ECLESIOLOGIA

X

TENDENCIAS ACTUALES EN ECLESIOLOGI{A:
UN BALANCE

SANTIAGO MADRIGAL

Este curso de la Catedra de Teologia Contemporénea, que hace el niimero vein-
ticinco de la serie, quiere tomar en consideracién lo ocurrido en los diversos
campos y temas teolégicos a lo largo de estos tiltimos cinco lustros. A la hora de
aplicar este criterio temporal a la reflexién sobre la Iglesia conviene recordar al-
gunas de las caracteristicas propias de esta parcela y de esta disciplina que nos
ayudaran a enmarcar cronolégica y teolégicamente este intento de balance de
sus tendencias actuales.

1. Coordenadas histéricas y teoldgicas

La eclesiologia es un saber «situado», que tiene por objetivo principal la des-
cripcién de la naturaleza y de la misién de la Iglesia. Quizés lo més especifico de
la reflexi6n sobre la Iglesia, a diferencia de los otros temas de la teologia (cristo-
logia, trinidad, sacramentos, etc.), sea esa conviccion epistemolégica que se lee
en el n. 8 de la constitucién dogmética Lumen gentium: la naturaleza propia del
objeto teoldgico que es la Iglesia es su realidad humano-divina, su condicién
«teandrica», como institucién de origen divino que se despliega en la historia
humana y que se halla, por consiguiente, en permanente devenir. La palabra
eclesio-login encierra una paradoja y una tensi6n interna: buscamos un “logos”
de la Iglesia, es decir, intentamos describir de forma sistemética su naturaleza
especifica o su esencia; ahora bien, todo lo que es de naturaleza histdrica, —de
manera especial las realidades sociales, agrupaciones o instituciones—, es muda-
ble y estd sometido al desarrollo, al cambio, al despliegue vital. La férmula
«eclesiologia en devenir» preserva esta tensién especifica e intrinseca a la reali-
dad de la Iglesia y alienta, al mismo tiempo, el intento de establecer una serie de
principios sistematicos para una interpretacion de la Iglesia cristiana, de modo
que hoy, al cabo de dos milenios de historia, podamos reconocerla como la
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Iglesia que broté del costado herido del Crucificado y se templ6 en el fuego
de Pentecostés %,

Al tedlogo reformado K. Barth le gustaba repetir aquellas palabras de
S. Kierkegaard en las que definia al te6logo como alguien que es tal"porque otro
ha muerto por él. Esta idea que pone a la base de todo quehacer teol6gico el re-
cuerdo de la cruz vale de modo eminente para la teologia de la Iglesia, puesto
que se configura como saber «pentltimo», como ecclesiologia crucis. Asilo expresa
ese otro pasaje de la constituci6n sobre la Iglesia que subraya su indole escatolé-
gica: «la Iglesia peregrina lleva en sus sacramentos e instituciones, que pertene-
cen a este tiempo, la imagen de este siglo que pasa» (LG 48). Ello, como escri-
biera Juan Pablo II en Tertio millennio adveniente (1994), depende en ultima
instancia de la visién cristiana de la historia y del tiempo: «En el cristianismo
el tiempo tiene una importancia fundamental. Dentro de su dimensién se crea el
mundo, en su interior se desarrolla la historia de la salvacién, que tiene su cul-
men en la ‘plenitud. de los tiempos” de la Encarnaci6én y su término en el retorno
glorioso del Hijo de Dios al final de'los tiempos. En Jesugristo, Verbo encarnado,
el tiempo llega a ser una dimensién de Dios. Con la venida de Cristo se inician
los ‘tltimos tiempos’ (cf. Hb 1,2), la ‘tltima hora’ (cf. 1 Jn 2,18), se inicia el
tiempo de la Iglesia que durara hasta la parusia» (TMA, 10). Pues bien, al hacer
balance sobre este saber situado y pendltimo que es la eclesiologia, para estos
tiltimos 25 afios, no podemos dejar de mirar esta franja temporal de nuestra his-
toria reciente sin percibir en ella, desde la fe, varias coordenadas histérico-teold-
gicas que la configuran como tiempo y espacio de salvacién. Dicho de otra ma-
nera: las actuales tendencias en eclesiologia son indisociables de cuatro ejes
histérico-teolégicos que condicionan la reflexién hodierna sobre la Iglesia.

En primer lugar, y de forma més remota, hay que considerar como el marco
mds amplio y abarcante lo que se dio en llamar «el siglo de la Iglesia», pues en
sus impulsos mas hondos van dadas las lineas que se abren paso en el Concilio
Vaticano II, el acontecimiento eclesial més importante del siglo xx'*. La primera
mitad del siglo xx fue testigo de una efervescencia eclesial y vital que se vio

98 S, MADRIGAL, «Eclesiologia en devenir: el estudio de la Iglesia en el ciclo institucional»,
en G. URIBARRI (ed.), Fundamentos de teologia sistemitica, Bilbao-Madrid, 2003, pp. 137-177. Ip,,
«Iglesia», en J. J. TamaYo (dir.), Nuevo diccionario de Teologin, Madrid, 2005, pp. 456-465.

1% A, ANTON, «Lo sviluppo della doctrina sulla chiesa nella teologia dal Vaticano 1 al
Vaticano II», en AA.VV., L'ecclesiologia dal Vaticano I al Vaticano II, Brescia, 1972; pp.-27-86;
J. FRISQUE, «La eclesiologia en el siglo xx», en H. VORGRIMLER - R. VAN DER GUCHT (dir.), La teolo-
gia en el siglo xx, vol. I, Madrid 1974, pp. 162-203. J. M. LER4, «Cien afios de Eclesiologia en
tomo al ‘siglo de la Iglesia’», Estudios Eclesidsticos 56 (1981) 1327-1373.
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plasmada en el movimiento littirgico, en el movimiento teolégico de la vuelta a
las fuentes, en el movimiento laical, en el movimiento de aproximacién ecumé-
nica entre las distintas familias cristianas. Aquel nuevo clima espiritual sugeria
y presentaba como la tarea mas urgente la elaboracién de una visién global de
la Iglesia. Asilo habian presentido y alentado los grandes pensadores de aquella
hora: R. Guardini habia hablado de «un despertar de la Iglesia en las almas», el
obispo evangélico O. Dibelius habl6 del «siglo de la Iglesia», y el tedlogo calvi-
nista K. Barth proponia su gran sintesis bajo el titulo de «Dogmética eclesial»
para indicar que el quehacer teol6gico no puede existir sino en la Iglesia. El car-
melita cataldn B. Xiberta lo proclamaba en un articulo del afio conciliar de 1962:
el redescubrimiento de la Iglesia como tarea de la teologia actual .

En segundo lugar, de una manera mds préxima, hay que sefialar la celebra-
cién y el cardcter especifico del Concilio Vaticano I, «el Concilio de la Iglesia so-
bre la Iglesia», en palabras de K. Rahner. Asi sonaba el titulo de una famosa con-
ferencia del te6logo jesuita pronunciada varias veces en enero y febrero de 1966.
En ella, a la bisqueda de los elementos especificos de la nueva imagen de la
Iglesia salida de los documentos aprobados en el aula conciliar, llamaba la aten-
ci6én sobre la «concentracién eclesiolégica» de los temas, de manera que el Vati-
cano I1 ha sido el concilio de la eclesiologin. Recordemos con sus mismas palabras
el resultado doctrinal del Concilio *":

«El Concilio Vaticano I ha terminado. Este Concilio se ha ocupado de la
Iglesia en sus 16 constituciones, decretos y declaraciones: de la auto-compren-
si6n fundamental de la Iglesia en la constitucién Lumen gentium y en el decreto
sobre la actividad misionera de la Iglesia; del ministerio pastoral en la consti-
tucién sobre la Iglesia, en la constitucién sobre la divina revelacién y en la de-
claracion sobre la educacién cristiana; del ministerio salvifico-sacramental de
la Iglesia en la constitucién sobre la sagrada liturgia; del gobierno de la Iglesia
en el decreto sobre el ministerio pastoral de los obispos; de los distintos esta-
dos de la Iglesia en los decretos sobre el presbiterado, la vida y 1a formacién de
los sacerdotes, en los decretos sobre la vida religiosa y sobre el apostolado seglar.
El Concilio se ha expresado acerca de la relacién de la Iglesia catlica con las
otras Iglesias y comunidades cristianas en el decreto sobre el ecumenismo y en
el decreto sobre las Iglesias orientales, y ha tratado de su relacién con las reli-
giones no cristianas en su declaracién sobre estas religiones; se ha ocupado de
su relacién con la cultura moderna y profana en la constitucién pastoral sobre

20 B, X1BERTA, «Redescobriment de 'Església tasca de la teologia actual», Criterion 15
(1962) 39-62.
201 K, RAHNER, «Das neue Bild der Kirche», Geist und Leben 39 (1966) 4-24.
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Ia Iglesia en el mundo de hoy y en el decreto sobre los medios de comimica-
cidn social; ha tratado de su relacién con la sociedad pluralista en la declara-
ci6n sobre la libertad religiosa».

Entre los elementos basicos de esa nueva imagen de Iglesia podia sefialar: la
revalorizacién de la Iglesia local (LG 26), la nocién de Iglesia como sacramento
de la salvacién del mundo (LG 1.9.48), el principio de la colegialidad y de la si-
nodalidad anclado en una Iglesia que es comunidad de amor, donde la autori-
dad del ministerio procede del envio y de la misién confiados por Cristo; la Igle-
sia es el cuerpo de Cristo y el pueblo de Dios peregrino; es la Iglesia santa de los
pecadores, la comunidad de fe, esperanza y amor (LG 8), la Iglesia de la Trini-
dad (LG 2-4). El Concilio Vaticano II (1962-1965) ha sido el agente principal,
aungue no el Unico, de la profunda renovacién de la eclesiologia en el Gltimo
cuarto del siglo xx.

Por su parte, A. Antén, uno de los mejores conocedores de la historia de las
ideas eclesiolégicas sefialaba, de forma retrospectiva, una serie de opciones me-
todolégicas que caracterizan a la eclesiologfa posconciliar: a) una eclesiologia bi-
blica por el retorno a las fuentes mismas de la teologfa, y, en primer lugar, a la
Palabra de Dios, reelaborada en la doctrina de los Padres, de los concilios y del
magisterio, sin olvidar el testimonio de la liturgia y su actualizacién en la vida
cristiana del pueblo de Dios; b) la asuncién del misterio trinitario de la Iglesia
(LG 2-4; DV 2-4) en el punto de partida para desmarcarse del planteamiento so-
cio-juridico de la eclesiologia apologética preconciliar; c) el despliegue histérico
del misterio eclesial como un momento de la total economia o historia de salva-
cién que se traduce en una eclesiologia decididamente «concreta e histérica»;
d) la elaboracién de una teologia de la comunidad eclesial desde el sacerdocio
comtin de los creyentes (LG II), como matriz del ministerio eclesial (LG III);
e) el reconocimiento de la realizacién de la Iglesia universal en contextos y cul-
turas diversos, merced a una revalorizacién de las Iglesias particulares o locales,
y desde la conciencia de un nuevo modo de entender la presencia de la Iglesia
en el mundo, como «sacramento universal de salvacién»; f) finalmente, la lia-
mada al empefio ecuménico y la bisqueda generosa de la unidad visible de la
Iglesia de Cristo*2.

22 A. ANTON, «Eclesiologia posconciliar: esperanzas, resultados y perspectivas para el fu-
turo», en R. LATOURELLE (ed.), Vaticano II: balance y perspectivas (1962-1987), Salamanca, 1990,
PPp- 275-294. S. DIANICH, «Estado actual de la eclesiologia», Concilium 166 (1981) 454-462.
A. DuLLss, «A Half Century of Ecclesiology», Theological Studies 50 (1989) 419-442. Ip., «La ecle-
siologia catélica a partir del Vaticano II», Concilium 208 (1986) 321-335.
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El tercer eje en el que se inscribe la reflexi6n actual sobre la Iglesia viene
dado por el debate acerca de la aplicacién del Concilio Vaticano II a la vida de
la Iglesia. En este proceso de recepcién hay que sefialar un acontecimiento y
una fecha que han alcanzado un significado paradigmatico: el Sinodo extraor-
dinario de Obispos celebrado en 1985. Los primeros decenios del posconcilio
vienen siendo testigos de una acalorada disputa sobre la acogida y aceptacién
del Concilio, una controversia en la que se refleja la dificultad del anlisis de
sus textos a la bisqueda de una fiel y correcta interpretacion de sus constitu-
ciones, declaraciones y decretos 22, Si la chispa que encendi6 el debate fueron
las manifestaciones del entonces cardenal Ratzinger, Prefecto de la Congrega-
cién para la doctrina de la fe, la discusion se vio enriquecida por la celebracién
del Sinodo extraordinario de Obispos que estuvo dedicado al tema de la recep-
cién e interpretacién del Vaticano Il. Aquella asamblea de los Obispos marca un
punto de inflexién con esa afirmacién programatica recogidaen su Relacién final:
«La eclesiologia de comunién es una idea central en los documentos del Concilio.
Koinonia/comunién, fundadas en la Sagrada Escritura, son tenidas en gran
honor en la Iglesia antigua y en las Iglesias orientales hasta nuestros dias.
Desde el Concilio Vaticano II se ha hecho mucho para que se entendiera mas
claramente a la Iglesia como comunién y se llevara esta idea méas concreta-
mente a la vida» (n. 18).

En este contexto resulta altamente significativo un trabajo de W. Kasper, se-
cretario especial del Sinodo, que se titula «El desafio permanente del Vaticano II.
Hermenéutica de las aseveraciones conciliares» . Siguiendo a H. J. Pottmeyer,
distingue tres fases en la recepci6én del Concilio: una primera fase de expecta-
tivas excesivas que vio el Concilio como un acontecimiento liberador, como
un comenzar de cero y que pronto pasé a invocar el espiritu del Concilio
frente a los textos conciliares. A esa fase le ha sucedido un periodo de desen-
canto y de desilusién, que iban asociados al hecho de que no se vieran satis-
fechas las legitimas expectativas creadas, como la puesta en marcha de la co-
legialidad, o venian provocados por otros fenémenos concomitantes, como
la crisis de vocaciones, el cambio del clima espiritual, la disminucién de la
praxis sacramental, en particular de la eucaristia y de la penitencia. Por otro
lado, se constata la oposicién entre progresistas y conservadores, con la vo-
luntad contrapuesta de ir més alla del Concilio frente a una frenada en seco.

23 H. J. POTTMEYER, «Hacia una nueva fase de la recepcién del Vaticano II», en G. ALBE-
RIGO - ]. P. Possua, La recepcion del Vaticano IT, Madrid, 1987, pp. 49-67. -

2t W. KAsPER, «El desafio permanente del Vaticano II. Hermenéutica de las aseveraciones
del Concilio», en In.: Teologia e Iglesia, Barcelona, 1989, pp. 401-415.
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Si unos ven en los textos la expresién de una renovaci6n sin precedentes, los
otros perciben desmoronamiento, crisis y pérdida de identidad. Estas dos eta-
pas vendrian a coincidir, poco méas 0 menos, con el periodo que va desde la
clausura del Concilio hasta la celebracién de la asamblea extraordinaria de
los Obispos de 1985.

El resultado del Sinode habla en la direccién de una nueva fase de recepcion
que sea capaz de superar la contestacién y la restauracién. Después de esas dos
fases alternativas de polarizacién entre el optimismo de sofiadores y el pesi-
mismo de los desilusionados, la recepcién del Concilio sigue exigiendo una her-
menéutica serena y realista . Dicho de otra manera: a la hora de evaluar el
momento de la recepcién del Concilio Vaticano II, habriamos entrado en un pe-
riodo més tranquilo, después de los dos momentos de euforia desmedida y de
desencanto desesperanzado, de exaltacién y de decepci6én (H. J. Pottmeyer).
Esta nueva fase de recepcién, caracterizada por un ahondamiento metodolégico
en la misma categorfa de «recepcién», ha vuelto a tener un punto de referencia a
la altura del afio jubilar con ocasién de la celebracién de un simposio sobre el
Concilio Vaticano 1%,

En una renovada y correcta aplicacién del Concilio Vaticano I habfa venido
insistiendo el papa Juan Pablo II ya desde la carta apost6lica Tertio millennio ad-
veniente, con la que quiso que la Iglesia comenzara a preparar la celebracién del
jubileo del afio 2000. Corria el afio 1994, y, con vistas a la llegada del tercer mile-
nio, hacia esta valoracién: «El Concilio Vaticano II constituye un acontecimiento
providencial, gracias al cual la Iglesia ha iniciado la preparacién préxima del ju-
bileo del segundo milenio» (TMA, 18). Alli describia en sus trazos fundamentales
la obra de renovacién del Vaticano II:

«En la Asamblea conciliar la Iglesia se planted su propia identidad, descu-
briendo la profundidad de su misterio de Cuerpo y Esposa de Cristo. Ponién-
dose en décil escucha de la Palabra de Dios, confirmé la voluntad universal a

205 G, Prt, P. TENA, ]. M. ROVIRA, |. PIQUER, La imposible restauracion. Del Sinodo sobre el Con-
cilio al Stnodo sobre los laicos, Madrid, 1986. Véase: C. FLORISTAN - J. J. TAMavoO, EI Vaticano II,
veinte afios después, Madrid, 1985; ]. M. LABOA (ed.), El postconcilio en Espafia, Madrid 1987;
J. RUIZ-JIMENEZ - P. BELLOSILLO (coord.), EI Concilio del siglo xxi. Reflexiones sobre el Vaticano 11,
Madrid, 1987. E. VILANOVA, EI Concilio Vatica IT (1962-1965): trenta anys d'interpretacions, Barce-
lona, 1995. V. BOTELLA, El Vaticano II ante el reto del tercer milenio. Hermenéutica y teologia, Sala-
manca, 1999, pp. 21-52.

26 R. FisicHELLA (ed.), II Concilio Vaticano II. Recezione e attualitd alla luce del Giubileo, Cini-
sello, Balsamo, 2000. A. ANTON, «La “recepcién” en la Iglesia y en la eclesiologfa», Gregoria-
num 77 /1 (1996) 57-96; 77 /3 (1996) 437-469.

168

la santidad; dispuso la reforma de la liturgia, ‘fuente y culmen’ de su vida; im-
pulsé la renovacién de muchos aspectos de su existencia tanto a nivel universal
como al de Iglesias locales; se empefié en la promocién de las distintas voca-
ciones cristianas: la de los laicos y la de los religiosos, el ministerio de los
didconos, el de los sacerdotes y el de los obispos; redescubrid, en particular,
la colegialidad episcopal, expresién privilegiada del servicio pastoral desem-
pefiado por los obispos en comunién con el Sucesor de Pedro. Sobre la base de
esta profunda renovacién, el Congilio se abrié a los cristianos de otras confe-
siones, a los seguidores de otras religiones, a todos los hombres de nuestro
tiempo. En ningtin otro Concilio se hablé con tanta claridad de la unidad de
los cristianos, dél didlogo con las religiones no cristianas, del significado espe-
cifico de la Antigua Alianza y de Israel, de la dignidad de la conciencia perso-
nal, del principio de la libertad religiosa, de las diversas tradiciones culturales
dentro de las que la Iglesia lleva a cabo su mandato misionero, de los medios
de comunicacién social» (TMA, 19).

Estos son los elementos permanentes de la reflexién eclesiolégica legada
por el Concilio a la posteridad *7. Que la eclesiologia se encuentra en perma-
nente devenir se detecta a la luz de los procesos en marcha. Basta con exami-
nar en la teoria y en la praxis por dénde han evolucionado algunos de los
grandes temas eclesiolégicos indicados en el texto: la teologia del laicado
(desde Lumen gentium y Apostolicam actuositatem hasta Christifideles laici y la
Instruccién vaticana de 1997); la puesta en marcha de la colegialidad episcopal
con los Sinodos de Obispos y las Conferencias episcopales (desde Christus
Dominus hasta Pastores gregis) v la historia escrita por los sinodos continentales,
nacionales, diocesanos; los avances en el ecumenismo desde Unitatis redinte-
gratio hasta Ut unum sint; ahi estd la Declaracién conjunta sobre la justifica-
ci6én, con un importante documento ecuménico sobre La Iglesia y la justificacion;
los nuevos planteamientos de la teologia y el ejercicio del primado; las pers-
pectivas de la misi6n evangelizadora y el reto del didlogo interreligioso, desde
Gaudium et spes, Ad gentes y Nostra aetate hasta Redemptoris missio (1990) y Novo
millennio ineunte (2001); la profundizacién en la comprensién integral de la
salvacién en el servicio de la fe y la promocién de la justicia desde Evangelii

27 R. LATOURELLE (ed.), Vaticano II: Balance y perspectivas. Veinticinco afios después (1962-
1987), Salamanca, 1987; P. RODRIGUEZ (ed.), Eclesiologin 30 afios después de “Lumen gentium”,
Madrid, 1994; C. GHIDELLI (ed.), A trent anni dal Concilio. Memoria e profezia, Roma, 1995. J. M. Cas-
TILLO, La Iglesia que quiso el Concilio, Madrid, 2002. S. MADRIGAL, «;Qué Iglesia quiso el Con-
cilio?», Razén y fe 247 (2003) 233-255. S. MADRIGAL, «El significado permanente del Concilio
Vaticano II (1962-1965)», Razén y fe 252 (2005) 317-338.
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nuntiandi a las enciclicas sociales de Juan Pablo II sobre el trasfondo hist6rico
de la caida del Muro de Berlin; la renovacién de la formacién y de la espiritua-
lidad sacerdotal desde el sinodo de Obispos de 1971, que ya se hizo eco de la
crisis de vocaciones y de la identidad sacerdotal hasta la exhortacién aposto-
lica Pastores dabo vobis (1992), pasando por el replanteamiento de los ministe-
rios en la forma de nuevos ministerios laicales y la discusién en torno a la or-
denacién de la mujer. En este tiempo posconciliar, sometido a la tensién de las
interpretaciones y a los desafios de la aplicacién de las directrices del Vaticano II,
no se ha aparcado ninguno de los temas eclesiales alli abordados. Muchos de
ellos han pervivido en los sinodos %8, Asi las cosas, la X Asamblea (2001), que
estuvo dedicada a la teologia del episcopado dio como resultado la exhorta-
cién apostélica Pastores gregis; la iltima asamblea, dedicada a la eucaristia
(2005), se sittia ya en el pontificado de Benedicto XVL

Juan Pablo II, una vez traspasado el umbral del afio 2000, escribia a la Igle-
sia: «Después de concluir el jubileo, siento mas que nunca el deber de indicar el
Concilio como la gran gracia que la Iglesia ha recibido en el siglo xx. Con el Con-
cilio se nos ha ofrecido una bridjula segura para orientarnos en el camino del si-
glo que comienza» (Novo millennio ineunte, 57). En suma: en el marco de estas
coordenadas histérico-teolégicas, en las que la celebracién del Concilio Vati-
cano II ha dejado una huella indeleble, los veinticinco afios de teologia de la
Iglesia o la «historia que hemos de contemplar» se recubren sustancialmente con
el pontificado de Juan Pablo II (1978-2005).

2. Orientaciones fundamentales
en la eclesiologia contemporinea

Hacer eclesiologia es pensar criticamente desde la fe la situacién de la comuni-
dad que hoy sigue siendo convocada por el Sefior, narrar su tension misionera a
la luz de su origen trinitario, sopesar de qué modo sigue siendo en su estructura
sacramental y en su destino universal memoria y profecia del reino desde el co-
razén de la celebracién eucaristica, verdadero signo e instrumento de la comu-
nién de los hombres con Dios y de los hombres entre si. A la hora de hacer
eclesiologia no se puede ignorar la fuerte presién que ejerce sobre la reflexién
la situacién actual de la misma Iglesia. Estos afios transcurridos desde la cele-
bracién del Concilio Vaticano II han visto nacer, junto a una nueva conciencia

28 M, ALCALA, Historia del Sinodo de los Obispos, Madrid, 1996; Historia del Sinodo de los
Obispos. De 1997 a 2001, Madrid, 2002.
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eclesial, nuevas estructuras, nuevos ministerios, nuevos repartos de poder, nue-
vas tareas y nuevas encrucijadas eclesiales *”.

A la altura de 1980, G. B. Mondin dibujé un mapa eclesiolégico con siete orien-
taciones bésicas y fundamentales en la reflexién acaecida entre los afios cincuenta y
ochenta del siglo xx, indicando también el nombre de algunos de sus més egregios
representantes. A saber: orientacién tedndrica (Journet y Beni), orientacién kerigmii-
tica (Barth, Bultmann, Gogarten), orientacién comunional (Brunner, Hamer), orien-
tacién ecuménica (Congar, Cullmann, Florovski), orientacién sacramental (Semmel-
roth, Rahner, Ratzinger, Schillebeeckx), orientacién preumdtica (Tillich, Moltmann,
Miihlen, Kiing); orientacién histérica (de Lubac, Bouyer)?'°. La primera constata-
cién que hay que hacer, una vez que hemos acotado el campo de estudio a los tilti-
mos 25 afios, es que esa generacién de tedlogos ha alcanzado el rango de clésicos
y sus obras eclesiolégicas nos siguen marcando pautas y lineas de inspiracion;
ahora bien, salvo algunas excepciones, quedaréan fuera de nuestra consideracién®".

Prolongando libremente esos principios de sistematizaci6n, quisiera destacar
las orientaciones actuales de la eclesiologia tratando de esquivar el peligro de incu-
rTir en un puro inventario de nombres o en un mero elenco bibliografico. Por eso,
procederé de la siguiente manera: trataré de identificar, primeramente, aquellos in-
terrogantes més radicales de la reflexién eclesial, de ayer y de siempre, pero que

209 D, VALENTINI (ed..), Lecclesiologia contemporat;zea, Padova, 1994. S. MADRIGAL, Vaticano I1:
remembranza y actualizacién. Esquemas para una eclesiologia, Santander, 2002, pp. 245-422.

Véase: S. Pie-Nmor, «Eclesiologia en Espafia desde el Vaticano II hasta el 2000», en
C. O’'DONNELL-S. P, Diccionario de eclesiologia, Madrid, 2001, pp. 331-339. J. PLANELLAS BAR-
NOSELL, La recepcion del Vaticano II en los manuales de eclesiologia espafioles: 1. Riudor, J. Collantes,
M. M. Garijo-Guembe, S. Pi¢-Ninot, E. Bueno, Ed. Pontificia Universita Gregoriana, Roma, 2004.
Esta tesis doctoral contempla 11 manuales: Iglesia de Dios, Iglesia de los hombres, de 1. RIUDOR; La
Iglesia de Iz Palabra, de ]. COLLANTES; La comunién de los santos, de M. M. GARJO-GUEMBE; Intro-
duccion a la eclesiologia, de S. PiE-NINOT; Eclesiologia, de E. BUENO; La nueva creacién, de J. J. HER-
NANDEZ; Eclesiologia, de M. SANCHEZ MONGE; Eclesiologia, de C. GARCIA EXTREMENO; La Iglesia de
Cristo, de J. A. SAYES; La Iglesia, comunidad de creyentes, de C. FLORISTAN; La Iglesia, misterio,
comunioén, mision, de A. M. CALERO.

20 5 MADRIGAL, «El tratado De Ecclesia. Pasado y presente», en S. MADRIGAL - E.GIL (eds.),
Sélo la Iglesia es cosmos. Miscelanea homenaje ofrecida al Prof. Dr. J. Losada, Universidad Pon-
tificia Comillas, Madrid, 2000, pp. 393-440; esp. pp. 415-422.

211 Recordemos algunos de sus titulos: La Iglesia, de H. KUNG (1967); Una mystica persona, de
H. MUHLEN (1964); L'Eglise de Dieu, de L. BOUYER (1970); Verdadera y falsa reforma de la Iglesia,
de Y. CONGAR (1952); Meditacidn sobre Ia Iglesia, de H. DE LUBAC (1955); El nuevo pueblo de Dios, de
J. RATZINGER (1969); Cambio estructural de la Iglesia, de K. RAHNER (1972). A. DULLES - P. GRANDFIELD,
The Theology of the Church. A Bibliography, Paulist Press, New York, 1999.
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hoy se nos plantean como las cuestiones mds acuciantes. A partir de estas cuestio-
nes candentes indicaré las lineas de respuesta de la eclesiologia contemporénea. Ya
he indicado que la eclesiologia es un saber situado; adopto por ello una especie de
método inductivo, de modo que una primera mirada fenomenolégica suscita
los interrogantes que desafian a nuestros planteamientos y reclaman la ayuda de la
reflexién. Hacer teologia, en definitiva, consiste en poner en conceptos la fe que se
profesa. En este marco dejo aflorar las lineas de reflexién de la eclesiologia actual,
junto con las obras o los autores que considero maés representativos.

Las cuestiones que una teologia de la Igle51a no puede dejar de plantearse
son las siguientes: 1. El sentido de la Iglesia o la dimensién eclesial de la identidad
cristiana (el por qué de la Iglesia). 2. La raz6n de su existir, o su tarea misionera de
evangelizacién, salvacién y liberacién (el para qué de la Iglesia). 3. La condici6n
del pueblo mesianico: sacerdotes, profetas, reyes (quién y c6mo es el sujeto ecle-
sial). 4. La realizaci6n y verificacién de la comunién (qué es la Iglesia). 5. La dolo-
rosa paradoja de la tnica Iglesia de Cristo y las muchas Iglesias o comunidades
cristianas (cudles son las diferencias eclesiolégicas fundamentales); y 6. La Iglesia
y el cristianismo en el mundo de las religiones, o la eclesialidad de la salvacion
(cudles son los limites de 1a Iglesia).

El sentido de la Iglesia: dimension eclesial de la identidad cristiana.
Eclesiologia trinitaria y fundamental; eclesiologia biblica e histérica.

En el libro Sentido de la Iglesia (1922) Romano Guardini proclamé el fenémeno
nuevo de un «despertar de la Iglesia en las almas». Sin embargo, los andlisis de
la situacién han venido detectando en la segunda mitad del siglo xx una rapidi-
sima bajada en las précticas religiosas y un descenso espectacular de la religiosi-
dad “eclesiocéntrica”. Nos encontrariamos ante este hecho: el lamado «siglo de
la Iglesia» (O. Dibelius) ha sido «el siglo de una gran mutacién religiosa». Aque-
Tlos analisis no sélo se han centrado en la cuantificacién de las masas que calla-
damente abandonaban las Iglesias, sino que han ofrecido también la descripcién
de las conductas de quienes, sin suspender su pertenencia eclesial, la reducen a
una relacién tradicional, ocasional, cultural o0 nominal con la Iglesia. En la raiz
de esta crisis de la institucién religiosa parece estar operante este mecanismo:
«la creencia ya no remite automaticamente a una pertenencia institucional» >

212 T, MARTIN VELASCO, «El siglo de una gran mutacién religiosa», Sal Terrae 87/11, n. 1029
(1999) 879-891; aqui: 884. Sobre esta des-regularizacién de las creencias, véase el estudio
inicial de J. GONZALEZ ANLEO, en O. GONZALEZ DE CARDEDAL (ed.), Lz Iglesia en Espafia
(1950-2000), Madrid, 1999.
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Dicho en términos menos rimbombantes: la férmula «yo soy creyente, pero no
practicante» delata el fenémeno de una asimetria creciente entre los miembros
activos e inactivos dentro de la Iglesia. Esta mentalidad, que sobrepuja el valor
de la subjetividad, la perfecta autonomia y el sentido de la propia libertad, esta
incidiendo tanto en el absentismo en la practica de culto como en el distancia-
miento respecto de las pautas de conducta de la moral oficial de la Iglesia.
Frente a una participaci6n activa en la vida eclesial, la pertenencia pasiva de un
catolicismo nominal se estd convirtiendo en caso normal. Por otro lado, ese ca-
tolicismo nominal no practicante, que se autodefine con un «yo no voy mucho a
misa», representa esa categoria previa o de transito hacia la situacién de indife-
rencia o increencia. Asf las cosas, nos topamos con el fenémeno de la creencia sin
pertenencia (G. Davis), que establece un hiato entre la eclesialidad de la salvacién
y el sentido de la Iglesia. La afirmacién teoldgica del misterio de la Iglesia entra
en confrontacién con una desafeccion eclesial que va desde formas de pertenen-
cia difusa o nominal hasta posturas de cristianos sin Iglesia. Radicalizando el slogan
«Cristo si-Iglesia no» se llega a postular un cristianismo «post-eclesial» **.

Por aqui tocamos fondo. Un cristianismo post-eclesial resulta inaceptable,
pues representa la forma suprema del individualismo religioso y equivale a ne-
gar el irrenunciable caracter comunitario del anuncio de Cristo y su mensaje del
Reino de Dios, y, correlativamente, la dimension eclesial de la fe. Ahora bien, las
observaciones precedentes nos colocan ante una gran perplejidad: ;qué tiene
que ver la Iglesia con la salvacién? Todo ello nos obliga a profundizar en la di-
mension eclesial de la identidad cristiana, pues hemos quedado situados ante la
cuestién eclesiolégica por excelencia, que no es otra que la dificil relacién entre
la experiencia personal de Dios y la experiencia de una fe colectiva*, la dialéc-
tica existencial entre la inmediatez de la experiencia espiritual del misterio de
Dios y la mediacién eclesial de la salvacién. O, como lo formulaba A. Scola en
un reciente ensayo eclesiol6gico: ;c6mo puede ser la Iglesia, la esposa del Sefior,
el medium intrinseco del acontecimiento salvifico de Cristo para el hombre de
todo tiempo y lugar? ;De qué modo puede la Iglesia hacer que Jesucristo sea
efectivamente contemporaneo a la libertad del ser humano individual, cuando
éste, temporal y espacialmente, se aleja cada vez méds de E1?25, Ya M. Blondel, el

23 R, BLAZQUEZ, Jests, s%; la Iglesia, también, Salamanca, 1983, pp. 291-317. A. BARREIRO,
Igreja, povo santo e pecador, Sao Paulo 2001, pp. 19-42. S. Pit-NINOT, Creer en la Iglesia, Madrid, 2002,
pp- 68-79.

24 § DIANICH-S. NOCET, Trattato sulla Chiesa, Brescia, 2002, p. 6.

25 A ScoLa, Chi ¢ la Chiesa? Una chiave antropologica e sacramentale per I'ecclesiologia,
Brescia, 2005, p. 9.
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filésofo que ayudé a transformar la apologética en teologia fundamental, indi-
caba las dificultades del hombre contempordneo cuando plantea la duda acerca
del significado que para él pueda tener un oscuro acontecimiento acaecido en
un remoto lugar de Palestina hace veinte siglos. En tltimo término, a la manera
de G. E. Lessing, una vez excavado el «horrible foso» entre las verdades necesa-
rias de la razén y las verdades contingentes y relativas de la historia, nadie po-
dria filos6ficamente mostrar la posibilidad de una revelacién definitiva de Dios
—verdad absoluta y universal- en la fluctuante historia humana. Ello hace im-
pensables, por imposibles, tanto la cristologia como la eclesiologia: ;c6mo justi-
ficar la dimension sacramental y simbélica de la Iglesia, como instrumento en
las manos de Dios para hacer presente la salvaci6én ofrecida en Cristo y ser signo
para reunir a la humanidad por la fuerza del Espiritu? La estructura trinitaria de
Dios posibilita —dicho en términos hegelianos— la capacidad del Absoluto para
hacerse presente en la historia humana ¢,

Una linea de fondo en la reflexién eclesiolégica actual es esta «orientacién
trinitaria», adoptada por algunos manuales ya desde su titulo, o bien, haciendo
suya la conexién intrinseca que la revelacion establece entre Trinidad-Iglesia al
hilo del mismo texto conciliar (cf. LG 2-4; DV 2-4; AG 2-4)%7, El camino. habia
sido preparado por el planteamiento trascendental de K. Rahner, quien, en
Opyente de la palabra, habia mostrado la posibilidad de una revelacién divina,
es decir, la apertura del hombre a Dios en su actuar histérico y la posibilidad de
Dios de manifestarse al hombre mediante el influjo de su gracia que posibilita
la apertura del hombre hacia Dios en la fe. Cuando el Concilio Vaticano II in-
tenta dar una definicién de Iglesia nos ensefia ante todo una cosa: que el Dios
uno y trino es el principio y fundamento trascendente de la historia de la salva-
cién. En otras palabras: el Dios que nos presenta la doctrina conciliar es el
Dios de Ia historia de la salvacién, el Dios que desde el AT se acerca progresiva-
mente al ser humano, camina codo con codo con €l y termina, en el maximo de
su proximidad, enviando a su propio Hijo al mundo y, por el Hijo, al Espiritu
de ambos, en quien esa presencia espacio-temporal del Hijo adquiere nuevas
dimensiones. En esta perspectiva, como ha recordado K. Rahner, la reflexién

A6 M. ScHULZ, «L’ecclesiologia attuale: la sua tendenza filosofica, trinitaria ed ecumé-
nica», Rivista di Lugano 8 (2003) 458-461. S. PIE-NINOT, «Eclesiologia filoséfica», en Diccionario
de eclesiologia, pp. 342-343.

17 B. FORTE, La Iglesia de la Trinidad. Ensayo sobre el misterio de la Iglesia. Comunién y mision,
Salamanca, 1996. N. SILANES, «La Iglesia de la Trinidad». La Santisima Trinidad en el Vaticano IL.
Estudio genético-teoldgico, Salamanca, 1981. M. KeHL, La Iglesia. Una eclesiologia catélica, Sala-
manca, 1995. X. PicAzA, Enchiridion Trinitatis, Salamanca, 2005, pp. 238-261.
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teol6gica ha sacado al misterio trinitario del aislamiento olimpico al que se le
habia relegado para hacerlo el <humus» vital de la experiencia creyente. Asi las
cosas, afirma la Constitucién pastoral: «La Iglesia que procede del amor del
Padre eterno, ha sido fundada en el tiempo por Jesucristo redentor, y congre-
gada en el Espiritu Santo, tierie una finalidad salvifica y escatolégica que no se
puede lograr plenamente sino en el siglo futuro» (GS 40). Este enfoque teolégico
que preside la comprensién conciliar del misterio de la Iglesia se ha instalado en
el coraz6n de los manuales y ensayos &,

Junto a ello no es de extrariar, en segundo lugar, la emergencia de una corriente
importante de «eclesiologia fundamental», es decir, la asuncién de la reflexién
sobre la Iglesia en el marco de la teologia fundamental. A titulo de ejemplo,
cabe citar el Handbuch der Fundamentaltheologie, bajo la direccién de W. Kern,
H. J. Pottmeyer, M. Seckler (1986), o el Tratado de teologia fundamental de S. Pié
i Ninot (1989) 2%, Teolégicamente, 1a Iglesia sélo puede concebirse como con-
secuencia de la revelacién. En el marco de la eclesiologia fundamental se si-
tia toda una serie de cuestiones propias del tratado sobre la Iglesia: Jestis de
Nazaret y la fundacién de la Iglesia, la historicidad de la Iglesia, el ministerio
y los ministerios segtin el NT, los procesos de institucionalizacion de la Igle-
sia; estas tltimas son cuestiones que envuelven el problema ecuménico y la pre-
gunta acerca de la verdadera Iglesia. G. Lohfink, que propuso Ia tesis de la
llamativa ausencia de la categoria de «fundacién» en las eclesiologias neotes-
tamentarias, viene marcando la pauta al proponer el concepto de clave de
reunién-convocacién, es decir, las categorias biblicas de vocacién y eleccién,
para explicar la relacién entre el movimiento de Jestis y la formacién de la
Iglesia, entre el anuncio del Reino de Dios y la reunién del pueblo de Dios o
Israel definitivo 2.

Ala hora de esclarecer la dimensién eclesial de la fe cristiana hay que escru-
tar a fondo los textos de la Escritura. Esta aproximacion biblica debe dar cuenta

28 | RIGAL, Le mystére de I'Eglise: fondements théologiques et perspectivas pastorales, Paris,
1996. G. CALABRESE, Per un’ecclesiologin trinitaria. Il Misterio di Dio e il Mistero della Chiesa per la
Salvezza dell"vomo, Bologna, 2000. U. CASALE, Il mistero della Chiesa. Saggio di ecclesiologia, To-
rino, 1998. A. GARuUTIL, Il mistero della Chiesa, Roma, 2004.

29 S P, «Belesiologia fundamental: “status quaestionis”», Revista Espafiola de Teologia 49
(1989) 361-403; «Treinta afios de Teologfa fundamental: un balance desde el Concilio Vati-
cano I (1965-1995)», Revista Espatiola de Teologia 56 (1996) 293-315; «Eclesiologia fundamental»,
en Diccionario de Eclesiologia, pp. 343-360.

20 5. LOHFINK, La Iglesia que Jesiis queria, Bilbao, 1986 (original aleman de 1984); Ip., ;Necesita
Dibos la Iglesia?, Madrid, 1999.
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no sélo de las estructuras eclesiales generadas por el cristianismo primitivo %!,
sino de la gestaci6n de los conceptos eclesiolégicos, asi como del proceso teolé-
gico que culmina en la intégracién de la Iglesia en el Simbolo de fe bajo el aval
de los grandes himnos neotestamentarios (Col 1,15-20; Ef 1,3-23) que insertan
el misterio de la Iglesia en el misterio de Cristo y en el plan salvifico de Dios.
El estudio de los diversos escritos del Nuevo Testamento nos suministra mucha
informacién acerca de la vida de la Iglesia primitiva y de las primeras comunida-
des cristianas. Ningtin libro del NT ofrece una eclesiologia completa y una vision
global; més bien exhiben diversos acentos, no exentos de tensién, pero que no re-
sultan contradictorios entre si, pues no nos consta que aquellas iglesias que nos
son conocidas hayan roto la comunién de unas con otras. Esas afirmaciones par-
ciales deben ser interpretadas dentro del mensaje de conjunto del NT %2,

R. Guardini ligaba el descubrimiento de la Iglesia con la Liturgia, esto es, el
4mbito de la celebracién del misterio eucaristico y de la adoracién del misterio
trinitario. Habria que recuperar en su sentido profundo el significado del miste-
tio de la Iglesia enunciado en el capitulo I de Lumen gentium: presencia y proce-
dencia divinas de la vida esencial de la Iglesia (LG I, 2-4), objetiva realidad so-
cial de una comunidad que es porcién de la humanidad que por la fe, la
esperanza y el amor comienza a participar de la misma vida de Dios (LG L, 8).
La Iglesia cristiana es la institucionalizacién de una comunidad de fe que se re-
clama a Jesucristo, crucificado y resucitado, y al que proclama como Mesias, el
Hijo bendito de Dios. Siendo irrenunciable esa dimensi6n institucional, la cues-
tién decisiva es qué tipo de institucionalizacién conviene al misterio de la Iglesia
que se puede describir —a imagen de la Trinidad~ en clave de comunién: «y damos

21 R. E. BROWN, Las Iglesias que los apdstoles nos dejaron, Bilbao, 1998. R. AGUIRRE, La Iglesia
de Antioquia de Siria, Bilbao, 1988; La Iglesia de Jerusalén, Bilbao, 1989; La Iglesia de los Hechos,
Madrid, 1989; J. DE GOITIA, La Iglesia de Roma, Bilbao, 1988; J. ORIOL TURY, Las comunidades jo-
dnicas, Bilbao, 1988. ]. A. UBIETA, La Iglesia de Tesalénica, Bilbao, 1988. J. J. FERNANDEZ, Los orige-
nes de la comunidad cristiana de Alejandria, Salamanca, 1994. L. SCHENKE, La comunidad primitiva:
historia y teologia, Salamanca, 2002. ]. TAYLOR, ;De dénde viene el cristianismo? Estelia, 2003.
Véase: «Eclesiologias neotestamentarias», en Diccionario de Eclesiologia, pp. 360-373.

22 R, SCHNACKENBURG, L Iglesia en el Nuevo Testamento, Madrid, 1965; A. ANTON, La Iglesia
de Cristo. El Israel de la vigja y de la nueva alianza, Madrid, 1977; H. SCHLER, «Eclesiologia del
Nuevo Testamento», en Mysterium salutis, IV /1, Madrid, 1973, 107-229. M. LEGIDO, Fraternidad
en el mundo. Un estudio de eclesiologia paulina, Salamanca, 1986. J. Rus-Camps, De Jerusalén a An-
tioquia. Génesis de la Iglesia cristiana, C6rdoba, 1989. ]. ROLOFF, Die Kirche im Neuen Testament,
Gotinga, 1993. X. PicAzaA, Pan, casa, palabra. La Iglesia en Marcos, Salamanca, 1998. F. CONTRERAS,
La nueva Jerusalén. Esperanza de la Iglesia, Salamanca, 1998. D. HARRINGTON, The Church accor-
ding to the New Testament, Paulist Press, New York, 2001.
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testimonio y os anunciamos la Vida eterna que existia con el Padre y se nos
manifest6 (...); lo que hemos visto y oido os lo anunciamos también a vosotros,
para que estéis en comunién (koinonia) con nosotros; y esa comunién nuestra es
con el Padre y con su Hijo Jesucristo (1 Jn 1,3ss.)” 2. Quedamos asi abocados a
esa cuestién que también preocupa hondamente a la «eclesiologia fundamen-
tal»: en qué medida pertenece a la esencia «sacramental» de la Iglesia su confi-
guraci6n institucional y juridica. A este interrogante, que implica la tensién ca-
risma-institucién, se estd buscando respuesta desde las otras ciencias humanas,
muy en particular desde la aplicacién de los métodos socioldgicos al estudio de
los textos del Nuevo Testamento 24,

Por ello son, finalmente, de suma importancia las lecciones de la historia.
Seguramente, la mejor eclesiologia sea una historia de las ideas eclesiolégicas o
una historia de la eclesiologia; en cualquier caso la reflexi6n sobre la Iglesia debe
acudir frecuentemente a la historia. En esta linea se sittian la sintesis de A. Du-
lles, Models of the Church (1975, 1987), 1a visi6én panoramica de R. Velasco, La Igle-
sia de Jestis. Proceso histdrico de la conciencia eclesial (1992), o el trabajo mas reciente
de E. Malnatti, La chiesa. Sviluppo storico dell’ecclesiologia (1998). Uno de los es-
fuerzos més ambiciosos se debe a R. Haight, con su intento de escribir una ecle-
siologia «desde abajo» 25, Analizando los grandes acontecimientos y las eta-
pas fundamentales de la historia eclesidstica podremos encontrar los
principios teolégicos para una eclesiologia sistemaética. Es evidente que la
eclesiologia no puede prescindir de la historia de la Iglesia; en otro caso estaria
vacia. Por otro lado, una lectura teolégica de la historia de la Iglesia permite

2 S. D1aNIcH, Ecclesiologia. Questioni di metodo e una proposta, Cinisello, Bilsamo, 1993.
M. KeHL, Kirche als Institution, Frankfurt, 1976. J. A. ESTRADA, La Iglesia, ;institucion o carisma?
Salamanca, 1984. Ip., Para comprender como surgid la Iglesia, Estella, 1999.

2¢ B. HOLMBERG, Historia social del cristianismo primitivo. La sociologia y el Nuevo Testamento,
Cérdoba, 1995. G. THEISSEN, Estudios de sociologin del cristianismo primitivo, Salamanca, 1985.
R. AGUIRRE, Del movimiento de Jests a la Iglesia cristiana, Bilbao, 1987; W. A. MEEKS, Los primeros
cristianos urbanos: el mundo social del apostol Pablo, Salamanca, 1988. M. Y. MACDONALD, Las comu-
nidades paulinas. Estudio socip-histdrico de la institucionalizacidn en los escritos paulinos y deuteropau-
linos, Salamanca, 1994. J. H. ELLIOT, Un hogar para los que no tienen hoguar: estudio critico social de la
carta primera de Pedro y de su situacion y estrategia, Estella, 1995. E. W. STEGEMANN-W. STEGEMANN,
Historia social del cristianismo primitivo, Estella, 2001.

25 R. HatGHT, Christian Community in History. Vol. I: Historical Ecclesiology, New York-London,
2004; Christian Community in History. Vol. II: Comparative Ecclesiology, New York-London, 2005.
Hay que afiadir la historia de la eclesiologia trazada por P. V. Dias-P. T. CAMELOT e Y. CONGAR,
en Historia de los dogmas 111, Madrid, 1978, 1976; y El misterio de la Iglesia. Evolucion histérica de
las ideas eclesiolégicas, 1 y I, Madrid, 1986-1987, de A. ANTON.
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percibir el significado més profundo de la ininterrumpida marcha del pueblo
de Dios en su peregrinacién hacia el reino. Asi como la cristologia es la teologia
sobre Jestis de Nazaret y Jesucristo es el mediador de Dios, la eclesiologia se
configura como la teologia sobre la comunidad cristiana en la historia, de modo
que la Iglesia puede ser descrita como la comunidad que constituye a la manera
de sacramento social la prolongacién de la obra salvifica de Jesucristo en el
tiempo de los hombres. Esta intuicién preside también la reflexién eclesiolégica
de E. Schillebeeckx: los hombres, relato de Dios (1994).

En suma: el planteamiento trinitario y fundamental de la eclesiologia, junto
con la orientacién biblica e histérica, con ese apoyo en las ciencias sociales, se
hace muy urgente en cuanto que a nuestros contemporaneos les resulta harto di-
ficil reconocer en la Iglesia el instrumento de la presencia de Dios en el mundo.
Es mads facil ver en ella una pura organizacién e institucién humana destinada a
satisfacer necesidades religiosas o a organizar actividades caritativas. Por eso, la
pregunta aparentemente sencilla, «;por qué la Iglesia?», representa un gran reto
pues se trata de hacer ver que la Iglesia es, en su calidad de sacramento de sal-
vacién, el lugar de la economia trinitaria. Este esfuerzo moviliza el vigoroso en-
sayo de M. Kehl, La Iglesia. Una eclesiologin catdlica (1993) donde define la Iglesia
como el «sacramento de la comunién del Dios trinitario». Con ello dejamos anti-
cipado dos lineas prevalentes en la reflexién teoldgica, la tendencia sacramental
y la tendencia comunional.

La tarea misionera de la Iglesia: evangelizacién y salvacion. Eclesiologia
sacramental, eclesiologia de la misién, eclesiologia de la liberacion.

Detras de las sesiones y los debates del Concilio Vaticano II latian dos grandes
cuestiones indisociables entre si: qué es la Iglesia y qué hace la Iglesia. La primera
mirada ad intra condujo a la recuperacién conceptual del misterio de la Iglesia en
su hondura trinitaria al hilo de la constitucién dogmatica Lumen gentium; la se-
gunda mirada, ad extra, ayud6 a perfilar la constitucion pastoral Gaudium et spes,
sobre la presencia y la tarea de la Iglesia en el mundo de hoy. Su espiritu se ha
visto prolongado en otros importantes documentos postconciliares, como Populo-
rum progressio (1967), Evangelii nuntiandi (1975) y Redemptoris missio (1990), que
hacen suya aquella nueva toma de conciencia de la misién, a la biisqueda de una
aplicacién evangelizadora y liberadora de las directrices conciliares en las distin-
tas dreas geogréficas y en las diversas situaciones hist6rico-politicas.

En la reflexién sobre la Iglesia no se pueden disociar la comunién y la mi-
sién, es decir, la constitucién dogmatica Lumen gentium y la constitucién pastoral
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Gaudium et spes. Que la Iglesia sea inseparablemente «misterio de comunién» y
«misterio de misién», descentrada hacia el Dios uno y trino y descentrada hacia
la humanidad, depende de su caricter sacramental. Esta nocién de Iglesia-sacra-
mento establece la conexi6n teolégica entre la constitucién dogmatica sobre la
Iglesia y la constitucién pastoral. Por tanto, esta categoria no sirve s6lo para des-
cribir el misterio de la Iglesia sino para interpretar la relacién Iglesia-mundo y
su tarea histérica. La primera parte de la constitucién pastoral Gaudium et spes,
que establece los fundamentos teolégicos para una nueva relacién de la Iglesia
con la sociedad, culmina en la afirmacién de la Iglesia como «sacramento uni-
versal de salvacién» (GS 45; cf. LG 48). Esta perspectiva fue sistematizada por
J. Meyer zu Schlochtern en su obra Sakrament Kirche (1992) 26. En un tono recapi-
tulador analiza el argumento sacramental de la accién de Dios por medio de la
actuacién humana en O. Semmelroth, J. Ratzinger, K. Rahner, L. Scheffczyk,
H. Zirker, H. . Pottmeyer. El libro recuerda que estuvo presente en las preocu-
paciones de Leonardo Boff, quien hizo de esta categoria de Iglesia-sacramento el
objeto de su tesis doctoral. Por consiguiente, la Iglesia no es un grupo humano
mads al servicio de la justicia, de la paz, de la libertad entre los hombres. En ella
habita el Espiritu de forma particular, como confesamos en el Simbolo de fe,
para hacer de ella lugar de la salvacion y fermento de salvacién; ahora bien, al
mismo tiempo, «se siente intima y realmente solidaria del género humano y de
su historia» (GS 1); por tanto su tarea histérica acoge una honda preocupacién por
la dignificacién del hombre, de manera que el concepto de evangelizacién se iden-
tifica con la misi6n total de la Iglesia y, como se lee en Evangelii nuntiandi (n. 31),
obliga a pensar en la teorfa y a establecer en la prctica una articulacién entre la
evangelizacién y la promocién y liberacién humanas.

Pero echemos una mirada a la realidad. A la hora de considerar la teologia
de la misién hay que comenzar constatando cambios muy notables. En 1943,
H. Godin y Y. Daniel publicaron un libro que llevaba por titulo, Francia, ;pais de
mision? El titulo resulté escandaloso, pues cuestionaba un presupuesto univer-
salmente aceptado, segtin el cual nuestro planeta podria dividirse en dos partes
bien delimitadas, los paises cristianos en los que la Iglesia ya estaba plantada, y
los paises no cristianos para con los que la Iglesia tenia la obligacién de empren-
der su obra misionera. ;Una misién en un pafs cristiano? Los pronésticos no iban
desencaminados. La relacién Iglesia-sociedad, Iglesia-mundo ha sido modifi-
cada profundamente. K. Rahner ofrecia, a comienzos de los afios setenta, en su

226 J. MEYER ZU SCHLOCHTERN, Sackrament Kirche. Wirken Gottes im Handel der Menschen,
Freiburg, 1992. B. D. DE LA SOUJEOLE, Le sacrement de la communion. Essai d'ecclésiologie fonda-
mentale, Paris, 1998.
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obrita Cambio estructural de la Iglesia este prondstico: «nuestra actual situacién re-
presenta la transicién de una Iglesia apoyada en una sociedad cristiana homo-
génea y casi idéntica a ella —de una Iglesia de masas— a una Iglesia constituida
por quienes, en contradiccién con su entorno, se han abierto paso hasta una op-
cién de fe personal, clara y consciente. Asi seré la Iglesia del futuro, o bien dejard
ya de ser» 2. En esta misma longitud de onda resuena esa lamentacién que se
dej6 oir en el Sinodo de Obispos para Europa (1999): «El alma europea ya no es
naturalmente cristiana».

Hoy por hoy, no faltara en los manuales de eclesiologia una seccién dedi-
cada a la misién, a menudo ya anunciada y alojada en su titulo: Misterio, comu-
nién y mision, reza por ejemplo el manual de M. Semeraro (1996), o Eclesiologia,
misterio de comunién y mision, de M. Sdnchez Monge. Ahora bien, ello apunta en
esta direccién que es de mayor trascendencia: la misién no es un capitulo mas
de la eclesiologia sino el punto fundamental para expresar la naturaleza de la
Iglesia, pues ella no puede afirmar plenamente su identidad independiente-
mente de su misi6n o a espaldas de una profundizaci6n en la relacién entre Igle-
sia, reino y mundo. S. Dianich, que ha analizado estos procesos en la eclesiologfa
contemporanea, habla de un cambio de paradigma, de un transito de las misio-
nes a la misién, que formula en este adagio: «la Iglesia hace la misién y la misién
hace a la Iglesia» 2.

Cuando hoy hablamos de los procesos de secularizacién, de la des-implan-
tacion eclesial en nuestras sociedades o del cierre de unas posibilidades sociales
y culturales, ello no significa necesariamente algo s6lo negativo, porque se
abren nuevos horizontes y se produce una liberacién de viejas adherencias que
estaban aherrojando también una forma de presencia y de ser Iglesia en el
mundo. Este desplazamiento o des-implantacién encaja, por otro lado, con la vo-
luntad del Concilio que quiso expresar teologicamente el misterio de la Iglesia en
términos de «sacramento (de la salvacién de Cristo)». Asf tomaba distancia de
una visi6n mds sociolégica de Iglesia en clave de «sociedad perfecta». La Iglesia
es la comunidad humana que, a través de la fe, de la esperanza y del amor, hace
presente para el mundo la revelacion escatoldgica y la autocomunicacién de Dios

27 Cambio estructural de la Iglesia, Madrid, 1975, p. 31. Para nuestro pais, véase la encuesta
de la Fundacién Santa Maria: J6venes espafioles 99, Madrid, 1999. E. BUENO, Espafia entre cristia-
nismo y paganismo, Madrid, 2002,

28 3. DIANICH, Iglesia en mision. Hacia una eclesiologia dindmica, Salamanca, 1985; Iglesia extro-
vertida. Investigacion sobre el cambio de la eclesiologia contemporinea, Salamanca 1987. J. LOPEZ-GAY,
«Ecclesiologia della missione», en VALENTINI, L'ecclesiologia contemporanea...; DIANICH-NOCETI,
Trattato sulla Chiesa, pp. 241-288. E. BUENO, La Iglesia en la encrucijada de la misién, Estella, 1999.
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en Jesucristo (K. Rahner) . Asi se quiere presentar esta Iglesia que se reconoce en
situacion de mengua numérica, pero dispuesta a seguir prestando su servicio
de sacramento de salvacién desde el anuncio de su mensaje més nuclear: «Dios
es amor» (1 Jn 4,16). La reciente enciclica de Benedicto XVI, hecha priblica el 25
de enero de 2006, recurre a este pasaje escrituristico para sefalar, en su segunda
parte, que la caridad de la Iglesia es la manifestacion del amor trinitario.
Porque, ;cudl es la razén de ser de la Iglesia? La Iglesia no existe por si
misma ni para s misma, sino descentrada hacia el reino de Dios y siendo «signo
e instrumento de la unién de los hombres con Dios y de los hombres entre si»
(LG, 1). La eclesiologia sacramental se prolonga facilmente, segiin el espiritu y la
letra de Gaudium et spes, en una eclesiologia del servicio (GS 3) y de la misién,
donde la tarea de la evangelizacién asume la triple labor del anuncio del Evan-
gelio (martyria), de la celebracién de los sacramentos (leiturgia), y del servicio de
la caridad (diakonia) . Una Iglesia que no sirve, no sirve para nada. Por ahi
emerge nuestra pregunta eclesiolégica: ;qué tiene que hacer esta Iglesia en esta
historia de los hombres? La misién —evangelizadora, reconciliadora, liberadora—
es la razén de ser de la Iglesia. Mas all de sus fallos y pecados histéricos, la mi-
si6n de la Iglesia es la misma misi6én de Cristo que se prolonga en la historia.
No es de extrafiar que el postconcilio haya privilegiado la perspectiva de la
Iglesia ad extra, es decir, de su relacién y misién en medio del mundo. «La consti-
tucién pastoral —escribia R. Blazquez a mediados de los afios ochenta— ha gozado
de atencidn preferente»; esta apreciacion vale de forma especial para nuestro pais,
dadas sus peculiares condiciones politicas y el modo especifico de la relacién
Iglesia-Estado®'. La constitucién pastoral ha experimentado, a través de Populorum
progressio y Evangelii nuntiandi, una prolongacién en las formas de la teologia poli-
tica y de la teologia de la liberacién. Esta tltima representa una forma de recepcién
creativa del Concilio con especial repercusion en el 4mbito de la eclesiologia %2,

29 G. WASSILOWSKY, Universales Heilssakrament Kirche. Karl Rahners Beitrag zur Ekklesiologie
des II. Vatikanums, Innsbruck-Viena, 2001.

230 P. BETTA, Chiesa diakonia della salvezza. Lineamenti di ecclesiologia, Padova, 1993. S. SABUGAL,
La chiesa serva di Dio. Per una ecclesiologia di servizio, Roma, 1992. E. SCOGNAMIGLIO, Koinonia e
diakonia: il volto della Chiesa. Percorsi di ecclesiologia contemporanea, Padova, 2000. S. MADRIGAL,
«Diaconia de la Iglesia y diaconias en la Iglesia. El lugar de Céritas en la misién eclesial», Co-
rintios XIII, 95 (2000) 115-143; ID., «Arraigados y cimentados en la caridad” (Ef 3, 17): funda-
mentos eclesioldgicos de la caridad politica», Corintios X111, 110 (2004) 47-77.

21 R. BLAZQUEZ, «Postconcilio y eclesiologia en Espaiia», en J. M. LaBoa (ed.), El postconcilio
en Espafia, pp. 187-217; aqui: pp. 214.203.

22 Tbid. 205. S. MADRIGAL, «La relaciones Iglesia-mundo segiin el Concilio Vaticano II», en
G. UriBARRI (ed.), Teologia y nueva evangelizacion, Bilbao, 2005, pp. 13-95; esp., pp. 73-92.
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La reflexi6n eclesiol6gica de la teologia de la liberacién exhibe ya desde sus
titulos una conciencia de innovacion en la realidad eclesial; sirvan de ejemplo
algunos de los autores més representativos: L. Boff, Eclesiogénesis. Las comuni-
dades de base reinventan la Iglesia (1979); J. Sobrino, Resurreccién de la verdadera
Iglesia. Los pobres, lugar teoldgico de la eclesiologia (1981); L. Boff, Y Ia Iglesia se
hizo pueblo (1986); M. de C. Azevedo, Comunidades eclesiales de base. Alcance y
desafio de un nuevo modo de ser Iglesia (1986). En la corriente latinoamericana de
la teologia de la liberaci6n, la Iglesia debe ser «signo visible de la presencia
del Sefior en medio del ansia por la liberacién y de la lucha por una sociedad
mas justa y mds humana» (G. Gutiérrez) %3, Esta eclesiologia ha tenido segui-
dores en otras latitudes y continentes, en India, Sri Lanka, Filipinas, Africa,
concebida como un intento de forjar una teologia acorde con las situaciones
socio-politicas.

En buena medida nos encontramos con una reelaboracién de la nocién sa-
cramental de la Iglesia, pues si E. A. Sullivan ha desarrollado la idea de «sacra-
mento de salvacién integral», Ignacio Ellacurfa proponia una reflexién acerca de
la definicién de Iglesia como «sacramento histérico de la liberacién». Si la cele-
bracién histérica de la Conferencia Episcopal Latinoamericana en Medellin
(1968) ha podido ser considerada como una recepcién creativa del Concilio
Vaticano II, la comprensién de la Iglesia como sacramento de salvacién y de li-
beracién histérica se vio traducida al lenguaje de la «opcién preferencial por los
pobres» en la III Conferencia General del Episcopado Latinoamericano cele-
brada en Puebla (1979). Tras la celebracion de la IV Conferencia de Santo Domingo
(1992), la exhortacién apostdlica Ecclesia in America (1999) presenta la solidari-
dad exigida por el seguimiento de Cristo como un fruto de la eclesiologia de
comunién®%, Las demandas de la teologia de la liberacién han encontrado su
eco en la Relatio finalis del Sinodo extraordinario de los obispos de 1985; en ella
se pedia expresamente que se examinase «qué es la opcién preferencial por los
pobres» (I, D, 7).

A comienzos del siglo xx1, la vivencia de la fe en una atmésfera de increencia,
la proclamaci6n de la fe ante los grandes desmanes de la injusticia y la definicién

3 A. QUIROZ MAGANA, Eclesiologin en la teologia de la liberacién, Salamanca, 1983; 1. ELLACU-
RiA- J. SOBRINO, Mysterium liberationis, Madrid, 1990. De manera exhaustiva, con amplia bi-
bliografia: «Teologias de la liberacién y eclesiologia», y «Eclesiologia en Latinoamérica
desde el Vaticano IT hasta el 2000», en O'DONNELL - PIg, Diccionario de Eclesiologia, pp. 1030-1039,
339-341.

B¢ V. MENENDEZ, La misidn de la Iglesia. Un estudio sobre el debate teoldgico y eclesial en América
Latina (1955-1992), con atencién al aporte de algunos teslogos de la Compariia de Jesiis, Roma, 2002.
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de la identidad eclesial ante las grandes cuestiones individuales y colectivas del
ser humano en el horizonte del pluralismo religioso, constituyen el marco donde
se plantea el reto de la nueva evangelizaci6n, el reto de la inculturacién y el reto
de transformacién de tantas situaciones injustas. La relacién de la Iglesia con el
mundo es la del servicio, no la del poder, a imagen del Dios encarnado. Mis le-
vadura en la masa que baluarte prepotente. Experimentamos, por otro lado, una
cierta impotencia para contagiar a los hombres nuestra fe en Dios y nuestras
creencias. Somos la Iglesia de la «pequefia grey», como decia Rahner, y debe-
remos acostumbrarse a esa forma de realizar la misién que no es la de la pre-
sencia rotunda de sociedad perfecta instalada cémodamente en el seno favora-
ble de la societas christiana, sino la mediacién modesta en tierra extrafia, la de
una Iglesia en situacién de éxodo.

3. Un pueblo mesiinico: sacerdotes, profetas, reyes.
Eclesiologia pneumatolégica: teologia del laicado, teologia
del ministerio ordenado, teologia feminista.

En 1953 vio la luz la primera summa teolégica sobre el laicado, Jalones para una
teologia del laicado del dominico Y. Congar. No estd de més evocar el t6pico: el Va-
ticano II es el primer concilio que ha tratado el tema de los seglares en la Iglesia
(capitulo IV de la Constitucion dogmatica Lumen gentium, decreto Apostolicam
actuositatem). La Iglesia es un sujeto colectivo; «en la Iglesia hay diversidad de
ministerios, pero unidad de misién» (AA 2). Esta afirmacién conciliar del de-
creto sobre el apostolado seglar es muy importante, porque evita poner la mi-
sién en manos de un tinico ministerio, que seria el de los ministros ordenados de
la Iglesia, para verla existiendo en su unidad dentro de la accién de los diversos
carismas y ministerios. Por otro lado, la extensién del caricter sacerdotal a todos
los creyentes y del sentido sacerdotal a toda la existencia cristiana supera la dis-
tincién entre personas sagradas y personas profanas, tal y como quedaba esti-
pulado en la formulacién del Decreto de Graciano: hay dos clases de cristianos,
clérigos y laicos. La distincién entre ministros ordenados y laicos conserva su
significado sacramental obvio, que denota la relacién tipica entre quienes han
recibido el carisma para ser pastores de la comunidad y los miembros de la co-
munidad cristiana. Por su parte, la distincién entre réligiosos y laicos muestra el
significado espiritual de las actitudes de quienes se consagran a la castidad y
a la pobreza en la obediencia, y cuyo significado canénico determina modos
distintos de vivir en la Iglesia. Dicho brevemente: el tinico Espiritu, que suscita
la misma fe en el Gnico Sefior, hace de todos por la consagracién bautismal un
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cuerpo sacerdotal que es sujeto de la misién eclesial, o, para decirlo con la ex-
presién de C. Millitello: un cuerpo crismado %,

Sigue siendo un reto para la reflexién sobre la Iglesia la biisqueda de una
adecuada articulacién de la dimensi6n pneumatolégica y la dimensién cristo-
16gica, pues de ella se derivan importantes consecuencias para la reflexién so-
bre los servicios, los carismas y los ministerios dentro de la comunidad ecle-
sial, que condicionan seriamente la interpretacién del ministerio ordenado y
del laicado. La teologia de la comunidad o del pueblo de Dios (capitulo II de
Lumen gentium) precede a la teologia del ministerio jerdrquico (capitulo III); asi
las cosas, en el n. 10 de la constitucién Lumen gentium se establece la distincién
entre el sacerdocio comun de los bautizados y el sacerdocio ministerial o jerar-
quico: entre ambos existe «una diferencia esencial y no sélo de grado». Habria que
interpretar esta férmula considerando que ambos derivan de Cristo, pero perte-
necen a dos 6rdenes distintos que no presuponen una adicién entre si. La férmula
no es demasiado afortunada, pues la expresién «no sélo en grado», parece in-
dicar también una diferencia de grado. La diferencia mds sustancial se podria
expresar asi: el sacerdocio ministerial, en su calidad de carisma que se especi-
fica como servicio a la comunidad con la autoridad que viene de Cristo, no es
una derivacién o delegacién del sacerdocio comtn. Y, a la inversa, el sacerdo-
cio comiin de los fieles no es un sacerdocio metaférico o derivado respecto del
sacerdocio ministerial o jerdrquico. El modelo y el origen del sacerdocio bau-
tismal o existencial es el tinico sacerdocio de Cristo. En este momento, la pre-
gunta eclesiolégica suena asi: ;qué clase de sacerdote es el ministro de un pueblo
todo él sacerdotal?

Desde el Sinodo de Obispos de 1971, donde se abordé la problematica del
ministerio sacerdotal ante el llamativo descenso de vocaciones, hasta el Sinodo
de 1990, se ha ido profundizando adecuadamente en una teologia y espirituali-
dad del ministerio ordenado Z. La teologia del laicado ha hecho también su

35 La Chiesa ‘Il Corpo crismato’. Trattato di Ecclesiologia, Bologna, 2003. X. PIcAZA - N. SILANES,
Los carismas en la Iglesia: presencia del Espiritu en la historia, Salamanca, 1999. A. JONEMANN, Kirche-
Werkzeug des Geistes: Elemente einer pneumatologischen Ekklesiologie, Tréveris, 2003. G. CISLAGHI,
Per una ecclesiologia pneumatologica. Il Concilio Vaticano II e una proposta sistematica, Milén, 2004.

6 5. DIANICH, Teologia del ministerio ordenado. Una interpretacion eclesiologica, Madrid, 1988;
D. BoroBIO, Los ministerios en la comunidad, Barcelona, 1999, (ofrece una amplia bibliografia so-
bre el ministerio eclesial en espafiol en pp. 343-361); J. FONTBONA, Ministerio de comunién, Bar-
celona, 1999; M. PONCE, Liamados a servir. Teologia del sacerdocio ministerial, Barcelona, 2001;
1. EsPEA, El ministerio en Ia Iglesia. Un cambio de perspectiva, Salamanca, 2001; G. GRESHAKE, Ser
sacerdote hoy, Salamanca, 2002. J. RIGAL, Redescubrir los ministerios, Salamanca, 2002.
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recorrido; en esta marcha, el Sinodo de Obispos de 1987 marca un momento
importante de cara a una definicién teolégica del «fiel laico»*. Esta evolucién
de la teologia del laicado ha tenido mucho que ver con la famosa «retractacién» de
Congar en su itinerario en la teologia del laicado y de los ministerios. Este sabio
dominico reconocfa que su planteamiento inicial acerca del laicado seguia las-
trado notablemente por la contraposicién clérigo-laico. Propuso, en consecuen-
cia, sustituir este binomio por el de comunidad-ministerios. De cara a superar
una visién clerical desde dentro, esto es, desde la variedad de ministerio y de
la unidad de misi6n, nuestra Iglesia se encontrarfa, mutatis mutandis, en trance
de hacer ese camino indicado por Congar, y en esta direccién ha avanzado la
teologia del laicado %%,

Estas cuestiones tampoco pueden plantearse en abstracto. La crisis de voca-
ciones por la que atraviesa nuestra Iglesia es una de las més graves de su histo-
ria. Con ello toca fondo una Iglesia de naturaleza eminentemente clerical. Junto
a este sintoma de la drastica disminucién de los efectivos eclesidsticos, han
emergido nuevas demandas, como la equiparacién de hombres y mujeres de
cara al ministerio. Se abren estos interrogantes: ;habra que pensar en ordenar a
varones casados? ;Ha llegado la hora de reconocer el diaconado femenino y de
abrir a la mujer las puertas de la Iglesia de par en par? El feminismo es un desa-
fio para la Iglesia actual. Ni la eclesiologia ni ninguna otra parcela de la teologia
pueden ignorarlo. La reflexién teol6gica hecha por mujeres, y desde la llamada
perspectiva de «género», constituye una aportacién que no se puede desdefiar.
Entre las diversas corrientes hay que sefialar las obras de E. Schiissler Fiorenza,
de la que cabe citar, como ejemplo de «hermenéutica critica feminista», En me-
moria de ella. Una reconstruccion teoldgico-feminista de los origenes del cristianismo
(original de 1983) y su libro més reciente, Discipleship of Equals. A Critical Fe-
minist Ekklesia-logy of Liberation (1993). Para esta teologia feminista, la voca-
cién bautismal est4 reclamando un «discipulado de iguales» y, sobre esta base,
ha de replantearse el liderazgo y el ministerio de las comunidades eclesiales.

27 1, KARRER, Die Stunde der Laien. Von der Wiirde eines namenlosen Standes, Friburgo, 1999.
]. PEREA, El laicado: un género de vida eclesial sin nombre, Bilbao, 2001. R. BERZOSA, Ser laico en Iz
Iglesia y en el mundo, Bilbao, 2000. A. M. CALERO, El laico en la Iglesia. Vocacibn y misidn, Madrid,
2001. G. CANOBBIO, Laici o cristiani? Elementi storico-sistematici per una descrizione del cristiano
laico, Brescia, 1992. J. MARTINEZ GORDO, Los laicos y el futuro de la Iglesin: una revolucitn silen-
ciosa, Boadilla del Monte, 2003.

28 Y. CONGAR, «Mon cheminement dans la théologie des ministéres et du laicat», en
Ministéres et comunion ecclésiale, Paris, 1971, pp. 9-30. G. ZAMBON, Laicato e tipologie ecclesiali.
Recerca storica sullz “Teologia del Inicato’ in Ttalia alla luce del Vaticano II (1950-1980), Roma, 1996.
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Estas reflexiones reabren la discusién sobre la ordenacién de la mujer en con-
frontacién con la Declaracién vaticana Inter insigniores (1976), con la carta apos-
t6lica Mulieris dignitatem (1988) y Ordinatio sacerdotalis (1994) 7,39. ’

. Nuestro reto consiste en avanzar hacia una seria Vvisién organica de la comu-
nidad eclesial y de sus ministerios, de manera que la asunci6n de verdaderas
responsabilidades pastorales por parte de seglares, laicos y laicas (tal y como
prc?v:é el canon 517, 2), necesidad experimentada ya en muchos lugares n); dese-
quilibre la identidad y la funcién de los ministros ordenados delal ’lesia En
esta linea, la Instruccién vaticana (15 de agosto de 1997), «Algunas ciestic;nes
sobre la colaboracién de los laicos en el sagrado ministerio de los sacerdotes»
es, co'mo indica su titulo, el Gltimo exponente —en conjunto, un tanto timorato—-
de la intersecci6n entre la figura del ministerio ordenado y la del seglar 0, E] do-

cumenfo presupone, por lo demés, que el dramético descenso de vocaciones es
un fenémeno transitorio.

4, ;alve.nflca’cwn y realizacién de la communio: Iglesias locales y catolicidad.
clesiologia de comunién - eclesiologia eucaristica

La Iglesia es una comunién dio titulo a la conocida obra de J. Hamer aparecida
en 1961. Ciertamente, la nocién de comunién ha hecho carrera enla eclcl:siolo ia
posconciliar, dejando tras de si la estela de esta duda: ;es una fé6rmula talgils-
mén o describe y entrafia un verdadero proyecto de Iglesia? Més bien, hay que
decant_arse por lo segundo y reconocer el valor y la riqueza de esta c’ate yo?‘ia
cuyo. mgnificado hay que espigar por el conjunto de los textos conciliareg. Poxz
la misma época en Ila que el Sinodo extraordinario de 1985 daba su espalda-
raz? a la nocién de comunién como clave interpretativa de los documentos del
Vaticano II, la Comisién Teolégica Internacional reconocia que la nocién de
pueblo de Dios daba identidad a la eclesiologia nacida del Concilio. La pregunta
Cae por su peso: jesa opcién a favor de la eclesiologia de comunién viene a
desplazar a la eclesiologia de pueblo de Dios? Con todo, este interrogante

% W. GRoss (ed.), Frauenordination. Stand der Diskussion in der katholischen Kirche, Miinchen,
1996; C: MILITELLO (ed.), Dong e ministero. Un dibattito ecumenico, Roma, 1989, G. L, M’L"JLLER (ed. ),
Las rr_tu]eres en la Iglesia: especificidad Y corresponsabilidad, Madrid, 2000. Véase: ;<Femir|.is .
Iglesia», en O'DONNELL-PIE, Diccionario de eclesiologin, pp. 436-447. - e

#? B. SESBOUE, [No tengdis miedo! Los ministerios en la Iglesia hoy, Santander, 1998. S. MADRIGAL

«LOS ministerios de la. Iglesla hoy»
, I AA.V ‘/., Reto de lu 1 o
S Igles a2 ante el nuevo mllenlﬂ, Ma
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tiene un alcance mayor, pues encierra el debate acerca de una categoria funda-
mental que pueda servir de hilo directriz o de clave de béveda para construir
una eclesiologia. En primer lugar, quisiera dejar constancia de la validez y de
la pertinencia de hacer eclesiologia a partir de las distintas imdgenes, metéfo-
ras, nombres de la Iglesia, es decir, a partir de los datos pluriformes ofrecidos
por la escritura y la revelacion, moldeados y reelaborados por la historia, por
la tradicién y por la reflexién conciliar. Un ejemplo pionero y emblemético de
este modo de reflexién es el ensayo Modelos de Iglesin (1975) de A. Dulles; en
esta misma linea se mueve el estudio de J. A. Estrada, Del misterio de la Iglesia al
pueblo de Dios (1998), y el voluminoso trabajo de J. Werbick, Kirche. Ein ekklesio-
logischer Entwurf fiir Studium und Praxis (1994).

Volviendo a la cuestién inicial: a la hora de hacer balance del tiempo pos-
conciliar, uno de los datos maés significativos es la coexistencia de dos grandes
paradigmas teolégicos que giran en torno a la nocién de pueblo de Dios y en
torno a la categoria de comunién. Se trata, a mi juicio, de dos aproximaciones
a la descripcién y al proyecto de Iglesia legado por el Concilio. No son dos
perspectivas excluyentes sino complementarias a la hora de describir el ser y
la misién de la Iglesia, su estructura ministerial y su origen trinitario, su
condicién de institucién humana y su meta escatolégica. Son, en definitiva,
dos 6pticas que ayudan a plantear los muchos y dificiles temas que debe
abordar un tratado de eclesiologia. Resulta altamente significativo el trabajo de
W. Kasper, Secretario especial del Sinodo de 1985 y actual Presidente del Pon-
tificio Consejo para la Unidad de los cristianos, que lleva por titulo «Iglesia
como communio. Consideraciones sobre la idea eclesiolégica directriz del Con-
cilio Vaticano II»; el te6logo y cardenal trataba de verificar qué es lo que este
concepto aporta para una aplicacién y recepcién del altimo Concilio; sus con-
clusiones apuntaban en esta direccién: los representantes de la eclesiologia del
pueblo de Dios y los partidarios de la eclesiologia de comuni6én no se han de
situar como contendientes, sino que han de reconocer que persiguen las mis-
mas intenciones de cara a una renovacién de la Iglesia *!. Por su parte, el ac-
tual Papa, en el andlisis que hacia de la eclesiologia del Concilio Vaticano Il a
mediados de los afios ochenta, resaltaba estas tres ideas: la nocién de cuerpo
de Cristo, la colegialidad episcopal y la nocién de pueblo de Dios. Y afirmaba
resueltamente: «La eclesiologia de la communio se ha convertido en el verdadero
y propio corazén de la doctrina sobre la Iglesia del Vaticano II, el elemento

1 W, KASPER, Teologia e Iglesia, Barcelona, 1989, pp. 376-400. S. MADRIGAL, «Los nombres de
la Iglesia en el tiempo posconciliar: pueblo de Dios y /o misterio de comunién», en Vaticano II:
remembranza y actualizacién, pp. 245-270.
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nuevo y al mismo tiempo totalmente vinculado a los origenes, que este Concilio
ha querido darnos» 2,

Uno de los mejores exponentes de la eclesiologia de comunién es J. M. R. Tillard,
discipulo de Congar y destacado ecumenista. La comunién o koinonia no es
algo que se mueve a nivel puramente humano, sino una participacién comiin
en los dones salvificos obtenidos por Jesucristo y otorgados por el Espiritu
Santo. Esta dimensién teologal de la comunién, que da una participacién en la
vida de la Trinidad, mueve a las gentes a la solidaridad. Para Tillard, 1a reali-
dad bésica es la Iglesia local, que se realiza al maximo en la celebracién de la
eucaristia, en comuni6n sacramental con la Iglesia de todos los tiempos y lu-
gares. El obispo, que preside la eucaristfa, es el responsable de integrar a su
Iglesia en la tradici6n apostélica y en la comunién catélica. Son ideas que ex-
pone en su libro Iglesia de Iglesias. La eclesiologia de comunién-(1987). Pocos afios
antes, en 1982, habia publicado.su estudio sobre el obispo de Roma, y su pa-
pel de garante de la unidad en el concierto de las Iglesias. Ha tratado de fun-
damentar estos planteamientos en la doctrina patristica y en la praxis de la
Iglesia primitiva. M4s recientemente, ha publicado un amplio volumen dedi-
cado a la Iglesia local .

Un primer intento de sistematizacién se debe a Jean Rigal, L’ecclésiologie de
comunion. Son évolution historique et ses fondements (1997). Ahi ha analizado las
aportaciones de tres te6logos que pertenecen y representan a las distintas fami-
lias cristianas: un catélico, Y. Congar, un protestante, J. Moltmann, y un orto-
doxo, J. Zizioulas. Queda asi de manifiesto el potencial ecuménico de esta orien-
tacién comunional. La eclesiologia de comuni6én permite, por un lado, expresar
desde su raiz trinitaria el misterio de la Iglesia, su ser «icono de la Trinidad», lla-
mada a reproducir la comuni6n de vida trinitaria (LG I, 4). Por otro, la eclesiolo-
gia de comuni6n enlaza histéricamente con el régimen eclesial m4s originario
que pivota sobre la Iglesia local, 1a celebraci6n eucaristica y el obispo (cf. LG III, 26),

2 . RATZINGER, «La eclesiologfa del Vaticano II», en Iglesia, ecumenismo y politica, Madrid,
1987, pp. 5-33. T. WEILER, Volk Gottes-Leib Christi: die Ekklesiologie Joseph Ratzingers und ihr Ein-
fluss auf das Zweite Vatikanische Konzil, Mainz, 1997. Z. GACZYNSKI, L'ecclesiologia eucaristica di
Yuves Congar, di Joseph Ratzinger e di Bruno Forte, Roma, 1998. P. M. PaGano, Espiritu Santo. Epi-
clesis. Iglesia. Aportes a In eclesiologia eucaristica, Salamanca, 1998.

¥ J. M. R. TILLARD, La Iglesia local: Eclesiologia de comunién Y catolicidad, Salamanca, 2002.
E. BUENO - R. CALvO, La Iglesia local: entre I propuesta y la incertidumbre, Madrid, 2000. A. CAT-
TANEO, La chiesa locale. Fondamenti ecclesiologici e In sua missione nella teologia postconciliare, Citta
del Vaticano, 2003. C. CALTAGIRONE, I luoghi della Chiesa. Per una storia della teologia della Chiesa

locale, Sciascia, 2003. Véase: «Iglesia local», en O'DONNELL - Pit, Diccionario de eclesiologia,
pp- 504-513.
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y que caracterizé el primer milenio de la historia de la Iglesia. En. est.e sentid.o
tiene un potencial critico frente al régimen de la organizacién unitaria propio
de la eclesiologia universalista desplegada por la Iglesia occidental a lc-> largo
del segundo milenio. En la perspectiva de una eclesiologia unive'rsahsta, el
punto de partida y de llegada es la Iglesia universal, con la consiguiente deva-
luacién de la funcién del obispo y de las Iglesias locales, reducidas a ser sub-
muiltiplos administrativos respecto del centro romano. Sin duda, uno de los ca-
pitulos més innovadores del Concilio es el de la Iglesia local (LG III, 13.23.26;
CD 11). Sobre todo, a la luz de esta pregunta medular: gdénde.encu.entro Igle-
sia? ;Dénde vivo y siento la Iglesia? El «amén» de los creyentes —si no quiere
caer en el abstracto, o en una pertenencia pasiva- se incorpora al «<amén» de la
Iglesia local. .
La Iglesia universal existe en y a partir de las Iglesias locales. Con estas a.ﬁr-
maciones el Concilio Vaticano I ha empalmado con la eclesiologia de comunién
vigente en la vida y comprensi6n de la Iglesia durante el primer milenio, des-
bordando la eclesiologia societaria y juridica de los tiltimos siglos *“. Este fue el
resultado del anélisis realizado (1975) por A. Acerbi sobre la constitucién Lumen
gentium: una eclesiologfa juridica y una eclesiologia de comuni6n, cuya sintesis
no siempre ha sido conseguida. Los estudios histéricos de Y. Congar ya a.delar}-
taban la necesidad de recorrer el camino hacia ese régimen de la comuni6n vi-
gente en el primer milenio; ahora bien, también llamé la atencién sob-re e.l hecho
de que no se podia borrar de un plumazo la historia del segundo milenio. Este
es un gran proceso histérico no exento de tensiones y que afecta al x}'lodo de
plantear la relacién entre la Iglesia universal y las Iglesias locales, bien en la
clave de la cooriginariedad y simultaneidad o en la perspectiva de la preceden-
cia de la Iglesia universal respecto de las Iglesias particulares o locales. Estas
cuestiones estdn de fondo en un debate que recorre la década de los afios no-
venta, con ocasién del escrito Communionis notio (1992) de la Congregacién para
la Doctrina de la fe, cuyos dos principales contendientes han sido el e.ntonces
Cardenal Ratzinger y el Cardenal W. Kasper **. Se trata, pues, de conjugar la
unidad y la pluralidad, el principio jerdrquico y el principio de la col.eglahdad.
Las expectativas creadas por una eclesiologfa de comuni6n afectan sin c%ud.zzl .al
nombramiento de los obispos. No dejan de oirse voces en la linea de un ejercicio
mas modesto del primado, que dé mayor responsabilidad a los episcopados
locales, asi como a una descentralizacién del gobierno de la Iglesia. En buena

24 (G, LAFONT, Imaginer I'Eglise catholique, Paris, 1995. .
#5 5 MADRIGAL, «A propésito del binomio Iglesia universal-Iglesias particulares: status
quaestionis», Didlogo Ecuménice XXXIX, 123 (2004) 7-29.
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medida, y en una perspectiva ecuménica, esta reflexién sobre el puesto del
Obispo de Roma en el colegio episcopal ha sido impulsada por la enciclica Ut
unum sint de Juan Pablo I (1995) 24,

La tarea pendiente en la reflexién eclesiolégica consiste en la bisqueda de
una sintesis, puesto que la comunién es una realidad organica que también re-
quiere elementos juridicos. Estamos a la bisqueda de las formas juridicas que
den expresi6n a los elementos capitales de la eclesiologia de comunién. Con-
viene sefialar que el Tratado sobre la Iglesia de S. Dianich y S. Noceti ha incluido
un Gltimo capitulo dedicado a las «instituciones eclesidsticas», buscando una co-
nexién entre la comunién y el ordenamiento canénico, y donde se pasa revista a
las asociaciones de fieles y a los institutos de vida consagrada, a la parroquia, la
di6cesis y los patriarcados, a las conferencias episcopales, los concilios ecuméni-
cos y las instituciones pontificias. Esta enumeracién permite recordar otros lu-
gares en los que nos salen al paso otras cuestiones importantes del presente
eclesial, como la naturaleza de las conferencias episcopales, el principio de sub-
sidiariedad, la vida sinodal de las Iglesias locales, la corresponsabilidad y la par-
ticipacién de los seglares.

Llegamos por aqui a esa forma de comunién bésica de la Iglesia, «asam-
blea 0 comuni6n de los creyentes» (congregatio fidelium), es decir, la doctrina del
sacerdocio comun de los fieles desempolvada por el Concilio y, de modo especial,
la dimensi6n del sensus fidelium (LG 11, 12). Este sensus fidei del pueblo de Dios
es la capacidad activa para el discernimiento espiritual bajo la uncién del Espi-
ritu; se trata de una intuicién activa del dato de fe formada en el culto yenla
vida de comunién dentro de la Iglesia. Esta realidad del pueblo de Dios no
niega la presencia de un ministerio cualificado para ejercer funciones discipli-

‘narias y magisteriales. El sensus fidelium no es autosuficiente; se ha de verificar
en sintonia y bajo la guia del magisterio. De todos modos, esta dimensién de la
comuni6n de los creyentes desbarata una concepcién de Iglesia como sociedad

6 5. MADRIGAL, «El servicio de Pedro en el siglo Xxt. Formas de ejercicio del primado de
Roma: una prospectiva hacia el futuro desde el pasado de la historia», en J. M. SANCHEZ CARO -
B. MENDEZ FDEZ. - 8. PEREZ LOPEZ (eds.), Ser cristiano en el siglo xx1, Salamanca, 2001, pp. 269-323.
F. THON, Changer la papauté?, Paris, 2000. ]. GNILKA, Pedro y Roma: la figura de Pedro en los dos
primeros siglos de la Iglesia, Barcelona, 2003. W. KAsPER, Il ministero petrino. Cattolici e ortodossi in
dialogo, Roma, 2004. O. CLEMENT, Roma, de otra manera. Un ortodoxo reflexiona sobre el primado,
Madrid, 2004. J. R. VILLAR, El colegio episcopal. Estructura teoldgica y pastoral, Madrid, 2004.
J- R. VILLAR (ed.), Iglesia, ministerio episcopal y ministerio petrino, Madrid, 2004, W. KLAUSNITZER,

Der Primat des Bischofs von Rom. Entwicklung — Dogma — Okumenische Zukunft, Freiburg — Basel -
Wien, 2004.
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desigual y reabre el capitulo de la corresponsabilidad y de la participacién- de
todos los miembros del pueblo de Dios en la toma de decisiones. Bajo su im-
pulso han nacido esas formas de responsabilidad comtin: consejos parroquiales,
consejos diocesanos, sinodos diocesanos. De esta manera se ha refrescado el
tema de la sinodalidad en el corazén de la vida de la Iglesia local 2.

5. Eclesiologia en perspectiva ecuménica

El Concilio Vaticano II se distanci6 de las afirmaciones mds controvertidas de
la enciclica Mystici corporis (1943), en las que se establecia que el cuerpo mis-
tico de Cristo y la Iglesia catélica eran una misma cosa®. La constitucién dog-
matica sobre la Iglesia puso los fundamentos teoldgicos para el desarrollo de
la perspectiva ecuménica. En el niimero 8 de Lumen gentium se dice que la Igle-
sia de Cristo subsiste en la Iglesia catélica romana, afiadiendo que fuera de su
estructura existen elementos de santidad y verdad (cf. LG 15) 2. El objetivo
del restablecimiento de la unidad entre todos los cristianos fue asumido en el
prélogo del decreto Unitatis redintegratio; en este documento se estable.cen los
principios catélicos del ecumenismo y se expone la relacién de la Iglesia cat6-
lica romana con las Iglesias nacidas de la Reforma y con las Iglesias ortodoxas.
Desde entonces el avance de los trabajos ecuménicos no se ha detenido. Para el
dislogo ecuménico de la Iglesia cat6lica romana con las Iglesias ortodoxas re-
sulta altamente significativo el dltimo dia del Concilio cuando Pablo VIy el
patriarca Atendgoras declararon sin vigor las excomuniones de 1054. La ya
mencionada enciclica Ut unum sint de Juan Pablo II, uno de los documentos
més relevantes de su pontificado, hace una especie de recensién de estos pro-
gresos y avances hacia una comunién mds plena teniendo a la vista la sifua-
ci6n peculiar de las Iglesias orientales, por un lado, y las Iglesias y comumc-ia-
des eclesiales separadas de Occidente, por otro. Es en este tltimo 4mbito
donde se constatan mayores diferencias. Sin embargo, hay que consignar dos
momentos altamente significativos en este proceso: el documento de Lima
(1982) sobre el Bautismo, la Eucaristia y el Ministerio (BEM), y la firma de la

7 G P - NINOT, Sinodalitat eclesial, Barcelona, 1993; E. BUENO - R. CALVO, Una Iglesia sinodal:
memoria y profecia, Madrid, 2000.

8 M. VELATI, Una difficile transizione. Il cattolicesimo tra unionismo e ecumenismo (1952-1964),
Bologna, 1996. .

% A, vON TEUFFENBACH, Die Bedeutung des ‘subsistit in' (LG 8). Zum Selbsvertiindnis der katho-
lischen Kirche, Munich, 2002.
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Declaracién conjunta sobre la justificacién, en 1999; ambos representan segu-
ramente los momentos mas emblemdticos en las fatigosas etapas del caminar
ecuménico.

Uno de los fenémenos més interesantes al interior del Consejo Ecuménico
de las Iglesias ha sido la paulatina superacién del postulado de neutralidad
eclesiolégica, al iempo que se ha ido tomando conciencia de que la cuestitn ecle-
siol6gica era y es insoslayable en el camino hacia la unidad visible de las Iglesias.
En buena parte, estos resultados se deben al proceso de reflexién y recepcion
del BEM, o documento de Lima. Asi las cosas nos encontramos con un intere-
sante documento sobre la Naturaleza y finalidad de la Iglesia (1999). Por consi-
guiente, se hace cada vez més urgente caer en la cuenta de dénde se hallan las
diferencias eclesiolégicas fundamentales entre las tres grandes familias cris-
tianas: Iglesias orientales ortodoxas, Iglesia cat6lica-romana, Iglesias de la
Reforma.

De forma paralela, en los recientes informes que el cardenal W. Kasper ha
presentado ante el Pontificio Consejo para la Unidad de los Cristianos dejaba
constancia de la gran implicacién de la Iglesia catélica-romana en un sinmimero
de didlogos bilaterales y multilaterales. La tarea ecuménica ha sido una de las
prioridades del pontificado de Juan Pablo II (cf. Ut unum sint, 99). Kasper su-
braya que los miiltiples didlogos que nuestra Iglesia ha ido emprendiendo sobre
la base de los principios catélicos del ecumenismo expresados en UR 2-4 vienen
a converger en la categoria o nocién de koinonia/comunion. Esto vale tanto para
las Iglesias ortodoxas como para la Comuni6n anglicana, para los didlogos con los
luteranos y reformados como para las Iglesias libres y las nuevas comunidades
evangélicas y pentecostales. El concepto de comunidn se convierte en una clave
que viene a expresar el horizonte y el objetivo de todos estos esfuerzos del mo-
vimiento ecuménico >,

El Presidente del Pontificio Consejo para la Unidad de los Cristianos inter-
pretaba y explicaba la actual situacién ecuménica en estos pardmetros, conclu-
yendo que la convergencia registrada en los didlogos en tormno a la categoria de
communio se topa con las dificultades que emergen de la distinta comprensién
teologica y eclesioldgica de este concepto. Existen, a dfa de hoy, y con todo el
peso de su pasado histérico, diversos desarrollos confesionales de esta nocién:
la tradicién ortodoxa, ligada a los nombres de N. Afanassiev, A. Schmemann,
J. Zizioulas, entre otros, desarrolla una eclesiologia eucaristica con un fuerte

%0 CARD. W. KaSPER, «Communio — Leitbegriff katholischer §kumenischer Theologie.
Situation und Zukunft der Okumene», Catholica 56 (2002) 243-262. A. BIRMERLE, La comunién
ecclésiale. Progrés oecuménique et enjeux méthodologiques, Paris, 2000.
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acento en la Iglesia local, que desemboca finalmente en una decidida postura
anti-primacial %!, Para la comprensi6n reformada existe la Iglesia alli donde se
predica puramente palabra de Dios y donde se administran rectamente los sa-
cramentos conforme al Evangelio. La visién de Iglesia en la clave de communio
sanctorum, cultivada con gusto por los reformadores, encuentra su concrecién en
la comunidad local, pero deja al aire la pregunta por el ministerio episcopal y la
sucesién apostélica. La teologia catélica insiste, por su parte, en tres lazos o
vinculos que sellan la unidad visible: la unidad en la fe, la unidad en los sacra-
mentos y la unidad en el ministerio jerdrquico.

No es de extrafiar que esta perspectiva ecuménica haya venido siendo una
corriente de fondo en la reflexién eclesiol6gica a lo largo de este tiempo poscon-
ciliar, empezando por Iglesias provisionales, el ensayo de eclesiologia ecumeénica
de C. Duquoc (1985), hasta las obras més recientes de G. Cereti y M. Volf, entre
otras, que estdn concebidas expresamente como eclesiologia en perspectiva ecu-
ménica %2, Ya nos hemos referido anteriormente, en el marco de la eclesiologia
de orientacién histérica, a la obra, un tanto irregular, de R. Haight. En este mo-
mento hay que hacer mencién del segundo volumen de su Christian Community
in History, que esta concebido como una «eclesiologia comparada». Por ello, no
s6lo recupera la teologia de la Iglesia de Lutero, de Calvino, de Hooker, y la de
las corrientes anabaptistas, sino que intenta poner en relacién la eclesiologia or-
todoxa (de Zizioulas) con la eclesiologia nacida del Vaticano II y la eclesiologia
de la liberacién, con la eclesiologia pentecostalista y con la eclesiologia del
Consejo Mundial de las Iglesias.

1 ], FONTBONA, Comunidn y sinodalidad. La eclesiologia eucaristica después de N. Afanasiev en
1. Zizioulas y ]. M. R. Tillard, Roma, 1994. A. GONZALEZ MONTES (ed.), Las Iglesias orientales, Ma-
drid, 2000. J. SyTv, Il primato nell’ecclesiologia ortodoxa attuale. Il contributo dell’ecclesiologia euca-
vistica di Nicola Afanassief e John Zizioulns, Roma, 2002. K. C. FELMY, Teologia ortodoxa actual, Sa-
lamanca, 2002. ]. MEYENDORFF, Teologia bizantina: corrientes histéricas y temas doctrinales,
Madrid, 2003. M. DE SALIS AMARAL, Dos visiones ortodoxas de la Iglesia: Bulgakov y Florvsky, Pam-
plona, 2003. J. Z1zioULAs, El ser eclesial: persona, comunidn, Iglesia, Salamanca, 2003. Y. SPITERIS,
Eclesiologia ortodoxa. Temas confrontados entre Oriente y Occidente. Salamanca, 2004.

22 (3, H. TAVARD, The Church, Community of Salvation. An Ecumenical Ecclesiology, College-
ville, 1992; G. CERETI, Molte chiese cristiane, un’unica chiesa di Cristo, Brescia, 1992; G. R. EVANS,
The Church and the Churchs. Toward an Ecumenical Ecclesiology, Cambridge, 1994; H. SCHUTTE,

La Chiesa nella comprensione ecumenica. La Chiesa del Dio uno e trino, Padova, 1995; G. CERETI, Per

una ecclesiologia ecumenica, Bologna, 1996; M. VOLF, Trinitiit und Gemeinschaft: eine Skumenische
EkKlesiologie, Mainz, 1996. C. BRAATEN, Mother Church; Ecclesiology and Ecumenism, Minneapolis,
1998; A. SCHULTE-HERBRUGGEN, Ekklesiologie im Blick auf Okumene: eine trinitarisch-christologis-
che Sicht, Innsbruck-Wien, 2002. A. ScoLa, Eclesiologin en perspectiva ecuménica, Madrid, 2003.
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6. Eclesiologia, teologia de las religiones y diilogo interreligioso

K. Rahner ha subrayado como uno de los aspectos mas perdurables del legado
del Concilio Vaticano IFesa conviccién segtin la cual las otras religiones no son
la obra del maligho, sino que entrafian un valor salvifico. El fundamento ecle-
siolégico ha quedado establecido en el capitulo II de la constitucién sobre la
Iglesia, Lumen gentium, dedicado al pueblo de Dios. Ahi se contempla la unidad
catélica del pueblo de Dios en un esquema de circulos concéntricos que prevé
diversos grados de pertenencia: dentro de la Iglesia cat6lica (n. 14), en el seno de
otras Iglesias y comunidades cristianas (n. 15), la ordenacién al pueblo de Dios
de los hombres en general llamados a la salvacién por la gracia divina, a saber,
judios, musulmanes, y «quienes buscan a Dios con sincero corazén» (n. 16).
De este texto conciliar toma pie tanto el decreto sobre el ecumenismo (Unitatis
redintegratio) como la declaraci6n sobre las relaciones de la Iglesia con las otras
religiones (Nostra aetate). Este documento establece el reconocimiento de los ele-
mentos de verdad y de gracia salvifica presentes en las religiones no cristianas
(NA 2-3; cf. AG 11), su riqueza espiritual y la altura de sus libros sagrados,
aspectos no valorados suficientemente en el magisterio pontificio anterior.
En otras palabras: el Vaticano II ha mirado con optimismo la salvacién de los no
cristianos (cf. LG 16), considerando que la Iglesia ejerce un papel instrumental
en la salvacién de todo aquel que se salva (GS 22). En las décadas posteriores al
Concilio ha experimentado una rapidisima aceleraci6n la reflexién sobre la rela-
ci6n entre el cristianismo y las religiones, hasta convertirse en una de las cues-
tiones fundamentales a comienzos del tercer milenio. El estudio del hecho reli-
g10so por parte de la fenomenologia de la religién ha dado paso a una nueva
consideraci6n teoldgica de las religiones. Asf las cosas, la teologia de las religio-
nes y el didlogo interreligioso han adquirido paulatinamente un relieve peculiar
en el contexto pluri-religioso de las culturas modernas 2°.

La enciclica Redemptoris missio (1990) ha querido relanzar la missio ad gentes,
es decir, una evangelizacién que alcance a aquellos que nunca han conocido a
Cristo, «primogénito de toda criatura» (Col 1,15). Esta urgencia misionera no
puede eludir el didlogo con las otras religiones. En este documento se utiliza el
concepto de mediaciones salvificas parciales, indicando que «cobran significado y

23 T CASTANYE, Diileg interreligis i cristianisme, Barcelona, 2005. C. PORRO, Chiesa, mondo e
religioni: prospecttive di ecclesiologia, Torino, 1995; F. A. SULLIVAN, ¢Hay salvacion fuera de I Iglesia?,
Bilbao, 1999 (original de 1992); J. Dupuis, Hacia una teologia cristiana del pluralismo religioso,
Santander, 2000. Abundante bibliografia ofrece A. SCOLA, «Ecclesiologia, Teologia delle reli-
gioni e dialogo interreligioso», en Chi & la Chiesa?, pp. 109-129.
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valor 1inicamente por la mediacién de Cristo y no pueden ser entendidas
como paralelas y complementarias» (RMi 5). En esta misma linea hay que
mencionar el interesante documento Cristianismo y religiones de la Comisién
Teolégica Internacional (1996), que presenta el status quaestionis de la teologia
de las religiones. Desde un punto de vista eclesiolégico, una vez superada una
interpretacién en clave exclusivista del axioma tradicional extra ecclesiam nulla
salus en aras de la afirmacién de la Iglesia como «sacramento universal de salva-
cién» (LG II, 14-16), la paradoja se establece entre las afirmaciones de la Escri-
tura acerca de la voluntad salvifica universal de Dios y la unicidad y absolutez
de la salvacién ofrecida en Jesucristo y, por consiguiente, entre la universalidad
y la eclesialidad de la salvacién. Estas arduas cuestiones, situadas en los distin-
tos escenarios del didlogo interreligioso y de la missio ad gentes, constituyen el
trasfondo de la Declaracién Dominus lesus (2000) de la Congregacion para la
Doctrina de la Fe. El dilema entre la eclesialidad y la universalidad de la salva-
ci6n, pues Dios quiere que todos los hombres se salven y lleguen al conoci-
miento de la verdad (1 Tim 2,4), puede recibir una profundizacién primera
desde la nocién de Ecclesia ab Abel, es decir, una Iglesia que es anterior al hecho
histérico de la encarnacién del Logos eterno de Dios, presente y viva en las otras
religiones de la humanidad y que abraza en su seno a los hombres justos desde
el alborear de la historia hasta su consumacion escatolégica 2.

7. Breve recapitulacién: del Sinodo sobre el Concilio
al Jubileo del afio 2000

La reflexi6n eclesiol6gica ha tenido, pata estos tltimos 25 afios, franja temporal
que se recubre practicamente con el pontificado de Juan Pablo II (1978-2005), un
doble punto de referencia en el Sinodo extraordinario de 1985 y en la celebra-
cién del Jubileo del afio 2000. En ambos casos el tema fundamental fue el anali-
sis de la recepcién del Concilio Vaticano II. La convocatoria del Sinodo y la re-
flexién desencadenada por su preparacién y celebracién nos han recordado a
todos las potencialidades y las tareas latentes en el mayor acontecimiento reli-
gioso de la historia eclesial reciente. A los veinte afios de la clausura del Vaticano II
parecian m4s nitidas sus grandes orientaciones y desafios, tal y como lo expresa
el titulo de la Relacién final de la asamblea extraordinaria de los Obispos que

2% G, MADRIGAL, «Eclesialidad y universalidad de la salvacion a la luz de la nocién, Eccle-
sia ab Abel», en P. RODRIGUEZ PANIZO - X. QUINZA (eds.), Cristianismo y religiones, Bilbao, 2002,
pp- 271-322.

195



centraba la obra del Concilio Vaticano II en sus cuatro grandes constituciones:
La Iglesia (Lumen gentium) a la escucha de la Palabra de Dios (Dei Verbum) celebra los
sacramentos (Sacrosanctum Concilium) para la salvacion del mundo (Gaudium et spes).
El Simposio del afio 2000 puso sus pies sobre estas mismas huellas. Alo largo de
estos afios no han faltado estudios e investigaciones acerca del Concilio Vaticano II.
Estos estudios representan otra de las tendencias actuales de la eclesiologia. La
historia del Concilio Vaticano 1I elaborada desde el Instituto de Ciencias Reli-
giosas de Bolonia bajo la direccién de G. Alberigo, asi como otros trabajos cen-
trados en algunos de los documentos conciliares ms importantes, constituye
una piedra miliar en esta labor ingente e interminable?®.

En el Sindodo de 1985 se abri6 paso la sintesis eclesiolégica que ofrecia la cate-
goria de comunién/koinonia, una nocién que, como ya hemos indicado, se ha con-
vertido también en el hilo directriz y punto de convergencia de la teologfa ecumé-
nica. En realidad, como hizo notar H. J. Pottmeyer en el Simposio celebrado en
Roma con ocasién del Afio Jubilar, esta categoria servia de sintesis a las tres gran-
des tendencias eclesiolégicas que se hicieron presentes en el aula sinodal %,
El contenido de su Relacién final gira en torno a estos tres anhelos: a) revalidar
el misterio de la Iglesia, de modo que no tiene sentido reemplazar una nocién je-
rarquica de Iglesia sesgada y err6nea por una concepcién meramente sociolé-
gica también unilateral y falsa; b) la idea de comunién es clave interpretativa de
los textos conciliares, de manera que ha de aplicarse a la afirmacién de la varie-
dad en la unidad, a la relaci6n entre el primado y la colegialidad, a la participa-
cién y corresponsabilidad de los laicos; c) la misién de la Iglesia en el mundo
que, al hilo de la constitucién pastoral Gaudium et spes, ha sido urgida por las
formas crecientes de injusticia y opresién, de guerra, de tortura y de violencia.
La constatacién de estos signos de los tiempos enlaza con el anhelo que anima a la
teologia de la liberacién, la opcién preferencial por los pobres, y acoge al mismo
tiempo los nuevos retos de la inculturacién de la fe y del didlogo interreligioso.

%5 G. ALBERIGO (ed.), Storia del Concilio Vaticano II, I-IV, Tl Mulino, Bolonia, 1995-1999;
A. MELLONI (ed.), Storia del Concilio Vaticano II, V, Il Mulino, Bolonia, 2001. R. BURIGANA, La re-
dazione della costituzione “Dei Verbum” del Vaticano II, Bologna, 1998. G. TurBANTI, Un concilio
per il mundo moderno. La redazione della costituzione pastorale “Gaudium et spes” del Vaticano II,
Bologna, 2000. S. SCATENA, La fatica della liberta. L'elaborazione della dichiarazione “Dignitatis Hu-
manae” sulla libertd religiosa del Vaticano II, Bologna, 2003. M. FacaIoLl, Il vescovo e il concilio.
Modello episcopale e aggiornamento nella storia del decreto “Christus Dominus” del Vaticano II,
Bologna, 2005.

¢ H. J. POTIMEYER, «Dal Sinodo del 1985 al Grande Giubileo dell’'anmo 2000», en R. Fisi-
CHELLA (ed.), Il Concilio Vaticano I1. Recezione e attualiti alla luce del Giubileo, Cinisello, Balsamo,
2000, pp. 11-25.
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X1

EL FUTURO DE LA IGLESIA

Jost M. CasTiLLO

1. Introduccién

Empiezo haciendo una pregunta que nos puede situar en el centro del problema
que se nos plantea cuando pensamos en posibles «perspectivas» para el futuro de
la Iglesia. Mi pregunta es ésta: jestamos asistiendo a la renovacién de la Iglesia o,
por el contrario, estamos viviendo la descomposicién de la Iglesia? Concretando
més esta pregunta, hay que pensar en que han transcurrido cuarenta afios de la
celebracién del concilio Vaticano II. Aquel concilio quiso ser un aggiornamento, una
puesta al dia y, por tanto, una renovacién para la Iglesia. Pero ;lo ha sido en reali-
dad? Es decir, el Vaticano II, ;fue el punto de partida de una auténtica renovacién
0, por el contrario, fue la causa que desencadené un proceso de descomposici6n?

Sabemos que, en este momento, hay quienes piensan que la Iglesia se esta re-
novando en los grupos mds radicales que viven la sumisién a Roma de una forma
incondicional. Sabemos también que estos grupos (cuyos nombres, y quiza ros-
tros, tenemos ahora mismo muy presentes) son los més adictos a los obispos y al
papa, los que llenan las plazas y estadios a donde viaja el Pontifice, los que se ma-
nifiestan por las calles en demanda de propuestas que todos tenemos también
ahora mismo en nuestra mente. Estos grupos y sus dirigentes nos dicen cada dia
que la renovacién de la Iglesia va a venir por el camino que ellos han emprendido,
que ellos nos han trazado, el camino que nos piden que sigamos ciegamente. Pre-
gunto, jesperamos que la renovacién de la Iglesia va a venir por ahi? La evidencia
de los hechos nos estd indicando que semejante renovacién no es evidente. Hay
serios argumentos que nos obligan a dudar que la renovacién de la Iglesia vaya a
venir mediante el fiel cumplimiento del proyecto que nos presentan tales grupos,
protegidos, favorecidos y presentados como modélicos por amplios sectores del
episcopado y del clero. Y no parece que la renovacién de la Iglesia vaya a venir
por ahi porque, a poco que se piense en este asunto, resulta muy problematica la
propuesta del fundamentalismo religioso que tales grupos encarnan. Yo sé que
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