que comer’, s
un texto del evangelio de Marcos (8,2) que pre-
senta unidos e interactuantes tres elementos que
las patologias exegéticas y teoldgicas han procu-
rado separar: la economia, que es el dmbito para
plantear y resolver el asunto del pan para todos;
la teologfa de Marcos y su comunidad, que ela-
bora el sentido, el contrasentido de un pan que
no alcanza; la realidad del seguimiento histérico,
pero de carencia econdémica en el entonces de los
discipulos y en el ahora de los seguidores de
Jests, a quienes ni los economistas ni mucho
menos los biblistas les han resuelto el dramdtico
asunto de su pan.

El texto de Marcos es del afio 71, y lo que
refleja es la situacién de los seguidores de Jesds en
la Roma imperial economicista, absorbente de
los bienes de sus colonias, exigente en los
impuestos, cruel frente a quienes todo lo tienen
en la metrépoli dominadora y a quienes carecen
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de todo y no tienen qué comer. Los cristianos de
Roma, en el evangelio de Marcos, hacen memo-
ria de la Buena Nueva del Reino, proclamado por
un artesano menor, sobre unas bases de innegable
realismo econémico que, a partir de Marcos y sus
fuentes, se desborda por toda la tradicién sinép-
tica:

— La imposibilidad de abastecer de pan a tanta
gente.

— Los doscientos denarios que no bastarfan.

— El multiplicar el pan no una sino dos veces.

— El repartir la riqueza.

— El no atesorar.

— El debate sobre el pago de impuestos.

— El dar de la propia pobreza como la vieje-
cita en la alcancia del templo.

— El producir intereses del capital encomen-

dado.
— El no amontonar en graneros.

— El desear hartarse con las migajas de la mesa
del rico.

— El no sélo de pan vive el hombre.

— La siembra, el crecimiento y la cosecha.
— El recibir el ciento por uno.

— El no se puede servir a Dios y al dinero.

— El bienaventurados los pobres y el ay de
ustedes los ricos.

— Las bases sociales sobre las que se funda-
mentan las bienaventuranzas del Reino: los
pobres, los que lloran, los hambrientos de
justicia.

— El criterio valorativo de la accién humana
total en términos de necesidades bdsicas
insatisfechas o satisfechas, que el Sehor asu-
me como hechas a él mismo si se hacen o se

dejan de hacer con los hermanos pequefios
y débiles.
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Lo econémico no es una circunstancia externa
en la que suceda el Evangelio de Jesus. Al contra-
rio, es su constante y también su determinante,
por méds que exégetas y tedlogos se apresuren a
espiritualizar los sentidos, como avergonzados de
que el Evangelio del Reino llegue hasta las realida-
des de la materialidad y de la profanidad. Y nadie
deberfa extraiarse de los sentidos materiales ni de
las bases econémicas del Evangelio del Reino.

Porque también las tradiciones mayores que
componen el texto que hoy conocemos como
Antiguo Testamento se escribieron desde la expe-
riencia de la dominacién econémica de la corte
de David y de Salomén, que reeditaron la opre-
sién, la carencia y el atropello del pueblo en Egipto
antes de su liberacién. Sila fuente P es el reflejo del
interés sacerdotal por el sacrificio y por el culto
como sistema de sostenimiento, y si las fuentes D
e Y reflejan los intereses de los grupos humanos de
letrados y doctores, es claro que la fuente E es el
clamor del campesino, del que labra la tierra, del
que la trabaja con el sudor de la frente, de quien
siente el trabajo como el destino cruel por el que
se siembra aquello que no se cosecha ni se come.
Las tradiciones proféticas, a su vez, comprenden
las vehementes denuncias contra una economia
imperial explotadora, ajena al derecho de los
débiles, de los jornaleros, de los esquilmados por el
mercadeo, por la usura y el fraude.

La manifestacién de Dios en y por la historia
jamds consentird que la genuina produccién teolé-
gica y la prictica pastoral sucedan por fuera o con
independencia de la produccién econdémica.
Porque la economia es pilar sustantivo de la his-
toria del hombre sobre este planeta. Y porque si el
acto revelatorio de Dios estd encaminado con
indiscutible prioridad a la dignificacién y libera-
cién del pobre, del oprimido, del explotado, del
desposeido, del marginado, del cojo y del c1€go,
del manco y del enfermo, entonces el criterio
méximo de eticidad de toda genuina teologfa y
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pastoral tendrd que definirse desde la causa de
los pobres. Ellos son tales por mil factores, de los
cuales la carencia econdmica es sustrato comun e
inequivoco.

La opcién por los pobres

Con semejante herencia teologal y teoldgica,
es apenas légico que en la comunidad de segui-
dores que se reclama a la memoria resucitada de
Jesus los derechos de los pobres hallen puesto de
honor en la palabra denunciadora y profética de
los primeros Padres de la Iglesia, asi como en los
recurrentes escritos de autores eclesidsticos. Unos
y otros toman fuerza de inspiracidon en la gran
tradicién biblica de los dos testamentos, y mu-
chos de ellos, por su inmersién social y cultural,
hacen suyo el derecho romano, con el que ponen
cimientos de civilidad en los pueblos que evange-
lizan. La centralidad del derecho de los pobres, su
estudio y su cultivo hablan bien de una Iglesia
antigua y medieval que hizo del derecho, de las
decretales y de los cdnones forma y norma de su
propia conducta.

En tal contexto de tradicién de los derechos
humanos de los pobres, tiene amargo sabor el
anatema de Pio VI contra la Asamblea francesa y
su proclamacién de los principios fundamentales
de igualdad, de fraternidad y de libertad en que
se condensaba ya el espiritu mismo de la moder-
nidad secular. Y no es que en la Iglesia se negaran
para entonces o se ensombrecieran semejantes
derechos fundamentales, sino que se temifa a la
mayorfa de edad de los Estados y a la separacién
inexorable de los derechos respecto a las tutelas
eclesiales. No crey6 la Iglesia que los derechos del
hombre fueran un atentado contra los derechos
de Dios, sino que los justos y verdaderos dere-
chos pudieran darse por fuera o al margen de la
Iglesia, dmbito tradicional de los derechos de los
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pobres. Desde tal perspectiva quizds pueda ex-
plicarse la postura beligerante y difidente de la
Iglesia con las proclamas de derechos del hombre
inherentes al iluminismo de los siglos XVII y
XVII y a los principios de afirmacién de las
nacionalidades en Inglaterra, en Francia, en
Alemania y en los procesos de independencia de
las colonias de América.

Por lo demds, el pensamiento social de la
Iglesia moderna ha venido acompanando los de-
sarrollos tedricos y practicos de los derechos
humanos y, especialmente, de los pobres en los
amplios debates surgidos con ocasién de la revo-
lucién industrial, del auge del sistema socialista y
del capitalista, del movimiento mundial en pos
del desarrollo y de la paz y de las nuevas vertien-
tes en que se inscribe el neoliberalismo inter-
nacional. En ese amplio panorama econdémico,
social, politico y cultural de la humanidad se ins-
cribe la conciencia eclesial que toma partido por
el derecho al trabajo, por el salario justo, por las
condiciones de salud y de horario, por el derecho
sindical y de huelga, por las victimas que resultan
del desequilibrio prictico en las relaciones del
capital y del trabajo, por el derecho de propiedad,
por los derechos de protesta y de disenso ante
perturbadores modelos de economia y de socie-
dad. En verdad, “los gozos y las esperanzas, las
tristezas y las angustias de los hombres de nuestro
tiempo, sobre todo de los pobres y de cuantos
sufren, son a la vez gozos y esperanzas, tristezas y
angustias de los discipulos de Cristo™".

Lo que debe permanecer en la Iglesia

La severa afectaciéon de la pobreza es fend-
meno transversal sobre tres cuartas partes de la
humanidad, especialmente sobre el hemisferio

¥ Concilio Vaticano I, Gaudium et spes, 1.
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Sur del planeta, que, por paradoja, conforma la
porcién mayoritaria de la Iglesia. Ahi entra en
contradiccién palmaria el pretendido discurso
religioso en términos de amor, justicia y fraterni-
dad. La realidad real hace cinico el discurso de las
confesiones religiosas que, extranadas por com-
pleto de la vida real, pululan también desaforadas
en los paises jévenes y pobres.

Por eso, la ecclesia pauper (Iglesia pobre) es un
modelo de Iglesia que se define y que se organiza
a partir del hecho mayor de nuestro tiempo que
es la pobreza generalizada. La ecclesia pauperum
(Iglesia de los pobres) determina una misién y
apunta a una teleologfa, destino o punto terminal
de la accién, que es la liberacién de los pobres en
la dimensién inmanente y trascendente. En la
conciencia reciente de la Iglesia, la pobreza es un
bien optable cuando ella es el resultado de la pri-
vacién voluntaria para el seguimiento de Cristo
en los consejos evangélicos que a todos nos ata-
fien. Pero la pobreza es un mal culpable cuando
ella es el resultado del acaparamiento y de la
usura, asi como de reprobables esquemas y
modelos de economia y de sociedad. De ahi que
la carta magna sobre evangelizacién del mundo
contempordneo propusiera la articulacién entre
liberacién de los pobres y evangelizacién en tér-
minos de lazos muy fuertes, de orden tanto
antropolégico como de genuina caridad", y que
en los primeros escritos de Juan Pablo II el orden
de la justicia con los pobres fuera definido en tér-
minos de parte constitutiva, parte esencial y parte
integral de la evangelizacién misma®.

Por lo demds, el nombre Iglesia de los pobres
viene de un hombre enviado por Dios, cuyo
nombre era Juan, antipoda quizds del otro Juan
que en la Edad Media anatematizé, o poco

Y Pablo VI, Evangelii nuntiands, 33
"> Juan Pablo II, Redemptor hominis, 15.
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menos, la verdad real de la pobreza real del Senor
y de los suyos: “Otro punto luminoso: para los
paises subdesarrollados, la Iglesia se presenta como
es y como quiere ser, como la Iglesia de todos, en
particular como la Iglesia de los pobres™. Pero
desde el corazén del mundo pobre, fue la Segunda
Conferencia General del Episcopado Latinoame-
ricano la que determiné la fisonomia entitativa
de la Iglesia en términos de Iglesia pobre y defi-
nié su misién inequivoca en términos de Iglesia
de los pobres, con su rotunda consecuencia de
lucha frontal contra las causas estructurales del
empobrecimiento generalizado. La Tercera Confe-
rencia del mismo Episcopado hizo suya la opcién
por los pobres en un claro disefo econémico y
politico.

Sélo que, a partir de esa misma Conferencia,
los sentidos atenuantes y renuentes se han
impuesto hasta la practica supresién de la opcién
en su sentido social y econémico y la sustitucion
por un vago amor a los pobres, caridad con ellos
o limosna, al estilo de los documentos romanos y
de la primera carta enciclica del papa reinante".
Y jamds el orden de la caridad genérica y de la
limosna voluntaria puede ensombrecer o sustituir
el orden imperativo de la justicia evangélica que
no vincula en primer término al Estado, sino pre-
cisamente a la Iglesia. En el grado actual de con-
ciencia eclesial, es un retroceso asignar la caridad
a la Iglesia y la justicia al Estado, como si la jus-
ticia de orden social, econémico y politico no
fuese imperativo absoluto del orden de la fe y del
amor evangélico.

Por eso, de la opcién por el pobre en cuanto
victima inocente de la culpa ajena es indispensa-
ble mantener en la Iglesia:

16 Juan XXIII, “Radiomensaje” del 11 de septiembre de
1962, AAS L1V, 682.

"Benedicto XVI, Deus caritas est, 27-28.
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— La opcién por los intereses del pobre.

— La opcién por modelos de economia y so-
ciedad que resuelvan o mitiguen el impacto
de la pobreza generalizada.

— La opcién por las formas de organizacién po-
pular en que los mismos pobres defienden su
causa y sus derechos (huelga, sindicato, pro-
testa, reivindicacién laboral o salarial, defen-
sa de marginados étnicos, sociales, sexuales).

— La opcién por las culturas populares en
cuanto imaginarios de representacién del
mundo y de la sociedad en formas alterna-
tivas a los modelos dominantes.

— La opcién por la educacién popular que no
signifique la simple entrada del pobre en el
mismo sistema que lo domina y envilece.

— La opcién por la insercién y acompafiamien-
to del pobre alli donde vive, padece, ama y
crece: insercién geogréfica que se acomparne
de la insercién real en sus intereses.

— El pobre y la pobreza como determinantes
de la razén y de la misién de la Iglesia han
venido a ser un elemento transversal, con el
que se ha renovado de raiz la faz histérica y
social de la misma Iglesia. En ese marco
sacramental queda todavia amplio espacio
para seguir consumiendo nuestras existen-
cias en el fuego del amor de Dios y de
todos los excluidos de la tierra.
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Pueblo

Antonio M. Calero

Pueblo de Dios en camino

Fue ésta —la de pueblo de Dios— una de las
expresiones mds renovadoras del Concilio
Vaticano II. El Concilio Vaticano II no dudé en
afirmar que “la Iglesia, por disponer de una
estructura social visible, sefial de su unidad en
Cristo, puede enriquecerse, y de hecho se enri-
quece también, con la evolucién de la vida social.
No porque le falte en la constitucién que Cristo
le dio elemento alguno, sino para conocer con
mayor profundidad esta misma constitucién,
para expresarla de forma mds perfecta y para
adaptarla con mayor acierto a nuestros tiempos”
(constitucién pastoral Gaudium et spes 44). Aqui
usaremos con total tranquilidad la categoria y el
término “pueblo” conscientes de que, en plena
fidelidad y sintonia con el uso que de ellos hizo
el Concilio Vaticano II, no hacemos un uso
meramente socioldgico, sino especificamente
biblico'. Y, al decir de uno de los mas relevantes

' No deja de llamar poderosamente la atencién que
mientras durante siglos (a partir sobre todo de Gregorio VII,
en el siglo XI) se ha venido usando con toda naturalidad y
estricto significado sociolédgico la categoria politica “monar-
quia” para designar la naturaleza constitutiva de la Iglesia, la
categorfa “democracia” aplicada a la Iglesia levanta tantos y
tantos recelos. Pues bien, estamos convencidos de que la
Iglesia no es ni una monarquia ni una democracia. Es, co-
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peritos del mismo (el dominico E. Schillebeeckx),
es una de las categorfas teoldgicas mds significati-
vas y eficaces en orden a la renovacién eclesial
que habia pronosticado y senalado como objeti-
vo fundamental del Concilio el papa Juan XXIII
a los padres conciliares en el discurso de apertura
el 11 de octubre de 1962.

La conciencia de pueblo de Dios, aplicada a
la comunidad eclesial, constituye, sin lugar a
dudas, una de las vivencias mds primigenias y
fecundas que tuvieron los primeros seguidores
del Resucitado. Muchos de ellos, en efecto, pro-
cedian del judaismo, como atestigua el libro de
los Hechos de los Apéstoles (Hch 2,36-41). Y es
indudable que tanto por parte de Yahvé como
por parte de los propios judios se tenfa la pro-
funda persuasién de que Israel era “pueblo suyo”,
“pueblo de su propiedad personal”, “su pueblo”,
“pueblo elegido”, “pueblo santo”, “pueblo de san-
tos”, el que tenfa a Dios mds cerca que ningin
otro pueblo, para el que El quiso ser personal-
mente “su Dios” (Ex 6,6-7; 19,3-8.24; 20,1-7;
Lv 9,5; 11,44-45; 19,2; 20,7.26; 21,6-8; 26,9-12;
Dt 4,1-40; 7,6-12; 28,1-14). Este pueblo, suma
y definitivamente amado (Rom 11,25-32), se
hizo sin embargo infiel. Hasta el punto de que
Yahvé manda al profeta Oseas que engendre tres
hijos, a los que simbdlicamente les impone los
nombres de “Yizreel”, “No-hay-compasién” y

“No-mi-pueblo” (Os 1,4-9).

mo escribi6 acertadamente Congar, un ‘tertium genus” [Y.-M.
Congar, “La Iglesia como pueblo de Dios™: Concilium 1
(1965), 311, en cuanto que la existencia de la Iglesia no es
de origen humano: no se le ocurrié a ningtin hombre, ni a
ningun grupo; es de iniciativa divina. Pero, indudablemente,
la realizacién histérica y socioldgica es igualmente humana,
tomada con toda normalidad del entorno cultural, social y
politico en el que, a lo largo de los siglos, se ha ido desarro-
llando la vida de la Iglesia en los diversos contextos sociales,
politicos, econémicos, culturales.
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A medida que esa infidelidad se acentuaba,
Dios iba anunciando, a través de los profetas, su
decisién de suscitar un nuevo vistago, un Me-
sfas que darfa vida, a su vez, a un nuevo pueblo
plena y definitivamente fiel: “Estableceré con
ellos una alianza eterna; no cesaré de favorecer-
los y les daré un corazén fiel, para que no vuelvan
a alejarse de mi” (Jr 32,40; cf. Jr 31,31-34;
32,37-39; Is 19,21-25; 66,18-19; Ez 11,19-20;
37,23.27;J12,28-32ss). Como un nuevo Moisés
(Mt 5,21-48), Ciristo renové la alianza, pero en
este caso se traté de una alianza “nueva y eter-
na” (cf. Mt 26,28; Heb 7,22; 8,6; 9,15), es
decir, de una alianza de naturaleza infinitamen-
te superior a la realizada por Moisés en el Sinai
(Ex 24,4-8), una alianza que, hecha de una vez
por todas, no tendrd que realizarse nunca més por-
que su vigencia y valor salvador son definitivos

(Heb 8,1-9.28).

De esta forma, el nuevo pueblo de Dios,
sujeto y depositario de la nueva alianza, se con-
virtid, por una parte, en una constante predic-
cién escatolégica de los profetas, un anuncio pro-
yectado hacia el futuro del que el pueblo de la
alianza antigua no era més que “preparaciéon y
figura® (LG 9); y, por otra, en la realizacién mds
concreta y perfecta del “verdadero Israel de Dios”
(Rom 9,6-8; G4l 6,16), de “la verdadera semilla
de Abrahin” (Rom 9,7; G4l 3,29), de “la verda-
dera circuncisién” (Flm 3,3), del “verdadero tem-
plo” (1 Cor 3,16), de “los auténticos herederos
de Abrahin” (Rom 8,17; G4l 3,29; 4,7.30-31;
Tit 3,7). Pero, puesto que “los dones y la llama-
da de Dios son irrevocables” (Rom 11,29), entre
el nuevo pueblo y el pueblo de la antigua alianza
sigue existiendo un profundo y misterioso nexo
—continuidad-novedad—, que explica el apéstol
Pablo en su carta a los Romanos (Rom 10,16-21;
11,1-32).

Es legitimo afirmar, después de lo dicho, que
asf como de puertas adentro los cristianos se sin-
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tieron y reconocieron fundamentalmente “her-
manos~ unos de otros?, asi, de puertas afuera, la
categoria teolédgica “pueblo de Dios” se convirtid,
dentro del cristianismo primitivo, en la mds anti-
gua y fundamental para expresar la forma en que
la Iglesia, comunidad de los creyentes en Cristo,
se entendié a si misma en estrecha relacién con el
pueblo de Dios de la antigua alianza. Junto a ella,
aparece como una forma de entender y vivir la
misma realidad “Iglesia” la categoria “cuerpo de
Cristo”. A veces, se han contrapuesto estas dos
formas de entender y vivir el misterio de la
Iglesia, siendo asi que en Pablo “la idea de pueblo
de Dios perdura pero se interioriza y espiritua-
liza. En lugar de ser simplemente su pueblo,
la comunidad cristiana es también el cuerpo de
Cristo, proviniendo su unidad de la vida de
Cristo que circula por ella y por cada uno de sus
miembros™.

No deja de llamar la atencién, por mds que
esté fuera de toda duda, el hecho de que el
Concilio Vaticano 1I, en la constitucién Lumen
gentium, haya dedicado un solo pérrafo (LG 7) a
la consideracién de la Iglesia como cuerpo de
Cristo, mientras que dedicé un capitulo entero
(el segundo: nn. 9-17) a la consideracién de la
Iglesia como pueblo de Dios. Es éste un hecho
que no s6lo no fue fortuito, sino que fue el resul-
tado de serios, profundos y hasta dolorosos deba-
tes entre los padres conciliares. Mds ain, hay que
recordar y poner bien de manifiesto el hecho de
que este capitulo, que en el primer esquema pre-
sentado en el Concilio figuraba en tercer lugar,
vinculado ademds a los “fieles cristianos” (como
si sélo ellos y no también la jerarquia formaran
el pueblo de Dios), después de largos y encen-
didos debates, primero se desvinculara de los

> M. Dujarier, LEglise-Fraternité, Cerf, Paris 1991.

3 L. Cerfaux, La Iglesia en san Pablo, Desclée, Bilbao
1959, 237.
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“fieles laicos” y después se hiciera pasar por
delante del capitulo dedicado a la jerarquia. Con
toda razén, se puede afirmar que este gesto sefia-
la un hito realmente decisivo en la vida misma de
la comunidad eclesial para los afios sucesivos al
Concilio.

De esta forma —dice E. Schillebeeckx—, “la
Iglesia es presentada en primerisimo lugar como
el pueblo de Dios, mientras que, antes, la Iglesia
era identificada casi invariablemente con la
jerarquia eclesidstica. Esta novedad determinard
intensisimamente el futuro de la Iglesia™. En
este mismo sentido se afirmé —como sentir co-
mun de peritos e incluso de padres conciliares—
que “la insercién de un segundo capitulo (II)
sobre el pueblo de Dios antes del capitulo sobre
la jerarquia (III) es acaso el cambio de plan mds
decisivo: desplaza el dngulo de visién y permite
evitar de ahora en adelante una visién de la Iglesia
como pirdmide clerical; ademds, permite esclare-
cer el problema del sacerdocio universal™.

Pueblo de bautizados que participa
en la triple condicién de Cristo

Comencemos haciendo un par de observa-
ciones que orientan y definen en su verdadero
sentido todo el discurso sobre la Iglesia. Un
punto de partida firme es la persuasién de que
Jesucristo aparece en la historia como la gran
“novedad” de Dios para los hombres. En
Jesucristo, la revelacién hecha por Dios en la
antigua alianza llega a su culmen definitivo e
insuperable. De ahi, entre otras consecuencias,

“ E. Schillebeeckx, La Iglesia de Cristo y el hombre
moderno segiin el Vaticano II, Fax, Madrid 1969, 214.

5 Ch. Moeller, “Fermentacién de las ideas en la elabo-
racién de la Constitucién”, en G. Baratna (dir.), La Iglesia
del Vaticano 11, 1. Flors, Barcelona 1966, 201.
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que aunque se sigan usando términos que se
encuentran en la revelacién veterotestamentaria,
cuando se aplican a Jesucristo y, como continua-
cién suya en la historia, a la Iglesia, hay que
entenderlos en el marco de la novedad que es 'y
significé Cristo para la historia de la humani-
dad: segun la cldsica comparacién que hace la
propia Escritura, como se interpretan las som-
bras a partir de la luz (Heb 7,18-19; 8,5; 10,1;
Col 2,17).

Es preciso recordar, ademds, que en la nueva
alianza se predica de la entera comunidad lo que
en la antigua se predicaba solamente de algunos
miembros del pueblo. En el Antiguo Testamento
habia sacerdotes, pero sélo algunos miembros del
pueblo: los que pertenecian a la casta o tribu
sacerdotal. Existian profetas, incluso habia “escue-
las de profetas”, pero, en definitiva, eran profetas
individuales. Habia reyes, pero eran personas
concretas y determinadas las que ostentaban la
dignidad real. En la nueva alianza, se produce un
vuelco comunitario de enorme envergadura y
trascendencia. Los miembros de este nuevo pue-
blo serdn todos, absolutamente todos, sacerdotes,
profetas y reyes. Es la comunidad cristiana toda
entera, como tal comunidad, la que detenta la
“titularidad” del sacerdocio, del profetismo y de
la realeza.

La denominacién de la Iglesia como el nuevo
pueblo de Dios tiene, como se verd mds adelante,
una serie de consecuencias importantes. Una de
ellas, y no la menor, es que cuando se le atribu-
yen determinados valores o significados, es el
propio pueblo de Dios el sujeto de todas esas atri-
buciones. Esta observacién, que por obvia puede
resultar baladi, se nos antoja con todo de tal
importancia y trascendencia que por no haber
sido asumida todavia suficientemente no se acaba
de entrar por caminos de verdadera y profunda
renovacién eclesial. Mientras la comunidad de
los bautizados no sea percibida y vivida —en la
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realidad de la vida diaria traducida en hechos
concretos y operativos— como el sujeto primero y
principal de esa realidad llamada Iglesia, serd
imposible dar pasos decisivos hacia la Iglesia de
comunidn trabajosamente elaborada y, desde lue-
go, indudablemente propiciada por el Concilio
Vaticano II. Asi lo puso de relieve el sinodo ex-
traordinario de los obispos celebrado en 1985
para hacer una evaluacién oficial de los frutos
producidos por el propio Concilio a lo largo de
los veinte afios pasados.

Aplicado este principio general a algunos
aspectos de la naturaleza del Cristo pascual per-
petuado en la Iglesia, es posible concluir que el
nuevo pueblo de Dios comparte la condicién de
Cristo, sacerdote, profeta y rey.

Un pueblo de sacerdotes

El tnico sacerdocio de Cristo, realizado co-
mo cabeza y pastor de la Iglesia al mismo tiempo
que como “hostia viva, santa, agradable a Dios”
(Rom 12,1), dnico “sacrificio de olor agradable”
(Ef 5,1) —entrega generosa que elimind, hizo ind-
til, superd, abrogé y convirtié en sombra todo
otro sacrificio que no sea el suyo (Heb 10,1-10)—,
se perpettia en la comunidad eclesial gracias a
la participacién de sus miembros en esa doble
forma de sacerdocio de la nueva alianza. La
participacién fundamental, radical, bésica, insus-
tituible, infaltable y constitutiva en el seno de la
comunidad eclesial es la que se realiza gracias al
bautismo, que tiene su inicio precisamente en el
momento de recibir ese sacramento.

La segunda forma de sacerdocio dentro de la
comunidad eclesial es la que se realiza, mediante
el ministerio ordenado, al participar de la condi-
cién de Cristo, cabeza y pastor de la Iglesia. En
un espléndido texto de la carta a los Efesios, el
ap6stol Pablo exhorta: “Siendo auténticos en el
amor, crezcamos en todo aspecto hacia Aquel que
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es la cabeza, Cristo. De €l viene que el cuerpo
entero, compacto y trabado por todas las juntu-
ras que lo alimentan, con la actividad peculiar
de cada una de las partes, vaya creciendo como
cuerpo, construyéndose él mismo por el amor”

(Ef 4,15-16).

Aparece asi, con toda claridad, la funcionali-
dad del llamado sacerdocio ministerial al sacer-
docio bautismal. Funcionalidad que el Concilio
Vaticano II dejé consignada de manera definiti-
va: “El sacerdocio comun de los fieles y el sacer-
docio ministerial o jerdrquico, aunque diferentes
esencialmente y no sélo en grado, se ordenan, sin
embargo, el uno al otro, pues ambos participan a
su manera del tnico sacerdocio de Cristo. El
sacerdocio ministerial, por la potestad sagrada de
que goza, forma y dirige el pueblo sacerdotal,
confecciona el sacrificio eucaristico en la persona
de Ciristo y lo ofrece en nombre de rodo el pueblo.
Los fieles, en cambio, en virtud de su sacerdocio
regio, concurren a la ofrenda de la eucaristia y lo
ejercen en la recepcién de los sacramentos, en la
oracién y accién de gracias, mediante el testimo-
nio de una vida santa, en la abnegacién y caridad
operante” (LG 10). Resulta evidente, por tanto,
que es en ¢l interior de este pueblo todo él sacer-
dotal, y no por encima de él, al margen de él, ni
en contra de él, donde hay que situar y donde
debe ejercerse el llamado sacerdocio ministerial.
No es el pueblo sacerdotal para el ministro orde-
nado, sino exactamente al revés. El ministro es
“ordenado” en funcién y al servicio del pueblo:
para que ese pueblo sea cada vez mds conscien-
te y viva con creciente gozo y eficacia la parti-
cipacién en el sacerdocio de Cristo, la dnica
ofrenda agradable a Dios por la salvacién de los
hombres.

Por otra parte, el Vaticano II no dejé de sefia-
lar los campos en los que es posible y deseable
ejercer el sacerdocio bautismal: “A quienes asocia
intimamente a su vida y a su misién, también les
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hace participes de su oficio sacerdotal con el fin
de que ejerzan el culto espiritual para gloria de
Dios y salvacién de los hombres. Por lo cual los
laicos, en cuanto consagrados a Cristo y ungidos
por el Espiritu Santo, son admirablemente lla-
mados y dotados para que en ellos se produzcan
siempre los mds ubérrimos frutos del Espiritu.
Pues todas sus obras, sus oraciones e iniciativas
apostolicas, la vida conyugal y familiar, el coti-
diano trabajo, el descanso de alma y cuerpo, si
son hechos en el Espiritu, e incluso las mismas
pruebas de la vida, si se sobrellevan pacientemente,
se convierten en sacrificios espirituales, acepta-
bles a Dios por Jesucristo (1 Pe 2,5), que en la
celebracién de la eucaristia se ofrecen piadosi-
simamente al Padre junto con la oblacién del

cuerpo del Sefior” (LG 34).

Un pueblo de profetas

Durante mucho tiempo, a causa sobre todo
del régimen de cristiandad en que se ha desarro-
llado la vida de la Iglesia, habia estado desapare-
cido del dmbito eclesial el carisma del profetismo.
En todo caso, se habia hecho presente, de vez en
cuando, en algunos miembros de la comunidad.
Se habia olvidado y, en consecuencia, habia deja-
do de tener vigencia la ensefanza de Pedro el
dia de Pentecostés, cuando interpreté —aplicdn-
dosela a toda la Iglesia en el dia en que iniciaba
su larga marcha por la historia de los hombres—
la profecia de Joel: “En los dltimos dias —dice el
Sefior— derramaré mi Espiritu sobre todo hom-
bre: profetizardn vuestros hijos e hijas, vuestros
jévenes tendrdn visiones y vuestros ancianos
soflardn suefios; y sobre mis siervos y siervas
derramaré mi Espiritu en aquellos dfas y profeti-
zardn” (J1 3,1-2). Estamos aqui en las antipodas
del episodio que cuenta la Escritura cuando
Josué, discipulo de Moisés, pidi6 a su maestro
que prohibiera profetizar a Eldad y Medad, que

lo estaban haciendo sin que el maestro lo supiera:
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“Mi senor Moisés, prohibeselo” (Nm 11,28). En
Pentecostés, y a partir de entonces hasta el final
de los tiempos, comenzé a hacerse realidad en la
Iglesia el deseo expresado al discipulo por
Moisés: “Ojald todos profetizaran” (Nm 11,29).

El Concilio Vaticano II puso de relieve la
dimensién profética de todo el pueblo de Dios
afirmando: “Cristo, el gran Profeta, que proclamé
el Reino del Padre con el testimonio de la vida y
con el poder de la Palabra, cumple su misién pro-
fética hasta la plena manifestacién de la gloria,
no sélo a través de la jerarquia que ensefa en su
nombre y con su poder, sino también por me-
dio de los laicos, a quienes, consiguientemente,
constituye en testigos y les dota del sentido de
la fe y de la gracia de la Palabra (Hch 2,17-18;
Ap 19,10) para que la virtud del Evangelio brille
en la vida diaria, familiar y social” (LG 35). No
es, pues, la Iglesia un pueblo en el que solamente
algunos son “profetas” y, ademds, en casos y mo-
mentos determinados. El profetismo es un caris-
ma permanente en la comunidad eclesial. Mds
ain, una Iglesia que no sea permanentemente
profética deja de ser la Iglesia de Jests nacida del
Espiritu en Pentecostés.

El profetismo del Nuevo Testamento, en
consecuencia, tiene sus caracteristicas que, se ins-
criben en la linea de continuidad y novedad en
la que estd inscrito todo el misterio cristiano,
comenzando por el mismo Cristo, Sefor. Y, asi,
es un profetismo radicalmente inspirado en el de
Jests y como su continuacién en la historia. Je-
sus, en efecto, aparecié ante sus contempordneos
judios como un profeta; mds atn, como “el gran
Profeta”, “el profeta por antonomasia’, “el pro-
feta de los profetas” (Lc 7,16.39; Mt 16,13-14;
Jn 4,195 6,14; 9,17). Ademds, es un profetismo
en total dependencia del Espiritu que el Resu-
citado entregd a su Iglesia (Jn 7,37-39; 19,30;
20,22-23). Por eso precisamente no es un pro-
fetismo discriminatorio o intermitente, sino que
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estd permanentemente presente y activo en la
comunidad eclesial (Jn 14,15-17; 15,26-27;
16,7-15). Finalmente, es un profetismo cuyo
contenido fundamental abarca, de forma unita-
ria, cuatro aspectos inseparables unos de otros: el
descubrimiento de Dios en medio de los gozos y
las esperanzas, las tristezas y las angustias, los
sufrimientos, afanes, oscuridades, problemas per-
sonales o sociales que conforman el entramado
de la vida diaria. De forma muy especial, este
nuevo pueblo de Dios estd llamado a descubrir a
Dios en y a través de los signos de los tiempos

(GS 1; 4).

Busca hacer presente a Dios como horizonte
insoslayable del hombre, como garantia de su
auténtica felicidad, como motivacién tltima para
el compromiso de construir entre los hombres
la gran fraternidad que los seguidores de Cristo
llamamos el Reino de Dios. Mds alld de las
circunstancias favorables o adversas, més all4 del
espacio y el tiempo, los miembros de este pueblo
estin comprometidos, como prioridad absoluta,
a hacer presente a Dios en la historia de los hom-
bres. Proclaman el anuncio permanente de la
Buena Noticia de la que este pueblo es deposita-
rio y responsable. Un pueblo que ha recibido la
gran noticia, la alegre nueva de la presencia del
Emmanuel que vino a compartir la existencia
humana, a reunir a los hijos de Dios dispersos, a
reconciliar de forma plena y definitiva al hom-
bre con Dios, no puede guardarse egoistamente
esa Buena Noticia para si sélo. Siente la nece-
sidad imperiosa y la grave responsabilidad de
“predicar sobre las azoteas lo que ha oido bajo

techo” (Lc 12,3).

Hay que destacar la valiente denuncia de
todo aquello que va en contra del verdadero bien
del hombre: personas y estructuras, situaciones
coyunturales o permanentes. Este pueblo de
Dios, con el testimonio personal y comunitario
ante todo, pero también con la palabra, estd lla-
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mado a denunciar todo lo que se opone al pro-
yecto de Dios en la historia: construir una socie-
dad en la que cada hombre pueda realizarse como
persona humana. Esta denuncia nunca ha salido
barata para el profeta. Baste pensar en el que la
inicié en su dia, y del que la Iglesia es —o preten-
de ser— su seguidora fiel y leal en la historia. Los
primeros miembros de este pueblo oyeron ya unas
palabras que les alentaban a seguir con fortaleza
al autor y consumador de nuestra fe: “Jests, para
consagrar al pueblo con su propia sangre, murié
fuera de las murallas. Salgamos, pues, a encon-
trarlo fuera del campamento, cargados con su
oprobio, que aqui no tenemos una ciudad per-
manente, sino que andamos en busca de la futu-

ra’ (Heb 13,13-14).

En el interior y al servicio de este Pueblo, todo él
profético, se inscribe el ministerio de aquellos que
san Pablo llama “pastores y maestros” (Ef 4,11).
En la comunidad eclesial, los “maestros” no estin
por encima del resto de la comunidad, sino al ser-
vicio de la misma: no sélo para que “no se apague
el Espiritu” (1Tes 5,19), sino para que el profe-
tismo funcione con toda su fuerza y eficacia en
las cuatro dimensiones apuntadas. El Concilio
Vaticano II dejé bien claro que si bien “el oficio
de interpretar auténticamente la Palabra de Dios,
oral o escrita, ha sido encomendado dnicamente
al magisterio de la Iglesia’, es necesario recordar
que “el magisterio no estd por encima de la Pala-
bra de Dios, sino a su servicio, para ensefiar pura-
mente lo transmitido; pues, por mandato divino
y con la asistencia del Espiritu Santo, lo escucha
devotamente, lo custodia celosamente, lo explica
fielmente, y de este dnico depésito de la fe (Es-
critura y Tradicién) saca todo lo que propone
como revelado por Dios para ser creido” (DV 6).

Por lo demds, la actividad magisterial dentro
de la Iglesia no constituye por si misma ningin
fin. No es, por consiguiente, algo que viene o se
impone desde fuera sin relacién con el resto de la
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comunidad. Es un carisma que estd en esencial
conexién con el llamado “sentido de los fieles”
propio de la comunidad de los bautizados. El
pueblo de Dios, en virtud de la presencia en ¢l
del Espiritu, el “Maestro interior”, tiene esa es-
pecie de instinto sobrenatural, de sabiduria del
corazén, con la que capta, de una forma conna-
tural, lo que es 0 no conforme con la verdad reve-
lada en Cristo y por Cristo. No se trata de un
saber puramente intelectual, sino de una sabidu-
rfa casi instintiva, gracias a la cual la comunidad
creyente se siente identificada con la verdad que
salva. Gracias a ese “Maestro interior”, la comu-
nidad creyente se siente en profunda y global
sintonfa con el mensaje de la Revelacién. El
Concilio Vaticano II ha llamado a este sentido de
los fieles “sentido de la fe” (LG 12; PO 9), “sen-
tido catdlico” (NAE 2; DH 4; GS 59), “sentido
de Dios” (DV 15; GS 7), “sentido de Cristo y
de la Iglesia” (AG 19), “instinto” (SC 24; PC 12;
GS 18). Para ponderar la importancia de este
“sentido de los fieles” en la Iglesia, baste pensar
que tanto el dogma de la Inmaculada Concep-
cién como el de la Asuncién fueron declarados
tales teniendo como fundamento tltimo este
“sentido de los fieles”. Y es que el Espiritu Santo,
que segtin la promesa de Jesus “ird llevando a la
Iglesia a la verdad plena” (Jn 16,12-13; 14,25-26),
reside también en aquellos miembros a los que
no se les ha confiado expresa y directamente la
iluminacién que deben ofrecer “los maestros”

(Ef 4,14-10).

Un pueblo de reyes

Es oportuno recordar, una vez mds, las dos
observaciones hechas al iniciar este apartado:
reafirmar que cuando se habla de “pueblo de
reyes” se estd hablando de todos los miembros
de la comunidad eclesial como tal, asi como
cuando se usa el vocablo “rey” no se hace en el
sentido univoco que esta palabra tiene en una
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clave politica o socioldgica. La realeza del pueblo
de Dios tiene que ser interpretada igualmente a la
luz de la ensefanza del Maestro. Ahora bien,
Jests, que afirmé sin género de dudas que era rey
(Jn 18,33-37), se presentd reiteradamente —y asi
lo recogen los cuatro evangelistas (Mt 20,20-28;
Mc 10,35-45; Lc 22,24-30; Jn 13,12-16)— no
como un rey al estilo de los de este mundo, sino
como aquel que ha venido a servir y no a ser ser-
vido (Mc 10,45). Su condicién de rey se expresa
y manifiesta con el dominio de si mismo, de las
cosas y de los acontecimientos, y se ejerce “sir-
viendo” a todos los hombres, comenzando por
los més pobres y necesitados.

Esta tiene que ser, pues, de forma inequivoca,
la clave en que entienda su realeza el pueblo de
Dios y la linea de conducta en que tiene que
traducir su condicién de pueblo de reyes (1 Pe 2,9;
Ap 1,6; 2,26-27; 5,10; 20,6; 22,5). En el segui-
miento de Jests, esa traduccién consiste en el
compromiso por parte de los miembros de la
comunidad eclesial de:

— Ser duefos de si mismos. El campo prime-
ro de dominio que estdn llamados a ejercer
los miembros de este pueblo, objetivo fun-
damental de la vida cristiana, consiste en
ser verdaderamente libres y duefios de si,
como corresponde a los hijos de Dios.
Jestis recuerda, en el evangelio de Marcos,
que es del corazén del hombre de donde
salen sus multiples formas de esclavitud
(Mc 7,21-23). Y el apéstol Pablo, en esta
misma linea, dedica todo el capitulo sexto
de su carta a los Romanos a exhortar a
aquellos cristianos a superar la esclavitud a
la que estuvieron sometidos con su acep-
tacién voluntaria del pecado. Para un bau-
tizado, la forma suprema de esclavitud es
precisamente ceder frente a las exigencias
de las propias pasiones. En su carta a los
Galatas (G4l 5,19-21), Pablo recuerda las
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multiples formas de esclavitud a las que
puede estar sometido el hombre en general
y el cristiano en particular.

— Ser duefios (sefiores/reyes) y no esclavos de
las cosas, en particular del dinero, y de los
acontecimientos personales o sociales. En
una sociedad auténticamente esclavizada
por el ansia de tener, de poder, de poseer,
de dominar, de sobresalir soberbiamente
por encima de los demds, los miembros del
pueblo de Dios y la comunidad eclesial
como tal tienen que ser una verdadera alter-
nativa. Jesis —paradigma supremo y tinico
para la Iglesia— se present$ ante el mundo
como duefo de las cosas y de los aconte-
cimientos, dispuesto siempre a servir co-
mo el dltimo de los esclavos. (Mt 6,19-33;
Jn 14,1.27; 16,6.20-22).

— Un campo en el que la comunidad eclesial
debe aparecer, especialmente en la sociedad
actual, como pueblo de reyes es el de la
calidad profesional de sus miembros. En
una sociedad en la que la ética y la profe-
sionalidad brillan frecuentemente por su
ausencia, el Concilio Vaticano II recordé
que “competen a los laicos propiamente,
aunque no exclusivamente, las tareas y el
dinamismo seculares. Cuando actdan,
individual o colectivamente, como ciuda-
danos del mundo no sélo deben cumplir
las leyes propias de cada disciplina, sino
que deben esforzarse por adquirir una ver-
dadera competencia en todos los campos”

(GS 43; LG 31.36; AA 7).

En el interior de este pueblo de reyes, y como
garantia y desarrollo del servicio que el propio
pueblo estd llamado a prestar a la humanidad,
aparece el ministerio ordenado en sus tres nive-
les: episcopado, presbiterado y diaconado. Ellos
deben ser, con su actitud de sincero y humilde
servicio a la comunidad eclesial, los primeros y
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principales impulsores para que esa comunidad
no pierda su condicién de servidora del mundo,
convencidos de que “una Iglesia que no sirve, no
sirve para nada’.

La participacién por parte de la comunidad
eclesial de la triple condicién de Cristo, sacerdo-
te, profeta y rey, tiene que ser alentada y cultiva-
da “desde dentro” —puesto que es en el interior de
la propia comunidad eclesial donde Dios llama
a algunos miembros de la misma para servir al
resto— por parte de los ministros ordenados.
Estos no estn por encima del resto de los bauti-
zados. Resulta particularmente oportuno, en este
contexto, recordar las profundas y definitivas
palabras con las que san Agustin se dirigia a los
cristianos de su comunidad, y que reproduce el
Vaticano II precisamente al referirse a la condi-
cién de “servidores” de la comunidad que es esen-
cial a los ministros ordenados: “Si me asusta lo
que soy para vosotros, también me consuela lo
que soy con vosotros. Para vosotros soy obispo,
con vosotros soy cristiano. Aquel nombre expre-
sa un deber, éste una gracia; aquel indica un peli-
gro, éste la salvacién” (LG 32).

Pueblo uno y diferenciado

El nuevo pueblo de Dios es profundamente
“uno”. Uno, en efecto, es el Dios que convoca y
al que los creyentes responden en la fe; uno y
mismo el bautismo que se recibe como puerta de
entrada en la comunidad eclesial; y una, especial-
mente, la “vocacién a la fe” que constituye en
miembros del nuevo pueblo de Dios. No existen
varias vocaciones a la fe: esta vocacién es una y la
misma para todos los bautizados.

Esta vocacién tnica, con todo, puede ser
vivida de tres formas dentro de la Iglesia: como
ministros ordenados, como religiosos y como
laicos. El Concilio Vaticano II, precisamente en



Pueblo | 295

el capitulo que dedicé a los laicos (IV) en la cons-
titucién Lumen gentium, hizo una presentacion
de las tres formas de vocacidn especifica o pecu-
liar con que puede vivirse la dnica vocacién a la
fe: “Los miembros del orden sagrado, aun cuan-
do alguna vez pueden ocuparse de los asuntos
seculares incluso ejerciendo una profesién secu-
lar, estdn destinados principal y expresamente al
sagrado ministerio por razén de su particular
vocacién. En tanto que los religiosos, en virtud
de su estado, proporcionan un preclaro e inesti-
mable testimonio de que el mundo no puede ser
transformado ni ofrecido a Dios sin el espiritu de
las bienaventuranzas, a los laicos corresponde, por
propia vocacién, tratar de obtener el Reino de
Dios gestionando los asuntos temporales y orde-
nandolos segun Dios” (LG 31).

Resultan, de este modo, tres vocaciones par-
ticulares (ministerial, laical y religiosa) igualmen-
te dignas, igualmente 1mpresc1nd1bles, absolu-
tamente complementarias entre si. En la Iglesia
no existen unas vocaciones superiores y, por eso,
mids dignas respecto de otras. La gran vocacién
cristiana, rafz y causa de la inefable dignidad de
todo cristiano, es la vocacién a la fe, que se arti-
cula, de forma inseparable e imprescindible, en las
tres formas especificas y particulares de vocacién.
Diferentes son, igualmente, los dones y carismas
de los distintos miembros de la Iglesia. Dones y
carismas que deben constituir un inigualable prin-
cipio de riqueza. El apéstol Pablo, dirigiéndose
especialmente a la comunidad de Corinto —en
la que existia una verdadera rivalidad por ver
quién tenfa un carisma mayor o de superior cali-
dad-, le recuerda: “Los dones son variados, pero
el Espiritu es el mismo; las funciones son varia-
das, aunque el Sefior es el mismo; las activida-
des son variadas, pero es el mismo Dios quien lo
activa todo en todos. La manifestacién particu-
lar del Espiritu se le da a cada uno para el bien
comun” (1 Cor 12,4-7). Aparece asi el Espiritu
como fuente de verdadera y enriquecedora diver-
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sidad y, al mismo tiempo, fuente de profunda
unidad (cf. 1 Cor 12,12-30). De esta forma, en
el pueblo de Dios, la unidad no anula o empo-
brece la diversidad, y la diversidad no impide ni
destruye la unidad. En el pueblo de Dios, las dife-
rencias de dones y carismas no son para la con-
frontacién, sino para la complementariedad y el
enriquecimiento de todo el cuerpo.

Pueblo abierto y dialogante

Existe siempre para la Iglesia —particular-
mente en el momento de cambio epocal profun-
do y decisivo que vive hoy el mundo— el peligro
de replegarse sobre si misma, llegando a conver-
tirse en un auténtico gueto o incluso en una espe-
cie de gran secta entre las muchas que existen. La
comunidad eclesial es, por su propia esencia —es
decir, por vocacién—, un pueblo ecuménico en el
sentido mds amplio y profundo de la palabra: un
pueblo abierto y dispuesto a establecer un didlo-
go abierto y sincero con todo hombre o grupo
tanto en el plano estrictamente humano como en
el plano especificamente religioso. Es un pueblo
catdlico en el sentido etimolégico del término: es
decir, universal.

El Concilio Vaticano II concluye su genial
constitucién pastoral Gaudium et spes declarando
explicitamente su voluntad de entablar un didlo-
go que abarca, en un circulo concéntrico cada vez
mds amplio, a las iglesias y comunidades cristia-
nas no cat6licas; a todas las religiones del mundo
en general y, de forma especial, a las grandes reli-
giones monoteistas; a los increyentes y alejados
de la propia fe, y a todos los hombres mds alld de
la actitud que mantengan en relacién con la pro-
pia Iglesia. Afirma el Concilio: “El deseo de este
coloquio, que se siente movido hacia la verdad
por impulso exclusivo de la caridad, salvando
siempre la prudencia necesaria, no excluye a
nadie por parte nuestra, ni siquiera a los que cul-
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tivan los bienes esclarecidos del espiritu humano
pero no reconocen todavia al Autor de todos
ellos. Ni tampoco excluye a aquellos que se opo-
nen a la Iglesia y la persiguen de varias maneras.
Dios Padre es el principio y el fin de todos. Por
ello, todos estamos llamados a ser hermanos. En
consecuencia, con esta comun vocacién humana
y divina podemos y debemos cooperar, sin vio-
lencias, sin engafios, en verdadera paz, a la edifi-
cacién del mundo” (GS 92).

Si somos pueblo de Dios...

Y.-M. Congar, testigo de excepcién en la con-
feccién y redaccién definitiva de la constitucién
dogmdtica Lumen gentium, afirmé con toda cla-
ridad que el capitulo sobre el pueblo de Dios “no
es importante tan sélo por su contenido: lo es ya
por su titulo y por el lugar que se le ha asignado
(el segundo). Las palabras tienen su valor y,
puede decirse, su vitalidad propia. La expresion
“pueblo de Dios” encierra tal densidad, tal savia,
que es imposible emplearla para designar esa reali-
dad que es la Iglesia sin que el pensamiento se vea
envuelto en determinadas perspectivas. En cuanto
al lugar asignado a este capitulo, es conocido el
alcance doctrinal, con frecuencia decisivo, del
orden puesto en las cuestiones y del lugar concedi-
do a cada una de ellas”. Por eso reitera algo mds
adelante que “las consecuencias de la decision
tomada al poner el capitulo “De Populo Dei” en el
lugar que decimos (el segundo de la constitucién,
por delante del capitulo dedicado a la jerarquia) se
irdn manifestando con el tiempo. Estamos con-
vencidos de que serdn considerables™

En consecuencia, la afirmacién de ser la Iglesia
el nuevo pueblo de Dios tiene que ser analizada

¢ Y.-M. Congar, “La Iglesia como pueblo de Dios™:
Concilium 1 (1965) 10-11.
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minuciosamente y recordada de forma perma-
nente a fin de que no quede olvidada o en todo
caso reducida a una frase feliz que conecta con la
mejor tradicién neotestamentaria (Rom 9,24-26;
2 Cor 6,16; Tit 2,14; 1 Pe 2,9-10), pero que, en
definitiva, queda sin mayores efectos para la vida
de la comunidad eclesial. En el texto de la pri-
mera carta de Pedro se subraya con todo énfasis:
“Los que antes no erais pueblo, ahora sois pueblo
de Dios” (1 Pe 2,10). Pues bien, esta clara afirma-
cién, explicitada ampliamente por el Vaticano II,
lleva de forma légica y natural a sacar algunas
consecuencias y aplicaciones concretas. Presenta-
remos aqui algunas de las que parecen mads ricas
y operativas’.

Decir que la Iglesia es el nuevo pueblo de
Dios quiere decir que en la Iglesia la protagonista
es la comunidad. En una eclesiologfa piramidal y
jerarcolégica, lo realmente importante es la je-
rarquia en cualquiera de sus tres niveles: episco-
pado, presbiterado, diaconado. El pueblo existe
en funcién de la jerarquia. Por el contrario, en la
eclesiologfa de comunién salida del Vaticano II,
el sujeto fundamental es la propia comunidad.
Tanto en el plano littrgico como en el plano
misionero o en el testimonial, es la comunidad la
que encarna el protagonismo. La comunidad no
es s6lo la destinataria del proyecto salvifico de
Dios (cf. LG 9), de su Palabra (PO 4), de toda
celebracién littirgica (SC 7) y de los ministerios
(LG 10), sino también el sujeto portador de la
mision salvadora que debe realizar en el mundo.
Por lo demds, los ministros ordenados pasan,
mientras que la comunidad permanece, por mds
que sea cierto que una Iglesia-pueblo de Dios
sin el servicio del ministerio ordenado es sencilla-
mente impensable.

7 En este punto concreto me sirvo ampliamente de mis
obras La Iglesia, misterio, comunidn y misién, CCS, Madrid

2001, y Somos Iglesia, CCS, Madrid 22002.
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Existe, ademds, la exigencia de desarrollar en
cada bautizado la “conciencia de miembro”. Du-
rante demasiado tiempo ha predominado en los
miembros de la comunidad eclesial una psicologia
y una espiritualidad de corte abiertamente indivi-
dualista. El Concilio Vaticano II reacciond frente a
esta situacién pidiendo a todos los bautizados
superar la ética individualista (GS 30). No hizo
con ello otra cosa que volver a la ensefianza del
ap6stol Pablo: “Es un hecho que el cuerpo, siendo
uno, tiene muchos miembros, pero los miembros,
aun siendo muchos, forman entre todos un solo
cuerpo. Pues asi también es Cristo (la Iglesia), por-
que también a todos nosotros... nos bautizaron
con el tnico Espiritu para formar un solo cuerpo
(-..). Vosotros sois cuerpo de Cristo y cada uno por
su parte es miembro” (1 Cor 12,12-13).

En la Iglesia no hay “ni masa ni élite”. El
nuevo pueblo de Dios no es ni un pueblo masifi-
cado ni un pueblo de selectos. No es un pueblo
masificado porque cada uno ha sido llamado de
forma personal, “por su nombre”, a la fe (Is 43,1;
45,4; 48,8; Rom 8,30; 1 Cor 7,17; Gal 1,15;
1 Tes 2,12; 5,24; 2 Tim 1,9; 1 Pe 1,15; 2,9). No
es tampoco un pueblo de selectos porque en
Dios no hay acepcién de personas, ni llama
atendiendo a los posibles méritos previos de los
llamados (Cr 19,7; Sab 2,1; Rom 2,11; Ef 6,9;
Col 3,25; 1 Pe 1,17). En la Iglesia, lo mds
importante es la persona. Puesto que cada uno
es llamado personalmente por Dios a la fe, en la
estricta e irrepetible originalidad del propio ser,
en el nuevo pueblo de Dios no hay ni puede
haber algo mds importante que la persona. Cada
persona tiene en este pueblo su lugar propio.
Por eso, no sélo no puede ser desconocida,
ignorada o preterida, sino que tiene derecho a
ser ayudada en el compromiso de descubrir el
designio de Dios sobre ella: la propia vocacién.

En relacién intima con la consideracién ante-
rior, es preciso abordar y resolver el binomio per-
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sona-comunidad. La condicién del hombre de
ser uno en lo mds hondo de si mismo, y por con-
siguiente absolutamente irrepetible e intransferi-
ble, al tiempo que tiene una esencial dimension
comunitaria que lo constituye en persona, hace
que también en la Iglesia ni la comunidad pueda
prescindir de la persona, ni la persona pueda
poner a su servicio a la comunidad. Persona y
comunidad existen en la Iglesia no en una con-
frontacién que las hace irreconciliables, sino en
una esencial e ineludible tensién dialéctica que
las enriquece. Como afirma el Vaticano II, “el
desarrollo de la persona humana y el crecimiento
de la propia sociedad (en nuestro, caso la Iglesia),
estdn mutuamente condicionados” (GS 25).

En la Iglesia, todos los miembros comparten
una tnica y misma dignidad: la que proviene del
bautismo. En la eclesiologia piramidal vivida
durante siglos en la Iglesia, mientras mds alto era
el lugar que se ocupaba en la pirdmide, mayor dig-
nidad representaba para la persona que lo encar-
naba. Se actuaba asi de forma exactamente con-
traria a lo que el Maestro habfa ensefiado: “El que
de entre vosotros piense ser el mayor y el principal
de todos, que sea el servidor de todos”. Este man-
dato, del que dan testimonio los cuatro evange-
listas (Mt 20,20-28; Mc 10,41-45; Lc 22,25-27;
Jn 13,2-15), lo dio el Maestro de forma clara y
tajante después de haberles lavado humildemente
los pies a los apéstoles. Por eso, en la Iglesia de
Cristo lo importante no es el cargo o el lugar que
se ocupa, sino si en ese cargo o lugar se es un cris-
tiano auténtico, un verdadero fiel de Ciristo, lleno
de fe, de esperanza y de amor. Los miembros de
este pueblo no son unos mds dignos que otros.

Como ensefa el Concilio Vaticano II, son
todos de la misma dignidad: “Aun cuando algu-
nos, por voluntad de Cristo, han sido constitui-
dos doctores, dispensadores de los misterios y
pastores para los demds, existe una auténtica
igualdad entre todos, en cuanto a la dignidad y a
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la accién comun a todos los fieles, en orden a la
edificacién del cuerpo de Cristo” (LG 32). La
Iglesia tiene una esencial y por eso insuprimible
dimensidn histdrica. La percepcidn y vivencia de
la Iglesia como “el nuevo pueblo de Dios” sitta a
la comunidad eclesial en el horizonte histérico-
salvifico de la vocacién cristiana. “La idea de
pueblo de Dios —dice Congar— introduce en la
consideracién de la Iglesia un elemento dindmi-
co. Ese pueblo tiene una vida y se halla en mar-
cha hacia un término fijado por Dios. Elegido,
instituido y consagrado por Dios para que sea su
siervo y su testigo, el pueblo de Dios es, en el
mundo, como el sacramento de la salvacién ofre-
cida al mismo mundo. Es lo que se quiere decir
con la afirmacién de que Dios, porque anhela
(con voluntad antecedente) la salvacién de todos
los hombres, ha puesto en el mundo una causa,
de por si suficiente, para llevar efectivamente a
término ese querer’®. Asi como es impensable
una Iglesia sin hombres, de la misma forma y por
la misma razén es impensable una Iglesia sin
dimensién histérica, es decir, una Iglesia que se
crea estar por encima de los hombres, en parale-
lo con los hombres, al margen de los hombres o,
lo que seria mucho peor, de espaldas y enfrenta-
da con los hombres.

La dimensién histérica es de tal manera esen-
cial y decisiva para la Iglesia que cuando se ha
olvidado esa dimensién y en la medida en que lo
ha hecho se ha convertido no sélo en una mag-
nitud estdtica indiferente para el hombre, sino
sencillamente en “sal que ya no sala” y en “luz que
ya no alumbra” (cf. Mt 5,13-16). Esta es la razén
por la que es posible afirmar que una verdadera
eclesiologia tiene que incluir en si una auténtica
antropologfa’. Las consecuencias que de aqui se

* Y.-M. Congar, “La Iglesia como pueblo de Dios™:
Concilium 1 (1965) 17-18

? Ibid., 19.
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derivan, también para la Iglesia de nuestros dias,
son demasiado numerosas y determinantes. La
Iglesia tiene su propia y peculiar forma de rela-
cionarse con el mundo. Este pueblo, formado
por miembros procedentes de otros “innume-
rables pueblos” (cf. Ap 7,9-10) —sabiéndose ins-
trumento en manos de Dios para la formacién
ya en la presente historia del Reino de Dios, es
decir, de la fraternidad universal-, no puede
relacionarse con el mundo en otra clave que no
sea en una clave evangélica. No es admisible,
por consiguiente, una clave politica, o una clave
de poder y de prestigio, o una clave simple-
mente cultural o econémica. La udnica clave
posible es la del “servicio”, es decir, la misma
clave de Aquel que afirmé que no habia venido
al mundo “para ser servido, sino para servir”
(Mc 10,45). De manera global, podria afirmarse
que la relacién de la Iglesia con el mundo y la
sociedad en que vive tiene que ser de “simpatia
critica’.

;Hacia dénde camina este pueblo?

Este no es un pueblo que camine a la deri-
va. El antiguo pueblo de Dios dio vueltas y
vueltas por el desierto durante cuarenta afios,
absolutamente perdido, aunque buscaba de-
sesperadamente llegar y poseer la tierra de pro-
misién. El nuevo pueblo de Dios, por el contra-
rio, con el que es su cabeza al frente, sabe a
dénde va. Para descubrir y fijar de forma indu-
dable su meta y hasta su camino, hay que
remontarse al inicio mismo de la actividad
mesidnica de Jestis como viene presentada en el
evangelio de Marcos (Mc 1,13-15). ;Hacia d6n-
de va, pues, el pueblo de la nueva alianza?
;Camina sin rumbo? ;Camina a la deriva? No.
Sabe a dénde va: estd comprometido en la cons-
truccién del Reino, que es, a un mismo tiempo,
su sentido y su meta.
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Nos encontramos aqui con una realidad —el
Reino— que, a lo largo de la historia de la Iglesia,
o ha sido desconocida y hasta ignorada, o se ha
interpretado de forma equivocada, con graves
consecuencias. Durante muchos siglos, el Reino
de Dios (llamado por el evangelista Mateo “Reino
de los Cielos”) o ha sido ignorado por una Iglesia
cémodamente instalada en una sociedad toda
ella cristiana en sus personas y especialmente en
sus estructuras, o se ha confundido absolutamen-
te con esa realidad del Reino llegando a pensar
que la Iglesia es, sin més ni mds, de forma abso-
luta, precisamente el Reino de Dios. En lugar de
pensar que la Iglesia es una microrrealizacién del
Reino y un instrumento al servicio de la cons-
truccién del mismo, la Iglesia se identificé de
forma absoluta, como decimos, con ese Reino:
Iglesia = Reino.

A pesar de estas interpretaciones equivo-
cadas, el horizonte del Reino no sélo es impres-
cindible, sino que es determinante para construir
una Iglesia renovada, que es lo mismo que una
Iglesia literalmente “des-centrada”. Durante
demasiado tiempo, la comunidad eclesial ha vivi-
do (especialmente la Iglesia institucional) centra-
da en si misma (instalada en lo que en el argot
teolégico se llama “eclesiocentrismo”), atenta y
preocupada por si misma como guardiana celosa,
de espaldas o incluso enfrentada con el mundo y
su imparable evolucién, recelosa, desconfiada,
descalificadora. Es preciso tener o llegar a tener
un concepto “integral”, es decir, “global” de la
realidad Reino de Dios. A partir del evangelio de
Mateo (que usaba el término “cielo” como lugar
en el que habitaba el “Inombrable”, el “Inefable”,
el “Altisimo”), se ha hablado de la realidad Reino
de los Cielos como de la situacién que el hombre
estaba llamado a vivir a partir del momento en
que abandonaba definitivamente, a causa de la
muerte, este “valle de ldgrimas”. La realidad, para
el creyente, se dividia en dos partes o estadios
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bien claros y determinados: la tierra como lugar
en el que se pasa “una mala noche en una mala
posada” (santa Teresa), un verdadero y abomi-
nable “valle de ldgrimas” (ldgrimas de toda clase:
pobreza extrema, sufrimientos psicoldgicos,
dolores fisicos), y “el Reino de los Cielos”, en el
que todo es gozo, abundancia, placeres espiritua-
les, bien en todas sus formas y manifestaciones.

En consecuencia, habfa que abominar la tie-
rra, habfa que despreciarla, habfa que desen-
tenderse de ella, para anhelar la visién de Dios,
para desear “lo que no acaba”, lo eterno, lo de-
finitivo. Era, como es ficil entrever, una con-
cepcién demasiado simplista de la realidad, que
conducfa a consecuencias funestas en relaciéon
con el comportamiento de los bautizados en el
contexto de la historia en que vivian. El Concilio
Vaticano II dio un paso de gigante a partir del
momento en el que Juan XXIII, en el discurso de
apertura del propio Concilio (11 de octubre de
1962), fustigando a los profetas de mal agiiero,
comprometia a toda la comunidad eclesial, a la
luz de las palabras de Jests (Mt 16,1-4), a hacer
una lectura profunda y cristiana de los llamados
“signos de los tiempos”.

A partir de ese momento, aunque no sin
grandes contrastes, esfuerzos y sufrimientos, el
Concilio entré por caminos de hacer una lectura
integral del tema del Reino de Dios. Y asi, en la
constitucién pastoral Gawudium et spes, afirma
con verdadera clarividencia que “la espera de una
tierra nueva no debe amortiguar, sino més bien
avivar, la preocupacién de perfeccionar esta tierra
donde crece el cuerpo de la nueva familia hu-
mana, el cual puede de alguna manera anticipar
un vislumbre del siglo nuevo” (GS 39). Por eso
—sigue diciendo en este espléndido texto—, “aun-
que hay que distinguir cuidadosamente progreso
temporal y crecimiento del Reino de Ciristo, sin
embargo, el primero, en cuanto puede contribuir
a ordenar mejor la sociedad humana, interesa en
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gran medida al Reino de Dios. Pues los bienes de
la dignidad humana, la unién fraterna y la liber-
tad, en una palabra, todos los frutos excelentes de
la naturaleza y de nuestro esfuerzo, después de
haberlos propagado por la tierra en el Espiritu del
Sefor y de acuerdo con su mandato, volveremos
a encontrarlos limpios de toda mancha, ilumina-
dos y transfigurados, cuando Cristo entregue al
Padre el Reino eterno y universal” (GS 39).

Pueblo de miembros activos
y corresponsables

Durante mucho tiempo —durante siglos—, se
fue produciendo en la Iglesia (entendida como
una auténtica y verdadera “sociedad” en perfecto
paralelo con la sociedad civil) un progresivo dis-
tanciamiento entre los miembros de la misma,
que, finalmente, quedaron divididos en dos cate-
gorfas bien claras y definidas: la de aquellos (los
clérigos, a los que fueron asimilados répidamente
los miembros de las érdenes y congregaciones
religiosas) que estaban revestidos de pleno y per-
fecto poder de gobernar, ensefar y juzgar, y la
categorfa de aquellos (los simples fieles) que no
tenfan otra facultad que la de aprender, obedecer,
dejarse santificar y gobernar. Y —como ensefé au-
torizadamente en su dfa el papa Pio X~ “estas dos
categorfas de personas son de tal manera distintas
entre si que sélo en el cuerpo de los pastores se
dan el derecho y la autoridad necesarios para pro-
mover y ordenar a todos los miembros hacia los
fines de dicha sociedad. Por lo que a la multitud
se refiere, sélo tiene el deber de dejarse conducir
y de seguir, como un rebano décil, a sus pastores”
(enciclica Vehementer nos, 19006).

Esta situacién cred en el seno de la comuni-
dad eclesial la persuasién tedrica, avalada por la
praxis de cada dia —admitidas ambas con total
normalidad—, de que, efectivamente, lo propio
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del clero era mandar, ensefar, decidir, actuar, ser
miembros activos y, en la practica, los dnicos res-
ponsables dentro de la comunidad eclesial. Los
laicos, que forman la inmensa mayoria de esa
comunidad, eran por el contrario miembros pasi-
vos, carentes de un parecer propio digno de aten-
cién por parte del clero, tanto mejores laicos
cuanto mds déciles al clero. A los laicos se les
pedia, eso si, su contribucién econémica para el
sostenimiento del clero y de las obras de la Iglesia
decididas y emprendidas de forma auténoma por
el propio clero.

Ahora bien, la corresponsabilidad, para que
sea una realidad auténtica y no un mero forma-
lismo, aparente pero falso, exige que los llamados
miembros corresponsables compartan los diver-
sos momentos de toda verdadera decisién: el
estudio de la necesidad y/o conveniencia de
tomar una decision; la bisqueda y discernimien-
to sobre los aspectos positivos o negativos de la
misma; el momento decisorio en paridad de fuer-
za vinculante; la ejecucién de lo acordado por
parte de todos. Sélo con estas condiciones se
puede hablar —también en la Iglesia— de verda-
dera y real corresponsabilidad. Aunque haya que
tener siempre en cuenta el ministerio, el carisma,
la funcién que cada miembro tiene dentro del
cuerpo eclesial, lo que resulta paraddjico es
hablar y exigir un laicado adulto sin que los lai-
cos tomen parte activa en las decisiones que
incumben a toda la comunidad cristiana. El
Concilio Vaticano II supuso, en este como en
otros planteamientos, un auténtico revulsivo,
una llamada a la conversién de todos los miem-
bros de la Iglesia, especialmente de los ministros
ordenados y de los religiosos, para que cayeran en
la cuenta de que el bautismo no sélo hace al fiel
bautizado miembro de la Iglesia, sino de que
también y de forma particular lo constituye en
miembro activo y corresponsable dentro de la
misma. Hizo ver igualmente a los laicos que en
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un cuerpo vivo todos los miembros tienen que
ser activos aportando lo propio y especifico de su
condicién, de la misma forma que todos los ciu-
dadanos de un pueblo estén llamados a tomar
parte activa en la vida de la comunidad y a ejer-
cer en ella sus actividades propias y especificas en
orden al bien comun.
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Sacramento

José M. Castillo Sdnchez

Una nueva forma de entender la Iglesia

El Concilio Vaticano II dijo, repetidas veces,
que la Iglesia es “sacramento universal de salvacién”
(LG 1,2;48,2;,59,1; GS 45, 1; AG 1, 1; 5, 1).
Esta designacién conciliar de la Iglesia como
sacramento fue una novedad en la doctrina de
Magisterio eclesidstico. En las ensenanzas oficia-
les, anteriores al Concilio, jamds se habfa dicho
que la Iglesia es “sacramento”. Esta idea la venfan
utilizando algunos tedlogos centroeuropeos en
los afos que siguieron a la segunda guerra mun-
dial. Seguramente, el mds destacado a este respec-
to fue O. Semmelroth, cuyas ensefianzas sobre
este asunto fueron decisivas en el Vaticano II. Y
también autores de la talla de K. Rahner, E. Schi-
llebeeckx, H. de Lubac y E. Mersch, entre otros.
Como es 16gico, si estos autores fueron los pro-
motores de esta forma de comprender a la Iglesia,
eso quiere decir que, al hablar de la Iglesia como
sacramento, estamos ante una de las ideas renova-
dores (provenientes de Centroeuropa), que asu-
mié el Vaticano II, frente a las ideas conservadoras,
que tenfan sus mds eficaces defensores en los ted-
logos de la curia romana.

:En qué estuvo aqui la novedad o, mejor
dicho, la innovacién? Como es bien sabido, los
te6logos de la curia romana habfan preparado,
antes del Concilio, un “Esquema” sobre la Iglesia
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en el que ésta era presentada como “sociedad
perfecta”. La preocupacién fundamental que se
expresaba en el “Esquema’ de la curia se centra-
ba en afirmar la autoridad de la Iglesia y el signi-
ficado de salvacién que tiene el aparato institu-
cional de la misma. Dicho de otra forma, lo que
se pretendfa era presentar a la Iglesia como una
institucién que tiene dos caracteristicas determi-
nantes: lo autoritativo y lo juridico. De ahi que
los seres humanos (segtin esta idea) podemos
alcanzar la salvacién en la medida en que nos
sometemos al ordenamiento juridico de la auto-
ridad eclesidstica romana. Esto es lo que los ted-
logos de la curia vaticana pretendian conseguir
del Concilio. Ahora bien, esta manera de enten-
der a la Iglesia fue rechazada por el Vaticano II,
ya que no se acepté el “Esquema” de los tedlogos
de la curia. Y (lo que es mds importante), en
lugar de dicho “Esquema”, el Concilio aprobé
la propuesta de los te6logos centroeuropeos, con-
cretamente de los obispos alemanes, que pre-
sentaron a la Iglesia como “sacramento de salva-
cién”. Como es légico, si la idea de la Iglesia
como sacramento fue la alternativa a la idea de la
Iglesia como sociedad autoritaria y juridica, eso
quiere decir que la nueva forma de entender la
Iglesia, tal como la presenté el Vaticano II, no va
por el camino que lleva al poder autoritario, sino
que presenta a la Iglesia desde otro punto de
vista. Se trata de la Iglesia que se ha de entender
no desde lo juridico, sino a partir de lo sacra-
mental. Pero ;qué nos viene a decir esto?

El ser”y el “hacer” de la Iglesia

Para comprender correctamente lo que repre-
senta y lleva consigo la afirmacién de la Iglesia
como sacramento, lo primero que se debe tener
presente es lo que ya indicé el gran especialista en
esta materia O. Semmelroth: al decir que la
Iglesia es “sacramento de salvacién”, el Concilio
Vaticano II no pretendié ofrecer una definicién
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de la esencia de la Iglesia, sino més bien indicar
cémo debe ser su modo de actuar. Es decir, lo
que estd en juego, en esta afirmacién conciliar, no
es tanto lo que la Iglesia es en si, sino el modo de
su actuacion en este mundo. Sin olvidar que esto,
en ultima instancia, afecta y determina lo que es
la esencia misma de la Iglesia. O sea, el “ser” se
comprende aqui a partir del “actuar”. La Iglesia
es lo que tiene que ser cuando actia como tiene
que actuar para que los humanos encuentren sal-
vacién y solucién para sus vidas. Lo cual quiere
decir que, a partir de la comprensién de la Iglesia
como sacramento, no cabe decir que la Iglesia
tiene un ser predeterminado ontolégicamente,
que siempre ha sido, es y serd el mismo. Una
Iglesia que actia de forma que en ella los hom-
bres no encuentran solucién a sus problemas
tltimos y definitivos, no encuentran solucién a
sus preguntas mds determinantes y no ven en ella
esperanza alguna, esa Iglesia no es que actde mal,
sino que no es ya la Iglesia que Dios quiere, es
decir, la Iglesia que tiene su origen en Jesds y que
prolonga en el tiempo y en la historia la presen-
cia de Jests en el mundo. Dicho mds claramente,
la Iglesia deja de ser la Iglesia cuando actda en
esta vida de manera que en ella la gente ya no ve
un signo de esperanza y de futuro, la esperanza y
el futuro que se refiere a esta vida, pero que tam-
bién trasciende esta vida y es capaz de dar un sen-
tido pleno a la vida de las personas.

No existe, por tanto, una esencia permanen-
te e inmutable de la Iglesia. Porque la historia de
los hombres no es inmutable, sino cambiante. De
ahi que la Iglesia, por mds que tenga el deber de
conservar un pasado y una tradicién que le ha
sido dada, nunca puede olvidar que su ser estd
siempre orientado a un fin que histéricamente
cambia, se modifica, sufre profundas transforma-
ciones y, por tanto, exige modificaciones y las
debidas adaptaciones. Cuando el papa Juan
XXIII hablé en el Concilio del necesario aggior-
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namento de la Iglesia, se referfa a una cuestién en
la que estaba, y sigue estando, en juego el ser o no
ser de la Iglesia. Porque una Iglesm que se queda
trasnochada y que resulta anacrénica y, por eso
mismo, inadaptada a la cultura y a la capacidad
de comprensién de los hombres y mujeres de
cada tiempo y de cada cultura, deja de ser la
Iglesia que Dios quiere y pierde su razén de ser,
por mds que visiblemente y ante determinados
sectores de la poblacién continde teniendo plau-
sibilidad y hasta éxitos mds o menos engafosos y,
en todo caso, efimeros. He aqui la consecuencia
inevitable y al mismo tiempo altamente esperan-
zadora y exigente de la comprensién de la Iglesia
cOmo sacramento.

Sacramento, signo y stmbolo

Como es bien sabido, el término “sacramento”
se ha aplicado en la teologfa cristiana para desig-
nar los rituales religiosos, que son centrales en la
vida de la Iglesia y que han sido definidos como
“signos eficaces de la gracia”. Asi, efectivamente,
se vienen entendiendo los sacramentos desde el
siglo XII, concretamente a partir del libro de las
Sentencias, de Pedro Lombardo. Ahora bien, si los
sacramentos son signos, para entender lo que
queremos decir cuando hablamos de la Iglesia
como sacramento, lo primero ha de ser precisar el
concepto de “signo”.

Pues bien, segtn la explicacién cominmente
usada, un signo es una realidad sensible (visible,
audible, tangible...) que nos remite y nos pone en
relacién con otra realidad que no es del orden de
lo sensible, sino que, de la manera que sea, no
estd a nuestro alcance inmediato. En su formula-
cién mds técnica, el signo se define como la
unién de “significante” y un “significado”. Por
eJemplo, las palabras son signos. Ahora bien, en
la “palabra” (un signo que constantemente utili-
zamos), el significante es el fonema que se pro-
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nuncia al decir esa palabra. Y el significado es el
concepto al que nos remite el fonema que oimos.
Cuando el significante (fonema) se une con el
significado (concepto), entonces tenemos el signo.
Que siempre es indicador de un “referente”, la rea-
lidad, objeto, persona... a la que nos referimos
con cada palabra o en cada frase (conjunto de

palabras).

Pero ocurre que si el sacramento se reduce a
mero signo, tropezamos con una dificultad. De
acuerdo con lo dicho sobre el signo, éste se sitda
necesariamente al nivel del conocimiento, ya que
el significado es siempre un concepto, una idea,
algo estrictamente mental, y, por tanto, del orden
de lo cognoscitivo. Eso, por supuesto, es entera-
mente necesario en la comunicacién humana.
Sin lenguaje, o sea, sin los signos mediante los
que nos comunicamos unos a otros lo que sabe-
mos o queremos decir, la comunicacién entre los
seres humanos serfa imposible Pero sabemos
que, en la vida humana, las ° experlencms que
vivimos son mds determinantes que las “ideas” o
los conceptos. Experiencias que nos configuran
ya desde antes de nacer. Como es bien sabido, la
comunicacion entre la madre y el hijo que lleva
en sus entrafias es decisiva para el futuro de ese
hijo desde las primeras semanas de la gestacién.
Por eso, un hijo amado y deseado por la madre es
y serd completamente distinto de un hijo recha-
zado y hasta despreciado por la madre. Sefial evi-
dente de que entre la madre y el hijo se establece
una profunda y determinante comunicacién ya
antes de que el feto o, mds tarde, el recién nacido
pueda entender, mediante conceptos, lo que la
madre lo quiere o lo desprecia. Y es que el amor,
el afecto, la empatia, el gozo y el disfrute de la
vida o, por el contrario, el odio, los deseos de
venganza, el desprecio, el resentimiento, todo
eso no se comunica entre los humanos median-
te “signos” lingiifsticos y conceptuales, sino de
otra forma. Por eso, en la comunicacién huma-
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na, son. mds importantes los “simbolos” que los
“signos”.

Ahora bien, mientras que un signo es la
comunicacién de un “concepto”’, el simbolo es la
comunicacién de una “experiencia’. Sobre todo,
las experiencias que entrafian una “totalidad de
sentido” para la vida de las personas. Por eso los
simbolos son tan decisivos en la vida de las per-
sonas. Porque en la vida de los humanos, mis
decisivo que “saber” definir el amor es “amar” y
sentirse “amado”. Como mds destructivo que
“saber definir el odio” es “odiar”. De ahi que Paul
Ricoeur, acertadamente, haya dicho que, mien-
tras el signo es Ldgos (palabra), el simbolo es Bios
(vida). Ademds, en todo este 4mbito de realidades
humanas, es fundamental caer en la cuenta de
que todos los seres humanos vivimos experiencias
que no se pueden comunicar mediante signos, es
decir, mediante la “informacién” que propor-
cionan las palabras y los discursos. Esas realidades
solamente se pueden transmitir mediante el
“contagio” que desencadenan los simbolos. Una
madre no ensefia a amar a su hijo echdndole dis-
cursos sobre la estructura profunda de la relacién
interpersonal. La madre educa en el amor amado,
besando, acariciando, mediante el tacto amoroso
y cdlido de la intimidad. Asi hemos aprendido
todos a amar y ser amados. Y de la misma mane-
ra, resulta evidente que a otras personas no se les
hace felices predicdndoles sobre la felicidad, sino
contagiando la felicidad que uno vive, y que
nadie logra que el otro se sienta querido porque
se le explique la mds depurada teoria sobre el
amor. Se siente querido el que experimenta el
carifio que contagia la persona que ama de ver-
dad a quien se relaciona con ella. Por eso es mds
importante la mirada que el ojo. Porque el ojo
pertenece al orden de los 31gnos, mientras que la
mirada es simbolo. El ojo “informa’, la mirada
“contagia” o, si se prefiere, desencadena la
corriente de vida que une y funde a las personas.
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Simbolo y cultura

Por otra parte, es fundamental tener presente
que los simbolos son siempre manifestaciones de
la cultura. Es decir, no parece aceptable la pro—
puesta de C. G. Jung segtin el cual existen sim-
bolos arquetipicos o primordiales, que serian
comunes a todas las culturas e incluso estarfan
por encima de éstas. Es decir, segin esta teorfa,
habria simbolos “naturales” que, por eso mismo,
serfan inherentes a la naturaleza humana. Esos
serfan los simbolos relacionados con la comida o
con ciertos elementos bdsicos de la vida, como
es el agua. Frente a esta opinién estd la tesis,
comunmente aceptada, que afirma que todo sim-
bolo no es algo “natural”, sino necesariamente
“cultural”, por mds que haya, como sabemos,
simbolos que gozan de especial fuerza en todas
las culturas, como es el caso de los simbolos aso-
ciados a la alimentacién (la comida compartida)
y al sexo (el abrazo, el beso, la caricia...). En defi-
nitiva, se trata de comprender que los simbolos
mis fuertes y determinantes son los simbolos mds
estrechamente ligados a la vida, bien sea en su
mantenimiento (alimentacién), bien sea en su
propagacién y comunicacién mds honda (sexo).

La teologfa catélica debe tomar en serio esta
compresién del simbolo como hecho cultural. Y,
en consecuencia, debe tomar también en serio la
consecuencia que de eso se sigue, a saber: la
urgente necesidad de acomodarse a las diferentes
culturas y no lo contrario, pretender que las cul-
turas se acomoden a las ideas y normas que dicta
la teologia de una determinada tradicién cultu-
ral, la cultura occidental, y, mds en concreto, la
cultura “romana”. La experiencia histérica de la
Iglesia nos tendria que haber ensefiado a dudar
de la eficacia pastoral de las imposiciones autori-
tarias. El fracaso de la Iglesia en la evangelizacién
de Asia y en su presencia en aquel inmenso con-
tinente, a partir de los conflictos que originaron
las grandes intuiciones pastorales de los jesuitas
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Ricci (1552-1610) en China y De Nobili (1577-
1656) en India. El rechazo de Roma a los ritos
chinos y malabares resulté determinante para que
el cristianismo, hasta el dia de hoy, haya sido (y
siga siendo) una religién marginal precisamente
en los dos grandes paises que hoy apuntan a ser
las grandes potencias emergentes del futuro.

En el fondo de este penoso asunto estd la pre-
tensién eurocéntrica de la cultura occidental. Es la
pretensién que identifica lo “europeo” con lo “na-
tural”. Seglin esta mentalidad, existe una “ley
natural”, que es simplemente la recopilacién de
las ideas, tradiciones, instituciones, usos y cos-
tumbres de Occidente, que es lo propio y especi-
fico de la “naturaleza humana”. En consecuencia,
los rituales y tradiciones culturales de Occidente
se erigieron en rituales y tradiciones universales,
que tenfan (y tienen) que ser impuestos en todo el
mundo y asimilados y vividos como propios por
todas las culturas del planeta Tierra. Por supuesto,
la Iglesia no asumié esta extrafia y dafiina menta-
lidad en los primeros siglos de su historia, por més
que los Padres de la Iglesia sufrieran, en este sen-
tido, la influencia del pensamiento estoico, que, a
través de Filon de Alejandria, se encuentra refleja-
do ya, en el siglo II, en Justino y en los autores
cristianos de los siglos siguientes. Pero nada de
esto impidi6 que la Iglesia de los primeros siglos
aceptase una notable diversidad de liturgias, lo
que, en el fondo, equivalia a aceptar los signos y
simbolos de culturas y tradiciones que no eran de
matriz romana.

Sin embargo, la idea de una lex aeterna que,
por medio del lumen rationis naturalis (la luz de
la ley natural), tiene que ser comun a todos los
seres humanos termina por imponerse, sobre todo
a partir de Tomds de Aquino, en la “Prima
Secundae” de la Suma de Teologia. De hecho, a
partir de los siglos XII y XIII, los signos y simbo-
los vigentes en la cultura romana se han querido
imponer como signos y simbolos universalmente
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vélidos, lo que, en la prictica, los ha invalidado en
tantas sociedades y culturas en las que la simbo-
logia occidental de los siglos IV y V necesita de
eruditas explicaciones para ser debidamente com-
prendida. Pero, es claro, cuando un simbolo ne-
cesita ser explicado por los eruditos historiadores
de la cultura y de la liturgia, es que es simbolo ha
dejado de ser simbolo. A un ser humano cual-
quiera no hay que estarle explicando lo que signi-
fica una mirada de carifio, un gesto de bondad o,
sencillamente, un beso de afecto limpio y sincero.
El signo y el simbolo, cuando son verdaderamen-
te tales, no necesitan ser explicados; se imponen
por si mismos porque responden a vinculaciones
profundas entre las experiencias vividas y la
misma configuracién del cerebro humano.

Simbolo y realidad

Para la mentalidad de muchas personas,
quizd poco formadas en este orden de conoci-
mientos, el simbolo no coincide con lo real. De
ahi las sospechas y hasta el malestar que tales per-
sonas experimentan cuando oyen decir que los
sacramentos son simbolos. Porque hay quienes
tienen la impresion de que, si las cosas son asi,
estamos vaciando los sacramentos de un deter-
minado contenido de algo real. Es decir, si un
sacramento —por ejemplo, la eucaristia— se explica
como un simbolo, hay quienes temen que, de esa
forma, lo que se estd haciendo es negar la presen-
cia real de Ciristo en ese sacramento.

Quienes piensan de esta forma dan a enten-
der que no comprenden adecuadamente lo que es
el simbolo. Seguramente, la mentalidad cientifica,
tan predominante en nuestra cultura, nos dificul-
ta la adecuada comprensién de la relacién entre
“sacramento” y “realidad”. Esta comprensién
defectuosa queda resuelta cuando se recuerda que
el simbolo es siempre comunicacién no de
“ideas”, y menos atin de “cosas’, sino que es
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comunién de “experiencias”. Ahora bien, las
“cosas”, los objetos, o se dan tal cual, como son
en su realidad tangible, o no se dan. Si yo doy un
billete de cien euros “simbdlicamente”, el hecho
real es que no doy ese dinero. Porque el dinero es
una cosa. Y eso no se puede comunicar mediante
un simbolo. Pero, cuando hablamos de simbolos,
no nos referimos a nada de eso. Nos referimos a
“realidades”, pero de otro orden. Tan real como el
dinero es el amor. Pero ;cémo se puede expresar
y comunicar el amor entre dos personas? Se
puede comunicar dando cosas: dinero, joyas,
objetos de valor, etc. Pero todo eso expresa amor
(y no interés) en la medida, y sélo en la medida,
en que mediante tal objeto se expresa una expe-
riencia. Y entonces el objeto —un ramo de flores,
por ejemplo— se convierte en simbolo.

Pero hay mds. Porque si todo este asunto se
piensa més despacio, pronto se advierte que en la
vida humana hay realidades que solamente se
pueden expresar y comunicar simbdlicamente.
Las grandes experiencias, que dan sentido a la
vida, s6lo mediante simbolos pueden adquirir su
manifestacién més real y verdadera. De ahi que,
en el caso de los sacramentos, las experiencias que
se transmiten a través de ellos solamente pueden
resultar auténticamente reales mediante las ex-
presiones simbdlicas que, en cada cultura, sirven
de vehiculo a la experiencia en cuestién. He ahi
la razén por la que los sacramentos, ademds de
“signos”, son también “simbolos” eficaces de la
comunicacién de Dios y de nuestra comunicacién
con Dios.

Sacramentalidad y teologia de la Iglesia

De todo lo dicho se siguen algunas conse-
cuencias bésicas para la teologia de la Iglesia
como sacramento. Ante todo, se entiende la
razén por la que la Iglesia es presentada como
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sacramento. La Iglesia no existe para si misma,
sino para los hombres y mujeres de este mundo.
Esto, obviamente, quiere decir que la Iglesia es
ella misma cuando se comunica con los seres
humanos de cada tiempo y de cada cultura.
Ahora bien, la comunicacién con los humanos se
realiza mediante signos y simbolos, lo cual quie-
re decir que la Iglesia es, por su misma razén de
ser, sacramento, es decir, signo y simbolo de
comunicacién con la humanidad. En segundo
lugar, es necesario comprender que, por més ver-
dadero que resulte que la Iglesia tiene que ser
comunicacién de mensajes ideoldgicos o de
conocimientos (las verdades de la fe), en todo
este asunto es capital comprender que lo primero

principal que la Iglesia tiene que comunicar y
contagiar son experiencias. Se trata de las expe-
riencias fundamentales de la vida: la fe-confianza,
el amor, la esperanza, la paz, la bondad, etc. Esto
quiere decir que, en la Iglesia, mds importantes
que los signos (las verdades) son los simbolos (las
experiencias). En tercer lugar, si tanto los signos
como los simbolos son siempre expresiones cul-
turales, de ahf se sigue que la Iglesia, si quiere ser
ella misma en cada tiempo y en cada cultura, no
tiene mds remedio que adaptarse, en cada mo-
mento histérico, en cada cultura y en cada socie-
dad, a las mediaciones significativas y simbdlicas
que viven y utilizan las gentes de los distintos
tiempos y culturas de la humanidad. Por eso, no
es imaginable que la Iglesia pueda ser fiel a sf
misma y al designio de Dios sobre ella si se empe-
fia en mantener e imponer una uniformidad de
expresiones significativas y simbélicas que sean
idénticas en todo el mundo. Los signos y los sim-
bolos no se imponen por decreto, sino que son
manifestaciones fundamentales de la vida, de la
cultura y de la sociedad.

Asi, si la Iglesia se toma en serio lo que ella
es, tiene que aparecer como sacramento de sal-
vacién, y por eso mismo la Iglesia tendria que
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comportarse, vivir y aparecer ante la gente de
forma que no hiciese falta presentar el mensaje
mediante numerosas y eruditas teologfas especia-
lizadas, al alcance de los sabios y entendidos de
este mundo. La Iglesia-sacramento tiene que ser
y vivir de tal forma que se meta por los ojos de la
gente. Y de tal forma que la gente la vea y la sien-
ta como algo que les es connatural y propio. De
no ser asi, algo muy serio falla en la Iglesia.

Importancia de lo visible en la Iglesia

A veces, se dice que lo meramente externo y
visible en la Iglesia no es determinante para que
ella sea lo que tiene que ser y cumpla con su
mision en este mundo. En este sentido, se afirma
que, a fin de cuentas, lo mismo da que el papa o
el obispo vivan en un palacio o pasen la vida en
una vivienda corriente, mis o menos como la
casa que puede tener cualquier ciudadano. Y algo
parecido se dice de los lugares de culto, de las ves-
timentas y medios de transporte, de la forma de
presentarse en publico, etc. Por el contrario, si
somos consecuentes con la sacramentalidad de la
Iglesia, debe quedar bien claro, de una vez por
todas, que lo visible de la Iglesia, es decir, lo que
entra por los sentidos y lo que todo el mundo
percibe, no es una cosa sin importancia o algo
meramente accidental. Lo visible y palpable de la
Iglesia es una categoria estrictamente teoldgica.
Es decir, se trata de algo que toca el ser mismo de
la Iglesia como sacramento. Y, al mismo tiempo,
eso que se mete por los ojos de la gente debe estar
siempre organizado de forma que espontdnea-
mente lleve a los hombres y mujeres a percibir
que Jesds y su mensaje siguen presentes en el
mundo y en la historia. Esto quiere decir que la
organizacién externa de la Iglesia, su derecho, sus
costumbres, su funcionamiento, su estilo de vida,
sus pautas de comportamiento y, en general, todo
lo que en ella es perceptible debe estar organiza-
do y debe funcionar de tal manera que la gente,
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al ver todo eso, se sienta espontdneamente movi-
da y motivada para pensar que el Evangelio sigue
adelante en este mundo.

Por otra parte, es decisivo tener presente que
todo lo dicho no es algo meramente aconsejable
desde el punto de vista de la ética o de la espiri-
tualidad. Lo que aqui estd en juego es la efectivi-
dad de la Iglesia, es decir, en esto la Iglesia se
juega el ser o no ser de su misién en el mundo.
Por una razén que Tomds de Aquino supo expli-
car con una de sus formulaciones magistrales:
“Los sacramentos son causa (de aquello para lo
que estdn instituidos) en cuanto que lo signifi-
can”'. Es decir, en la Iglesia, la “causalidad” estd
ligada a la “significatividad”. Dicho de otra
forma: la Iglesia produce y causa ante la gente
aquello que la gente percibe que la Iglesia signifi-
ca, lo que la Iglesia expresa, lo que los humanos
perciben en ella y en su forma de aparecer y
manifestarse en la sociedad. Utilizando la vieja
clasificaciéon de causalidades de la teologfa esco-
ldstica, se puede afirmar que la causalidad de la
Iglesia no es “eficiente”, sino “ejemplar”. Tal es,
en efecto, la cualidad propia de los sacramentos
como causa de salvacién. Lo que nos viene a
decir que la Iglesia-sacramento es causa de sal-
vacién en la medida, y s6lo en la medida, en que
es una institucién ejemplar para los ciudadanos
de una determinada cultura y de una sociedad
concreta.

Ahora bien, la consecuencia que se sigue de
lo dicho es fuerte. Porque eso nos viene a decir
que en la Iglesia tienen que cambiar muchas
cosas y se tiene que producir una reforma muy
profunda si es que sinceramente se quiere que la
Iglesia sea eficaz en el cumplimiento de la misién
que tiene que llevar a cabo en este mundo: la

! Tomds de Aquino, “Sacramenta significando causant™:
De Veritate, q. 27, a. 4 ad 13.
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salvacidn, ser “sacramento de salvacién”. Por una
raz6n que entiende cualquiera, a saber: los valo-
res que son significativos para las gentes de la cul-
tura actual no son ya los mismos que tenfan sig-
nificacién y ejemplaridad para los hombres y
mujeres de tiempos pasados. Por ejemplo, en los
tiempos del antiguo régimen, el poder mondr-
quico y la autoridad impositiva eran valores que
los ciudadanos acogian como lo mds natural del
mundo. Valores, por eso mismo, en los que los
fieles cristianos vefan lo mejor y hasta lo mds
ejemplar que podian hacer, que era, ni mds ni
menos, que someterse al soberano, sin disentir ni
protestar.

Hoy, la gente ya no piensa asi, ni ve en la
sumisién un valor supremo. De ahi que mientras
la Iglesia siga actuando sobre la base de una teolo-
gia y una ley que obligan al sometimiento incon-
dicional, es seguro que la Iglesia dificilmente cum-
plird con su dimensién sacramental. Y, lo que es
peor, la Iglesia puede llegar a ser una institucién
carente de credibilidad, ya que, al proceder de esa
forma, se ve privada de la ejemplaridad necesaria
para poder interesar a los fieles y, menos atin, a
quienes se resisten a creer en ella. Otro ejemplo en
el mismo sentido, quizd mds elocuente que el del
poder, es el que se refiere a la nueva mentalidad
sobre el sexo y todo lo que la sexualidad abarca en
la vida de las personas. Nadie duda ya de que, en
este orden de cosas, estamos asistiendo a un cam-
bio tan profundo y tan répido que, como es bien
sabido, la mayorfa de la poblacién, cuando oye
los sermones, discursos y consignas de la Iglesia
sobre la vida sexual, lo menos que hace es sonreir
con aire de displicencia, si no es que llega a la
indignacién y al desprecio. Es importante caer en
la cuenta de que, cuando ocurre esto, estamos
ante un fallo que no es sélo de orden “moral”,
sino que ademds se trata de una desviacién “teo-
l6gica”, en el sentido més fuerte y propio de esa
palabra. Y lo peor de todo, en este asunto, es que
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no se ve camino para un posible encuentro entre
el discurso eclesidstico y la mentalidad moderna.
Al contrario, se trata de caminos contrapuestos,
que cada dia se alejan mds y més el uno del otro.

Y, por tltimo, a los dos ejemplos anteriores se
ve como algo evidente afadir el “desajuste sacra-
mental” que padece la institucién eclesidstica en
su forma de aparecer publicamente ante las gen-
tes de nuestro mundo y en la sociedad actual.
Para decirlo con mais claridad, se trata de la ima-
gen de ostentacién, pompa y boato con que a
veces algunos obispos y miembros de la jerar-
quia aparecen en los medios de comunicacién y
ante las multitudes que congregan en actos
publicos, y de la de sus lugares de residencia,
medios de transporte, titulos e insignias que uti-
lizan, espacios que ocupan, etc. Siempre los pri-
meros y siempre de forma llamativa y sin miedo
al ridiculo que mucha gente advierte en semejan-
tes formas de conducta publica. Nada de eso es
intrascendente desde el punto de vista “teoldgi-
co”. Porque afecta, de forma muy clara y deter-
minante, a la imagen, al signo y, por tanto, al
sacramento que es la Iglesia. Ciertamente, seme-
jante imagen estd muy lejos de aquello y de Aquel
a quien los sucesores de los apdstoles tienen que
hacer presente o deben representar. A fuerza de
“vanidad ingenua” y acumulada, por la fuerza y la
debilidad (ambas cosas) del “parecer” superpues-
to al “ser”, la sacramentalidad de la Iglesia ha
quedado mortalmente herida. Lo que es tanto
como decir que la misién salvadora de la Iglesia
—si es que el Concilio Vaticano II dijo la verdad —
ha sido reducida y, a veces, anulada.

La cosa estd clara. Las leyes que rigen el orde-
namiento interno y externo de la Iglesia, tanto el
Cédigo de Derecho Candnico como la constitu-
cién o ley fundamental del Estado de la Ciudad
del Vaticano, estdn pensadas y redactadas de tal
forma que, en tales documentos, parece que que-
dan diluidos los derechos humanos de los miem-
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bros de la Iglesia y de los ciudadanos en general.
Nadie se deberfa sorprender de que, segtin no
pocas encuestas de opinién publica, en algunos
lugares la Iglesia sea la institucién que tiene hoy
menos credibilidad entre las generaciones jé-
venes. Y lo que se dice de las leyes hay que decir-
lo —con mads razén— de la teologfa, de la moral, de
la espiritualidad y de la liturgia. Si la Iglesia sigue
ensefando que para acercarse a Dios hay que mor-
tificar lo humano y hay que despreciar las cosas de
este mundo, es seguro que no serd vista como
sacramento (signo o simbolo) de salvacién.

En definitiva, se trata de comprender que si
el sacramento es “signo” o “simbolo” (de algo
para alguien), la Iglesia significa y simboliza, ante
amplios sectores de la sociedad, cosas que poco o
nada tienen que ver con aquello que ella, por su
propia misién y destino, tiene que significar y
simbolizar ante los hombres. He aqui uno de los
problemas mds fuertes que la Iglesia tiene que
afrontar y resolver en este momento.

El problema de fondo

Sin duda alguna, si en la Iglesia terminara
por imponerse una teologia, una moral, una
espiritualidad y una liturgia que, en lugar de
favorecer la imagen de la Iglesia como sacramen-
to, lo que pueden hacer es danar esa imagen, el
motivo de tal desviacién no habria que buscarlo
primordialmente en causas de orden moral. Es
decir, la Iglesia no anda mal por el anquilosa-
miento trasnochado, egoista y conservador de
los hombres del clero.

Es evidente que los defectos del clero influ-
yen negativamente en la misién de la Iglesia.
Pero el fondo del problema estd en otra cosa. Para
poner en claro este asunto, seguramente lo mds
sencillo y lo més directo es hacerse esta pregunta:
los sacramentos cristianos y, por tanto, el sacra-
mento que es la Iglesia, ;se explican “desde arri-
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ba” o “desde abajo” Si decimos que los sacra-
mentos se explican desde arriba, eso equivale a
afirmar lo siguiente: en la Iglesia hay sacramentos,
y la misma Iglesia es sacramento porque Dios lo ha
dispuesto asi, porque Ciristo lo instituyé todo asi,
y, en consecuencia, la Iglesia (que representa a
Cristo) es el cauce a través del cual la gracia di-
vina llega a la humanidad. En este supuesto,
como es légico, es la Iglesia la que dispone de
los sacramentos; ella es la que los administra, los
concede o los niega, porque la Iglesia es el
medio instrumental que estd sobre los hombres
y por mandato divino, y tiene el poder y el
privilegio de administrar la gracia de Dios para
salvar a los mortales.

Por el contrario, si decimos que los sacra-
mentos, incluida la Iglesia como sacramento, se
justifican desde abajo, es lo mismo que decir lo
siguiente: hay sacramentos porque los seres hu-
manos nos comunicamos, y recibimos comunica-
cién mediante signos y simbolos. Es decir, los
humanos expresamos y recibimos nuestras ideas
y experiencias fundamentales mediante signos y
expresiones simbdlicas. Y Dios (que respeta la
condicién humana hasta sus dltimas consecuen-
cias) interviene y actda en la vida de las personas
a través de las mediaciones de las que disponemos
para dar y recibir, para comunicar nuestras ideas
(signos) y nuestras experiencias fundamentales
(simbolos), teniendo en cuenta, como ya se dijo
antes, que las experiencias fundantes de la vida
no se pueden comunicar al ser humano si no es
mediante los simbolos que configuran cultural-
mente incluso nuestro cerebro. Ademads, cuando
se trata de experiencias colectivas, precisamente
para unificar tales experiencias, la comunicacién
simbdlica se realiza mediante rituales establecidos
por las tradiciones de cada cultura o, eventual-
mente, de cada institucidn.

Ahora bien, estando asf las cosas, la diferen-
cia determinante que hay entre la primera (desde
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arriba) y la segunda (desde abajo) de estas dos
explicaciones estd en que, cuando el sacramento
se explica “desde arriba”, la mediacién a través de
la cual interviene Dios es el rito, es decir, el gesto
sagrado al que se le atribuye un efecto inmediato
y, de alguna manera, automitico, para santificar
al creyente, con tal de que el sujeto no ponga
obstdculo (“6bice”, en el lenguaje teoldgico tra-
dicional). Es esto lo que en teologia se llama la
eficacia ex opere operato.

Por el contrario, en la segunda explicacidn,
cuando el sacramento se justifica “desde abajo”,
la mediacién a través de la cual interviene Dios
es la “experiencia” humana que vive el sujeto (y la
comunidad) que realiza y celebra el sacramento.
Lo cual resulta perfectamente comprensible si
tenemos en cuenta que, como ya se ha dicho, los
seres humanos estamos constituidos de tal forma
que las experiencias fundamentales de nuestra
vida las expresamos y comunicamos mediante
gestos simbdlicos, que, cuando son colectivos,
necesitan un comun acuerdo v, en ese sentido, se
ritualizan.

Dicho esto, se comprende lo que estd en
juego en todo este asunto. Si el sacramento se
entiende y se practica de acuerdo con la efectivi-
dad “desde arriba”, eso lleva inevitablemente al
“ritualismo” y, desde ahi, a la “magia”, cosa que
no sirve sino para engafar al sujeto o a la institu-
cién que se aferra a la exacta ejecucién del ritual.
Por el contrario, si el sacramento se pone en pric-
tica de acuerdo con la segunda explicacién, es
decir, pensando en la efectividad “desde abajo”,
eso es lo unico que resulta coherente, por las
razones que mds adelante se van a explicar. De
momento, quede claro que no se trata de poner
en duda la absoluta necesidad de la intervencién
de Dios y de la gracia divina. El problema no estd
en eso. El problema estd en saber si Dios actia en
la vida y en la historia humana, si El se comunica
con nosotros, nos humaniza y nos hace mejores
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personas “mediante el rito” o “mediante la ex-
eriencia humana” que se expresa ritualmente.
q
Sin olvidar que este planteamiento afecta, por
supuesto, a los sacramentos que celebra la
Iglesia.

Pero no s6lo a eso. Antes que a la praxis de
cada uno de los sacramentos, lo que se acaba de
indicar afecta, ante todo, a la Iglesia como sacra-
mento. Es mds, el problema se centra, sobre todo,
en la comprensién de la sacramentalidad de la
Iglesia. Porque segtin y cémo se entienda dicha
sacramentalidad, asi es como se entienden y se
ponen en prictica cada uno de los sacramentos.
Y es que si, efectivamente, en la teologia y en la
pastoral de los sacramentos lo que mds se impo-
ne es la exacta ejecucién del ritual, eso se debe a
que, en la forma fundamental de comprender la
Iglesia, lo que miés se cuida, lo que mds se urge y
lo que, en cualquier caso, no se tolera es precisa-
mente que la institucién como tal, en su organi-
zacion, sus poderes, sus autoridades y su imagen
en bloque, todo eso se respete, se acepte, se quie-
ra, se defienda desde todos los puntos de vista
posibles. Semejante mentalidad, que se suele pre-
sentar como la puesta en préctica del mayor amor
a la Iglesia, es en realidad el clavo ardiendo al que
se agarran todos los que se afanan, mds por alcan-
zar la “seguridad” que proporciona lo institucio-
nal, lo normativo y lo ritual bien asimilado y eje-
cutado que por acercarse a la “coherencia” que
viven y tienen los que se arriesgan a orientar su
vida por el camino que va trazando la experiencia
humana, auténticamente humana, por los desco-
nocidos caminos de la vida.

“‘Magia” sacramental en la Iglesia

Se ha dicho que el problema que plantea la
interpretacién del sacramento explicado en su
eficacia “desde arriba” consiste en que por ese
camino desembocamos en el ritualismo. Y de ahi,
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en la magia sacramental. Ahora bien, todo lo que
es magia (o se roza con ella) tiene como caracte-
ristica propia la “eficacia automdtica”. En efecto,
el que ejecuta un acto de magia lo hace persua-
dido de que, si realiza ese acto observando todos
los detalles que impone el ritual, por eso sélo, y
por eso mismo, el acto produce automdticamen-
te el efecto apetecido, sea el que sea. Por eso pre-
cisamente la magia es tan seductora para muchos
espiritus: por la sencilla razén de que mediante
un esfuerzo o un ejercicio, que puede ser relati-
vamente simple y que siempre es controlable, se
consigue un efecto que no suele estar a nuestro
alcance o rebasa nuestras capacidades. Esto es lo
que explica la seduccién que la magia ejerce sobre
mucha gente.

La cuestién estd en comprender que la magia
estd presente en la vida bastante més de lo que
sospechamos. Porque puede (y suele) estar
actuando en cosas tan simples como son tantos
actos sencillos de mera supersticién a los que
muchas personas atribuyen el automatismo del
acto propiamente mégico. Como es légico, en
tales casos, se trata de cosas sin importancia. Lo
verdaderamente serio en la vida estd en la seguri-
dad que, con tanta frecuencia, percibimos por el
hecho de pertenecer a tal institucidn, a tal grupo
o a tal corriente de mentalidad o ideologfa. Se
trata, en este caso, de un mecanismo que actia
sobre todo en las cuestiones mds fundamentales
de la vida, concretamente en la politica y en la
religién. En la politica, mediante el sentimiento
de identidad que proporciona la pertenencia a
una nacion, a una tendencia, a un partido, y que
con relativa frecuencia desemboca en el fanatis-
mo, en el fundamentalismo o en conductas de
tipo nacionalista. Cuando se trata de la religién,
lo que la “magia sacramental” produce es el sen-
timiento de seguridad que ofrece la garantia (en-
gafiosa) que genera la exacta fidelidad y la fiel
pertenencia a una institucidén que se considera a
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si misma como el “pueblo elegido”, la “religion
verdadera”, el “camino seguro” de la salvacién. El
comin denominador de todos estos sentimientos
es siempre el mismo: el mecanismo oscuro de un
oculto automatismo de eficacia que no se puede
ni poner en cuestion.

Esto es lo que explica que muchas personas
den mds importancia a su fiel pertenencia a la
Iglesia que a su fiel observancia del Evangelio.
Porque lo primero pertenece al orden del ritual
mégico, mientras que lo segundo se sitda en el
dmbito de la experiencia arriesgada y exigente. Lo
primero da seguridad, en tanto que lo segundo
expone al peligro. La confrontacién de la libertad
de Jestis con la observancia de los fariseos tiene en
esto su exponente mds conocido. A este propdsi-
to, resulta ilustrativo recordar que, por lo que
cuentan los evangelios, para los fariseos, Dios
actuaba en sus vidas a través de la fiel pertenencia
al pueblo de los “hijos de Abrahdn” (cf. Le 3,8),
mientras que, para Jests, lo determinante en la

vida es “pasar haciendo el bien” (Hch 10,38).

Como es 16gico, quienes se aferran a la sacra-
mentalidad mdgica de su pertenencia y su sumi-
sién a la Iglesia, necesariamente incurren en una
préctica sacramental diaria que se centra sobre
todo en observar exactamente las rdbricas, las
normas litdrgicas y los ceremoniales con el mayor
respeto y la mds estricta fidelidad. Porque a todo
eso es a lo que se le atribuye la eficacia en orden
a recibir la gracia que el sacramento proporciona.
De ahi la tentacién de una eclesiologfa, una
pastoral e incluso una espiritualidad a veces
anquilosada en un pasado que ya poca gente
entiende y que a pocos ciudadanos interesan. Por
otra parte, esto es lo que explica que haya, en
muchos pafses, una poblacién ampliamente
“sacramentalizada’, pero que no es precisamente
ejemplar por su coherencia ética o simplemente
por su humanidad en las relaciones que mantie-
ney en los distintos 4mbitos de la vida en que se
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desenvuelve. Cosas, todas ellas, de las que mu-
chos cristianos se lamentan sin encontrarle la
adecuada y necesaria solucién.

Por lo demds, aqui no vendrd mal recordar
que la conocida férmula de la eficacia sacramen-
tal ex opere operato, recogida en la sesién séptima
del Concilio de Trento (DS 1608), no se refiere
en absoluto a nada que tenga que ver con la
magia que aqui se critica. Esa férmula, como
bien analizé O. Semmelroth (L7K 7, 1.184),
tiene un origen cristolégico. Y se refiere dnica-
mente al origen de la gracia, que se recibe en el
sacramento. De forma que el sentido de la f6r-
mula estd en que la gracia sacramental no tiene su
origen ni en la fe del que recibe el sacramento, ni
en la santidad del ministro que lo administra,
sino Unicamente en la vida y muerte de Cristo.
En consecuencia, al hablar de la eficacia sacra-
mental, habria que decir que los sacramentos
comunican la gracia ex opere operato a Christo, es
decir, comunican la gracia por la obra realizada
por Cristo. Por tanto, deducir de esa férmula con-
secuencias que lleven a practicar los sacramentos
y la liturgia con mds fidelidad al rito que a la
experiencia propia del que tiene viva la “peligro-
sa memoria’ de la muerte de Jesds (J. B. Metz)
equivale a hacerle decir al canon de Trento lo que
en realidad nunca quiso decir.

De acuerdo con la vida

La vida de una persona no cambia ni mejora
por la eficacia que puedan tener sobre ella deter-
minados rituales sagrados que, de una manera o
de otra, terminan siendo rituales mdgicos. La
vida de una persona cambia y mejora cuando esa
persona vive experiencias que tocan en el fondo
mismo de su ser y que, por eso, modifican sus
afectos y sentimientos (su sensibilidad), y desde
ahi cambia también su forma de pensar, sus cri-
terios, los valores que determinan su vida; en defi-
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nitiva, todo su comportamiento. Se suele decir
que las cosas (y entre ellas, la vida) no cambian
“por arte de magia”, incluso cuando a esa magia
le pongamos nombres divinos, ya sea que hable-
mos de “signos sagrados”, de “signos sacramenta-
les” o de “eficacia sacramental”. Teniendo en
cuenta que todo eso es exactamente aplicable en
igual medida a todo lo que decimos de la “insti-
tucién divina” que tiene, segin se dice en
ambientes teoldgicos, la virtualidad de transfor-
marnos, de santificarnos, de hacernos semejantes
a Dios y cosas por el estilo. De sobra sabemos
que, con frecuencia, todo eso no pasa de ser mera
retdrica, sin contenidos que respondan y se co-
rrespondan con realidades tangibles en la vida y
en la sociedad.

Serd conveniente recordar aqui, de nuevo,
que hay magia en un gesto o una decisién huma-
na cuando a ese gesto o a esa decisidn se les atri-
buye una eficacia automdtica. Porque se piensa
que en el gesto mismo o en la decisién, sin mis,
intervienen fuerzas sobrehumanas que van a
modificar nuestro destino, nos dan seguridad y
con eso s6lo nos garantizan que estamos en el
recto camino, en la verdad incuestionable y en el
medio seguro de la salvacién. Sin embargo, la
experiencia nos dice que la vida no funciona asi.
Todos sabemos que no existe relacién, en la vida
real, entre la fidelidad a una pertenencia fielmen-
te mantenida y lo que es la vida y las relaciones
humanas del fiel observante o del perseverante
que se mantiene en la institucién aun a costa de
cualquier renuncia. El sacramento no es nunca
un hecho o un fenémeno al margen de la vida.
Sobre todo, al margen del comportamiento ético
de las personas. Esto explica que haya cristianos
que se pasan cuarenta afios recibiendo sacramen-
tos y luego resulta que, al cabo de tantos afios y
de tantos sacramentos, esas personas tienen al
final los mismos defectos y las mismas miserias
que tenfan al comienzo. Y lo que decimos de los
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sacramentos (por ejemplo, la eucaristia o la peni-
tencia), hay que decirlo también —y con mds
razén— de la fiel perseverancia en la institucién
Iglesia como sacramento de salvacién. No por
vivir en ella, y menos atin por ocupar en ella car-
gos relevantes, alguien tiene garantizada la salva-
cién, la coherencia de su vida, la aportacién que
tiene que hacer para el bien de este mundo. En
las mejores instituciones ha habido siempre per-
sonas desaprensivas o, por lo menos, vividores
cuya existencia ha transcurrido en la esterilidad.

Y es que lo decisivo para el logro o el fracaso
de una persona no es ni la institucién a la que
pertenece, ni los ceremoniales que practica o los
rituales a los que somete. Lo decisivo en la vida es
la vida misma, la forma de vivir y de relacionarse
con los demds y con la sociedad. Es mds, con bas-
tante frecuencia, los usos ceremoniales y los ritos
que la sociedad nos impone son un buen disfraz
que sélo sirve para ocultar la verdad de una vida.
Por eso, como bien sabemos por la experiencia, la
sacramentalidad de la Iglesia, asi como la practi-
ca de los siete sacramentos, se puede convertir de
hecho en el ropaje que encubre una realidad muy
distinta de lo que todo eso aparenta.

De acuerdo con el Nuevo Testamento

La religién de Israel, desde muy antiguo,
pero sobre todo en tiempos de Jests, habia cen-
trado sus preocupaciones en la exacta observancia
de los ritos y ceremoniales del culto sagrado. Asi
las cosas, el cristianismo representé una ruptura
radical con aquella situacién y la mentalidad que
la sustentaba. El autor de la carta a los Hebreos
afirma que todos aquellos ceremoniales (hoy dirfa-
mos “sacramentos’) “no pueden transformar en
su conciencia al que practica el culto” (Heb 9,9).
Y la razén estd en que tales “sacramentos” o cere-
moniales “se relacionan sélo con alimentos, bebi-
das y diversas abluciones, observancias externas
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impuestas hasta que llegara el momento de poner
las cosas en su punto” (Heb 9,10). Con esto se
nos viene a decir que el culto puramente ritual es
enteramente ineficaz (Albert Vanhoye). Lo que
significa, obviamente, que cuando el sacramento
se reduce a simple ceremonial o, en otras pala-
bras, a lo meramente externo y vacio de expe-
riencia, eso no pasa de ser un engafio para quien
lo pone en prictica.

Esto mismo es lo que se dice en los evan-
gelios. Y se dice con una fuerza que llama la
atencién. Concretamente, en Mc 7,3-4, donde el
evangelio informa de la importancia que los is-
raclitas concedian a los rituales religiosos. La
reaccién de Jests ante semejante comportamien-
to es de denuncia contundente: “Este pueblo me
honra con los labios, pero su corazén estd lejos de
mi. El culto que me dan es indtil” (Mc 7, 6-7; cf.
Is 29,13). Jests, por tanto, desautoriza el culto
religioso basado en meros ceremoniales a los que,
de acuerdo con las pricticas de cardcter mégico,
se les atribuye un efecto automdtico. Porque si
todo este asunto se piensa con cierta detencidn,
lo que en el fondo se detecta es que se pone la fe
y la confianza en los gestos, como tales, y no en
Dios y en el fiel cumplimiento de su santa
voluntad. Sin duda, por eso Jesds insiste en que
la relacién del hombre con Dios tiene su raiz y
su razén de ser donde estd el “corazén”, lo mds
profundo y auténtico de la experiencia humana

(Mc 7,15.20-23).

La Iglesia, segtin afirma el Concilio Vaticano
II, tiene su origen en Jesds y en el anuncio del
Reino de Dios (LG 5, 1). Pues bien, en todo este
asunto es capital tener muy en cuenta que Jesus
cambié radicalmente el sentido de la religién.
Para Jests, lo que importa no es lo meramente
externo, lo ritual, las ceremonias y las observan-
cias; lo que importa es lo que a cada ser humano
le brota de la sede de sus sentimientos, intereses
y experiencias mds fuertes, lo que en el lenguaje
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biblico se llama el “corazén”. Por eso, incluso el
relato littrgico de la institucién de la eucaristia
no se puede interpretar como un ritual de efi-
cacia automdtica, ya que san Pablo reconoce
que, si eso se hace en un grupo dividido y
enfrentado, en realidad tal rito no es “la cena del
Sefior” (1 Cor 11,20), lo cual quiere decir que un
condicionamiento social invalida un ceremonial
religioso. Si la conducta es socialmente incorrec-
ta, el ritual es religiosamente invilido. El cris-
tianismo desplazé la sacralidad, de forma que de
su sitio “natural”, que es “lo sagrado”, la situé
donde nadie hasta entonces la habia situado, en
“lo social”. Seguramente, ésta es la razén por la
que el evangelio de Juan, cuando relata la cena de
despedida con sus discipulos, precisamente en el
sitio en que los evangelios sindpticos cuentan la
institucién de la eucaristfa, entre el anuncio de la
traicién de Judas y el anuncio de la negacién de
Pedro, exactamente en ese sitio Juan pone, en
lugar del ritual eucaristico, el mandato del amor
alos demds (Jn 13,34-35). Segtin la reflexién teo-
légica, més elaborada, del cuarto evangelio, lo
que interesa de verdad, en el tema de la eucaristia
(el sacramento central de la Iglesia), no es la repe-
ticién exacta del ceremonial, sino la experiencia
profunda que se expresa mediante el simbolo reli-
gioso. Y esa experiencia no es otra que lo central
de la vida humana: el amor mutuo.

Todo esto explica que, a juicio del cristianis-
mo primitivo, la “religién pura y sin tacha a los
ojos de Dios” no es la religion de las observancias
ceremoniales o los ritos fielmente repetidos, sino
“mirar por los huérfanos y las viudas en sus apu-
ros” (Sant 1,27). En eso consiste el “culto autén-
tico” del que habla san Pablo: en ofrecer la propia
existencia como el “sacrificio” religioso que agra-
da a Dios (Rom 12,1-2). Y no vale decir que la
gracia de Dios se nos comunica por medio de la
“imposicién de manos” (2 Tim 1,6), es decir, por
el ritual religioso que tiene esa efectividad por si
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mismo. Porque no es seguro que sea eso lo que
dice el texto de la segunda carta a Timoteo, ya
que tal traduccién es dudosa. Ademds, la misma
carta alude enseguida al “espiritu de valentia y
amor” (2 Tim 1,7). Sin duda, eso es lo que
importa.

La Iglesia “sacramento”
y el origen de los “sacramentos”

Como es bien sabido, la teologia de los
sacramentos no llegé a cuajar definitivamente
hasta bien entrado el siglo XIII. Ni el concepto
de sacramento ni el nimero de los sacramentos
fueron ideas teoldgicas debidamente asentadas
hasta los tiempos de la gran escoldstica. Se suele
admitir convencionalmente que fue Pedro Lom-
bardo (siglo XII) quien dio la nocién de sacra-
mento, que luego elaboraron y precisaron los
grandes te6logos del siglo XIII. Y en cuanto al
nimero de los sacramentos, sabemos que, en
pleno siglo XII, habia autores que hablaban sélo
de tres sacramentos, como es el caso de san Ber-
nardo, y también habia quienes enumeraban m4s
de treinta sacramentos, cosa que se dice en la teo-
logia de Hugo de san Victor. Mds atin, todavia en
el siglo XIV hay sinodos locales que mencionan
entre los sacramentos la consagracién de un abad
o la sepultura de un cristiano.

Por otra parte, ya se sabe que, en la Edad
Media, cuando se estructura la teologia como un
conjunto de saberes sistematizados, nacen los
distintos tratados teolégicos (sobre Dios, sobre
Cristo, sobre la gracia, los sacramentos, etc.),
pero, sorprendentemente, en aquella sistemati-
zacion teoldgica no aparecié el tratado sobre la
Iglesia. Los historiadores de la teologfa han dis-
cutido el motivo de este silencio. El hecho es que,
en aquellos tiempos, quienes escribian sobre la
Iglesia no eran los tedlogos, sino los juristas y
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canonistas. Porque hablar de la Iglesia, para los
hombres del Medievo, era hablar de la “potestad
eclesidstica”’. Abundan, en efectos, los tratados De
auctoritate et Potestate Ecclesiastica. Ast las cosas,
hoy vemos claro que en aquellos siglos ni nacié,
ni pudo nacer, un tratado completo sobre los
sacramentos. Porque no se habia elaborado el tra-
tado de la Iglesia como sacramento. Dicho de
otra forma, sélo a partir del Concilio Vaticano II
podemos tener una teologia mds elaborada y
completa sobre los sacramentos cristianos.

Ahora bien, todo esto nos viene a decir que
ahora es cuando podemos tener una idea mds
completa y, por tanto, més profunda de lo que es
el sacramento y sobre el origen de los sacramen-
tos. Ya dijo K. Rahner que en la Iglesia hay sacra-
mentos porque Cristo fundé su Iglesia como
sacramento. Histéricamente, resulta imposible
saber si Jests instituyé el sacramento del ma-
trimonio o del orden, por poner dos ejemplos
concretos. No hay datos para eso en el Nuevo
Testamento. Entonces, ;en qué sentido se puede
afirmar que Cristo instituy6 los siete sacramentos
que celebra la Iglesia? En cuanto que Jests, al
anunciar el Reino de Dios, puso el origen o fun-
damento de la Iglesia (LG 5, 1). Y lo hizo median-
te el movimiento de creyentes y discipulos que se
congregaron junto a él y siguieron su vida y sus
ensefianzas. Ahi estuvo el origen de la Iglesia. Y,
por tanto, el origen de los sacramentos también.
La Iglesia, como signo visible de la presencia invi-
sible de Cristo entre los hombres. Y asi también,
signo de los sacramentos, que hacen presente y
operante a la Iglesia en los momentos mas deter-
minantes de la vida humana.

Pero todo esto nos viene a decir algo de extre-
ma importancia, a saber: si la Iglesia es el signo
visible de la presencia invisible de Cristo en el
mundo, y si de esa manera la Iglesia y los sacra-
mentos hacen visible a Cristo, que ya no estd al
alcance de nuestra vista, todo esto conlleva y



Sacramento | 337

exige que los sacramentos se celebren de forma
que, en ningun caso, la Iglesia aparezca ante la
gente como signo o manifestacién de cosas que
poco o nada tienen que ver con lo que, de hecho,
fue la existencia de Jesus, el Mes{as (Cristo), entre
los hombres. Por tanto, los sacramentos no se
deben celebrar jamds como actos que en realidad
resulten ser:

1) Actos sociales; por ejemplo, en el caso de
bautizos, primeras comuniones, bodas o no pocas
misas, celebraciones en las que lo central en el
acto no es precisamente la memoria o el recuerdo
de Jests, sino el estatus social, el rango econémi-
co o la ocasién para el lucimiento y la frivolidad
de no pocas personas o familias.

2) Actos militares, como es el caso de deter-
minadas celebraciones que son utilizadas por las
fuerzas armadas para atestiguar los valores que
pretenden inculcar a la poblacién.

3) Actos de cardcter politico, cosa que suelen
hacer los partidos politicos de derechas cuando
quieren afirmar su confesionalidad militante o
legitimar su razén de ser en la sociedad.

En ninguno de estos casos, la Iglesia puede
ceder ante la manipulacién, las formas mds disi-
muladas de soborno o —lo que es mds detestable—
el simple interés econémico o la defensa de cier-
tos privilegios. En tales casos, el sacramento que-
da adulterado de raiz, ya que, en lugar de hacer
visible a Ciristo, lo que hace patente es la presen-
cia del Anti-Cristo en el mundo.

Para una reforma de la Iglesia

Se ha dicho muchas veces que la Iglesia estd
siempre necesitada de reforma (ecclesia semper
reformanda), pero la experiencia histérica nos en-
sefa que tal necesidad de reforma se ha puesto
con demasiada frecuencia mis en la conversién
personal de los cristianos que en la renovacién y
el cambio de las estructuras organizativas de la
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misma Iglesia. Al decir esto, no se trata de estable-
cer una disyuntiva, en el sentido de optar por lo
uno o por lo otro. Por supuesto, ambas cosas son
necesarias. Pero es importante caer en la cuenta de
que, cuando todo el problema de la Iglesia se pone
en la conversién de los individuos, con eso se estd
indicando que el centro de las preocupaciones de
la Iglesia tiene que ser la conversién del pecado y
la santidad de sus miembros. Y es evidente que
eso le tiene que preocupar a la Iglesia y por eso se
tiene que interesar. Pero si la Iglesia se queda sélo
o principalmente nada mds que en eso, tiene el
peligro de incurrir en un error que le ha costado
muy caro a ella misma y a los pueblos y culturas en
los que la Iglesia ha estado o sigue estando implan-
tada. Se trata del error que consiste en anteponer
el tema del “pecado”, que ofende a Dios, al pro-
blema del “sufrimiento”, que hace desgraciados a
los hombres. Como es 16gico, cuando hablamos de
conversion y santidad, nos estamos refiriendo al
asunto del pecado y de las ofensas a Dios.

Ahora bien, una Iglesia centrada en ese asun-
to es una Iglesia que se centra y se concentra en
administrar sacramentos. Porque para eso estdn
los sacramentos, desde el bautismo, “para el per-
dén de los pecados”, hasta la eucaristia, en la que
recibimos el cuerpo “que se entrega por vosotros”
y la sangre “que se derrama para el perdén de los
pecados”. De ahi que, a partir de esta mentali-
dad, todo el sistema sacramental de la Iglesia estd
pensado y organizado para resolver el problema
del pecado, no para humanizar este mundo y ali-
viar el dolor humano. El bautismo, para limpiar-
nos del pecado original y darnos la gracia que
santifica. La confirmacién, para complementar el
compromiso bautismal en esa misma direccién.
La penitencia, como sacramento especifico y pro-
pio para perdonar los pecados. La eucaristia, para
unirnos al sacrificio de Cristo, que murié por
nuestros pecados. La uncién de los enfermos, por
mids que se diga que es para darnos vida y salud,
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de facto es un sacramento que se administra a los
moribundos para que Dios les perdone los pecados
que no se les han perdonado mediante el sacra-
mento de la penitencia. El matrimonio, como
sacramento a partir del cual las personas se
pueden expresar su amor sin pecar. Y el orden
sacerdotal, como el sacramento que confiere el
poder de consagrar la eucaristia y el poder de
perdonar sacramentalmente los pecados, como
afirma el canon primero de la sesién XXIII de
Trento (DS 1771). Con esta sencilla enumera-
cién de los sacramentos de la Iglesia, cualquiera
se hace una idea aproximada de la centralidad
avasalladora que el tema del pecado tiene en la
teologfa sacramental de la Iglesia.

Ahora bien, si los sacramentos de la Iglesia
estin concebidos asi y administrados pastoral-
mente a partir de semejante mentalidad, esto es el
indicador mds claro de que la Iglesia toda entera
estd presente en este mundo como la institucién
que tiene la tarea y misién de gestionar y resolver
el problema del pecado. Un problema que los
dirigentes eclesidsticos se han encargado de ar-
gumentar y presentar de forma tan despropor-
cionada que, por evitar pecados o por perdonar-
los cuando ya se han cometido, a veces no se ha
dudado en causar sufrimientos indecibles a per-
sonas y grupos enteros en este mundo. Las con-
secuencias que se han seguido de semejante teo-
logfa han sido destructivas para la Iglesia. Porque
una institucién que se presenta para eso (resolver
el pecado), interesa cada dia menos al comun de
los mortales, cuya preocupacién central en la
vida es distinta (sufrir lo menos posible) Ademds,
porque una Iglesia empenada en esa tarea no ha
tenido mds remedio que presentar a un Dios que
poco tiene que ver con el Padre de Nuestro Sefor
Jesucristo del que nos hablan los evangelios. Y,
sobre todo, porque una Iglesia organizada para
gestionar de esa forma el tema del pecado ha ter-
minado por organizar una liturgia, unos rituales,
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una pastoral y hasta una legislacién que se han
convertido en una carga pesada para muchos y en
un oscuro conjunto de ceremonias arcaicas que la
gran mayorfa de los fieles apenas entiende.

Todo esto nos viene a decir que si la Iglesia
quiere tomar en serio su propia reforma en estos
tiempos, lo primero que tendria que revisar es su
teologfa sacramental. Y revisarla a partir de su
eclesiologfa. Es verdad que la teologfa de la Iglesia,
tal como quedé formulada en el Concilio
Vaticano II, no es ya una teologfa obsesivamente
centrada en el perdén de los pecados. Eso es cier-
to. Pero no es menos verdad que la teologia de los
sacramentos, tal como se venia ensefando desde
Trento, quedé intacta en el Concilio. Con lo que
la afirmacién de la Iglesia como sacramento no ha
pasado, de facto, de ser una afirmacién novedosa,
pero sin consecuencias pricticas y renovadoras ni
para la misma Iglesia ni para la renovacién de la
vida sacramental de los cristianos. Es verdad que
después del Concilio se han traducido y renovado
los rituales de sacramentos, pero ha sido una
renovacién timida, indecisa y que, en todo caso,
se ha hecho a partir de la teologfa y de la pasto-
ral sacramental que se venia practicando desde
siglos antes del Vaticano II. No cabe duda de
que, en este orden de cosas, algo se ha mejora-
do, pero el fondo del problema ha quedado tal
como estaba. Y el resultado ha sido el masivo
abandono de las pricticas sacramentales por
parte de amplios sectores de la poblacién, sobre
todo en las sociedades avanzadas del Primer

Mundo.

La conclusién que cabe deducir de lo dicho
es que si la Iglesia pretende asumir en serio su
propia reforma, tal empefo tiene que empezar
por afrontar el problema de los sacramentos. De
hecho, como es bien sabido, el indicador mds
claro de la crisis que padece la Iglesia en las socie-
dades avanzadas es precisamente el abandono de
las pricticas sacramentales en grandes sectores de
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la poblac1on que, hasta hace sélo algunos afios,
venfan siendo cristianos “practicantes”. Esto viene
a decir que si la crisis se nota antes que nada en el
abandono de las précticas sacramentales, la refor-
ma vendrd mediante la recuperacién de tales préc-
ticas. Precisamente, si algo nos ha ensefiado la
experiencia del postconcilio ha sido que la Iglesia
no se renueva o se reforma mediante la sola reno-
vacién ideoldgica de su teologfa. El Vaticano II
elaboré una teologia renovada de la Iglesia, pero
tal teologfa, por si sola, no ha renovado a la
Iglesia. De ahi que, a estas alturas y después de
cuarenta afos, la “recepcién” del Concilio estd no
s6lo frenada en buena medida, sino que se puede
decir que la recepcién del Vaticano II se hace asi
inviable. Para tal recepcién, la teologia conciliar
no basta. Las leyes eclesidsticas y la gestién de
gobierno de la Iglesia no parecen estar hoy deci-
didas a que se ponga en préctica tal recepcién por
parte del pueblo cristiano. Quizd todo esto nos
viene a decir que de la misma manera que la pri-
mera percepcién de la crisis religiosa actual se
advierte sobre todo en el abandono sacramental,
la renovacién o reforma de la Iglesia tendrd su
manifestacién mds obvia cuando los cristianos
celebren los sacramentos menos dependientes de
la mera ejecucién de las normas establecidas. Y
mds atentos a los simbolos que hoy puede asimilar
nuestra cultura, nuestros valores, nuestros intereses
y, sobre todo, nuestros problemas. Porque si los
sacramentos no responden a todo eso, no serdn los
signos y los simbolos mediante los que los hom-
bres de nuestro tiempo pueden vivir la experiencia
de la comunicacién de Dios y del encuentro con
Dios.

La razén de ser de este protagonismo de las
practicas sacramentales en la reforma de la Iglesia
estd en que, como sabemos, los sacramentos son la
manifestacién, en los momentos mis determinan-
tes de la vida, del sacramento primordial que es la
misma Iglesia. Lo cual quiere decir que la crisis de
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las pricticas sacramentales es, en definitiva, la ma-
nifestacién mads visible de la crisis de la Iglesia en
su totalidad. Por otra parte, no conviene olvidar
que los sacramentos (y la forma concreta de cele-
brarlos) son la dimensién mds inmediatamente
visible de la Iglesia. Por lo general, el pueblo cris-
tiano no tiene a su alcance el conocimiento de los
complicados estudios y andlisis teoldgicos de la
Iglesia. Lo que la gente ve y oye son bautizos y
misas, confesiones, bodas y ordenaciones de clé-
rigos. Asi se hace presente (o ausente) la Iglesia
para la mayor parte de la poblacién cristiana.
De ahi la importancia determinante de una
renovacién y actualizacién de tales celebraciones
para conseguir asi una reforma a fondo de la
Iglesia.

Concretando mds, es urgente que los sacra-
mentos dejen de ser meros actos sociales, como de
hecho lo son para muchos ciudadanos. Esto se
nota especialmente en determinados sacramentos,
como es el caso de bautizos, comuniones y bodas.
Mis importante atin es que los sacramentos dejen
de ser utilizados como ocasiones privilegiadas para
determinadas manifestaciones de cardcter politico.
La eucaristia y el matrimonio son, en este sentido,
insistentemente adulterados en actos eclesidsticos
que se utilizan para satisfacer los intereses de
determinados grupos politicos o de instituciones
publicas. Es evidente que, en tales ocasiones, la
sacramentalidad de la Iglesia queda seriamente
dafiada. Con lo que estamos afirmando que ese
tipo de actos sociales o politicos pervierten no
s6lo la celebracién del sacramento, sino ademds
el ser mismo de la Iglesia, que no es ni una ins-
titucién social ni un grupo de presién politica.

Por otra parte, si recordamos que, como ya se
ha dicho, las grandes experiencias de la vida sola-
mente se pueden comunicar simbdlicamente, es
decir, mediante los simbolos que vehiculan tales
experiencias, resulta evidente que una Iglesia que
transmite ideas y verdades, normas, mandatos y
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prohibiciones, esa Iglesia, por mucho que se afane
en semejante tarea y por muchos medios de
comunicacién que tenga para tal efecto, si no
hace presentes en la sociedad y en la intimidad
de las personas las experiencias que pueden dar
sentido a la vida, serd una Iglesia con muy poca
presencia en la sociedad y en la vida de la gente.
Porque, a fin de cuentas, da la impresién de que
las verdades y las normas que impone la religién
son cosas que interesan menos cada dia. Segu-
ramente, en esto radica el fracaso creciente de la
Iglesia en su empefio por comunicarse con las
gentes de la cultura de nuestro tiempo. A la gente
le interesa poco y le preocupa menos la ideologia
que pueda difundir el hombre “religioso”. Lo que
la gente espera y necesita son experiencias que
den sentido a sus vidas. Y eso o se hace median-
te la celebracién comunitaria y la experiencia
religiosa en el silencio y la paz del retiro interior,
o no se hace de ninguna manera. Por esto, en
definitiva, es tan decisiva la reforma de la
Iglesia-sacramento. Y tan urgente una renova-
cién en profundidad de todos y cada uno de los
sacramentos de la Iglesia.
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Sinodalidad

Jaume Fontbona Missé

:Qué significa sinodalidad?

La accién de caminar todos los cristianos
juntos y con varios ritmos se llama sinodalidad.
Se trata de un neologismo procedente del griego
eclesidstico synodia: grupo de personas que cami-
nan juntas, una palabra que consta de la preposi-
cién syn (“con”) y del sustantivo hodos (“camino”).
La sinodalidad respeta la igualdad radical de todos
y todas los bautizados y bautizadas. En efecto,
todos y todas, por el bautismo y la confirmacién,
somos responsables de la edificacién de la Iglesia
y de la inculturacién del dnico Evangelio alli
donde vivimos y existimos; participamos del tinico
sacerdocio de Cristo, de su entrega al Padre para
que el mundo sea tal como el Padre lo quiere, de
su misién de abrir paso al Reino de Dios. Pero
aunque seamos radicalmente (de rafz) iguales,
por los sacramentos del bautismo y de la confir-
macién, somos radicalmente (también de raiz)
diferentes, por el sacramento del orden (episco-
pado, presbiterado, diaconado)'.

' Concilio Vaticano II, constitucién dogmadtica sobre
la Iglesia Lumen gentium, 10: “El sacerdocio comun de los
fieles y el sacerdocio ministerial o jerdrquico, aunque su
diferencia es esencial, no sélo gradual, sin embargo se orde-
nan el uno para el otro, porque ambos participan, del modo
suyo propio, del tnico sacerdocio de Cristo”.



346 | Jaume Fontbona Missé

La sinodalidad pone en el mismo camino a
los pocos cristianos que han recibido el sacramen-
to del orden con los muchos cristianos que no lo
han recibido, pues todos estdn llamados por el
Espiritu Santo, desde la propia vocacién y misién,
a ser santos, como lo es nuestro Padre celestial, y
a continuar la obra de Jesucristo en el mundo. La
sinodalidad también hace que caminen juntas las
Iglesias locales de una misma regién, nacién o
pais, con una identidad socio-cultural y lingiiisti-
ca propias, y también todas las Iglesias locales, dis-
persas de Oriente a Occidente, con la Iglesia que
las preside en el amor, la Iglesia de Roma. La sino-
dalidad se ejerce, propiamente, a nivel local, es
decir, en el seno de una didcesis; a nivel interlocal,
en una agrupacién de didcesis o de Iglesias loca-
les, y a nivel ecuménico, entre las diversas Iglesias
locales de Oriente a Occidente y del Norte al Sur.
También se puede hacer experiencia sinodal (de
camino en comun, aunque con ritmos diferentes)
a nivel parroquial y arciprestal, asi como en el
seno de los movimientos de Accién Catélica.

El hecho de caminar juntos o de hacer cami-
no en comun supone decidir y trabajar en equi-
po, es decir, en consenso. No se trata de llevar a
cabo lo que decide la mayorfa o la minorfa més
fuerte, sino de hacer lo que se decide en comu-
nién entre nosotros y con Dios y con los pobres.
La sinodalidad hace aparecer la estructura rela-
cional de la Iglesia, es decir, la estructura de raiz
sacramental. Los sacramentos que estructuran a
la Iglesia son los de la iniciacién cristiana (bautis-
mo, confirmacién y eucaristia) y el del orden
(obispo, presbiteros y didconos). Todos los bauti-
zados y confirmados existimos en relacién con la
Trinidad (Padre e Hijo y Espiritu Santo), con la
Iglesia y con el mundo. Y la estructura sacramen-
tal posibilita que no se confunda la persona cris-
tiana ni con la Iglesia ni con el mundo, y que la
Iglesia no se confunda ni con la Trinidad ni con
el mundo.
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La sinodalidad hace aparecer la alteridad. En
la Iglesia, nada se monta por iniciativa propia;
tampoco nos lo hacemos nosotros mismos, aun-
que lo decidamos todo democraticamente o asam-
bleariamente, sino que todo lo recibimos como
un don de Dios (incluida la institucién) y, al mis-
mo tiempo, como una busqueda suscitada y
guiada por el mismo Espiritu Santo.

La sinodalidad de la Iglesia

La Iglesia debe visibilizar en su estructura
que ya es comunién con Dios y con los pobres
(sus preferidos) y entre nosotros. Desde los orige-
nes lo manifiesta en lo que llamamos sinodalidad
(la imagen jodnica de la vid y los sarmientos
expresarfa este quehacer sinodal). Los cristianos
estamos sacramentalmente orientados a caminar
conjuntamente, pues somos un solo en Cristo
Jests (1 Cor 10,16-16; 12,12-13; G4l 3,26-29).
Las raices de la sinodalidad deben buscarse en la
eclesiologfa de comunién y en el dinamismo sino-
dal de la Iglesia de los primeros siglos. También el
desarrollo eclesial de la nocién sociolégica de sub-
sidiaridad ayuda a descentralizar el poder deposi-
tado en la Iglesia de Roma y en su curia.

La exhortacién apostdlica postsinodal “Los
pastores de la grey” (Pastores gregis), firmada por
Juan Pablo II el 16 de octubre de 2003, precisa
que el Concilio Vaticano II, que nunca usé el tér-
mino “subsidiaridad”, impulsé no obstante la par-
ticipacion entre los organismos de la Iglesia, desa-
rrollando una nueva reflexién sobre la teologia del
episcopado que estd dando sus frutos en la aplica-
cién concreta del principio de colegialidad en la
comunién eclesial. Los Padres sinodales estimaron
que, por lo que concierne al ejercicio de la autori-
dad episcopal, el concepto de subsidiaridad resul-
ta ambiguo, e insistieron en profundizar teoldgica-
mente en la naturaleza de la autoridad episcopal a
la luz del principio de comunién. En la asamblea
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sinodal se hablé varias veces del principio de co-
munién (Pastores gregis 56). Se trata de una comu-
nién orgdnica, que se inspira en la imagen del
cuerpo de Ciristo de la que habla el apdstol Pablo
cuando subraya las funciones de complementarie-
dad y ayuda mutua entre los diversos miembros
del tnico cuerpo (1 Cor 12,12-31).

Ciertamente, la subsidiaridad no se puede
aplicar a la colegialidad episcopal, pues existe un
tinico episcopado, pero si a la sinodalidad ecle-
sial, pues se trata de articular las decisiones segtin
la estructuracién triddica de la Iglesia extendida
por el orbe, a nivel local, a nivel regional o nacio-
nal y a nivel ecuménico. En cambio, dentro del
tinico episcopado, la articulacién viene dada por
el denominado “principio de comunién”, es
decir, la igualdad radical de todos los obispos en
comunidn; y en el seno de esta comunién epis-
copal estd el obispo de Roma como la cabeza en
el cuerpo. Pastores gregis 56, donde se habla de la
relacién del obispo diocesano con la “autoridad
suprema’ (es decir, el colegio episcopal, que
siempre incluye al obispo de Roma), nota que la
autoridad episcopal de cada obispo local, recibi-
da por el sacramento del orden, no queda supri-
mida por la autoridad episcopal del obispo de
Roma, sino, al contrario, “afirmada, consolidada
y protegida”, y asi como ningtin obispo estd solo,
sino en continua relacién con el colegio episcopal
y su cabeza (el obispo de Roma), y sostenido por
ellos, tampoco el obispo de Roma est4 solo, sino
siempre en relacién con los otros obispos y soste-
nido por ellos, pues juntos constituyen el tinico
episcopado que vela por la Iglesia, que también
es una. El sistema sinodal de los primeros siglos
expresaba la comunién entre las diversas Iglesias
locales y la radical igualdad entre todos los obis-
pos®. En efecto, la unién comun constitufa una

*Cf. loannis Zizioulas, La unidad de la Iglesia en la
divina eucaristia y en el obispo durante los tres primeros si-
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necesidad eclesiolégica de cada Iglesia local y sin
ella su catolicidad era impensable’. Precisamente
la unidad de la Iglesia pasaba por la Iglesia local,
porque la estructura conciliar surgfa de la estruc-
tura sinodal de la asamblea eucaristica local, pero
también porque los obispos diocesanos eran los
tinicos que participaban en las decisiones de los
primeros concilios".

La sinodalidad hace posible que la estructu-
racién de la Iglesia una (la catélica) en el mundo
sea triddica, es decir, la articulacién de cada
Iglesia local con la comunién de las Iglesias loca-
les dispersas por el orbe comprende un tercer ele-
mento articulante, que “agruparia’ un grupo de
Iglesias locales enraizadas en una “nacién” (ethnos)
definida por su identidad sociocultural e histé-
rica. En definitiva, la sinodalidad manifiesta la
naturaleza comunional o relacional de la Iglesia
en un lugar (Iglesia local), en una realidad socio-
cultural definida (una agrupacién de Iglesias
locales) y en el mundo (la comunién de Iglesias
locales extendidas por el universo). El ejercicio de
la sinodalidad debe fundarse en la eclesiologfa de
comunion, una eclesiologfa enraizada en el mis-
terio de la eucaristia y de la Santisima Trinidad,
es decir, en la comunién del Padre y del Hijo y
del Espiritu, y en la comunién con Dios y con los
pobres y entre los cristianos.

La 1 Pedro aparece como modelo de eclesio-
logia de comunién. En efecto, la Iglesia es obra

del Padre y del Hijo (1,3-9) y obra del Espiritu

glos (en griego), Atenas 1965, 21990. Versién francesa de
Jean-Louis Palierne de la segunda edicién: LEucharistie, I’Evé-
que et | Eglzse durant les trois premiers siecles (Théophanie),
Desclée de Brouwer, Paris 1994 (con un nuevo prefacio del
actual metropolita Juan de Pérgamo), 200-202.

3Cf. loannis Zizioulas, L'Eucharistie, /’Evéque et ’Eglise

durant les trois premiers siécles, 201.

‘Cf. Ioannls Zizioulas, “Episkope et Episkopos dans
lEgllse primitive”: Irénikon 56 (1983) 500.
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(1,10-12). Los primeros nimeros de la Cons-
titucién dogmadtica sobre la Iglesia del Concilio
Vaticano II también nos la presentan asi (LG 2-4).
La Iglesia aparece como una casa (ozkos), donde el
amo es el Padre; Cristo es el jefe de los pastores
(princeps pastorum o archipastor: 5,4) y el mode-
lo (2,21-25) de todos los fieles, y el Espiritu
Santo es quien une la diversidad (4,10) en la “fra-
ternidad” (5,9). En consecuencia, la Iglesia apa-
rece como comunién de hermanos fraguada por
el Padre y el Hijo en el Espiritu. El equipo que
preside esta Iglesia local (los presbyreroi) pace al
pueblo, que Dios se ha escogido, vigildndole
(5,2-3), puesto como fundamento y modelo al
Cristo, el pastor que vigila (2,25).

En sintonia con Jesucristo (2,21-25), que es
Siervo (Is 53), por la pasién y muerte, y Pastor
(Ez 34), por la exaltacién o resurreccién, los del
equipo que preside deben situarse en el seno de
la comunidad (5,1), del mismo modo que ésta se
sitda “entre ellos” (5,2); asi, nadie estd por enci-
ma ni por debajo, ni al margen.

La préctica sinodal interacciona el sentido de
la fe de los fieles recibido del Espiritu (el semsus
fidelium) y el ministerio de la memoria (el epis-
copado), también recibido del Espiritu, para lle-
gar juntos al consenso. Un ejemplo de ello es la
denominada asamblea de Jerusalén (Hch 15).
Esta asamblea se retine para solucionar un con-
flicto que afecta a la comunién (Hch 15,2): en
primer lugar, la asamblea relaciona los signos de
los tiempos (relato de Pedro: 15,7-12) con la
Palabra de Dios (relato de Santiago: 15,13-21).
En efecto, Pedro relata la igualdad entre los cre-
yentes “judios” y “gentiles” en los signos de los
tiempos: el designio de Dios se ha manifestado
en que el Espiritu ha sido dado también a los
gentiles (15,7b-8); Dios no hace diferencias entre
judios y gentiles (15,9a); la fe (no la Ley/cir-
cuncisién) purifica el corazén humano (15,9b).
Luego Santiago confirma el relato de Pedro en la
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Escritura, primero en el designio de Dios: la
reunién de las naciones en torno a Israel (15,14;
Lc 2,19-32); y después en la misma Escritura:
la reconstruccién de la casa de David: 15,16
(Am 9,11-12). En segundo lugar, la asamblea se
pone de acuerdo, undnimemente, en lo esencial,
es decir, la evangelizacion de los gentiles (15,25).
Y, finalmente, la asamblea decide, a causa de la
diversidad de opiniones y situaciones, y para que
lo esencial pueda realizarse, pactar lo que sea
necesario para caminar juntos, sinodalmente.
Este pacto o compromiso entre los Doce (con
Pedro) y el colegio de los ancianos (con Santiago)
que presiden la Iglesia de Jerusalén (15,28), re-
coge, ni mds ni menos, la propuesta de Pedro
(Espiritu Santo): No imponeros mds cargas
(15,10), y la de Santiago (Moisés): ...que estas
indispensables (15,20). He aqui la dindmica
sinodal que inspirard los sinodos y los organismos
sinodales de las Iglesias locales de Oriente y de
Occidente.

Estructuras sinodales de la Iglesia local

La simbiosis entre la institucién y la comuni-
dad de los fieles se expresa mediante las estructu-
ras sinodales de la Iglesia local. El actual directo-
rio para el ministerio pastoral de los obispos,
Apostolorum Sucesores (AS), del 22 de febrero del
2004, senala los siguientes organismos de parti-
cipacién en la funcién pastoral del obispo dioce-
sano: el sinodo diocesano (AS 166-174), la curia
diocesana (AS 176-177), el consejo presbiteral
(AS 182), el Colegio de consultores (AS 183), el
consejo pastoral (AS 184), el Cabildo de cané-
nigos (AS 185-187), el consejo diocesano de
asuntos econémicos (AS 192). De los citados
organismos de participacién y colaboracién en
una Iglesia local, sélo destacaremos por su impor-
tancia sinodal: el sinodo local (que retine a toda
la Iglesia local), el consejo del presbyterium (que
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redne a una representaci(’)n del colegio presbite—
ral), el consejo pastoral (que puede existir a nivel
diocesano, arciprestal, parroquial), y afiadimos,
ademds, la Accién Catélica. En los diferentes
organismos sinodales locales, toda decisién que
afecte a la comunidn eclesial debe ser “recibida”
por el obispo diocesano o por su representante
autorizado por el don recibido en la ordenacién
(presbiteral o diaconal). El ministro ordenado
siempre puede ejercer su libertad inherente a la
responsabilidad recibida con el don del Espiritu
en la ordenacién (CIC 127).

Conviene notar la diferencia entre un orga-
nismo sinodal y un organismo colegial. El sino-
dal hace interactuar el sacerdocio comtn de los
fieles con el sacerdocio ministerial, y se estructu-
ra a nivel local, nacional y ecuménico. El colegial
hace interactuar a los miembros de un mismo
colegio, y también puede ser local, nacional y
ecuménico. Y esto es debido a la naturaleza del
sacramento del orden. Recordemos que todos los
bautizados caminan juntos, y esto, como ya se ha
notado, define el cardcter sinodal de cada Iglesia
local y de toda la Iglesia de Dios, pues existe
como comunién. Y en el seno de la comunidad
sacerdotal surge el ministerio pastoral, que estd a
su servicio. Aparece como don del Espiritu a la
Iglesia. En efecto, el Espiritu es la fuente de
donde brota el ministerio pastoral. Y el Espiritu
concede este don (1 Tim 4,14) al servicio de la
comunién y de la unidad en la fe del cuerpo de
Cristo, la Iglesia. En consecuencia, el ministerio
de comunién es un factor esencial e indispensa-
ble que viene del Espiritu para que Cristo haga
nacer a la Iglesia’.

Ademis, en el seno del tnico ministerio de
comunién, el Espiritu suscita la diversidad: obis-

5Cf. Jaume Fontbona, La comunié dels sants (Horitzons
28), Claret, Barcelona 2005, 60.
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po, presbiteros y didconos. Diversidad determi-
nada por el don recibido en la ordenacién y por
su origen apostélico. Precisamente el diaconado,
por su origen apostélico (la plegaria de ordena-
cién diaconal recuerda a los Siete de Hch 6,1-7),
es un orden no colegial respecto al episcopado y
al presbiterado, ambos colegiales’. La liturgia de
la ordenacién expresa con la imposicién de las
manos este cardcter colegial o no, cuando todos
los miembros del mismo colegio imponen las
manos al nuevo candidato. Esto no se da en el
caso del diaconado, pues sélo es el obispo quien
impone las manos al ordenado de didcono. El
ingreso al respectivo orden se visibiliza con el
beso de paz que se dan entre los miembros del
propio orden, es decir, obispo con obispos, pres-
bitero con presbiteros, didcono con didconos;
ademds, el recién ordenado recibe el beso de paz
del propio obispo u obispo que preside la or-
denacién. Esto también pasa en el sacramento de
la confirmacién, donde el beso de paz con el
obispo expresa que el recién confirmado entra a
formar parte del ordo de los cristianos, de la
comunidad sacerdotal.

La Iglesia ha recibido, pues, del Sefior resuci-
tado el ministerio de comunién y los apédstoles lo
han transmitido a sus colaboradores y sucesores,
o bien en su plenitud, a los obispos, o bien bajo
particulares aspectos, a los presbiteros y didconos
(cf. LG 20; 28). Gracias al didlogo ecuménico
entre las Iglesias y comunidades eclesiales, surge
la posibilidad de definir la identidad del ministe-
rio de comunién desde su triple dimensién cons-
titutiva, es decir, la dimensién personal, la cole-
gial y la sinodal. En consecuencia, la dimensién
personal estd caracterizada por el don recibido en
la ordenacién, un don para una misién y que
confiere una identidad personal, la propia de

¢Cf. Jaume Fontbona, La comunié dels sants, 64-66, 71.
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obispo o de presbitero o de didcono. En concre-
to, el obispo recibe el don de la autoridad para
regir y santificar (spiritus principalis), el presbite-
ro el don para colaborar con el obispo y aconse-
jarle en el gobierno pastoral (spiritus consilii), y el
didcono el don del servicio a la Iglesia y a los
pobres (spiritus sollicitudinis). El diaconado serfa
un orden estrictamente ministerial, abierto a
posibilidades atin por definir y descubrir, que
vincula el servicio del Evangelio y de la liturgia
con el servicio a los pobres y la solidaridad.

La dimensién colegial expresa el vinculo sa-
cramental entre los que forman parte del mismo
orden: el colegio episcopal (un tnico episcopado
en la dnica Iglesia de Dios) y el colegio presbi-
teral (un tnico presbiterio en la Iglesia local).
Finalmente, la dimensién sinodal caracteriza el
caminar juntos con la comunidad sacerdotal,
con una Iglesia local determinada, o con una
agrupacion de Iglesias locales, o en la comunién
de Iglesias locales; eso si, de modo organizado o
estructurado, pues cada ordenado forma parte
de la comunidad de los fieles por los sacramen-
tos de la iniciacién cristiana (el bautismo, la con-
firmacién y la eucaristia) y no puede prescindir
de ella: estd también vinculado sacramentalmen-
te con ella’.

Los sinodos locales

Durante los tres primeros siglos, una Iglesia
local se retine en sinodo obligatoriamente para la
eleccién del nuevo obispo, y, facultativamente,
cuando el obispo diocesano lo cree conveniente
para el gobierno pastoral de la Iglesia local. La
Iglesia local elige, pues, al nuevo obispo reunida
en sinodo, pero no tiene ningtin poder para hacer

7Cf. Jaume Fontbona, La comunié dels sants, 67-68.
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del obispo elegido (episcopus electus) obispo de
hecho (episcopus effectus). El hecho de ser ordena-
do por los obispos de las Iglesias locales vecinas
fundamentalmente indica dos cosas: que una
Iglesia local s6lo es Iglesia en la comunién con las
demds Iglesias locales que estén en comunién
entre ellas y con la Iglesia de los apéstoles, y que
un obispo no recibe su autoridad de la comuni-
dad que le ha elegido (como el presidente de un
Estado democritico), sino de Dios en la comu-
nién de las Iglesias por medio de la ordenacién
episcopal.

Una Iglesia local reunida en sinodo ejerce su
funcién real de cuerpo eclesial de Cristo cuando
escoge al que serd ordenado su obispo, y su fun-
cién profética cuando pone a punto las cuestio-
nes doctrinales que enturbian la autenticidad de
su fe. Y en toda reunién sinodal hay el mismo
dinamismo comunional que hay en la asamblea
eucaristica, donde la Iglesia celebra el memorial
del sacrificio del Sefor y ejerce su funcién sacer-
dotal de cuerpo eclesial de Cristo.

Después del Concilio de Nicea I (325), todos
los sinodos, sean denominados locales o ecu-
ménicos, son siempre organismos sinodales que
tratan de asuntos disciplinares y de cuestiones
doctrinales, que superan los limites de una Iglesia
local y son comunes a varias Iglesias locales. Pero
todos los sinodos, sin excepcién alguna, son si-
nodos de obispos. Por eso el medio para difundir
los puntos clave sobre la vida cristiana personal y
comunitaria decididos en estos sinodos serd la
reunion del presbyterium, en simbiosis con la vi-
sita pastoral del obispo en las parroquias, que
aparecen en los albores del siglo IV. El presbyte-
rium constituye el consejo de gobierno del obis-
po y debe reunirlo, pues la comunién de la Iglesia
local en torno al obispo depende ello, una vez los
presbiteros se han dispersado para atender las
parroquias, los nicleos de poblacién de los alre-
dedores de la ciudad. Cuando el cristianismo serd
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la religion oficial del Imperio romano, las asam-
bleas provinciales civiles influirdn en los sinodos
locales o provinciales y en los reconocidos como
ecuménicos, pues estd en juego la comunién de la
Iglesia de Dios con un segmento de humanidad
concreto. Sin embargo, esta influencia de la
sociedad civil no impedird que los sinodos refle-
jen la naturaleza comunional de la Iglesia de Dios
en un lugar.

El Cédigo de Derecho Canénico (CIC) de la
Iglesia latina define el sinodo local como asamblea
de la Iglesia local (cf. CIC 460). Y el Directorio
para el ministerio pastoral de los obispos (AS)
sefiala su finalidad: “En su doble dimensién de
acto de gobierno episcopal y evento de comu-
nién, el sinodo es medio idéneo para aplicar y
adaptar las leyes y las normas de la Iglesia univer-
sal a la situacién particular de la didcesis, indi-
cando los métodos que es necesario adoptar en el
trabajo apostdlico diocesano, superando las
dificultades inherentes al apostolado y al go-
bierno, animando obras e iniciativas de caricter
general, proponiendo la recta doctrina y corri-

giendo, si existieran, los errores sobre la fe y la
moral” (AS 168).

En definitiva, el sinodo diocesano ayuda al
obispo diocesano en la edificacién de la propia
Iglesia diocesana y en la inculturacién del
Evangelio en la realidad de la didcesis. El sinodo
diocesano, en estrecha relacién con su “centro”,
que es la eucaristia, manifiesta la Iglesia local en
su misma existencia de comunién. Por otro lado,
las otras Iglesias locales deben reconocerse en las
decisiones tomadas por el sinodo diocesano. Esto
revela una sana tension entre lo ad intra —aquello
que, de instinto, pueblo cristiano (plebs) y minis-
terio ordenado local (07do) sienten como propio,
pues pertenece a su realidad eclesial local-y lo ad
extra —el obispo siempre testifica al otro, lo
comun con las otras Iglesias—, para que sea la
auténtica Iglesia de Dios catdlica en aquel lugar.
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Por la recepcién, una comunidad, una perso-
na, integra o asume un deseo (surgido de la fe),
una visién (vinculada a la fe), una proposicién
(que expresa la fe), una declaracién (de fe) o una
definicién (de fe) que, en el seno de la comunién
eclesial de la cual forma parte, le son propuestos,
para guardar la Iglesia en su fidelidad al Evangelio
de Dios. Aqui se conjugan ministerio episcopal y
sensus fidelium (el sentido de la fe de los fieles,
suscitado por el mismo Espiritu Santo en el seno
de cada Iglesia local). El sinodo exige una doble
recepcién: 1) por el obispo diocesano, que debe
recibir todo lo que dice la Iglesia diocesana reu-
nida; y 2) por toda la Iglesia diocesana, que debe
recibir lo que el obispo diocesano firma como
decisiones sinodales (decretos y declaraciones
aprobadas). Asi pues, la referencia al obispo
como primer artesano de la comunién sinodal es
fundamental; si no se hiciera, se alteraria la natu-
raleza del sinodo, asamblea de la Iglesia local tal
como se “recibe” de Dios por los apdstoles en la
comunién del Espiritu.

El sinodo local también es un acontecimien-
to littirgico, pues manifiesta la reunién y la uni-
dad en la diversidad del cuerpo de Cristo, bajo la
fuerza del Espiritu. Se trata verdaderamente de
la convocacién de toda la Iglesia local ante Dios.
Ademds, la comunién diocesana, expresada en el
sinodo, incluye la comunién con la Iglesia de
Roma, pero no como algo que viene de fuera,
sino que surge “desde dentro”.

El consejo del “presbyterium”

El obispo diocesano es impensable sacramen-
talmente sin los presbiteros de su di6cesis, que
forman con €l la realidad colegial del presbyterium
(el obispo con los presbiteros). El que el Concilio
Vaticano II (decreto sobre el ministerio y la vida
de los presbiteros: Presbyterorum ordinis = PO)
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defina a los presbiteros como “necesarios cola-
boradores y consejeros” (necessarii adiutores et
consiliarii, PO 7) de su obispo diocesano es la
justificacién eclesiolégica de la existencia del
consejo del presbyterium como estructura colegial
permanente de la Iglesia local. Por la ordenacién
sacramental, los presbiteros son constituidos en
miembros del presbyterium (LG 28). Cada pres-
bitero es, pues, por la ordenacién, co-presbitero.
En efecto, la ordenacién presbiteral crea simul-
tdneamente presbiteros y presbiterio (cf. De ordi-
natione 105). Al ser constitutivo del presbitero
existir en relacién y caminar junto con los demds
presbiteros y su obispo, como afirma el Vaticano
II: co-gobiernan (PO 2), estd el consejo presbite-

ral o del presbyterium (cf. PO 7).

El motu proprio Ecclesia sanctae (6/08/1960)
de Pablo VI instituye, en el seno del presbyterium
tinico, el consejo presbiteral como un grupo o
senado de presbiteros que representan al presbi-
terio diocesano. La finalidad de este consejo con-
siste en colaborar eficazmente con el obispo en el
gobierno de la didcesis.

En el seno de este consejo, el obispo escu-
chard a sus presbiteros, les consultard y discernird
con ellos las necesidades de la accién pastoral y el
bien de la didcesis’. Idea recogida en el derecho
candnico (CIC), en efecto, el canon 495 § 1 dice:
En cada didcesis debe constituirse el consejo
presbiteral, es decir, un grupo de sacerdotes que
sea como el senado del obispo, en representacién
del presbiterio, cuya misién es ayudar al obispo
en el gobierno de la didcesis conforme a la norma
del derecho, para proveer lo mds posible al bien
pastoral de la porcién del pueblo de Dios que se
le ha encomendado.

El consejo del presbyterium manifiesta la
comunioén sacramental y la unidad de misién de

8 Enchiridion Vaticanum 2, 782.
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todos los presbiteros (religiosos incluidos) con su
obispo. Se trata, pues, de una institucién colegial
que manifiesta la comunién sacramental de todo
el presbyterium (cabeza y cuerpo) y que sirve al
gobierno de la di6cesis (i regimine diocesis)®. La
concelebracién eucaristica es la fuente de esta
sacramentalidad del presbyterium presidido por
su obispo. En resumen, la raiz de la unidad del
presbyterium es sacramental: unién a Cristo-cabe-
za y pastor y mision recibida in solidum. Pres-
biteros y obispo diocesano comparten misién y
responsabilidad en el gobierno, pues todos cons-
tituyen un unico presbiterio”. El Cédigo de
Derecho Canénico latino (CIC 500, 3) reconoce
que el consejo presbiteral nunca puede actuar sin
el obispo diocesano, pues es su cabeza.

El consejo del presbyterium pertenece a la
estructura de la Iglesia local y es indispensable.
En cambio, es facultativo el consejo episcopal
(CIC 473, 4). El consejo del presbyterium parti-
cipa formalmente como cuerpo presbiteral en el
gobierno de la Iglesia local. Este no es el caso del
consejo pastoral diocesano, formado por presbi-
teros (religiosos o no), religiosas, laicos y laicas'.
Por otro lado, mientras el consejo presbiteral es
un organismo colegial, el consejo pastoral es
sinodal.

La relacién obispo-presbiteros tiene un doble
sentido: asi como el presbitero no puede pres-
cindir del obispo, tampoco éste puede prescindir
de sus necesarios consejeros y colaboradores. El
obispo necesita el consensus (y no solamente con-
sultarlo) de su consejo presbiteral en algunos

? Presbyterorum ordinis 7; CIC 495, 1; Apostolorum Su-
ccessores 182.

" Lumen gentium 28: “unum presbyterium cum suo Epis-
copo constituunt”.

"CIC 551-514; 443, 5; 463, 1, 5; Apostolorum successo-
res 184.
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casos; en concreto, el canon 500 §2 dice: El con-
sejo presbiteral tiene sélo voto consultivo; el
obispo diocesano debe oirlo en los asuntos de
mayor importancia, pero necesita de su consenti-
miento dnicamente en los casos determinados
expresamente por el derecho.

Mientras que el Cédigo latino enumera los
casos en que el obispo debe consultarlo, no in-
dica los casos en los que debe pedir su consenso.
El obispo debe consultar al consejo presbiteral
en todos los otros casos de mayor importancia®.
Ademds, la ley canénica establece que debe ser
consultado en las siguientes cuestiones parti-
culares: canones 461 (convocacién del sinodo
diocesano);, 515 § 2 (ereccién, supresién y mo-
dificacién de parroquias); 1215 § 2 (ereccién
de iglesias), 1222 § 2 (reduccién de una iglesia
a uso profano), 1263 (tributos).

La relacién dindmica y creativa (colegial)
entre obispo y presbiteros peligra cuando el obis-
po no decide con su consejo presbiteral, cuando
el consejo episcopal ocupa el lugar del consejo
presbiteral. Se trata de no poner en peligro la
misma gracia presbiteral dada por el Espiritu a la
Iglesia, es decir, la de ser buen colaborador del
orden episcopal.

El consejo pastoral diocesano

El citado motu proprio Ecclesiae sanctae
(6/8/1966) establece los cimientos para que el
consejo pastoral diocesano sea un organismo
sinodal permanente, y nota que su finalidad,
fruto del Concilio Vaticano II (cf. CD 27), con-
siste en estudiar, examinar todo lo que afecta a
la accién pastoral diocesana, y proponer conclu-
siones précticas para que la vida y la accién del

2 Apostolorum successores 182.
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pueblo de Dios sea conforme al Evangelio®. El
derecho canédnico recibe su constitucién y afirma
que corresponde al consejo pastoral diocesano,
“bajo la autoridad del obispo, investigar y ponderar
todo lo que se refiere a las actividades pastorales y
proponer conclusiones précticas” (CIC 511). La
diferencia entre los consejos pastoral y presbite-
ral radica en la identidad del ministerio presbi-
teral. Mientras el consejo del presbyterium ayuda
al obispo en el gobierno de la didcesis, el conse-
jo pastoral le ayuda a obedecer los signos de los
tiempos e ir de acuerdo con el sensus fidelium.

En el seno del consejo pastoral interactiian y
caminan juntos el ministerio de la memoria con
el sensus fidelium. En otras palabras, interactdan
“las dos orejas” con que la Iglesia local recorre el
camino de Jesus hacia al Padre (cf. Lc 9,51): Con
una oreja (la derecha), escucha el ruido de fondo
que recibe por el ministerio apostdlico y que une
el hoy con el acontecimiento primordial de Pas-
cua y Pentecostés (coge la sintonia en el tiempo)
y que se oye igual en todas las Iglesias locales del
mundo (coge la sintonfa en el espacio). Con la
otra oreja (la izquierda), escucha el gozo y la es-
peranza, las tristezas y angustias (cf. Gaudium et
spes 1) de los nifios, jévenes y adultos de nuestro
tiempo, sobre todo de los pobres, oprimidos y
excluidos; escucha las preguntas sobre el origen y
el destino del mundo creado; escucha el ruido de
las guerras, de las luchas por la justicia y la paz y
por los derechos humanos; escucha el grito de los
trabajadores y de los explotados; escucha las
manifestaciones de la fe del pueblo y los varios

sonidos que el sentido de la fe de los fieles da a la
escucha de la Palabra de Dios.

Los fieles que forman parte del consejo pas-
toral representan la porcién del pueblo de Dios
confiada al obispo diocesano (CIC 512,2); por lo

5 Enchiridion Vaticanum 2, 786.
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tanto, es representativo de los fieles de toda la
didcesis. Y si en una didcesis existen varios ritos,
el consejo es interritual“. Lo que realmente
importa no es que el consejo pastoral sea defini-
do como consultivo, sino que muestre el vinculo
entre la cabeza y el cuerpo y manifieste el lazo
sacramental entre el que representa al Esposo y
los que representan a la Esposa. El consenso, sur-
gido de la unanimidad (como reflejo de la accién
del Espiritu), ayuda a ponerse de acuerdo en lo
esencial y a pactar lo necesario para caminar juntos
los fieles de una Iglesia local con las otras Iglesias
locales, que viven en comunién con la Iglesia de
Roma (comunién en el espacio) y con la Iglesia
de Jerusalén (comunién en el tiempo).

La Accion Catélica

La sinodalidad en la Iglesia local pone en el
mismo camino el ministerio de comunién local
(el presbyterium'y los didconos) con el resto de los
fieles cristianos de la di6cesis. Y un ejemplo coti-
diano de ello es la denominada Accién Catélica
(AC). Asi pues, la AC es el organismo sinodal
cotidiano de la Iglesia local, pues no sélo pone en
el mismo camino, el de la Iglesia, el de Cristo
hacia al Padre, el ministerio apostélico y la vida y
accién de los cristianos que militan en la AC,
sino también porque interactdan la Palabra reci-
bida por el ministerio apostélico con la Palabra a
inculturar en la humanidad presente en la didce-
sis, procurando que llegue a todos los rincones de
la compleja y plural realidad diocesana.

El Decreto sobre la actividad misionera de la
Iglesia del Concilio Vaticano II, Ad gentes (AG),
al final del nimero 15 y dentro del capitulo dedi-
cado a la obra misionera, afirma: Ahora bien:

' Ecclesiae sanctae 18, 5; Enchiridion Vaticanum 2, 79.
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para la plantacion de la Iglesia y el desarrollo de
la comunidad cristiana son necesarios varios
ministerios [varia ministerial, que todos deben
favorecer y cultivar diligentemente, con la voca-
cién divina suscitada de entre la misma congre-
gacién de los fieles; entre estos oficios [munera) se
cuentan los ministerios de los sacerdotes, de los
didconos y de los catequistas y la Accién Ca-
télica. Los obispos espafioles, en el Documento
Cristianos laicos, Iglesia en el mundo (CLIM),
subrayan “la singular forma de ministerialidad
eclesial” de la AC. En concreto, dicen: De acuer-
do con la doctrina de las cuatro notas, no se trata
de una asociacién mds, sino que en sus variadas
realizaciones —aunque quizds sin estas siglas con-
cretas— tiene la vocacién de manifestar la forma
habitual apostélica de los laicos de la didcesis,
como un organismo que articula a los laicos de
un modo estable y asociado en el dinamismo de
la pastoral diocesana. Con razén, Pablo VI ini-
cialmente, y dltimamente y con frecuencia Juan
Pablo II, han calificado a la Accién Catélica
como “una singular forma de ministerialidad

eclesial” (CLIM 95).

En consecuencia, la AC debe considerarse
como “una institucién similar a otras estructuras
diocesanas, como la parroqula, que también es
la forma habitual, no dnica y exclusiva, pero si
la mds comun, de la vertebracién pastoral de una
diécesis™. El Concilio Vaticano II recuerda que
el bautismo nos constituye en confesores de la
fe recibida; la confirmacién, en testigos de Je-
sucristo con la fuerza del Espiritu, y la eucaristia
en dadores de la propia vida y en uno solo en
Cristo (LG 11). Todos los cristianos somos evan-
gelizadores y, por tanto, orientamos a los demds
a encontrar a Cristo en la comunidén eclesial:
comunién con Dios y con los pobres y entre her-

' Salvador Pié-Ninot, Creer en la Iglesia (Coleccién
Credo 8), San Pablo, Madrid 2002, 39.
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manos; comunién que se visibiliza y celebra en la
eucaristia dominical. Todos los fieles cristianos
participan de la triple diaconia de la Iglesia local,
a saber, la diaconfa de la Palabra, la de la Liturgia
y la de la Caridad, los tres pies con los que anda
la Iglesia local'.

Asi pues, de entrada, todo cristiano estd lla-
mado a vivir unido a Cristo para que dé fruto su
vocacién recibida del Espiritu. Todo creyente
bautizado, confirmado y que participa de la euca-
ristia asume, pues, la responsabilidad de encarnar
el Evangelio y de hacer presente el Reino, segin
el carisma recibido, alli donde vive y se mueve (es
sal y luz, levadura en la pasta, grano de mostaza).
Esta responsabilidad conlleva vivir la propia exis-
tencia como una ofrenda a Dios y a los demds (cf.
Rom 12,1). Por eso, el Espiritu le otorga aquella

“percepcién” (sensus fidei) que le ayuda a descu-
brir los signos de los tlempos y a ponerlos bajo el
Evangelio y en sintonia con el designio de Dios.
La denominada Revisién de Vida (RdV) es el ins-
trumento que ejercita y desarrolla esta “percep-
cién”, es decir, relacionar fe y Evangelio con vida
y accién. Esta “percepciéon” también debe sin-
tonizar la onda del discernimiento del propio
obispo diocesano, que vela para que lo que ha
sido “percibido” esté en comunién con la Iglesia
de Jerusalén (comunién en el tiempo) y, al mismo
tiempo, con la Iglesia de Roma (comunidn en el
espacio).

La RdV posibilita que la fe nunca sea la
misma, pero siempre en continua ¢smosis con la
accién del ministerio apostdlico, que cuida man-
tener la fe de la Iglesia siempre idéntica a la de los
ap6stoles. Asi pues, la RdV educa a actualizar el
Evangelio recibido por el ministerio apostélico
en el espacio-tiempo, para que siendo siempre

16 Cf. Benedicto XV, Carta enciclica “Deus est caritas”

(25-12-2005), n. 25.



Sinodalidad | 365

idéntico nunca sea el mismo vy, asi, llegue a ser
comida y bebida verdaderas, y al mismo tiempo
radical novedad, en los varios ambientes y reali-
dades en que los nifos, jévenes y adultos viven y
se mueven. Lo que precisamente define a la
Accién Catdlica (AC) es la evangelizacién de los
distintos ambientes de una didcesis o Iglesia
local, el crecimiento en la fe desde la vida y la
accién, la organizacién de sus miembros (adul-
tos, jévenes, ninos) en torno al propio obispo y
la relacién Iglesia-mundo tal como defini6 el
Vaticano 1II en la constitucién pastoral Gaudium
et spes’. Precisamente, los movimientos de AC
son la presencia publica de la Iglesia local en el
segmento de humanidad donde estdn presentes y
actdan, y, al mismo tiempo, iluminan desde la fe
cristiana las diversas situaciones socio-religiosas,
medio-ambientales y politicas que se juegan en
un momento dado en ese segmento de huma-

nidad.

Ahora bien, ningtin movimiento de AC es
toda la AC, y tampoco la AC es la suma de sus
movimientos; la AC es, pues, la comunién de
todos los movimientos de nifios, de jévenes y de
adultos que la forman, como la tnica Iglesia de
Dios es la comunién de todas las Iglesias locales
de oriente a occidente, del sur al norte. Los movi-
mientos de AC que ponen el acento evangeliza-
dor en un ambiente sociocultural (obrero,
rural...) se llaman especializados, y, si lo ponen en
las realidades y en el mundo social de la parro-
quia, se llaman generales. Los generales cuidardn
de la presencia militante en las realidades parro-
quiales, impulsardn un laicado evangelizador y
formado, contribuirdn en la edificacién de la vida
comunitaria parroquial y también para que la

7 Jaume Fontbona, “La relacion Iglesia-mundo en la
misién: el horizonte de ‘Gaudium et spes™, Didlogo ecumé-
nico 37 (2002) 227-250.
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parroquia sea como el manantial o el pozo del
lugar'.

Ambos, especializados y generales, tienen
cuatro notas que los constituyen como Accién

Catélica (AA 20):

1) La evangelizacién es su finalidad, que coin-
cide con la de toda Iglesia local. Se lleva a cabo
desde la interaccién entre el sacerdocio ministerial
y el sacerdocio comun, desde la organizacién para
la accién y la reflexién, y desde una pedagogia
activa que garantiza un proceso de crecimiento
en lafe y en la accién, partiendo siempre de la vida
y accién, para incidir en ellas y transformarlas.

2) El protagonismo de los nifios, jévenes y
adultos. Los auténticos responsables de la marcha
de la organizacién o del movimiento son los fieles
cristianos que militan en ella; es decir, los militan-
tes son los propios dirigentes. Para que el Evangelio
enraice y empape el tejido social y cultural de un
ambiente o de un lugar (es decir, un espacio hu-
mano inserto en un barrio, una ciudad, un pueblo,
un 4rea metropolitana, una comarca, una regién),
los nifios, jévenes y adultos se organizan. El grupo
es el hogar del proceso educativo y evangelizador,
donde se aprende a ser responsable del propio pro-
ceso y del movimiento que lo hace posible.

3) La organizacién ayuda a hacer experiencia
de Iglesia: aunque seamos muchos, somos uno
solo en Jesucristo (1 Cor 10,16-17; G4l 3,26-28);
a hacer la experiencia de conocer y seguir a
Jesucristo todos juntos, de encontrarle en el
Evangelio, en un ambiente o lugar concretos, de
reconocerle en la eucaristia (cf. Lc 24,30-31) y
en los pobres (cf. Mt 25,35-40; 2 Cor 8,9). La

organizacién también es la puerta para que otros

18 Federacién de Movimientos de Accién Catélica Es-
pafiola, La Accidén Catdlica Espariola, Documentos, Madrid
1996, 66-67.
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nifios, jévenes y adultos se encuentren con Jests
resucitado, que anda y cuenta con ellos (camino
de Emas: Lc 24,13-35), y para que el Reino de
Dios crezca en medio de los nifios, jévenes y
adultos de un lugar o ambiente, especialmente
entre quienes nadie cuenta con ellos.

4) La organizacién refleja el caminar juntos
todos los cristianos de un lugar en torno a su obis-
po. Por eso todo movimiento de AC es diocesano,
pues la Iglesia se edifica en un lugar en torno a un
obispo, y también interdiocesano, cuando agrupa
varias didcesis de un territorio o pais con identidad
nacional o sociocultural propia. Los movimientos
de AC colaboran con el ministerio apostélico local
para que el Evangelio se encarne en la propia
diécesis, para cree el espacio de reconciliacién
que traiga la salvacién de Jesucristo e implique
la propia realidad en la recapitulacién de Cristo
(es decir, en devolverlo todo a Dios Padre).

El obispo diocesano ni puede prescindir de su
presbiterio, que le ayuda en el anuncio del
Evangelio y le aconseja en el gobierno de la didce-
sis, ni de la accién organizada del resto de los fie-
les cristianos para que el Evangelio sea verdadera
comida y verdadera bebida (Jn 6,55) en los distin-
tos ambientes de la didcesis y para que el tejido de
humanidad inscrito en ella sea la-humanidad-que-
Dios-quiere, el mundo nuevo. La misién de los
movimientos de AC consiste en ofrecer a los
nifios, a los jévenes y a los adultos de un ambien-
te, de un barrio o ciudad, de una parroquia, el
encuentro con Jesucristo muerto y resucitado,
para que entren en la comunién con él y con el
Padre y con los pobres y entre ellos. Y ofrecen
esta posibilidad desde la libertad, siendo sal y

levadura en el propio ambiente y luz del lugar.

Cada Iglesia local deberfa considerar que,
para llevar a cabo su misién en el mundo, tiene
los movimientos de AC, “una forma singular de
ministerialidad eclesial”. El decreto Christus



368 | Jaume Fontbona Missé

Dominus (CD) del Concilio Vaticano II, al recor-
dar el camino que deben hacer juntos el obispo
diocesano con los fieles de su didcesis, valora la
singular importancia de la AC en este campo
(CD 17). El obispo diocesano tiene, pues, los
movimientos de AC para que el Evangelio llegue
siempre més lejos, hasta alli adonde no se llega
desde las otras realidades diocesanas, como son
las parroquias y los servicios diocesanos. Ademis,
el Espiritu Santo ayuda a los movimientos de
AC mediante la RdV, que empapa toda su vida,
accién y organizacién, a corregir, curar, aclarar,
adaptar la institucién eclesial (representada por el
obispo diocesano) e incluso a suplir sus olvidos y
errores”. Por otra parte, los movimientos de AC
estin en comunién con el obispo, pues el
Evangelio que anuncian, inculturan en los distin-
tos ambientes, es el Evangelio de Jesucristo y no
una ideologfa o una serie de valores. Porque reci-
ben el Evangelio y no se lo inventan, y para que
siempre sea nuevo y nunca rebajado, estdn en
comunion con el obispo diocesano, y, a la vez, el
ministerio apostdlico del obispo, presbiteros y
didconos estd presente en la vida y accién y en la
organizacién de los movimientos de AC.

El cardcter eclesial y sacramental de la AC
proviene de las cuatro notas que la definen, pero
también de la peculiaridad de poner en el mismo
camino —el camino de la evangelizacién y el
camino de todos aquellos que forman la comu-
nién del Espiritu hacia al Reino— el sacerdocio
comun de los fieles y el sacerdocio ministerial. A
diferencia de los nuevos movimientos eclesiales,
los movimientos de AC no se enraizan en ningin
carisma, pues los incluyen todos en la comunién
que crea el dnico Espiritu (cf. 2 Cor 13,13). Asi,
lo que se dice de una Iglesia local se puede decir

¥ Cf. J. M. R. Tillard, “TEsprit Saint et la question
cecuménique de linstitution ecclésiale. Point de vue de

I'Occident latin™: Irénikon 71 (1998) 39.
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de la AC. En concreto, decimos que hay Iglesia
donde hay Evangelio, eucaristia y obispo; pode-
mos decir que hay AC donde hay Evangelio,
eucaristia y obispo.

Por tanto, todo militante (adulto, joven, nino)
de un movimiento de AC, a lo largo de todo el
proceso educativo y creyente y en el seno del
vinculo de comunién que crea la eucaristia cele-
brada en la comunidn apostdlica, saborea (vive en
la fe) los dos rasgos clave de la identidad de la
Iglesia de Cristo: la comunidn, es decir, ser uno
solo en Ciristo, aunque seamos muchos y diferen-
tes, y la sinodalidad, es decir, caminar todos juntos
con Ciristo y los pobres, a pesar de la variedad de
ritmos, hacia el Reino del Padre. Comunién y
sinodalidad vividas por todo militante en el seno
del propio movimiento y en una di6cesis: (1) en la
participacién en la edificacién de la Iglesia, en su
entorno humano y natural, vive el rasgo real del
sacerdocio bautismal; (2) en la participacién en la
entrega de Ciristo, para que en su entorno brille la
justicia de Dios, es decir, lleva a la eucaristia domi-
nical su vida y accién y la de su entorno, para que
sean transformadas y se conviertan en luz y sal
para los compafieros y compafieras, y, a la vez, en
levadura en medio de su entorno, vive el rasgo
sacerdotal del sacerdocio bautismal; (3) y en la par-
ticipacién en la misién apostdlica de la Iglesia: al
hacer que el Evangelio se encarne entre los que no
tienen voz ni voto en nuestro entorno neoliberal y
que sea para ellos mensaje de salvacién, vive el
rasgo profético del sacerdocio bautismal.

En definitiva, esta participacién en la edifica-
cién y la misién apostélica de la Iglesia y en la
entrega gratuita de Cristo es una llamada suscita-
da por el Espiritu a la santidad. Se trata de una
experiencia comunional y sinodal plenamente
eclesial cuando se realiza en comunién con el
ministerio apostdlico del obispo diocesano y de sus
colaboradores, los consiliarios, el cual recuerda que
todo viene de Dios Padre y que Dios Padre por su
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Hijo y en la comunién del Espiritu ha querido
un espacio de fraternidad para toda la humani-
dad. Asi se realiza el principio eclesiolégico de la
Iglesia indivisa recibido por el Concilio Vaticano
II: la edificacién del cuerpo ha sido confiada a
todos, a cada uno segtin los carismas recibidos del
Espiritu (cf. PO 9). En definitiva, toda la Iglesia
local es una comunidad al servicio del Evangelio
y del Reino. Y por eso todos caminamos juntos
para que el Evangelio llegue siempre mds lejos,
teniendo presente que el Espiritu Santo guifa al
obispo diocesano en su misién de velar y discer-
nir que todos caminamos juntos y en la comu-
nién catélica y apostdlica. Y, finalmente, notar
que los movimientos de AC estdn al servicio de
los que atn no estdn en la Iglesia, y, al mismo
tiempo, sirven a la formacién de los nifos, jéve-
nes y adultos que ya han sido iniciados a la fe (cf.
AG 15), y también sirven a los nifios, jévenes y
adultos adn no iniciados cristianamente, para
que lo sean y puedan recibir los tres sacramentos
de la iniciacién cristiana: el bautismo, la confir-
macién y la eucaristia.

La estructuracion de la sinodalidad interlocal

Ciertamente, la sinodalidad es un rasgo esen-
cial de la naturaleza relacional de la Iglesia como
comunién y de la misma naturaleza del ministerio
apostdlico®. El obispo que preside la vida de la
Iglesia local estd sacramentalmente unido, por la
ordenacién episcopal y la insercién de su sede en
la comunién de las Iglesias (communio Ecclesia-
rum), con los demds obispos y demis Iglesias loca-
les. Con los obispos forma un collegium (término
original de Cipriano de Cartago), el colegio epis-

2 Cf. S. Pié i Ninot, La sinodalitat eclesial. Llicé inau-
gural del curs academic 1993-1994, Facultat de Teologia de
Catalunya, Barcelona 1993, 69.
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copal, que tiene la misién de cuidar la comunién
de las Iglesias locales. Asi pues, cada obispo recibe
en su ordenacién episcopal “la plenitud del sacra-
mento del orden” (LG 26) en la comunién y la
solidaridad de la solicitud por todas las Iglesias
(sollicitudo omnium Ecclesiarum: CD 6; LG 23),
sobre las cuales el episcopado como tal tiene el
cuidado pastoral. La sinodalidad desborda las
fronteras de la Iglesia local, asi como su asamblea
eucaristica abraza el conjunto de las eucaristias y
su Palabra expresa el sentido de la fe (semsus

fidei) del pueblo de Dios en su integridad.

A finales del siglo II, toma conciencia la
necesidad de tomar decisiones comunes con el
fin de evitar iniciativas episcopales que alteren el
buen orden de las demds Iglesias. Con todo, ya
antes de la aparicién de los sinodos interlocales,
una Iglesia local se sabe en el seno de la comu-
nién catélica porque su obispo estd en comunién
con los obispos de todas las Iglesias inscritas en la
comunidn con la Iglesia de los apéstoles. El fruto
de esta comunién serd, junto con el testimonio
de unidad, la solicitud por todas las Iglesias (so//i-
citudo omnium Ecclesiarum) en el respeto a la fe
apostolica. Esta solicitud se actualiza de varios
modos; por ejemplo, en la mutua ayuda para
defender la fe apostélica y hacer frente a las ne-
cesidades materiales de las Iglesias mds pobres (la
solidaridad en la fe es inseparable de la solidari-
dad econdmica); en la acogida cordial de los
peregrinos de las demds Iglesias locales mediante
las llamadas “cartas de paz”; en el ofrecimiento
al obispo de otra Iglesia de presidir la eucaristia
local a raiz de una asamblea sinodal; en la inser-
cién en los llamados dipticos de los nombres de
los obispos en comunién; en la comunicacién de
las listas de obispos ortodoxos. Sin olvidar la
ordenacién de un obispo en una Iglesia local por
los obispos de las Iglesias vecinas (lo sefialan la
denominada tradicién apostdlica de Hipdlito y
las llamadas constituciones apostélicas, de los
siglos II y 1V, respectivamente), ni el hecho de
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solicitar, cuando faltan fieles cualificados para
escoger a su obispo, la presencia de al menos tres
varones de las Iglesias vecinas (lo sefiala la llama-
da constitucién eclesidstica de los apdstoles).

A través del espacio-tiempo, las Iglesias han
ido estructurandose sinodalmente a nivel local,
nacional y ecuménico. Esta estructuracién triddi-
ca se enraiza en el cardcter colegial y representa-
tivo de la accién de los obispos (LG 22; 23) y en
la catolicidad de la dnica Iglesia de Dios (LG 23).
La Iglesia cat6lica mantiene esta estructura triddi-
ca en los sinodos locales, los concilios provinciales
(a nivel nacional) y los concilios ecuménicos. La
sinodalidad interlocal se expresa, pues, en el mi-
nisterio pastoral de los obispos y en la conspiratio
in unum de las Iglesias locales (LG 23). La forma
permanente de vivir la sinodalidad interlocal la
constituyen las conferencias episcopales y el sino-
do de obispos, dos organismos colegiales del epis-
copado que sirven a la sinodalidad eclesial a nivel
nacional y ecuménico. Y como méximo organis-
mo sinodal interlocal no permanente estd el con-
cilio ecuménico, que redne a las Iglesias de todo
el orbe, con sus obispos a la cabeza.

El Concilio Vaticano II (LG 23) afirma que
los coetus episcopales (agrupaciones de obispos)
ayudan a vivir la sinodalidad en un nivel inter-
medio entre el local y el universal. Pero estos coe-
tus episcopales son percibidos mds como reunio-
nes de obispos que como reunién de Iglesias loca-
les representadas por sus obispos locales o dioce-
sanos. Mds aun, el Vaticano II descubre la inicia-
tiva de la Divina Providencia en la voluntad de
agruparse las diferentes Iglesias locales de un
mismo territorio”. Deberfa tenerse en cuenta que

21 Q. Rousseau, “Divina autem Providentia... Histoire
d’une phrase de Vatican 117, en Ecclesia a Spiritu Sancto
edocta LG 53. Mélanges théologiques. Hommage a Mgr.
Gerard Philips (Bibliotheca Ephemeridum Theologicarum
Lovaniensium 27), Gembloux 1970, 281-289.
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si la conferencia episcopal se considera sélo una
reunién de obispos no puede considerarse un
organismo sinodal, sino colegial. Como organis-
mos sinodales estdn los concilios particulares, que
agrupan a las Iglesias locales de una provincia
eclesidstica (se llaman entonces provinciales) o
de la misma conferencia episcopal (se llaman en-
tonces plenarios)™.

El sinodo de los obispos es un organismo
colegial creado por el obispo de Roma Pablo VI
antes de aprobarse el decreto conciliar sobre el mi-
nisterio pastoral de los obispos en la Iglesia (CD),
con la carta apostdlica en forma de motu proprio
Apostolica sollicitudo (15-9-1965). El sinodo de los
obispos surge como el consejo que representa a
todo el episcopado catélico y como ayuda al
obispo de Roma, el cual puede otorgarle el voto
deliberativo. Pablo VI le marca tres objetivos:
1) favorecer una estrecha unién y colaboracién
entre el obispo de Roma y el resto de los obispos;
2) procurar una informacién directa y exacta de
los problemas y las situaciones que afectan a la vida
interna de la Iglesia y a su accién en el mundo
actual; y 3) facilitar el acuerdo, al menos, sobre los
puntos esenciales de la doctrina y sobre el modo de
actuar en la vida de la Iglesia®.

El reciente directorio para el ministerio pasto-
ral de los obispos Apostolorum successores (AS 13)
afirma el cardcter colegial del sinodo de los obis-
pos y lo presenta como érgano de ayuda al ser-
vicio petrino. Antes, la exhortacién apostélica
postsinodal Pastores gregis habia apuntado: El
sinodo es un acontecimiento en el que resulta
evidente de manera especial que el sucesor de
Pedro, en el cumplimiento de su misién, estd
siempre unido en comunién con los demds obis-

2 Apostolorum successores 25.

» “Apostolica sollicitudo”, en Enchiridion Vaticanum 2,

447.
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pos y con toda la Iglesia. “Corresponde al sinodo
de los obispos —establece el Cédigo de Derecho
Candnico— debatir las cuestiones que han de ser
tratadas y manifestar su parecer, pero no dirimir
esas cuestiones ni dar decretos acerca de ellas, a
no ser que en casos determinados le haya sido
otorgada potestad deliberativa por el romano
pontifice, a quien compete en este caso ratificar
las decisiones del sinodo” (CIC 343). El hecho de
que el sinodo tenga normalmente sélo una fun-
cién consultiva no disminuye su importancia. En
efecto, en la Iglesia, el objetivo de cualquier 6r-
gano colegial, sea consultivo o deliberativo, es
siempre la busqueda de la verdad o del bien de la
Iglesia. Ademads, cuando se trata de verificar la fe
misma, el consensus Ecclesiae no se da por el c6m-
puto de los votos, sino que es el resultado de la
accién del Espiritu, alma de la dnica Iglesia de

Cristo (PG 58).
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