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caminar con Dios en la historia (Mig
6,8). Pero, por otro lado, la fe tampo-
co debe ser vivida con complejo de
inferioridad, como da la sensacién de
ser el caso en muchos lugares del Pri-
mer Mundo; no debe ser vivida a la
defensiva, Si no fuera porque el térmi-
no puede recordar pasadas cruzadas
religiosas triunfalistas, habria que decir
que hay que vivir Ja fe a la ofensiva. Y
ello no por los vasos en que se lleva la
fe, que son de barro, sino por lo que
contienen: la buena noticia de Dios.

J. L. Gonzélez Faus, Este es el hombre. Es-
tudios sobre identidad cristiana vy realiza-
cibn bumana, Cristiandad, Madrid, 1987;
Lumiére ct Vie, Identidad cristiana, EVD,
Estella, 1976; R, Marlé, La singularidad
cristiana, Mensajero, Bilbao, 1971; Varios,
Carmbios historicos e identidad cristiana, S§-
gueme, Salamanca, 1978; Varios, «La iden-
tidad cristiana»: Concilium 216 (1988);
Varios, «Hacia una superacién de la crisis
de identidad cristiana»: Sal Terrae 66
(1978); M. Vidal, «Especificidad de la éti-
ca cristiana», en Diccionario enciclopédico
de teologia moaral, Madrid, 1978, pp.
1320-1329.

Jon Sobrina

Iglesia

Cuando Lutero dice que la palabra
«Iglesia» es «ciega y oscura» (WA 50,
625) no hace sino subrayar las dificul-
tades que entrafia la descripcién del
contenido del término neotestamenta-
rio ekklesfa. S6lo a primera vista resul-
ta univoca y de contornos precisos. Un
somero recorride por los usos lingiifs-
ricos més corrientes ratifica amplia-
mente su cardcter caleidoscépico. Es-
cribir iglesia con mintscula serviria
para designar el lugar del culto. Iglesia,
en maytscula, vendria a designar gené-
ricamente a la comunidad de creyentes
en Jesucristo, como remedo de la idea
cradicional de congregatio fidelium. En
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el discurso comiin de )a gente, en los
medios de comunicacién social y tam-
bién en algunos textos magisteriales, se
constata un hébito lingiifstico que equi-
para nuestro término con los represen-
tantes oficiales de la institucién ecle-
sidstica (papa, obispos u otro estamen-
to de elevado nivel, como el sinode o
el concilio). Por su parte, locuciones
del tipo «la Iplesia hace la encaristia, la
eucaristia hace la Iglesia» se sitfian en
un plano seméntico que enuncia los
aspectos mis profundos de una reali-
dad de fe, sacramental y litirgica. El
lenguaje ecuménico obliga a utilizar el
plural «iglesias» y a revisar el presu-
puesto tradicional de que las comuni-
dades cristianas no catélicas sean inau-
ténticas, poniendo en marcha la bis-
queda de elementos de eclesialidad.
Ahora bien, incluso dentro del 4mbito
restringido de la eclesiologfa confesio-
nal catélica es necesario utilizar el plu-
ral (iglesias particulares), sin que ello
equivalga a disolver el concepto de
Iglesia universal en la idea de iglesias
locales. Y bien, équé decimos cuande
decimos «Iglesia»?

1. LA IGLESIA, REALIDAD
Y OBJETO DE FE

1. Principio epistemoligico: credo ec-
clesiam. La clinsula sobre la Iglesia
contenida en el Symbolum fidei seguird
siendo el punto de referencia ineludi-
ble para la elaboracién de una teologfa
de la Iglesia que se confiese cristiana.
Pasiblemente, ninguna otra afirmacién
de la fe suscite tanta incomprensién,
reservas e, incluso, hostilidad. ¢En qué
sentido se puede decir que «creemos
(en) la Iglesian? El Simbolo de fe con-
fiesa la Iglesia una, santa, catélica y
apostélica, que es indisociable de la
vida de una institucién cuyo camino ya
bimilenario ha quedado consignado en
los libros de historia. Se puede hablar
de la Iglesia en el plano fenoménico,
desde 1a observacién directa, la noticia
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periodfstica, el andlisis social o la do-
cumentacién histérica. Este plano se-
mdntico da cuenta del hecho de la con-
gregacién de los creyentes en Cristo.
Pero la fe abre paso a un planc de
conocimiento de otro mivel. El creyen-
tc confiesa que en la figura externa y
visible de Ia Iglesia, a pesar de las de-
formaciones que ha sufrido en el curso
de la historia y de la condicién pecado-
ra de sus miembros, actiia ¢l Espiritu
de Dios.

La esencia de la Iglesia se funda en
la actuacién salvifica de Dios en este
mundo y s6lo es experimentable y
comprensible en el libre acto de la pro-
pia fe. Hay que dejar, por lo demis,
bien asentada la distancia entre la inte-
ligencia de la fe que apunta no al sredo
in Deum, sino al credo ecclesiam. Entre
estos dos momentos del creer existe
una diferencia que no es s6lo material,
en el sentido de que son dos objetos
diversos del acto de fe, sino también de
caricter formal, en ecnanto que cambia
la relacitn entre el sujeto, el acto de fe
y el objeto. El Cathecismus ad paro-
chos del concilio de Trento esclarece
meticulosamente la diferencia entre el
creer en Dios y el creer en la Iglesia, un
acto de fe que en vez de tender directa-
mente a Dios se fija en la «creatura de
la palabra de Dios» que es la Iglesia:
«Nosotros creemos en las tres personas
de Ja Trinidad, Padre, Hijo y Espiritu
Santo, de modo que en Ellos ponemos
propiamente nuestra fe. Por ¢l contra-
rio, cambiande la forma de hablar,
nosotros profesamos creer la santa Igle-
sia y no en la santa Iglesia, para que
con este modo diferente de hablar se
haga distincién entre Dios, autor de
todas las cosas, y sus criaturas, y reco-
nozcamos como venidos de la bondad
divina todos aquellos beneficios que
fueron conferidos a la Iglesia».

Estamos ante un objeto de fe que
tiene una forma empirica precisa de
verdadero sujeto histérico y que, al
mismo tiempo, no es adecuadamente
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conocido sino en cuanto es crefdo. El
juicio definitivo sobre la Iglesia, mds
alla de la apologética y de la polémica,
s6lo se puede pronunciar desde la fe.
Reclama ser creido no sélo para ser
adecuadamente conocido, sino incluso
para existir. En este sentido hemos de
cancluir: creemos eclesialmente. Por
otro lade, la férmula credo ecclesiam
reconoce el hecho de que la Iglesia,
como la encarnacién del Hijo, su muer-
te y resurreccién para nuestra salva-
cién, es un elemento que forma parte
de la completa economia de la salva-
cién que Dios ha llevado a cabo y nos
ha revelado. Es la aceptacién de la Igle-
sia como parte del abjeto total de nues-
tra fe cristiana. Estamos profesando
nuestra fe en que la Iglesia no es sim-
plemente una institucién humana, sino
una obra de Dios, una parte del plan
de Dios para la salvacién del munde.
Y, por ¢llo, un misterio de nuestra fe,
tal y como apatcce en los grandes him-
ros cristolégicos de Colosenses y Efe-
sios. Ellos constituyen la razén iltima
de su incorporaci6én al Simbolo de fe.

2. Principio hermenéutico: el enfo-
que histérico-salvifico. Hay que partir
de la profunda significacién del conci-
lio Vaticano Il (1962-1965) para la
conciencia cristiana: «Por primera vez
en su historia secular, la Iglesia se defi-
nié a sf misma (o, en rodo caso, ella se
describid) en la constitucién dogmiti-
ca Lumen gentium y en otras constitu-
ciones, decretos o declaraciones» (Gon-
gar, 1976, 296). Las dos constitucio-
nes mayores, sobre la revelacién (Dei
Verbum) y sobre la Iglesia (Lumer gen-
tium), retoman el enfoque histdrico-
salvifico del pensamiento teoldgico de
los Padres, que consiste en desplegar el
mysterium Christi en las diversas eta-
pas de su realizacién en la historia de
la salvaci6n. Ambas constituciones pro-
ponen el misterio de Cristo como la
plenitud de 1a revelacién y de la obra
salvifica del Dios uno y trino. Esta his-
toria de Dios con la humanidad en-
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cuentra su prolongacién en la Iglesia,
comunidad de creyentes, que nace de
la escucha de la palabra de Dios hecha
carne vy se realiza al servicio de esa
Palabra haciéndola presente en el mun-
do hasta la consumacién escatoldgica.
Este planteamiento teol6gico permite
superar una reflexién sobre la lglesia
de corte eminentemente juridico y so-
cletario, dando paso a una visién més
biblica, concrera e histérica, antropo-
légica. La definicion propuesta por K.
Rahner en el Manual de teologia pasto-
ral se ajusta perfectamente a estos pre-
supuestos: «La Iglesia es la comunidad,
socialmente organizada, en la que a
través de la fe, la esperanza y el amor
sigue siendo presente para el mundo,
como realidad y verdad, la revelacién
escatolégica de Dios (su automanifes-
tacién) realizada en Cristo» (Amold y
Rahner, 1964, 119).

El principio hermenéutico del con-
clio significa el abandono de la neoes-
coldstica parmenidea, ahistérica y poco
biblica, en aras de una teologia centra-
da en torno a la bistoria de salvacién.
Este enfoque histérico-salvifico en-
cuentra su plasmacién en el capitulo I
de la constitucidn dogmadtica sobre la
Iglesia Lumen gentium (LG). Presenta
el designio salvifico por el que Dios
Padre «dispuso convocar a los creyen-
tes en Cristo en la santa Iglesia», una
Iglesia «prefigurada» desde el origen
del mundo, «preparada» en la historia
del pueblo de Isracl y en la antigua
alianza, «constituidas en los dltimos
tiempos, «manifestada» por la efusi6n
del Espiritu de Pentecostés, y que «serd
consumada» al final de los tiempos. El
pasaje culmina en la afirmacién de una
Iglesia que, segiin la visidn patristica,
abraza en su seno 2 todos los justos,
«desde Abel hasta el ditimo elegido»
(LG 2). Esta descripcién omniabarcan-
te de la Iglesia coincide can aquella
apreciacién de Clemente de Alejandrfa
que, al trazar el horizonte universal de
la voluntad salvifica de Dios, establece
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la conexién entre creacidn y salvacién:
«Del mismo modo que la voluntad de
Dios es un acto y se llama mundo, ast
la intencién divina es la salvacién de
los hombres y se llama Iglesia» (Paeda-
gogus 1,V1.27.2; SC 70,161).

Ahora bien, la Iglesia no es un ente
de razén. Echando mano de la termi-
nologia acufiada por Isidoro de Sevilla
en sus Etimologias, hablar sobre la Igle-
sia implica reconocer su origen radical
en la con-vocacién divina, segin el sen-
tido acrivo de la palabra griega ekkle-
sia, y reconocer, al mismo tiempo, la
comunidad humana asi generada, se-
giin el sentido pasivo de ekklesiz. Nace
en el interior de la historia humana y
pertenece a ella, inevirablemente estd
condicionada y es modelada por Ia his-
toria en situaciones particulares y en
contextos culturales determinados.
Esta realidad social y humana {ecclesia
ex hominibus) y la Iglesia que procede
de la Trinidad {Ecclesia ex Trinitate)
configuran su «paradoja y misterio» (H.
de Lubac), la dimensién «divina» y la
dimensién «humano-histérica» de la
Iglesia, es decir, su cardcter «tedndri-
co». Estamos, pues, ante una realidad
compleja y andloga al misterio del Ver-
bo encarnado (LG 8), llamada a hacer
visible en la historia humana esta reali-
dad invisible: la intima unién con Dios
¥ la unidad del género humano (LG 1).
No se reduce, por tanto, a una pura
realidad histérica y sociolégica ni a una
pura comunidad espiritual e invisible.
Su pretensién de origen divine, su ca-
racter sacral o su protagonismo en la
historia de la salvacién no modifican
sustancialmente esta situacién. Porque
«la Iglesia de Dios, adquirida con la
sangre de su propio Hijo» (Hch 20,28)
porta siempre «la figura de este mundo
que pasa» {1Cor 7,31). La conjuncién
de estas dos afirmaciones de la Escritu-
ra refleja perfectamente la naturaleza
de la Iglesia como objeto de reflexién.

La asuncién del enfoque conciliar
nos marca la ruta a seguir. Una primera
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aplicacién del principio hermenéutico
esbozado se concreta en la reconstruc-
cién del proceso mismo de gestacién
de la Iglesia a partir del testimonio bi-
blica. Hay que atender, en segundo
Iugar, a su devenir en la historia, Un
tercer momento de sistematizacién
debe declarar el significado teolégico
de 1a nocién «Iglesiax.

I1. NOCIONES DE ECLESIOLOGIA
FUNDAMENTAL: LA IGLESIA
DE JESUCRISTO

Esta aproximacién biblica ha de dar
razén de los conceptos eclesiolégicos y
de las estructuras eclesiales generadas
por ¢l cristianismo primitivo. La con-
gregacién del pueblo de Dios est4 pre-
figurada desde el origen del mundo. Si
¢l pecado destruye la comunién de vida
del ser humano con Dios y de los seres
humanos entre si, la accién salvifica de
Dios se prolonga oculta en todos los
pueblos. «Dios no hace distinciones;
acepta al que lo teme y practica la jus-
ticia, sea de la nacién que sea» (Hch
10,25; cf. LG 9). Esta preparacién y la
historia efectiva de la congregacién del
pueblo de Dios comienzan con la voca-
cién de Abrahén, a quien Dios prome-
ti6 hacerle padre de un gran pueblo
(Gn 12,2; 15,5-6). Israel es, por su
eleccibn, el signo de la congregacion
final de todos los pueblos. Los profetas
acusan a Israel de romper la alianza y
prostituirse; predican una nueva alian-
za, por la que Dios elegird para sf un
pueblo nuevo (Jr 31,31-34). La ekkle-
sia como pueblo de Dios ya existia an-
tes de Jesds de Nazaret. Su predicacitn
¥ su mensaje se orientan por el hori-
zonte del reino de Dios, Con su vida y
palabra comienza la reunién final o
escarol6gica de Israel.

Pablo relata autobiogrificamente el
exceso con que perseguia a «la Iglesia
de Dios» (1Cor 15,9; G4l 1,13). Hoy
se estd bastante de acuerdo en que
cuando Pablo utiliza esta expresién usa
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un concepto ya acufiado que la comu-
nidad de Jerusalén se aplicaba a si mis-
ma ¥ que luego se trasvasé a otras co-
munidades (cf. 1Tes 2,14). El concep-
to «Iglesia de Dios» designa al pueblo
de Dios que se congrega al final de los
riempos y que aguarda la venida defi-
nitiva de Dios. Entre las designaciones
mds antignas registradas por el NT para
nombrar a los segnidores de Jesus
(«santos», «discfpulos», «hermanoss),
pronto se consolida la denominacién
ekklesia, Este vocablo griego traduce la
expresién hebrea gabal, que significa
«convocatoria» y «asamblea congrega-
da» (Dt 4,10, 9,10; 18,16). A diferen-
cia de la comunidad primitiva y tam-
bién de Mt 16,18, Pablo refiere nor-
malmeante ¢l concepto de ekklesta a las
comunidades concretas {(incluso a las co-
munidades domésticas) y a su reunién
cn un lngar (cf. 1Cor 1,1: «La Jglesia
de Dios, que estd en Corinto»). Esta
aplicacién esrd basada en una profun-
dizacién cristolégica y pneumatolégica
de la vida concreta de una comunidad
(cena del Sefior, bautismo, ministerios,
carismas), de manera que para Pablo la
Iglesia se realiza primariamente en un
lugar. Ella es el cuerpo de Cristo (1Cor
12,27) y el edificio del Espiritu Santo
para morada de Dios (2Cor 6,16). El
cristocentrismo paulino expresado en
la tmagen del cuerpo de Cristo, que
reasume la doctrina de la justificacién
y la nueva vida «en Cristo» (G4l 3,26-
28), sustenta la afirmacién de la Iglesia
local, pero no elimina el aspecto de Ja
Iglesia en su conjunto (1Cor 4,17;
11,16; 12,28; G4l 1,13.22). Cada Igle-
sia local particular, la Iglesia doméstica
(Rom 16,5.14s; 1Cor 16,19; Hch
1,13; 2,46), es de por si y en sentido
pleno «Iglesia de Dios». Desde estos
resultados, la pregunta acerca de si
ekklesia debe ser traducida por Iglesia
(universal) o comunidad (local) debe
superar prejuicios confesionales. La
Iglesia de Dios es a la vez universal y
local; la distincién, segiin el NT, no ha
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de situarse en el nivel objetivo sino en
el de su consideracién. El otro gran
nombre de Iglesia, el de pueblo de
Dios, se sitita en el horizonte histérico-
salvifico y plantea la pregunta de hasta
qué punto la Iglesia puede ser denomi-
nada «verdadero Israel» (Rom 11,1s;
9,4).

Los textos paulinos presuponen una
relacién fundamental entre Jesis y la
Iglesia (Rom 16,16). Llamativamente,
la designaci6n explicita de ekklesia jue-
ga un papel muy subordinado en los
evangelios. En realidad, s6lo dos pasa-
jes de Mateo hacen mencién expresa
del término (Mt 16,18; 18,18). Esta
falta de vocabulario no quiere decir que
la realidad eclesial sea irrelevante; a fin
de cuentas son testimonios de la comu-
nidad primitiva. Los escritos neotesta-
mentarios han nacido de su seno y son
en su conjunto un testimonio de su
existencia y de su vida. «Antes que la
reflexi6én cousciente sobre esta comu-
nidad de 1a que proceden y a la que sir-
ven, antes que cualquier ‘teologia de la
Iglesia’ se halla la realidad, la existen-
cia y la vitalidad de la comunidad que
profesa a Jesucristos (Schnackenburg,
1965, 9). En otras palabras: limitarse al
concepto de ekklesia serfa un enfoque
estrecho, que no hace justicia al tema
de la eclesiologia del NT. Pues Mg, Lc,
Jn, 1-2Pe, Jud, 2Tm, Tit, 1-2Jn, o el li-
bro del Apocalipsis, tratan de la Iglesia
sin recurrir a dicho concepto. Marcos
entiende la Iglesia como una prolonga-
ci6n del discipulado; Mateo subraya
que la Iglesia es el «nuevo Israel»; am-
bos hacen del circulo de los doce la pre-
figuracién de la Iglesia. La doble obra
lucana sittia a [a Iglesia en su concepto
general de la historia de la salvacién,
de modo que el tiempo de la Iglesia es
el iempo de la accién del Espiritu. Para
el cuarto evangelio, palabra y sacra-
mento (bautismo y eucaristia) hacen
surgir la Iglesia y la renuevan de conti-
nuo. En este marco de una eclesiologia
implicita se plantea hoy la cuestién fun-
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damental ~insinuada mis arriba- acer-
ca de la fundacién de una Iglesia por el
Jesus histérico.

E] problema de la fundacién de la
Iglesia por el Jestis histérico consiste
en la bisqueda de huellas prepascuales
de la Iglesia pospacual. Hay que exa-
minar la continnidad estructural entre
la vida y Iz obra de Jests de Nazarst y
la Iglesia que nace de la Pascua y de
Pentecostés. La Iglesia cristiana presu-
pone una fe en la accién de Dios cn
Jestis de Nazaret. La Iglesia no se re-
monta a una palabra fundacional aisla-
da de Jests, sino a los misterios de su
vida y, sobre todo, al acontecimiento
pascual. En el umbral entre el Jestis
histérico y el Sefior exaltado se sitfia la
Glitima cena: la Iglesia serd esencial-
mente una comunidad en torno al ban-
quete eucarfstico. La muerte en la cruz
constituye el signo més elocuente de la
vida entregada por los pecadores; la
Tglesia del Crucificado se incorpora a
esa misma dindmica de «proexistencia»
que caracteriza la obra mesidnica de su
Sefior, que no vino a ser servido, sino a
servir y dar la vida en rescate por mu-
chos (Mc 10,45). A través de la predi-
cacién del Evangelio y de los sacra-
mentos contintia esa tarea bajo la fuer-
za del Espiritu enviado el dia de Pente-
costés.

Sus rasgos bdsicos, fijados en Hch
2,42, siguen siendo los mismos en el
curso del tiempo: los discipulos se re-
unian en la plegaria comin, en la doc-
tring de los Apdstoles, en la eucaristia o
fraccién del pan v en la koinonia, es
decir, en la comunién vertical con el
Padre y con el Hijo y en la comunién
horizontal interhumana (1jo 1,3-6).
Pero es la misma «Iglesia peregrina» cu-
yas formas y figuras institucionales van
cambiando en permanente actualiza-
cién, bajo la guia del Espiritu, de sus
realizaciones fundamentales: la pro-
clamacién y testimonio del Evangelio
{(martyria), que incluye la oracién co-
miin y Ia celebraci6n de la cena del Se-
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fior y de los sacramentos (leftourgia), asi-

como el servicio (dizkonia) de la cari-
dad, en especial, a los més necesitados.

Es evidente que, en razén de la es-
tructura encarpatoria de la Iglesia, di-
manen una serie de diferencias geogrd-
ficas y cronolégicas. Los grupos y co-
munidades de los aifios treinta, radica-
dos en un dmbito palestinense, estin
organizados teolégica y socialmente de
una forma distinta a la de los grupos
cristianos de las zonas de Asia Menor y
Grecia de finales del s. I El paso del
dmbito judio al dmbito no judio, ast
como el trinsito de la época apostélica
a la postapostélica, trajeron consigo la
asimilacion de nuevas estructuras de
organizacién. La eclesiologia tardia del
NT da muestras de un proceso crecien-
te de regularizacién a expensas de po-
der vivir y anunciar el Evangelio den-
tro de un nuevo contexto. Este proce-
so de institucionalizacién, calificado de
forma negativa y critica como «proto-
catolicismon, ha sido reinterpretado en
Ia clave de los procesos de rutinizacién
del carisma (Max Weber). Todo movi-
miento carismitico requiere de una ri-
tualizacién, tradicién y, en dltimo tér-
mino, de una institucionalizacién que
le garantiza la pervivencia. Las comu-
nidades han ido generando estructuras
eclesiales a partir de los nuevos facto-
res sociales, politicos, lingiifsticos. El
cristianismo primitivo entré en una
fase de biisqueda de identidad inter-
eclesial y de consolidacién frente a la
gnosis, los cultos mistéricos, frente a la
religién politeista del helenismo.

Este proceso —como ha mostrado M.
Y. MacDonald- puede percibirse en la
misma evolucién interna del corpus
paulino. Las primeras y grandes cartas
representan un primer estadio de insti-
tucionalizacién constructora de la co-
munidad, donde prevalece la autori-
dad carismética de Pablo. En un segun-
do momento, tipificado por Col y Ef,
se produce una institucionalizacién es-
tabilizadora de la comunidad; la des-
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aparicién del apéstol obliga a estable-
cer una forma de autoridad que asume
el modelo familiar. En un estadio ulte-
rior, representado por las cartas pasto-
rales, se percibe una institucionaliza-
cién protectora que subraya la autori-
dad de Timoteo y Tito, al tiempo que
estipula el nombramienta de presbyte-
roi y la funcién de episkopé en cada
ciudad. Estaba en marcha ¢l camino
hacia el episcopado mondrquico.

Con los tiltimos escritos del NT se
concluye propiamente la época apos-
télica. Su testimonio inspirado es el
NT, redactado en su mayor parte a lo
largo del s. 1. La eclesiologia del NT es
una respuesta permanente, bajo la guia
del Paré4clito, a lo que Dios ba obrado
en Jesiis més alld de su muerte. Su im-
portancia para la eclesiologia ulterior
es decisiva en su calidad de norma y
fundamento para la Iglesia de todos los
tiempos. La fe en una accién creadora
siempre nucva de Dios hace que la Igle-
sia, pueblo de Dios en marcha (Heb
3,7-4.11), esté en una permanente in-
teraccién con el mundo. Més atin: «la
Iglesia peregrina lleva en sus sacramen-
tos e instituciones, que pertenecen a
este tiempo, la imagen de este mundo
que pasa» (LG 48).

III. NOCIONES DE ECLESIOLOGIA
HISTORICA

Aun reconociendo la importancia de
los factores s6lo evaluables a partir de
la fe, que la diferencian esencialmente
de cualquier otro grupo social, el estu-
dio y conocimiento d¢ la Iglesia debe
hacerse confrontando en todo momen-
to la realidad que histéricamente ha
sido y gue de hecho es. La obra pione-
ra sobre Iz Iglesia de H. Kiing arranca
de este postulado: «La esencia real de
1a Iglesia real acontece en la forma his-
térica», No podemos reflejar aquf las
variaciones histéricas del concepto de
Iglesia ni el laboriaso proceso de gene-
racién de nuevas estructuras eclesiales
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(Fries, 1975, 251-296). Habr4 que con-
tentarse con unas pinceladas que refle-
jen grosso modo los jalones decisivas
en el despliegue y devenir histérico de
la institucién eclesial.

En la primera literatura cristiana re-
zuma la conviccién de que «el mundo
fue creado en orden a la Iglesia» {Pas-
tor de Hermas 8,1). Bajo esta dptica
queda engarzada de tal modo en el
designio salvifico de Dios que se la
considera preexistente a la creacién o
coexistente con el comienzo de la his-
toria humana. Esta percepcién del mis-
terio de la Iglesia se vio acompaiiada
por la expansion del cristianismo y de
la multiplicacién de iglesias gue se
mantienen en comunién entre si. Ya
Ignacio de Antioquia aplica a 1a Iglesia
el adjetivo catélica en su Carta 2 los de
Esmirna: «Donde aparezca el obispo,
esté allf la comunidad, asf como donde
esté Jesucristo, alli estd la Iglesia caté-
lica». Este atributo no designa fnica-
mente la expansién geografica de la
Iglesia por todo el mundo, sino la ma-
nifestacién en un lugar de la plenitud
de dones con que el Espiritu llena a la
Iglesia (evangelio, eucaristfa, comunién
apostélica simbolizada en la figura del
obispo). La Iglesia se presents en los
primeros siglos como communio eccle-
siarum, es decir, como una red de dis-
tintas iglesias locales con numerosas
conexiones entre si, que se relnen en
torno 2l altar eucaristico y a su obispo.
De la asociacién de iglesias locales sur-
gieron los patriarcados, como centros
de la comunién y de organizacién.
Desde el s. v fueron cinco: Roma,
Constantinopla, Alejandria, Antioquia
y Jerusalén.

Tras ¢l reconocimiento de la Iglesia
en el Imperio romano, la dialéctica Igle-
sia-mundo, caracteristica de la época de
las persecnciones, se transforma en una
relacién de simbiosis creciente entre
Iglesia y sociedad que conduce a la con-
figuracién de la societas christiana. La
Edad Media es testigo de la confronta-
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cién entre ¢l poder sacerdotal del papa
y el poder regio del emperador. Sobre
este trasfondo se entiende la reforma
emprendida por Gregorio VII {s. Xi)
con su defensa a ultranza de la libertad
de la Iglesia frente a la intromisién de
los poderes y de los intereses seculares.
Sin duda, la reforma gregoriana consti-
tuye una verdadera cesura en la histo-
tia de las ideas eclesioldgicas, pues co-
incide ademis con la ruptura entre ¢l
Oriente y el Occidente cristianos. Para
entonces, la Iglesia latina y Ja Iglesia
griega habian seguido caminos diver-
gentes, alimentande un extrafiamiento
cultural, religioso y teolégico que cul-
miné en el cisma de 1054, El alejamien-
to entre las iglesias de Oriente y de
QOccidente resulta decisivo para el desa-
rrollo posterior. La Iglesia occidental se
desarrollé bajo el signa de la unidad y
de la uniformidad segiin el patrén mar-
cado por la ecclesia romana. Se entien-
de, por otro lado, que la pluralidad de
las iglesias fuera relegada a un segundo
plano. Sobre el trasfondo de aquellos
acontecimientos se inwoduce una vi-
sién de la Iglesia como corpus mysti-
cum, de fuerte impronta juridica, auna-
da en torno al papa, come su cabeza.
1a teologfa escoldstica presenta a la
Iglesia como misterio de santidad so-
brenatural, como cuerpo mistico de
Cristo y como esposa inmaculada. La
Iglesia se concibe como un cuerpo, tan-
to en el sentido de realidad espiritual
como en ¢l sentido social y corporativo
del término. Paulatinamente, se desa-
rrollari una eclesiologia de orientacifin
universalista, centrada en la monarquia
papal, que desplaza a Ia eclesiologfa de
comunién del primer milenio, Si mira-
mos a la intrahistoria, €l decreto de
Graciano (s. XI1) nos refiere la manera
de considerar la articulacién interna del
puchbla de Dios: hay dos clases de cris-
tianos, clérigos y laicos.

A comienzos del s. Xiv se agudiza ds-
peramente la tensién entre sacerdotium
¢ imperium, entre el papa Bonifacio VIII
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y el rey francés. Estos conflictos han
dado lugar a una reflexién cclesiolégica
que debate acerca de la potestad ecle-
sidstica. Todavia sin salir del s. x1v, se
produce la gran crisis de aquella ecle-
siologfa, el llamado cisma de Occidente
(1378), que afect6 gravemente a la ca-
beza de la Iglesia, al producirse una do-
ble eleccién papal, Aquella situacion, en
Ia que las obediencias respectivas se des-
legitimaban y condenaban reciproca-
mente, no sélo dividieron a la Iglesia
latina, sino que cuestionaron radical-
mente el mismo cardcter sacramental de
la institucién eclesial. El concilio uni-
versal se impuso en aquella hora como
via de solucién para un callején sin sali-
da. En consecuencia, la discusién ecle-
siolégica giré en torno a la alternativa
papa-concilic como instancias supremas
de la autoridad en la Iglesia, Al mismo
tiempo proliferaban los movimientos
reformistas, como el husitismo, que
propugnaban una Iglesia invisible, san-
ta, de los predestinados. En el debate
sostenido entre la teologia romana y el
reformismo promovido en Bohemia por
los seguidores de Juan Hus se ha fra-
guado la primera sistematizacién de una
eclesiologfa catélica. Los primeros tra-
tados sobre la Iglesia, redactados a me-
diados del s. xv, se deben a dos domini-
cos, cuya diversa orientacién idealégi-
ca sigue delatando cuil era el tema del
tiempo: el Tractatus de Ecclesia de Juan
de Ragusa es exponente de la orienta-
cién conciliarista, mientras que la Sum-
ma de Ecclesia de Juan de Torquemada
estd al servicio de la eclesiologia que
gazantiza las prerrogativas papales tra-
dicionales.

Con la Reforma luterana y su critica
radical a la Iglesia romana se abre un
nuevo tiempo histérico: el de la Iglesia
de las confesiones. Lutero (1483-1546),
a la bisqueda de la verdadera Iglesia,
niega su legitimidad a todas las formas
histéricas e institucionales que preten-
dan hacer visible su misterio a los seres
humanos. Por ahi fluye su idea de una
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ecclesia abscondita, Iglesia oculta de
los santos. La teologfa de la contra-
Reforma acentiia los aspectos visibles
de la institucién eclesial, de modo que
la pregunta por la vera ecclesia pasa a
ocupar el nicleo de una reflexién ecle-
siolégica de tintes cada vez mas apolo-
géticos. Se produce asi un desdobla-
miento en la consideracién del objeto:
mientras los reformadores cultivan un
concepta de Iglesia invisible como coe-
tus electorum, la nocién belarminiana
de Iglesia subrayé los elementos de la
institucién visible en la externa profe-
sidn de la fe y de la comunién en los
sacramentos bajo la autoridad de los
legitimos pastores. Esta doble orienta-
cién ha marcado la eclesiologia hasta la
€poca contemporinea. Hoy por hoy,
se estd de acuerdo en que no se puede
hacer una teologia del misterio de la
Iglesia que no tome en cuenta sus di-
mensiones empiricas ¢ institucionales;
¥, a la inversa, tampoco es coherente
construir una eclesiologia de tipo be-
larminiano que se desentienda de la
reflexién sobre el misterio. Los esfuer-
Z0$ para recuperar una visién reolégica
de Iglesia, en la linea de J. A. Mahler,
no consiguieron abrirse paso en el con-
cilio Vaticano I (1869-1870). Por otro
lado, sus definiciones del primado de
jurisdiccién universal del romano pon-
tifice y de la infalibilidad aparecen
como el desarrollo consecuente de la
llamada eclesiologia gregoriana.

IV. PERSPECTIVA SISTEMATICA:
LA IGLESIA DEL VATICANO II

A la luz de esta historia de las ideas
eclesiolégicas puede percibirse Ia reno-
vacién eclesiolégica impulsada por el
Vaticano I, «el Concilio de la Iglesia
sobre la Iglesia». El subtitnlo con el
que A. Antén ha presentado su historia
de las ideas eclesiolégicas lo dice en
forma de lema: de la apologética de la
Iglesia-saciedad a la teologfa de la Igle-
sia-misterio en el Varticano II y en el
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posconcilio (Antén, 1987). En segun-
do lugar, ha inangurado el trdnsito de
una eclesiologia universalista a una
eclesiologia de comunién (Congar).
Finalmente, el concilio ha revisado en
la constitucién pastoral Gaudium et
spes la relacién Iglesia-mundo-reino,
resituindola en el marco de la misién
evangelizadora y de la responsabilidad
en la promocidn humana y en la cons-
truccién de la comunidad politica.

En [a constitucién dogmitica Lumen
gentium la nocién de Iglesia como ins-
titucién queda subordinada a la de Igle-
sia como misterio, sacramento y comu-
ni6én. Una de las palabras clave de su
andlisis es mysterium, que alude tanto
al origen de la Iglesia en la accidn del
Dios trino y uno {LG 2-4), como a su
estructura sacramental (LG 8) y, final-
mente, a la imposibilidad de presentar
la misma Iglesia si no es en una plura-
lidad de imégenes y conceptos que se
completan entre si (LG 6-7). La ima-
gen de pueblo de Dios, antepuesta a la
constitucién jerdrquica de la Iglesia,
pone en primer plano los elementos
sacramentales, proféticos y misticos de
la vida cristiana, quc son primarios,
esenciales y comunes a todos (LG 10-
12), Son las afirmaciones sobre el sa-
cerdocio comiin de los creyentes. Nin-
guna diferencia posterior podrd anular
ia fundamental fraternidad cristiana,
que nace de la idéntica vocacién, del
idéntico Espiritu, de los mismos sacra-
mentos, de la misma flamada a la san-
tidad (LG 5). De ah{ derivan impottan-
tes consecuencias para una teologfa del
laicado. La teologia del episcopado re-
presenta, iguaimente, un capitulo teo-
légico innovador, pues esclarece la sa-
cramentalidad y 1a colegialidad del mis-
mo. Entrafia un contrapnnto a las defi-
niciones del concilic Vaticano I, de
modo que el primado del obispo de
Roma ha sido resituado en el horizon-
te de la colegialidad, Desde ahi queda
apuntado otro aspecto innovador la-
mado a futuros desarrollos: la Iglesia
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Iocal. La consideracién de la «Iglesia,
sacramento universal de salvacién» (LG
48; AG 1; GS 42.45) permite una re-
lectura del adagio «fnera de la Iglesia
no hay salvaci6n», que posibilita una
valoracién ecuménica de las otras igle-
sias y comunidades cristianas y una
valoracién del significado salvifica de
las otras religiones.

En estas coordenadas, que presupo-
nen dos milenios de historia efectiva,
puestra pregunta inicial, dqué decimos
cuando decimos Iglesia?, se tranforma
en esta otra: {dénde encuentro la Igle-
sia de Dios?, ¢dénde se verifica hoy la
Iglesia nacida de Pentecostés? Adquie-
ren especial relevancia dos pasajes de
la Lumen gentium que responden a esta
pregunta radical. En el plano de la ex-
periencia histérica existen a la vez va-
rias «iglesias y comunidades eclesiales»
que se reclaman al NT. Esta férmula
contiene el problema de cé6mo se rela-
ciona la Iglesia de Jesucristo, la del
Symbolum fidei, con las iglesias orien-
tales, con lz Iglesia catblica y con las
iglesias nacidas de la Reforma. El fa-
moso pasaje de LG 8 ofrece una prime-
ra respuesta que sirve de colofén al
capitulo primero sobre «El misterio de
la Iglesia»: la Iglesia de Jesucristo sub-
siste en la Iglesia catélica romana. Fren-
te a Ja identificacién que la Mystici cor-
poris establecia entre cuerpo mistico y
la Iglesia catélica romana, el concilio
afirma que la Iglesia de Cristo subsiste
en la Iglesia catblica. Esta afirmacién
implica_al mismo tiempo el reconoci-
miento de «elementos de santificacién
y verdad» fuera de los limites candni-
cos de la Iglesia en comunién bajo el
obispo de Roma.

Una segunda respuesta, en otro ni-
vel, nos ofrece el pardgrafo 26 del capi-
tulo II: la Iglesia de Jesucristo estd pre-
sente en las legftimas iglesias particula-
res. Esta perspectiva reasume la llama-
da eclesiologia de comuni6n, que pivo-
ta sobre la Iglesia local, el obispo y la
celebracién eucaristica. La Iglesia uni-
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versal existe en y a partir de las iglesias
locales, configurada ellas mismas a ima-
gen de la Iglesia universal (LG 23). No
se trata de establecer una preeminencia
en el tiempo, como si primero fueran
las iglesias locales y de ellas surgiera,
por adicién, en un segundo momento,
la Iglesia universal. O, a la inversa,
como si primero se diera el concepto y
la realidad de la Iglesia universal y, a
partir de ella se dieran las iglesias parti-
culares. Entre Iglesia universal e iglesias
lacales se da una «interioridad recipro-
ca» u 6smosis. Esta dialéctica estd ins-
crita en la esencia de la Iglesia; en con-
secuencia, la Iglesia local no es una des-
membracién o mera representacién
desvaida de la Iglesia universal; corre-
lativamente, la Iglesia universal no sur-
ge de Ia mera adicién o confederacién
de comnnidades locales. Ello propicia
una comprensi6n de 1a Iglesia universal
en la clave de «cuerpo de las iglesias»
(LG I, 27) o scomunién de iglesias»
(AG 20).

El Sinodo de Obispos de 1985 ha
tratado de verificar el estado de recep-
¢ién y aplicacién del concilio Vaticano
I z 1a vida de la Iglesia. Ha propuesto
la nocién de comunién como clave in-
terpretativa de los documentos conci-
liares. Puede decirse que el contenido
de su Relacibn final gira en torno a
estas tres lineas fundamentales: 1) re-
validar el misterio de la Iglesia, de
modo que no tiene sentido reemplazar
una nocion jerdrquica de Iglesia sesga-
da y errdnea por una concepcién me-
ramente socioldgica también unilateral
y falsa; 2) la idea de comunién es la
clave interpretativa de los textos con-
ciliares, de manera que se aplica a la
afirmacién de la variedad en la unidad,
a la relacién entre el primado y la cole-
gialidad, a la participacién y corres-
ponsabilidad de los laicos; 3) la misién
de la Iglesia en el mundo, al hilo de la
constitucién Gaudium et spes, ha sido
urgida por las formas crecientes de in-
Justicia y opresién, de guetra, de tortu-
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ra 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 los nuevos retos de
la incnlturacién de la fe y del didlogo
interreligiosa,
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I. COORDENADAS HISTORICAS

1. Los comienzos de la Iglesia y de su
organizacién, Desde los primeros si-
glos de la Iglesia, fa dualidad cultoral
del Oriente griego y del Occidente lati-
no condicioné el pensamiento teolégi-
co y la préctica del culto cristiano. El
pragmatismo de los Jatinos, caracteri-
zado por la disciplina y la organiza-
ci6n, contrastd con la tendencia griega
a la reflexién y a una mayor compleji-
dad del pensamiento. Por su parte, las
poblaciones orientales no tardaron en
manifestar su oposicién al mundo gre-







