PROBLEMATICA ECLESIAL:
LA ESTRUCTURA SACRAMENTAL DE LA IGLESIA

L.—HACIA UN PLANTEAMIENTO ADECUADO DE LA
PROBLEMATICA ECLESIAL

Centrar la problematica eclesial de la Confesiébn de Augs-
burgo en torno a la estructura sacramental de la Iglesia, puede
parecer a primera vista tan anacrénico como hablar de un re-
conocimiento de dicha Confesidén por parte de la Iglesia Ca-
télica 1. La cosa sin embargo tiene pleno sentido si se cae en
la cuenta en primer lugar de que la Eclesiologia catdlica, vaci-
lante y difusa tras la crisis del Cisma de Occidente y del Con-
ciliarismo, ha encontrado su cauce en nuestro tiempo precisa-
mente dentro de esto que llamamos estructura sacramental 2.

1 Citaremos en adelante la Confesién de Augsburgo bajo las siglas CA
de acuerdo con los textos reproducidos en Die Bekennisschriften der Evange-
lisch-Lutherischen Kirche, 6 ed. (Géttingen 1967) 31-137 (obra en adelante
citada a su vez bajo BS). Por razones practicas sélo excepcionalmente acu-
diremos al Corpus Reformatorum. Asi mismo haremos mencién del docu-
mento 23 de febrero de 1980 Alle unter einen Christus como toma de postura
oficial de lag Comisién mixta romana y evangélica-luterana sobre la CA.
Como no hemos tenido acceso al texto original alem@n, usaremos la tra-
duccién aparecida en Documentation Catholique 77 (1980) 437-9. Lo citaremos
bajo las siglas AU, (primeras palabras del original alem@n). El texto en pagi-
ros 384 ss.). Sobre qué puede significar e«reconocimiento» (Anerkennung) hay
toda una abundante literatura: H. Maver, ‘s Es posible un reconocimiento de
I1 Confessio Augustana?’, Renovacién ecuménica 11 (1978) 14-21. Asi mismo
en la obra dirigida por E. Iserloh, Confessio Augustana und Confutatio (Muns-
ter 1980), Vid. en el indice de Materias, p. 733. la palabra «Anerkennung».
(Citaremos esta obra bajo las siglas CauC).

2 «Por ser la Iglesia en Cristo como un sacramento... (este Concilio)
ingistiendo en el ejemplo de los concilios anteriores, se propone declarar con

141

Universidad Pontificia de Salamanca



A diferencia de los tiempos en que se origin6é la ruptura,
vivimos ahora en un periodo de mutuo acercamiento ‘a conver-
gencia de ambas confesiones, como consecuencia de ese don
de Dios a su Iglesia llamada Movimiento Ecuménico 3. Si bien
esta convergencia queda mas clara en otros puntos de la fe
cristiana, las posiciones relativas a la Iglesia, aun siendo to-
davia lla principal manzana de discordia entre las confesiones,
tampoco se puede decir que hayan quedado petrificadas o
estabilizadas como una guerra de trincheras. El paso sucesivo
c¢e una Teologia de Controversia a una Simboélica y de ahi a
una Teologia Ecuménica no podia dejar los bastiones tal como
estaban antes 4.

Si a esto anadimos que el descubrimiento de la «sacramen-
talidad de la Iglesia» comporta mucho de «vuelta a los origenes»
biblicos y patristicos de la Eclesiologia, el problema cobra en-
tonces un nuevo interés 5. Aunque ninguna Iglesia comparta en
la actualidad la teoria de la Historia como puro «Abfall» (deca-
cencio de los origenes) ¢, estos origenes de la lglesia estdn
atestiguados bdsicamente por la Paldbra de Dios en la Escri-
tura y, como quiera que ulteriormente se precisen, serdn siem-
pre norma de todo pensar cristiano. El tema de la «sacramen-
talidad de la Iglesia» se convierte asi en una invitacion a las
Iglesias a dejarse interpelar y confrontar por esa Palabra ates-
tiguada en los origenes y transmitida asimismo en fidelidad por
los Padres de la lglesia. Esto dltimo entraba también de lieno
en la intencién de los Reformadores. Por eso preguntarse hoy
por la estructura sacramental de la CA tiene plena vigencia.

toda precisiébn (pressius) a sus fieles y a todo el mundo su naturaleza y
misién universaly {LG 1). «Naturaleza y misién», es decir, su ser y obrar,
lo on‘olégico y salvifico-funcional.

3 AU 16.

4 Y. M. Congar, 'Ei encuentro de las confesiones’, Cristianos en didlogo
(Barce.ona 1967) pp. 181-203.

5 De esto formoc se vuelve a tomar el reto lanzado a comienzos de
siglo por R. Sohm y sus tesis sobre «Catolicismo sacramental y juridicos.
Cf. a este respecto el sugerente y prometedor articuio de Y. M. Congar,
'R. Sohm nous interroge encore’, RScPhTh 57 (1973) 263-94, con los esbozos
de una posib'e asimilacién por parte de la eclesiologia catélica.

6 J. L. Orella, Respuestos catélicas a las Centurias de Magdeburgo
(Madrid 1967) 19-51.
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Il.—LA ESTRUCTURA SACRAMENTAL DE LA IGLESIA
Y SU EVOLUCION

1. El término «sacramentum» y sus especificaciones.

La palabra sacramentum aplicada a la lglesia en el Vati-
cano |l tenia tras si una larga historia de controversia en el
catolicismo, que suscité abundantes polémicas en el aula con-
ciliar 7. Adelantando brevemente resultados, y aunque el Vati-
cano 1l no quiso precisar con exactitud en qué sentido la en-
tendia aplicada a la Iglesia, podemos sin embargo afirmar que
se mantuvo a grandes rasgos, aunque con nuevos matices,
dentro de una concepcién tradiconal-agustinina: una serie de
realidades visibles expresan, comunican y presencializan una
realidad trascendente (forma visibilis invisibilis gratiae) 8.

Asli, para empezar un andlisis de todo lo que sea estructura
sacramental, habrd que tener en cuenta esa realidad trascen-
dente expresada o significada ¢. Y tal vez en esto esté la mayor
dificultad del problema, no en cuanto ecuménico, sino en cuanto
cristiano.

El Vaticano Il habld de la Iglesia como «sacramento de sal-
vaciény 18 Mds, ;qué es salvacion? Este concepto que parecia
estar in possesione, hoy recibe nuevos retos de parte de las
grandes religiones de la humanidad y de los humanismos ateos,
y en concreto del marxismo. Por eso necesita ser reflexionado
mucho mdas a fondo por una teologia cristiana meta-confesional.
Hoy asistimos a una proliferacién de teologias de «genitivo»;
teologia de la «esperanzax, de la «liberacién», de la «violencia»
etc. Todas en el fondo quieren expresar y actualizar ese «ge-

7 Pioneros en esie tema antes del Concilio fueron los trabojos de K.
Rohner, O. Semmelroth, E. Schillebeeckx, obras que resultan ser ya «cl@sicas»
en la materia. Después del Concilio la bibliografia es enorme. Obras de lec-
tura obligada son P. Smulders, ‘La Iglesic como sacramento de salvacién’,
La Iglesia del Vaticano Il, ed. G. Barauna (Barce'ona 1966) 277-400, y natu-
ra'mente en la obra de G. Philips, La Iglesia y su Ministerio {Barcelona 1968)
las pp. 93-5. Asimismo nuevos enfoques ofrece J. M. Castillo, Teologia de Ia
Iglesia | (Madrid-IETD 1974) 111-39.

& DS 1639.

9 La res (sacramentij que dirian S. Agustin y en parte la escoldstica
medieval, como contrapuesta al sacramentum (tantum).

10 «Sacramento universal de salvacién»: LG 48. Nétese que en este pa-
saje el Vaticano Il pone el ser sacramental de lo Iglesia en conexién con
el envio del Espiritu Santo.

143

Universidad Pontificia de Salamanca



nitivo» genérico y fundamental que denominGbamos antes paci-
ficamente, y con un término que nos parecia biblico salvacién o
salvarse. Esta palabra hoy parece haberse convertido en algo
abstracto y vago. Hablar de la iglesia como «Sacramento de sal-
vaciény, buscar en consecuencia la estructura sacramental de
la Iglesia confesada en Augsburgo, supone o supondria habernos
puesto de acuerdo y aclarado antes en torno a lo fundamental
y bdsico: la salvacidn. Soélo después podriamos hablar de es-
tructuras sacramentales cocmo expresion y presencia de esa
salvacion.

Por otra parte salvacién pertenece a esa serie de conceptos
cristianos originarios (proto-palabras) no aclarables por otras,
mds intuidas que comprendidas. De ahi que tampoco empece-
mos a ciegas. Tenemos de ella un saber pre-conceptual, no
tematizado pero si sumamente precioso, mediante el cual el
Espiritu discierne precisamente el valor de esas estructuras
visibles que bdsicamente ocupan la mayor extension de todos
los tratados de eclesiologia 1. Estas estructuras, sin mds de-
terminacién por ahora, son las que en un principio reciben
normalmente el nombre, o dicho con otras palabras, son en-
cuadradas bajo la categoria de sacramentum (tantum).

En resumen: si hablamos de la estructura sacramental de
la lIglesia, no conviene olvidar nunca que lo debemos hacer
siempre en relaciébn con su significatividad para la «no-igle-
sia» 11, Esto debe convertirse siempre en norma. La Iglesiq,
aunque inseparable de Cristo, en sus estructuras visibles nun-
ca es fin en si misma. Estas quedan siempre bajo el juicio
del «genitivo» correspondiente, que debe ser la constante ac-
tualizacion de la Palabra {Comunicacién) de Dios al hombre
que siempre es salvacién,

2. La Iglesia y sus estructuras sacramentales (catolicismo
sacramental).

Insinudbamos antes que lglesia-Sacramento significaba re-

11 El término sacramentum aplicado a !ao Iglesia comporta, ademés de
su re'acién con la res, la dialéctica de la relacién «lglesia-mundo». Es
«simbolo» de !a res (en lao dialéctica de presencia-ausencia propla del sim-
bolo} para el mundo en cuanto no-lglesia. Esta dltima relacién requerird ser
precisada con mayor detalle, ya que en ia realidad misma del sacramentum
{al menos en su aplicacién a la lglesio) entro también el pecado como uno
de sus componentes (es decir la no-Iglesia en cuanto Sancta Ecclesia o
communio sanctorum).
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cuperar el concepto de Iglesia-mysterion como desvelacién y
realizacién del plan de Dios 2. Este plan de Dios (que judios
y gentiles, que todos los hombres de cualquier raza son lla-
mados a formar un sbélo pueblo, una gran familia) o conocen
los dngeles seguin la Carta a los Efesios sblo contemplando
la Iglesia de Dios en el mundo 3, Esta es el Nuevo Pueblo o
el Nuevo Resto que ha de congregar a la humanidad. Pere-
grina a lo largo de la historia, contiene ya en germen y realiza
ese plan de Dios 14, aunque lieva las huellas de lo caduco y lo
temporal en sus estructuras. «Las imagenes biblicas nos re-
velan desde dngulos distintos la naturaleza profunda y miste-
riosa de la Iglesia bajo su aspecto de realidad divina descen-
dida sobre la tierra, empenada en las contingencias del mundo
y aspirando a encontrarse totalmente en el cielo» 15, Las es-
tructuras, lo que hoy dia divide a los cristianos «estan o de-
berian estar propiamente al servicio de la unidad primordial
en su estructura ontoldgica, cuerpo de Cristo» 18, Son signo de
su cardcter peregrino, pero al mismo tiempo manifiestan de
acuerdo con la naturaleza humanag, la accién de Dios en la
Histroia. En consecuencia la Iglesia «humana y divina al mismo
tiempo, visible y dotada de elementos invisibles, entregada a la
accion y dada a la contemplacién, presente en el mundo y sin
embargo peregrina» 17, se despojard de esta dualidad cuando
se realice la Jerusalen celestial. Alli, a pesar de cuadros me-
dievales y renacentistas, no habrd estructuras, (jerarquias, sa-
cramentos, profesiones de fe). «Templo no vi ninguno —nos
dice el vidente de Patmos—: su templo es el Sefor Dios so-
berano de todo y el Cordero. La ciudad no necesita sol ni luna
que la alumbre, la gloria de Dios la ilumina y su laGmpara es
el Cordero» 18,

Entre tanto y mientras vivimos en este eon el plan de Dios
se manifiesta en mysterio, velado en e! Templo, entre luces y
sombras. Pero como en Cristo {primera realizacién de ese plan)
lo humano es al mismo tiempo presencia de lo divino y lo visibie
de lo invisible.

12 Rom. 16, 25-6; Col. 1, 26-7; Ef. 1.9; 3-11.

13 Ef. 3, 10.

14 LG 9b.

15 L. Cerfoux, 'Las imdgenes simbdlicas de la Iglesia en el Nuevo Tes-
tamento’, La Iglesia del Vaticano Il 322.

18 Ibid., 323

17 SC 2.

18 Ap. 21, 22-3.
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Este concepto de Iglesia- mysterion, pasa a la tradiciéon pa-
tristica con nuevas irisaciones. Mysterion es «la vida de Cristo»
Cabeza de su lglesia 2. Mysterion son las acciones del AT.
en que se anticipa ya algo de este plan de Dios. El pensamiento
de Origenes relanza la teolegia cristiana bajo otra concepcion
de ilo escatoldogico. Determinadas acciones de la lglesia (Bau-
tismo, Eucaristia) anticipan el éschaton definitivo, Cristo y nos-
otros, Dios todo en todos 20, La traduccion a la cultura romana
de todas estas realidades acuna una nueva palabra para ex-
presar el mysterion del N.T.: sacramentum. Toda traduccion
es al mismo tiempo una interpretacién. También aqui. Y asi
sacramentum se va reservando para todo eso visible que an-
ticipe de alguna manera lo definitivo. Es cierto que sacramenta,
son fundamentalmente estas acciones a las que después el
fenguaje cristiano aplicard el nombre casi en exclusiva. Pero
también la lglesia seguirG siendo durante algunos siglos mys-
terion o sacramentum, ya que a pesar de sus defectos es la
imagen o expresion visible de la Jerusalen celestial 21,

19 Tendencia que se da en los Padres de la Iglesia desde Ignacio de
Antioquia y que continua en toda la tradicién teoldgica cristiana bajo el
titulo de «Mysteria vitae Christi». Cf. A. Grillmeyer; Mysterium Salutis Wl 2,
pp. 21-39.

20 S. Agustin desarrolla al méximo en Occidente esta visién teolbgica.
Cf. a este respecto J. A. Goenaga, La humanidad de Cristo, tigura de la
Iglesia (Madrid 1963).

21 Y. M. Congar, Ecclésiologie du Haute Moyen Age (Paris 1968 61-127;
H. d. Lubac, Corpus mysticum (Paris 1944) 89. Conviene tener siempre pre-
sente, a fin de captar todo lo que suponio la realidad del «catolicismo sa-
cramental» a lo largo del primer milenio, que la visibn de la realidad es-
taba estructurada a través de categorias platénicas. Las cosas de aqui abajo
en tanto tienen consistencia en cuanto «reflejan» las de arriba. En conse-
cuencia la Iglesia no podia ser algo «auténomo» sino la expresién de la
«condescendencia» (katdbasis; expresién platénica de un modo de pensar
biblico) divina. Toda esta «cosmovisiény (Weltanschaung) desaparete del
primer plano de ia teologia con la introduccién y retos de la filosofia aris-
totélica, aunque pervivird en la escuela franciscana. Esto, que debe ser
también tenido en cuenta para completor el pensamiento de R. Sohm, plan-
tea una serie de interrogantes al historiador de! Dogma: a) Desaparecido el
molde cuitural en que se habia aclimatado la fe, esta tendra que expresarse
en otros términos y categorias. Al no ofrecer tampoco el aristotelismo una
explicacién «completas de lo realidad, que pudiera servir de base total a
la fe cristiana, esta tendrd que encontrar cauces complementarios que podrdn
ser mas o menos afortunados. En concreto, y como vamos a indicar, lo
ec'esial se expresard y cclimatar@ en la canonistica con categorias juridicas.
b) El pensamiento ploténico jesté tan totalmente superado, que no contiene
elementos «eternamente» (;?} vdlidos? De hecho la recuperacién «sacramen-
tal» de! pensamiento patristico prueba precisamente esto dltimo,
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3. Pérdida de la sacramentalidad (catolicismo juridico o
societario).

La crisis de la civilizacién romana, la ruptura de ios hori-
zontes culturales greco-romanos, las costumbres y el derecho
feudal, provocan un cataclismo serio en la transmision de la fe
cristiana. Se salva, si, lo esencial de ella, al tiempo que se la
aclimata en el nuevo horizonte que va surgiendo: Occidente.
Pero esto tampoco se hace sin nuevas crisis. El feudalismo
practicamente aniquila las Iglesias locales o particulares. La
Reforma gregoriana necesaria en su tiempo —libertas Eccles-
siae— supuso muchas innovaciones, no todas afortunadas, que
pervivirdn demasiado tiempo a través de la ciencia canénica
que comienza entonces a cultivarse en Bolonia 22

Con la renovacion de la vida urbana y el comercio (ss. XI
y Xll) va surgiendo al mismo tiempo el individualismo propio
de la civilizacidén occidental 23, La Iglesia, la pertenencia a una#
comunidad salvifica, es un dato de fe que hay que salvar. La
eclesiologia de la Baja Edad Media, a diferencia de la patristica
e incluso de la gran escoldstica, hace desesperados esfuerzos
para ello mediante el derecho canénico. Esta eclesiologia que-
dard estructurada bdsicamente sobre el voluntarismo juridico,
nominalista: Dios quiso salvar a los hombres no individual-
mente, sino en grupo o pueblo. Los reformadores, la eclesiolo-
gia catdlica postridentina y neoescoldstica, se resienten de-
masiado de esta visidn de la realidad 24. Lo tribal, la sippe, lo
comunitario, es algo sobreahadido al «yo individualy. Bajo otro
punto de vista la voluntad divina es siempre algo que puede
ser manipulado por quien detente el poder o el saber (forma
refinada de poder). Asi el tratado sobre la lglesia surge en la
canonistica como un tratado especial en torno a los poderes

22 Y. M. Congar, Eclesiologia; Historia de los Dogmas I, 3 ed (Madrid
1976) 62-5; M. Artola, Textos fundamentales para lao historia, 4 ed. (Madrid
1975) 107.

23 Y. M. Congar, Ibid. 91; el mismo ‘R, Sohm nous interroge...’ Aunque
de tono exagerado y poco ecuménico, es interesante a este respecto la obra
de J. Maritain, Tres reformadores (Madrid 1948). Asimismo L. Bouyer, La Igle-
sia de Dios (Madrid 1973) 63-5.

24 Sus huellas llegan hasta la misma Lumen gentium: «Dios sin embargo
tuvo a bien (placuit} santificar y salvar a los hombres no individualmente,
excluida cualquier muitua relacién, sino constituirlos en pueblo» LG 9a. Cf.
E. Iserloh, Manual de /7 Historia de la Iglesia V, ed. H. Jedin (Barcelona
1972) 45 ss.
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(potestas) del Papa y el Emperador, del Papa y el Concilio,
sin apenas referencias a un posible entronque teoldgico con las
grandes Summas de la época anterior (p.e., con €l tratado De
gratia Capitis). Condicionamiento inicial restrictivo, que sélo ha
empezado a ser superado en nuestra época, el llamado «siglo
de la Iglesia» 25,

La unidad (uniformidad) de Occidente llevard al enfrenta-
miento entre el Pontificado y el Imperio con mituo desgaste
de ambos. La lglesia sufre las grandes sacudidas del Cisma
de Occidente, del Conciliarismo y del Renacimiento, que brota
vital y torrencial. (No se ha visibilizado— mundanizado— de-
masiado la Iglesia desde la época feudal? Desde esa época
feudal y desde los gregorianos (s. X), se estd oyendo en ella
una palabra desconocida en la antiguedad: reforma. No se trata
de la conversion personal o de disputas en torno a los lapsi

eCOMO en tiempo de Cipriano, sino de la reforma de la Iglesia
en sus estructuras. Todos los movimientos heterodoxos de la
Edad Media se denominan herejias de reforma 28,

4, Ruptura de la unidad (y de la sacramentalidad).

Estalla por fin ia gran Reforma del XVI. La Cristiandad Occi-
dental, que no habia conseguido la unidad con la Oriental,
aparece por su parte definitivamente desgarrada. Su expresi-
vidad sacramental (unién del género humano) pierde asi cada
vez mas su significatividad: guerras de religién e indiferentismo
religioso serdn las consecuencias mds inmediatas.

No hay movimiento religioso que no se haya afincado sin
una infraestructura politica. Lo mismo cabria decir de la Re-
forma de Lutero. Pero no cabe duda de que una pervivencia
de siglos, tal como se ha dado en la Reforma luterana, y su
vitalidad sucesiva no podian estar asentadas exclusivamente
en moviles socio-politicos. La Reforma de Lutero, aun supo-
niendo la ruptura de la Cristiandad, habia topado con una
veta rica de algo profundamente cristiano.

Pero era a costa de una ruptura de la Iglesia o de las
Iglesias y esa ruptura nunca podia ser un bien. De ahi ese
esfuerzo ya en tiempo de los mismos reformadorse (y con ello

25 Y. M. Congar, ’,Puede definirse la Iglesia?’, Santa Iglesia (Barce-
lona 1968) 33; A. Dulies, Modelos de la Iglesia (Santander 1978},
26 Y. M. Congar, Mysterium Solutis 1V, 1 (Madrid 1973) 462-71.
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constatamos el mérito de la Confesidén de Augsburgo) por
lograr recuperar esa unidad, manteniendo los logros obtenidos.
Los intentos de conciliacién en Augsburgo fracasaron. El Em-
perador y sus tedlogos rechazaron la Confesion por insuficiente.
Es dificil sefalar a los culpables. W. Kasper, ha notado, a mi
parecer con acierto, la razén del rechazo catélico 27. Porque
de lo que no cabe duda tampoco es que la vitalidad del cato-
licismo, sobre todo en la después tan injustamente denigrada
Contrarreforma, dard a su vez también con otro filén cristiano.

Pasados 450 afos, (Como vemos hoy las cosas? Mds en
concreto: ;Era admisible tal concepcién de lglesia, rubricada
por la firma de 5 principes y 2 ciudades? Si la estructura sa-
cramental de la Iglesia no es algo inventado sino algo recu-
perado, la pregunta se impone: ;Qué es 10 que conservaba
la CA de esa tradicidon sacramental, v qué es lo que parecia
haber perdido de forma que en ese momento resultaba ina-
ceptable para la antigua fe, y que hoy con un horizonte de
comprension mds amplio pudiera recibir una respuesta positiva
o al menos distinta?

il.—LA ESTRUCTURA SACRAMENTAL DE LA IGLESIA CATO-
LICA ACTUAL COMOQ HORIZONTE LEGITIMO DE
COMPRENSION DE LA CONFESSIO AUGUSTANA

1. Método sincrénico y diacrénico.

Consideramos la Confessio Augustana en primer término co-
como un texto mas bien cerrado, que debemos interpretar por
medio de ella misma, «como si desconociéramos su historia».
Aunque F. Melanchton no es el gran reformador y ni siquiera
puede atribuirse a él la paternidad de muchas de la concep-
ciones que aparecen en la Confesion?8, se trata de una Pro-
fesion de fe que hacen unas determinadas personas en la Dieta
de Augsburgo 2, y que como tal le entregan al Emperador, re-
presentante en aquel momento de un poder politico y religioso.
E! que después fuera criticada, reformada, endurecida, etc. no

27 W. Kasper, 'Das Kirchenverstindnis der CA', CAuC... 405; el mismo,
'La «Confessio Augustana» comme conféssion catholique et protestante’,
DocCath 72 (1980) 382.

28 E. Iserioh, Manual... 367.

29 CA. Prefacio.
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afecta para nada a nuestros propositos 30, Tal como se presenté
se trataba de un intento y de un documento ecuménico Unico
en su género, que aunque fracasado, merece la pena analizarse
en si mismo con vistas también a extraer consecuencias 31

El hecho de que analicemos primariamente la CA en si
misma, como un texto cerrado que cae en nuestras manos y
cuya historia desconocemos, constituye un método legitimo vy
es aplicado con frecuencia a los textos biblicos por los exe-
getas. Lo cual no quiere significar que no nos abramos o ex-
cluyamos p.e., el método histérico-critico. El método sincronico
aporta también a los textos un sentido que es necesario te-
nerlo en cuenta. El método diacrbnico, histdrico-critico, no
queda anulado. Tal actitud careceria de sentido. Lo dnico que
pretendemos sefialar es que si la CA, a diferencia de los es-
critos luteranos que la precedieron y subsiguieron, tenia una
intenciébn ecuménica, entonces ta! Confessio debe ser suscep-
tible de ser leida también dentro de una tradicién catélica o
ecuménica que abarque incluso las tradiciones de las Iglesias
de Oriente.

Interpretar exclusivamente la CA sélo a partir de la tradi-
cién luterana comporta a nuestro parecer dos riesgos: a) el de
un determinismo histérico, para el que contaria muy poco el
que el Emperador hubiera aceptado p.e., dicha Confesion de
fe; b)la dificultad de explicar por qué el afio 1580 (ano de la
Férmula de la Concordia) supcne la clausura del este proceso
de interpretacion; si por el contrario se opta en no poner topes
histéricos, estariamos tratondo ahora no ya de un «reconoci-
miento» de la CA sino de un didlogo entre el catolicismo y el
luteranismo de hoy.

Si el presente didlogo que estamos llevando a cabo sobre
la CA tiene realmente un sentido peculiar, esto significa que los
catélicos buscamos leerla en la medida de lo posible también
dentro de una tradicién catdlica como uno de sus horizontes
legitimos de comprensién. No rompemos con la historia ya que
esa historta la llevamos en nuestra propia tradicién con la que
queremos leer algo de! pasado. Unicamente queremos analizar

30 A lo sumo interesaria principalmente para conocer la postura de Lu-
tero o la evolucion del mismo Melanchton. Cf. E. Iserloh, Manual... 373.

31 Vid. CA. Prefacio: «Y asi como estamos y combatimos todos bajo un
s6lo Criato, asi también vivamos todos en una sola comunién, en una
sola Iglesia y en una sola concordiax.
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ja CA como un documento histérico, que lleva los signos de
su época y que posee un sentido propio al igual p.e. que los
libros de la Biblia (en los que catdlicos y protestantes ven expre-
sada su propia fe, con todo lo que de avance ecuménico ello
puede suponer). Tampoco nos cerramos a que en ciertos mo-
mentos sea licito acudir a los escrites confesionales o a la
misma Confutatio para precisar el sentido de algunas afirma-
ciones. Pero afirmar esto con cardcter exclusivo, negar esa «au-
tonomia ecuménica» a la CA, es un presupuesto dogmatico que
en el mejor de los casos significa tacharla de «oportunismo
ecuménico y politico».

Por eso vamos a leer también la CA en una dimensi6én dia-
crénica dentro de la tradicidn catélica. Hemos hablado antes
de lo sacramental como la recuperacion que ha hecho el Va-
ticano ll de algo originario. No estard de mds recordar otra
vez la obra de R. Sohm. Su concepcién de la Iglesia como algo
carismdtico de acuerdo con los datos del Nuevo Testamento
provocé ya el rechazo de A. Harnack. En cambio su intuicion
al distinguir entre catolicismo sacramental y juridico a lo largo
de la historia sigue siendo estimulante y conserva actualidad 32,
Los reformadores, buenos conocedores del mundo patristico (ca-
tolicismo sacramental) pretendian devolver a la lglesia la faz
que tuvo en esos primeros siglos, limpiandola de la marana en
que se encontraba envuelta a causa principalmente de tantas
disposiciones, decretos, privilegios y bulas {catolicismo juridico).
Sin compartir la radicalidad de tales planteamientos, entre otras
cosas porque es imposible desandar la Historia, la direccién
de nuestro trabajo apunta a un fin concreto: en qué medida la
CA conserva los tesoros de la antigliedad biblica y patristica
sobre la Iglesia.

Resumiendo: la tradicion eclesiolégica catdlica, a diferencia
de la eclesiologia de los confutadores, ha ensanchado su hori-
zonte de comprensién en el Vaticano ll. ¢Podria mirar ahora
la concepcion de Iglesia que hay en la CA como algo nuevo?
Y mds si se tiene en cuenta que la concepcién de Iglesia como
sacramento, tal como se deduce de !as intuiciones bdsicas de
Sohm, no es patrimonio exclusivo del catolicismo occidental.

32 Y. M. Congar, 'R. Sohm nous interroge...’ a.c.
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2. La sacramentalidad de la lglesia en el catolicismo con-
tempordneo.

El s. XIX asiste a una renovacién de lo social (movimientos
socialistas utdpicos, comunistas, nacimiento de la sociologia)
que intentan recuperar precisamente esa dimension tribal o co-
munitaria perdida en la emergencia del individualismo medie-
val tardio. De forma paralela y no sin influjo del medio ambiente
cultural se asiste en el catolicismo al nacimiento del llamado
«siglo de la Iglesia» (en la escuela de Tubinga primero y pos-
teriormente en la escuela romana) que provocard la renovacion
radical en el campo de las concepciones eclesiologicas. Todo
ello encontrard su objetivizacién en los documentos del Concilio
Vaticano Il. Desde esos documentos, desde sus intuiciones
md@s ricas expresadas bajo formas diversas y concentradas en
el término sacramentum, debemos acercarnos hoy en cuanto
catdlicos también a una lectura ecuménica de la CA.

a) Lo categoria de «lo sacramental» en la teologia catédlica
reciente.

La idea de «sacramento» es capital para la inteligencia de
la iglesia en el Vaticano 133, Deciamos que el Concilio no pre-
cisb este término con el rigor de una definicion. Mas su «tradi-
cién cristiana» y su uso en momentos clave puede ayudarnos
a una comprensién adecuada de su contenido.

Ef sacramento, como deciamos a los comienzos, tiene un
cardcter de significatividad. Posee una estrucutra simbélica:
Sacramentum est in genere signi. Lo material, lo corpbéreo o
empirico, el significante, (sacramentum tantum: en este caso la
estructura historica y visible de la lglesia) simboliza, hace pre-
sente lo significado, la realidad trascendente (la res, significata
et contenta: en este caso la realidad sobrenatural e invisible de
la Iglesia). Hay, por el uso constante de la tradicidén, un entre-

33 Asi p.e., opinan H. Mihlen, 'Das Verholtnis zwischen Inkarnation
und Kirche in den Aussagen des Vat. [I', Theologie und G'ocube 55 (1965)
171: «E! jaién mas importante del Vaticano H en el terrenc de la teologia
dogmdtica ha sido el haber designado a Ila Iglesia como sacramentoy;
P. Smulders, o.c. 378 «La palabra sacramento aplicada a la Iglesia abre
la puerta de una nueva concepcién eciesioldgica»; M. Schmaus, E/ Credo de
la Iglesia catdlica (Madrid 1970) 244: «La sacramentalidad de la Iglesia es
sin duda la mas importante afirmacién del Concilio Vaticano 1l. Esta verdad
determina todos las demds aclaraciones sobre la lgiesiar.
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veramiento de elementos platénicos y aristotélicos segin el
axioma tradicional de gue los sacramentos significando causant
et causando significant. Mediante ellos se expresa la conexion
entre el ser y el obrar, entre lo cntoldgico y lo funcional. Natura
et missio, significatur et operatur, manifestans et operans, son
términos que colocados junto a soccramentum, aclaran tanto en
LG como en GS la realidad de la Iglesia. La primacia lo posee
lo trascendente (estructura platonica conforme a la condescen-
dencia biblica, seglin el lenguaje de los Padres de la Iglesia)
gque se expresa (se hace presente dentro de su ausencia) more
humano a través de lo material como «sigho e instrumentos.

Lo «corporal» denota y connota en determinados momentos
las realidades ultramundanas, trascendentes, absolutas, hacia
las que estd remitido el hombre, convirtiéndose asimismo en su
mediacion. Entre esas realidades corporales o intramundanas,
el otro, el préjimo, suponen la realizacién suprema de esa me-
diacion. Mediacién que engendra comunidad, (koinonia) huma-
na y divina. Ese otro, los demds, no son sbélo, en frase de
Sartre, e! infierno que cercena mi libertad, sino la posibilidad de
una realizacién auténtica que se me ofrece como puro don en
amor y gratuidad. Como se podrd ver por el contexto, nos
estamos moviendo en pura fenomenologia (al margen de la re-
lacion fe-obras, problema que no afecta aqui) y Gnicomente
pretendemos mostrar el esfuerzo hecho por la teologia catdlica
de los anos cincuenta en elaborar los datos de Ja Simbdlica
(Fenomenologia, Psicologia profunda, Meta-psicologia) e incor-
porarlos a la sacramentologia 3¢

b) In Christo veluti sacramento.

El Vaticano Il ha querido ser un concilio eclesial por exce-
lencia. Esto no significa que haya divinizado a la Iglesia. Sélo
ha querido presentar a los hombres como esa Iglesia se en-
tiende a si misma, cud! es su naturaleza y misién. Y lo ha hecho
«oyendo religiosamente y proclamando con valentia la Palabra
de Dios» 35,

Justo al descubrir la naturaleza y misién de la !glesia usa
ya desde comienzos el término sacramentum que supone pre-
cisamente un descentramiento eclesial: Cristo, luz de las nacio-

34 B. Bro, 'El hombre y los sacramentos’ Concilium 31 (enero 1968) 38-
57; J. Groot, 'La lIglesia como sacramento del mundo’, Ibid., 58-76.
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nes, refleja su luz en la faz de la Iglesia que se convierte asi
en su sacramento 3%, en la presencia histérica y visible de la
accién de Dios salvadora. En consecuencia la Iglesia en tanto
tiene consistencia salvifica propia en cuanto escucha y refleja
la Palabra de Dios (creatura Verbi) que es Cristo 37. De ahi que
este descentramiento eclesial traiga como resultado una con-
centracién cristolégica: «La Iglesia es en Cristo de algin modo
un sacramento, es decir, signo e instrumento de la unién intima
con Dios y de la unidad de todo el género humano» 38 Como
toda magnitud histérica y social, no es algo uniforme e inco-
loro. Tiene sus momentos densos y sus momentos de debilidad.
Mas todos ellos estdn en relacién con su transparencia y fide-
lidad a Cristo. La testificacion de la Palabra (LG 25) vy la cele-
bracién de la Cena del Sefor (LG 26) son ejemplo de los pri-
meros.

c) Espiritu y misién.

El capitulo | de LG lleva por titulo De ecclesiae mysterio.
Hemos hablado antes de la relativa equivalencia de los términos
mysterion y sacramentum. En este capitulo se concibe a la
Iglesia como Ecclesiae de Trinitate. De ahi que esa presencia-
ausencia de Cristo en su Iglesia significada por el término sa-
cramento acontezca siempre en el Espiritu. Por medio de ese
Espiritu ha constituido a la Ilglesia que es su Cuerpo en «sa-
cramento universal de salvaciény 32,

Hablar de lglesia-sacramento es hablar de la misién como
algo constitutivo del ser mismo de la Iglesia. Asi el «Decreto
sobre la Actividad misionera de la Iglesia» arranca del parrafo
citado de LG. La relacién «lglesia-mundo» estriba en que la co-
munidad de los creyentes constituye ese Resto, ese principio
de unidad, tras el que suspira con dolores de parto toda la
creacién 40, Cuando el Concilio en la «Constitucién sobre la

35 DV 1.

36 LG 1.

37 Presencia de Cristo en lg Iglesia y en el mundo. (Documento conjunto
cotdlico-reformado: Ginebra 1977} 24; ed. castellana en Didlogo Ecuménico 14
(1979) 349-85; G. Philips, o.c. I, 93: «Esta es lg razén por la que la lglesia
tiene la conciencia de ser el sacramento del encuentro con Dios».

38 LG 1.

39 LG 4s8.

40 Rom. 8, 19; LG 8.
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Iglesia en el Mundo» quiere expresar la razéon profunda de esta
relacién y misién de la Iglesia lo hard reflexionando precisa-
mente sobre el término sacramento (GS 42 y LG 1, GS 45y LG
48), ya que todo lo que de bueno hay en el dinamismo social
coincide con la misién de la Iglesia como sacramentum unitatis.

d) El ministerio como Sacramentum Christi Capitis.

Desde la controversia donatista quedé claro en la Gran Igle-
sia que el ministerio suponia una presencia especial de Cristo
en su lglesia, un Christus praesens, un vicarius Christi 4l. Las
controversias en torno a la Misa como sacrificio del tiempo de
la Reforma obligaron o la teologia catblica a expresar esta
realidad, de acuerdo con la teologia medieval, en términos de
causa instrumental. La renovacién litdrgica, pilar basico en la
renovacion eclesial, ha supuesto la recuperacion del concepto
patristico, expresado ahora cominmente con el término in per-
sona Christi.

La Iglesia es el Cuerpo de Cristo, es el Cristo presente en
la Historia. Esta presencia sin embargo no supone identifica-
cioén total. Y esto por diversos conceptos, tal como iremos vien-
do. En Colosenses y Efesios Cristo estd presente en su Iglesia
como Cabeza respecto al Cuerpo, como Esposo frente a la Es-
posa. La Iglesia aparece subordinada a Cristo y no puede dis-
poner sin mas de EL

La categoria de lo sacramental aplicada a la Iglesia hace
asi del ministerio sacramentum Christi Capitis. Expresa de este
modo que la Iglesia no dispone a su antojo de su Senor. Ei
término no estG expresis verbis en los documentos oficiales
aunque practicamente se le supone 42, De ahi que el ministerio
y su sacramentalidad, cabalio de batalla en los didlogos ecu-
ménicos, haya que considerarlo también dentro de esta cate-
goria o marco como es la sacramentalidad de la Iglesia 43,

41 B. Dupuy, 'Teologia de los ministerios', Mysterium salutis IV 2 (Ma-
drid 1977) 475. '

42 «Speciali charactere signantur et sic Christo sacredoti configuran-
tur, ita ut in persona Christi agere valeant». PO 2c.

43 H. Denis, 'Teologia del presbiterio desde Trento al Vaticano ilI’, Card.
Marty... Los Sacerdotes (Madrid 1969) 246-7.
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3. La sacramentalidad de la lgiesia y la doctrina de la sola
fide.

El reciente documento conjunto futerano catdlico afirma que
«en la doctrina de la justificaciéon, que para la Reforma era de
importancia decisiva, se perfila un amplio consenso». Sorprende
sin embargo que, dandose un acuerdo en lo que es considerado
como nuclear, no se haya podido llegar a superar diferencias
en otros temas como los eclesiolégicos, no tan importantes o
al menos de no tanta envergadura (Christus et Ecclesia). Es
cierto que en la comprensién de la Iglesia, manzana de discor-
dia en tiempos de los reformadores, «constatamos una comu-
nidad bdsica, aunque no totals 4. El famoso et, la auténtica
diferencia de fondo, parece que subsiste. De ahi que el proble-
ma eclesiolégico debe plantearse hoy en relacién con lo que se
considera como nuclear: cudles son las repercusiones eclesio-
I6gicas de la doctrina de la justificacion.

Esto no es ninguna novedad. La misma CA en su art. 28
sobre la potestad de los obispos, al hablar de los abusos corre-
gidos, dice que tales abusos se introdujeron en las estructuras
eclesiales porque «no se ensenhaba ni predicaba limpiamente
la justificacion por la fe» 45.

La doctrina cotélica sobre la sacramentalidad de la Iglesia
puede servir de base para un acuerdo sobre este punto y cons-
tituirse en respuesta vdalida para ambas confesiones. Sacramen-
tum (tantum) et res (significata et contenta) estan en una rela-
cién dialéctica de mutua dependencia y al mismo tiempo de
manifestacion y presencia mds o menos adecuada. E! Logos
es el sacramento del Padre. Todo su ser estd referido al
agénnetos kai adératos, del que constituye su expresidn o exé-
gesis 6. De la misma manera Cristo, tras su encarnacién y sobre
todo tras su resurreccién, es el sacramento pleno del Padre.
Decir ahora que la lglesia es sacramento es decir que ella en
sus estructuras visibiliza histéricamente la accién de Dios en
Cristo mediante el Espiritu: «La sociedad provista de 6rganos
jerarquicos y el Cuerpo mistico de Cristo, la asamblea y la
comunidad espiritual, la Iglesia terrestre y la Iglesia enriquecida
con los bienes celestiales, no deben ser considerados como

44 AU 14 y 16 respectivamente.
45 BS 130, 62.
46 Jn 1, 1. 18.
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dos cosas distintas, sino que mds bien forman una realidad
compleja, integrada por un elemento divino y otro humanoy 47,

a) Ob non mediocrem analogiam.

Hablar de la Iglesia-Sacramento supone entroncarla en
esta «economia trinitaria», reconociendo en ella como basico
la primacia del elemento cristoldgico, o si se quiere trinitario,
sobre lo meramente socioldégico o juridico. Cristo es Pleromq,
Sacramento, signo eficaz del Reino de! Padre. La Iglesia por
su pdarte también es Pleroma, Sacramento de Cristo: «Ob non
mediocrem analogiam se la compara al misterio del Verbo en-
carnado. Pues asi como la naturaleza asumida sirve al Verbo
divino como instrumento vivo de salvaciéon, unido indisoluble-
mente a El, de modo semejante la articulacidon sociol de la Igle-
sia sirve al Espiritu Snato para el acrecentamiento de su
Cuerpoy 48,

La articulacién social de la Iglesia, su visibilidad, es el
sacramentum tantum, que presencializa en simbolo (presencia-
ausencia) la res sacramenti, el Cuerpo de Cristo, la unidad de
los hombres con Dios y entre si. Hemos dicho que «hace visi-
ble». Habria que anadir al mismo tiempo «y que debe hacer»,
ya que sacramentum, por ser en su acepcion originaria palabra
y encuentro interpersonal en la Historia de Salvacion, supone
siempre tarea a realizar y a revisar.

b) Sancta simul et purificanda.

Hay pues una notable analogia, si, que quiere decir seme-
janza y que debe realizarse en la prdctica: «Cristo realizé la
obra de la redencidon en pobreza y en persecucion, de igual
modo la Iglesia estd destinada (vocatur) a recorrer el mismo
camino» 49, Pero la analogia supone también diferencia: «Mien-
tras Cristo no conocid el pecado, la Iglesia encierra en su pro-
pio seno a pecadores. Siendo al mismo tiempo santa estd ne-
cesitada de purificacién y avanza continuamente por la senda
de la penitencia y de la renovacion» 5. Dando ahora un paso
mds, habremos de decir con toda verdad que hablar de Iglesia-

47 LG 8a.
48 [bid.
49 LG 8c.
50 [bid.
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Sacramento es declarar efectivamente que sus estructuras vi-
sibles significan de forma eficaz la acciéon de Dios y la pre-
sencializan. Mas al mismo tiempo estas estructuras no se
identifican sin mds con esa accidon de Dios y con lo divino.
En la visibilidad de la lglesia anida el pecado que oscurece pre-
cisamente y debilita esa presencia eficaz de Dios. El sacra-
mentum, si bien presencializa, lo hace de forma opaca. No es
la res sin mas. El pecado (estructural, pero culpa de los hom-
bres individuales) es también responsable de ello. No vamos
ahora a entrar en la discusion de si esa opacidad del término
sacramento (presencia-ausencia) se debe Unicamente al pecado
o forma parte de la misma estructura del hombre, espiritu-en-
el-mundo, tal como se expresan las recientes simbdlicas meta-
fisicas. Tampoco vamos a entrar en la problematica de Tyconio
y sus influjos sobre Agustin a proposito del corpus bipertitum,
corpus diaboli 51, Simplemente constatamos que el pecado como
tal pertenece a la lglesia en su estadio de «lglesia peregrina»
y que se convierte asi en uno de los componentes negativos del
término Iglesia-sacramento en cuanto contrapuesto a la reali-
dad significada (res sacramenti; 52

No haber visto esto con claridad fue uno de los grandes fa-
llos de la eclesiologia occidental de la Edad Media con sus
abusos de excomuniones politicas, fallo del que tal vez no se
ha librado del todo aun la eclesiologia catdlica actual 53,

c) Sub umbris, fideliter tamen,

Este pecado que gangrena el ser de la Iglesia, si bien em-
pafa con mayor o menor intensidad segin las épocas su tes-

51 J. Ratzinger, E! Nuevo Pueblo de Dios (Barcelona 1972) 22 ss.

52 Creemos que esta es la consecuencia obvia del articulo de K. Rah-
ner, 'El pecodo de la Ig'esia’, La Iglesia del Vaticano Il... 433-48. Ahi expone
el autor cémo esta «realidad del pecado en la Iglesia» estd poco reflexio-
nada en la teologic. Sobre lo que hasta ahora ha sido doctrina de fe de
la Ig'esia vid. la nota de la p. 433 donde se expone como los pecadores per-
tenecen a la lgiesia. No creemos por el contrario que el tema de la «Iglesia
pecadora» sea algo tan claro en la época patristica si exceptuamos a
Agustin, como lo serd después en la época medieval. Las reflexiones de los
PP, van mds bien hacia lcs cristianos que con sus pecados manchan la
lg'esia. Para eilos la Iglesia era ante todo la pecadora redimida por la
sangre de Cristo {casta meretrix}, la Sancta Ecclesia.

53 Todavia se usa en el lenguaje catdlico los términos de Santa Sede,
Sagrada Congregacién, Sagrados Dicasterios, etc.
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timonio, no logra corroer totalmente su realidad sacramental.
La lglesia, engendrada por la Palabra 5 tiene la promesa divina
«para vencer con paciencia y caridad sus propios sufrimientos
y dificultades internas o la vez que externasy 55, De esta forma
resulta ser el pequeho rebaiio (Vid. Teologia del Resto), germen
de unidad, esperanza y salvaciéon para el género humano. «Ca-
minando, pues, en medio de tentaciones y tribulaciones se ve
confortada con el poder de la gracia de Dios, que le ha sido
prometida para que no desfaliezca de la fidelidad perfecta por
la debilidad de la carne; antes al contrario persevere como
esposa digna de su Sefor y, bajo la accion del Espiritu Santo,
no cese de renovarse hasta que por la cruz illegue a aquella
luz que no conoce 0casoy 56,

d) Licet ad missionem suam exequendam humanibus opibus
indigeat.

La presencia de Dios en la tierra acaece con toda inten-
sidad, como decia M. Lutero, sub contrariis. De ahi esa presen-
cia-limite en el enemigo, en el pobre, en el deshauciado, donde
lo humano en cuanto humano (obra humana) prdacticaments
desaparece y remite Unicamente a la fe.

El tema de la «lglesia de los pobres» (LG 8c) que tanta re-
percusiéon ha tenido en la teologia latinoamericana, no es sino
la expresion genuina de una theologia crucis (el otro lado de
la medalla de la justificatio ex fide). El pobre es hoy el criterio,
el purum evangelium, desde donde la Iglesia debe continua-
mente reformarse. «Solo si reconoce en los pobres y en los
que sufren la imagen de su Fundador pobre y paciente» 57 serd
a su vez reconocida como Pleroma, Sacramento de Cristo. De
la misma manera y en consecuencia la determinacién de quién
es el «pobre» no puede hacerse unicamente desde categorias
sociolégicas o econémicas. La clave Ultima de esta determina-
ciébn estd y seguird estando en la theologia crucis.

54 LG 9a.

55 LG 8d. La Iglesia es el pueblo pecador hecho santo por la sangre de
Cristo. Ei «sancta simul et semper puriticanda» queda explicado en LG 48c
al afirmor que la renovacién del mundo, la plenitud de los tiempos estd
irrevocablemente decretada y «en cierta monera se anticipa realmente en
este siglo, pues la Iglesia, ya aqui en la tietra, estd adornada de verdadera
santidad, aunque todavia imperfectas.

56 LG 9c.
57 LG 8c.
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Todo esto requeriria, naturalmente, un estudio detaliado y
profundo. Aqui nos basta la constatacion de que la teologia ca-
télica en los nn. 5, 8 y 9 de LG (a diferencia tal vez de otros
documentos conciliares como GS) ha incorporado a su doctrina
de la lglesia tesoros biblicos y patristicos que habian sido recu-
perados antes por la Reforma .

IV.—LA CONFESSIO AUGUSTANA LEIDA
DESDE LA TRADICION CATOLICA

Recientemente W. Kasper, siguiendo a H. Mihlen, ha suge-
rido la necesidad de una «recepcion critica» de la CA por parte
catélica desde las nuevas perspectivas que ha abierto el Con-
cilio Vaticano 1l 5. Este concilio, aunque ha sido un concilio de
la Iglesia catdlica, sin embargo gracias a la presencia activa
de los observadores no catdlicos ha recogido o hecho suyos
numerosos puntos de vista de otras lglesias y comunidades
eclesiales que no estdn en plena comunién con ella. De esta
forma podemos y debemos preguntarnos hoy si ha dado cabida
también, al menos implicitamente, a la visién de Iglesia que en
1530 le fue presentada a la Majestad imperial.

1. Consideraciones metodolégicas previas.

Antes de hacer una lestura de la CA desde la optica de la
estructura sacramental de la lglesia, debemos hacer algunas
observaciones de tipo metodolégico teoldgico:

a) Cuestiones disciplinares y cuestiones dogmdticas.

La Confesion de Augsburgo consta de dos partes diferen-
ciacas: en la primera se expone la doctrina de la Iglesias de la
Reforma sobre los grandes temas de ia fe cristiana como no
contraria a la de la Iglesia universal ni a Id de la Iglesia roma-
na. En la segunda se enumeran los abusos que han sido co-
rregidos.

58 Materiol precioso sobre todo esto ofrece H. U. v. Balthasar en su
trabajo c!@sico, «Casta meretrix» Sponsa Verbi (Madrid 1964) 239-354. Asi-
mismo H. Rahner, Symbole der Kirche (Salzburgo 1964) 136 et passim. Y. M.
Congar, Vraie et fausse réforme dans I'Eglise (Paris 1969) 63-89.

59 W. Kasger ‘La «Confessio Augustana»’... o.c., 384.
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E! tedlogo catdlico, antes de dar su opinidn, tiene que plan-
tearse una serie de preguntas obvias, que no por serlo dejan
de tener importancia decisiva: jes tan clara la distincion entre
ambas partes? ¢subyace en ambas la misma eclesiologia?

Es comin, al menos en teologia catdlica, distinguir entre
cuestiones dogmadticas y disciplinares. Tal distincion no coin-
cide desde {uego con la ya cidsica distincion de fide et moribus;
pero tampoco exactamente con la de derecho divino y derecho
humano o eclesidstico 8. Se suele decir que 1o disciplinar es
mudable y por lo tanic reformable. Frente a esto quisiéramos
hacer notar que no hay medida disciplinar que no conlleve un
nacleo ideoldgico y dogmatico.

Tomemos p.e. un tema de actualidad, que aparece también
como punto discutible en la CA: «el celibato de los ministros»
o sacerdotes 8. Puede parecer, por la estructura de la misma
Confesién, que las diferencias quedaban reducidas a cosas de
poca monta: matrimonio de los sacerdotes, cdliz de los ldicos,
etc. 62, Quien lee la enciclica de! Papa Pablo VI, Sacerdotalis
coelibatus, no saca esa impresion. Se trata algo, que sin legar
a constituir una afirmaciéon dogmatica en el sentido del Vati-
cano | (el Vaticano Il evitd expresamente eso), por el mismo
tenor con que estd escrito, comporta evidencias que «parecen»
pretender ser absolutas 63,

Brevemente: En cuestiones disciplinares largamente debati-
das en la Iglesia, conviene caer en lo cuenta de que no se
trata de meras cuestiones disciplinares. Baio cada una de ellas
subyace una afirmacion fundamental, mds o menos vinculante
de acuerdo con las reglas que para su interpretacion da el
C.lL.C#&,

Esto habrd que tenerlo presente cuando el texto de la CA
en su ntimero 7, al hablarnos de los elementos constitutivos de
fa Iglesia determine los absolutamente necesarios con las pa-

60 Distincién esta Gltimo rec!mente dificil. Cf. a este respecto K. Rahner,
‘Sobre el concepto de «ius divinum» en su comprensién catélica’, Escritos
de Teologia V (Madrid 1964) 247-73; Y. M. Congar, ‘'lus divinum’, RevDrCan
(1979) 108-22.

61 CA art. 23.

62 E. Iserloh, Manual... 369.

63 Sacerdotalis Coelibatus 24, donde se encuentran expresiones como
esta: «;Quién jamds puede ver...? ;Quién jamds podrd dudar...?».

64 CIC, 1.323 y las respuestas de la comisidn teolégica del Vat. !l sobre
el valor dogmdtico de las afirmaciones de la Constitucién Lumen gentium.
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labras satis est, nec necesse est. Y sobre todo cuando se enu-
meren en la segunda parte los abusos corregidos, maxime los
relativos a la potestad de los obispos en el art. 28. Es mds que
probable que tal no-distinciéon la tuvieran siempre presente los
confutadores, ya que so6lo osi se explicard el rechazo de doc-
trinos expuestas en la parte primera sin razdén aparente.

b) La «jerarquia de verdades» y la epistemologia de la fe.

Por otra parte, se considera como un paso decisivo en el
didlogo ecuménico aquella frase del Decreto sobre el Ecume-
nismo acerca de «la jerarquia de verdades»8s. Eso es cierto.
Pero no conviene echar inmediatamente las campanas al vuelo.
La estructura epistemolbégica de la fe, p. e. la ensenanza del
Magisterio catélico, ain no siendo el objeto fundamental de
esta fe o siendo verdad periférica, condiciona precisamente la
extensién y explicacién de esa «jerarquia de verdades»es,

2. Lectura catéblica de la primera parte de la Confessio Au-
gustana.

Tras lo que llevamos dicho hasta aqui, dos cosas han de-
bido quedar flotando en nuestro trabajo, susceptibles de ser
tomadas en consideracion en un didlogo ecuménico en torno
a la Iglesia:

— Los abusos que los reformadores del XVI intentaron co-
rregir en la Iglesia se habian originado cum justitia fidei non
satis clare doceretur,

— Tras un largo periodo de maduracion, la Iglesia catdlica
ha expuesto en el Concilio Vaticano Il su naturaleza y mision
bajo la categoria de sacramento. El término sacramentum (mys-
terion) aplicado hoy a la Iglesia no ha supuesto ninguna inno-
vacion sino una recuperacion de la tradicion biblico-patristica.
La repercusion ecuménica de todo este proceso esta en ver
(puesto que la Reforma pretendid en su origen volver a esa
tradiciéon biblico-patristica) si el concepto sacramentum (mys-
terion) satisface las exigencias de una justitia fidei, o lo que es
lo mismo, de una theologia crucis.

65 UR 11,

66 Carta de Juan Pablo Il a lo Conferencia episcopal alemana sobre e'
caso King (O.R. 23-V-80) Ecclesia 40 (1980} 680-3. Praa una mayor precisién
de la postura catélica cf. infra nota 96.
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Asentada esta tradicion sacramental e insertados en ellq,
debemos en cuanto catblicos hacer esa «recepcién critica» de
la CA. Debemos ver qué elementos han sido conservados, cud-
les dejados de lado y cudles son susceptibles de un desarrollo
o explicitacién, sin olvidar tampoco que estamos analizando un
documento del s. XVI.

a) Iglesia visible e invisible.

Al describir el término sacramento, hemos hablado en pri-
mer lugar, de acuerdo con la tradiciébn agustiniana, de una ten-
sién entre lo visible y lo invisible. El Vaticano il desde su primer
documento ha concebido a ia Iglesia como mirabile sacramen-
tum 87 y la ha presentado como «humana y diving, visible e in-
visible... de forma que lo humano quede subordinado a lo di-
vino, lo visible a lo invisible...» €8,

Hace algunos anos Y. M. Congar, en una obra que anti-
cipaba el Concilio y que se ha convertido en un libro clasico
dentro del catolicismo, notaba que «la palabra lglesia en su
uso cristiano implica dos aspectos que importa distinguir bien...:
la Iglesia en su realidad final, comuniéon de los hombres con
Dios y de los hombres entre si en Cristo; es también e/ conjunto
de medios de esta comunion» . La CA ensena de igual ma-
nera que la Iglesia «es la asamblea de todos los creyentes en-
tre los cuales se predica integramente el Evangelio y los Sa-
cramentos se administran en conformidad con el Evangelio».

Para ia CA la predicacién del Evangelio y la administracién
de los Sacramentos son ese conjunto de medios visibles que
expresan y realizan la realidad invisible, es decir, la Iglesia
concebida en su realidad final como congregatio fidelium o
credentium, communio sanctorum. No obstante los reparos de
los confutadores, que temian, por otros escritos polémicos, que
la expresion congregatio f{vere} credentium supusiese una fe
desgajada de su plena realidad histérica, hay que decir, visto
todo el contexto, que la Iglesia segin la CA consta de una reali-
dad terrena (y no de una civitas platonica), visible, en relacién
interna con la realidad celestial e invisible. Y esto supone que

67 SC 5.
68 SC 2.
69 Y. M. Congar, Jalones para una teologia del laicado, 4 ed. (Barcelona

1964} 44; el mismo, Vraie et fausse... 91 ss.
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el elemento primordial de toda estructura sacramental quedaba
mantenido de acuerdo con toda la tradicidon cristiana.

b} Congregatio sanctorum.

Para la CA la Iglesia se «define» pues por su realidad final,
(res significata et contenta): congregatio credentium (n. 7),
congregatio (vere} credentium et sanctorum (n. 8). Ello provocd
el rechazo de los confutadores por las razones que acabamos
de ver, que irritaron a Melanchton 7t y que hoy no compartimos.
Con todo, dadas las expresiones ambivalentes de los reforma-
dores a lo largo de un decenio de disputas, aquellos quizd es-
peraban un rechazo mds tajante de lu concepcion de Iglesia
como mera realidad invisible. De todos modos y por paraddijico
gue parezca, la féormulo en cuestion se encuentra en el Cate-
cismo Tridentino promulgado por San Pio V, y no puede consi-
derarse como ambigua o herética 72

Es sumamente interesante conocer la reaccion de Melan-
chton en su Apologia ante tal rechazo por parte de los teélogos
del Emperador. Interesante y orientadora con relacion a la per-
plejidad que ante esta postura experimentamos hoy. «Los con-
futadores —escribe Melanchton— prefieren quedarse con una
nueva definicion romana de la Iglesia. Quieren que digamos: La
iglesic es la suprema monarquia, la mayor y mds poderosa
dignidad en todo el mundo donde el Papa, como cabeza de la
iglesia, tiene la potestad decisiva en toda clase de negocios,
ya sean mundanos o espirituales, siempre como él quiera o
piense, y sobre cuyo poder —lo use bien o abuse por cualquier
pretexto— nadie puede discutir... Esta definicion se encuentra
no so6lo en los libros de los canonistas. También el Profeta
Daniel describe el Anticristo de la misma manera» 73,

Esta reaccion de Melanchton, prescindiendo chora de la
veracidad de tales acusdaciones, nos pone en la pista de unr

70 CA 7.
71 «Satis nos purgavit art. 8»: Apologia Confessionis Augustanae art. VII.
BS 234, 3.

72 «Communi vero ceinde Sacrarum Scripturarum consuetudine, haec
vox ad rempublicam christ.anam, fide/iumque tantum congregationes signifi-

candas usurpata est; qui scilicet ad lucem...»: Catechismum Romanum {vel
Tridentinum), Cap. X, 3 (Quid peculiari nomine Ecclesice quidque generatim
denotetur).

73 BS 239-40.
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hecho importante que hay que tenerlo siempre presente en
cualquier consideracion eclesiolbgica: la Iglesia, tema teologico
por excelencia tras los de Dios y Cristo, no habia sido objeto
de una reflexion especial en las Summa de los grandes esco
lasticos. Estos, como en la época patristica, vivian aun la Igle-
sia como Misterio, vivian el Misterio de la Iglesia. Esta se iden-
tificaba con la realidad social que los envolvia como Alma Mater
{Ecclesia Mater). La reflexiéon sobre la Iglesia o eclesiologia se
inicia Unicamente cuando comienza a caerse en ja cuenta de
la «no identidad» entre lglesia y sociedad, entre Iglesia objeto
de fe y los usos y costumbres de esa lglesia. La eclesiologia
nace entonces —jo hemos dicho ya y los volvemos a repetir—
no en la Teologia, sino en la Canonistica como un Tractatus
de potestatibus: poder del Papc sobre el Emperador, poder
del Papa sobre el Concilio. Lo mistérico de la Iglesia (la res
sacramenti), que habla sufrido ya ciertas transformaciones a
lo largo de las controversias eucaristicas medievales, no era
negado por nadie. Se recitaba en el Simbolo, pero caia fuera
del angulo visual de los canonistas como primeros eclesiélogos.
Juan de Ragusa, Torguemada y demds elaboradores de la Sum-
ma de Ecclesia ™ no abandonardn estos planteamientos unila-
terales iniciales, que condicionardn todo el desarrollo ulterior
del tratado sobre la Iglesia practicamente hasta el Vat. Il (con
la excepcidn de las escuelas de Tubinga y romana del XIX).
Las consecuencias las hemos insinuado mds arriba a propoésito
de la hierarchia veritatum. De esta manera toda reforma de la
Iglesia deberd suponer una reforma en la eclesiologia y vice
versa.

La férmula «asamblea de todos los creyentes y santos» de
la CA era en realidad una féormula eminentemente tradicional.
Era la de los primitivos Simbolos: Sancta Ecclesia, sanctorum
comunjo. Este Gltimo término, aunque pronto se interpretd en
sentido personal 75, significaba en un principio comunién en
«lo santo», en lo sacramental y mistérico de la Iglesia como
Cuerpo de Cristo. Esta tiene su origen en el «bautismo para la
remision de los pecados» vy, alcanza su culmen (et fons) en la

74 Y. M. Congar, ’Eclesiologia’... 208.

75 Nicetas de Remesiana es el primero ol parecer que da la interpre-
tacién de cardcter personal, interpretacién que después ha sido la mds ha-
bitual en la lglesia y ha servido de base a una teologia de la intercesidn
y comunicacién de méritos. Cf. Th. Camelot, 'Eclesiologia’: Historia de los
Dogmas 1li, 3b, (Madrid 1979) 233-4.
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celebracién de la Eucaristia, sacramento (memorial) de la muer-
te y resurreccidon de su Sefor. Congregatio vere credentium et
sanctorum, concretizacién de lo que en el Apostolicum se deno
mina Sancta Ecclesia, es en definitiva la realidad significada y
«creida» en los elementos visibles qus hemos mencionado en
el apartado anterior.

¢} Ecclesia propie dicto et Ecclesia large dicta.

Damos como hecno suficientemente atestiguado, que si bien
en la ensenanza de los reformadores pudo aflorar algunas ve-
ces la idea de Wyclelf y Huss de una lglesia «invisible y ocul-
ta» 78, no era este el caso de la CA. La lglesia no es algo me-
ramente interior, gobernada sélo por Cristo mediante la fe, la
caridad y demds dones del Espiritu. Es algo que acontece tam-
bién mediante estructuras visibles y detectables: Palabra (de la
predicacién), sacramentos, ministerio etc. Habrd que precisar
con mds detalle hosta donde se debe extender la visibilizacién
del ministerio. Pero lo que queda claro en el art. 8 es que la
Iglesia terrena (sacramentum) tampoco coincide exactamente
con la congregatio sanctorum (resj: «Aunque la lglesia cristiana
no es propiamente hablando otra cosa que la asamblea de
todos los creyentes y santos, sin embargo en la vida terrena
permanecen entre los temerosos de Dios un gran nimero de
cristianos falsos e hipdcritas y también pecadores manifiestos».
Esta no coincidencia, esta pertenencia de los pecadores a la
lglesia terrenq, es patrimonio de la teologia catdlica de todos
los tiempos cerz2 la lucha antidenatista. Herencia agustiniana,
queda suficientemente exolicitada en la CA vy quizre significar
lo que hemos designado anteriormente como una de las causas
de la «opacidad» del término sacramento: La Iglesia Santa es
«creida» en y a través de estructuras empiricas que ni estan
en coincidencia absoluta ni estd tampoco en oposicidén radical
con ella. Es Eclesia permixta y durard asi por la promesa divina
hasta el final de los tiempos 77.

d) Sacramento y Sacramentos.

Los sacramentos tradicionales o signos sacramentales no
son sino el despliegue, compromiso 0 concentracién de este

76 L. Bouyer, Lo Iglesia de Dios (Madrid 1973) 69 E. Iserloh, Manual... 313.
77 Ct. lo dicho a propésito de la nota 69.
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Sacramento radical 8, Estos son «eficaces aunque sean admi-
nistrados por hombres malos» 7. Es la consecuencia practica
de lo que acabamos de decir.

Se ha notado con razén que todos estos sacramentos, a
diferencia del documento que sirvid de base para la CA y de
los posteriores escritos de los reformadores, son colocados en
aquella tras los articulos sobre la Iglesia. ¢{Sentido eclesial de
Melanchton? ;Consecuencia de su <humanismo», de sus lec-
turas patristicas? El es en definitiva el Ultimo redactor de la
CA. A él se debe su forma definitiva en que la lglesia sanctorum
communijo, aparece como el Sacramento radical de los demas
signos sacramentales.

e) El Ministerio de la Predicacion:

En el articulo 7 de la CA «se ensefna también que debe existir
y permanecer en todos los tiempos una sola santa Iglesia cris-
tianag, la cual es la asamblea de todos los creyentes, entre los
cuales se predica integramente el Evangelio y los Santos Sa-
cramentos se administran en conformidad con el Evangelio».
Estos creyentes no llegan sin embargo a la obediencia nueva
o de la fe desde su propia experiencia ni por una iluminacion
interior 8. Es la palabra exterior quien produce esa palabra
interior. Y esta palabra interior antecedentemente exige un mi-
nisterio de predicacion que «como un medio» 8 proclame y di-
funda el Evangelio y los Sacramentos que hacen la Iglesia.

Hay en la CA bdsicamente también una «constitucion jerdar-
quica de la Iglesia», si es licito aplicar términos catblicos actua-
les a escritos protestantes de! s. XVI. El articulo 5 sobre «El
ministerio de la predicacién», precede a los articulos 7 y 8
sobre la Iglesia. En la comparacion con los «Schwabacher Ar-
tikeln», se ha adelantado al art. 6 sobre la «obediencia nue-
var, 0 seq, sobre los frutos y buenas obras que debe producir
esa fe. Realidades todas que son ya germen de esa visibiliacion
que se llamard Iglesia.

78 Ideas estas que se abrieron paso en la teologia catdlica de antes del
Vat. 1l y que hoy resultan fundamentales para lo comprensién del catoli-
cismo contempordneo. Cf. lo dicho en lg nota 5.

79 CA 8.

80 CA 5.

81 «Tamquom per instrumentas: /bid.
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Como aparecerd después en el rite vocatus del articulo 14,
se ensena claramente quz hay en la Iglesia un ministerio que
no estd Unicamente en ella (como un delegado de la comuni-
dad), sino también ante Ecclesiom 8, Es cierto que todo eso
debe ser confrontado con e! articulo 28, acerca de la potestad
eclesidstica o de los obispos. Mds la estructura fundamental
de esta primera parte, era y es profundamente tradicional y
catdlica 83,

En resumen, y dando un paso ulterior, podemos afirmar que
la concepcién de Iglesia que ofrece !a primera parte de la CA.
dados los muchos vestigios que ha conservado, delata ese ori-
gen sacramental o mistérico de que venimos hablando. Asi es
susceptible de ser leida e integrada en la tradicion catdlica ac-
tual, lectura a su vez que podria redundar en un enriquecimiento
de las tradiciones luteranas.

3. Problemdatica eclesiolégica de lc segunda parte de la Con-
fessio Augustana.

La estructura sacromental es consecuencia de la entrada
del Dios personal en la Historia de Salvacion. Cristo es el Sa-
cramento original, la visibilizacion, el Pléroma de Dios. La lgle-
sia es el Sacramento radical. Los sacramentos son expresiones
de este Sacramento radical. Esta estructura ha quedado man-
tenida basicamente en la CA. Se coe asi en la cuenta de la
«unanimidad fundamental aunguie incompleta hasta en la con-
cepcién de lglesia que ha dado lugar a graves controversias

82 Sobre la relacién Ministerio-lglesia los confutadores no tienen nada
que objetar en principio al n. 14 ce la CA. Unicamente se precisa que el
rite vocatus sea «iuxta eclesiasticas sanctiones... non secundum plebis tu-
multumy»: CR XXVII, 115. De igual manera el documento AU 18 y 22. Creemos
que este es también el parecer cc G. Lindbeck., 'Rite vocatus: Der theolo-
gische Hinter rund zu CA 14', CAuC, 454-66 (directe 456).

83 No pretendemes con ello afirmar anacrénicamente que esta estructura
implique ya de por si todos lus dimensiones de una mediacion sacramental.
La teologia catdlica de entonces tampoco estabo madura para esa recupe-
racién mds p'ena de lo mediacién coom sacramentalidad. Sin embargo, vy
esio es a mi modo de ver lo decisivo, hay en la estructura de la primera
porte de la CA una mediacién entre la fe individual y Cristo: «Ut hanc fidem
consequamur, institutum est ministerium docendi evangelii et porrigendi sa-
cramenta. Nam per verbum et sacramenta tamquam per instrumenta donatur
Spiritus Sanctusy.
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entre nosotros en el pasaco», dice el reciente acuerdo de la
Cemisién mixta catélico-evangélica 81,

Se ha dicho que la teologia de la Reforma es el interlocutor
nato de una teologia catdlica. El reciente acuerdo nos trae a
la memoria también que la CA «refleja mejor que ningln otro
documento la veoluntad ecuménica vy lo intencidn catdlica de la
reforma» 8.Con relocién a la Iglesia, si bien se da una «una-
nimidad fundamental», quedan segln nuestro punto de visto
aspectos pendientes, no tratados adn, que exigen la blsqued~
de una mayor unanimidad. La eclesiologio de la CA no sbla-
mente se encuentra en los nn. 5, 7, 8 14 de la primera parte.
En toda la segunda parte esta subyaciendo una vision de la
que aparece clara y explicitamente en el articulo final sobre la
potestad de los obispes (n. 28) y que debe ser abordada nece-
sariamente para explicar la raiz ultima de algunas divergencias
eclesiales.

a) Relacién: Sacramento-Visibilidad-Pecado.

La realidad del pecado en la lglesia, a pesar de darse ya
en los primeros siglos bajo el aspecto individual, (cuestién de
los lapsi, origenes de la poenitentia secunda), no fue percibida
tan claramente en relacidén con su aspecto comunitario y es-
tructural. En Ja eclesiologia del segundo milenio esto se cons-
tituye en uno de sus /eit-motiv bajo una palabra clave: reforma.

Desde muy antiguo se ha confesado a la Iglesia como
«Santa». Ello di6 origen a veces a una interpretacion de la
Iglesia como Iglesia de los puros o los santos. La CA no par-
ticipa de este punto de vista, de acuerdo con la tradicién
mayoritaria de la lglesia. Sin embargo el que la Iglesia abar-
que durante el tiempo de su peregrinaciéon o los pecadores,
no la exime de la necesidad de reformarse y purificarse ince-
santemente. Su estructura sacramental significa también que
se trata de una sacramentalidad histérica. Es y seguir@ siendo
siempre ecclesia permixta. Permanecerd por la fidelidad de Dios
hasta el fin de los tiempos 2. Mas si creyéramos que el pecado
de sus miembros no afecta a la Iglesia «en si», esta no seria
el Pueblo de Dios peregrino a lo largo de la historia, sino una

84 AU 16.
85 Ibid. 7.
86 CA 7.

169

Universidad Pontificia de Salamanca



entidad meramente mitolégica o ideoldgica 8. De alguna ma-
nera hay que decir también que es «lglesia pecadoray 88,

Con la Reforma y su principio de ecclesia semper reforman-
da se introdujo en la eclesiologia una nueva optica de inter-
pretacién. Hasta la Baja Edad Media, la fe de la Iglesia coinci-
dia prGcticamente con las ensefanzas y realidad de la Iglesia
empirica. La Reforma negdé de forma solemne esa igualdad e
introdujo con toda razén un fermento critico: la Palabra de Dios,
el purum Evangelium 8. Pero ese evangelium o puritas ipsa Evan-
gelii @ tienen el peligro de convertirse en algo abstracto y des-
historizado. Deben ser actualizados constantemente 9L

Toda institucion conlleva el peligro de convertirse en fin
de si misma. Es lo que en términos sociolégicos se denomina
«patologia de las instituciones» 2. Por eso las Iglesias deberian
tener «institucionalizado» ya el mecanismo o principio de auto-
reforma, si efectivamente estuvieran convencidas a todos los
niveles de eso que afirman: ecclesia semper reformanda, sanc-
ta simul et purificanda. Dentro de este aspecto sacramental que
se observa en la Iglesia de la CA, se echa de menos el purum

87 K. Rahner, 'El pecado en la Iglesia’... 446,

88 Ibid 439. «La Iglesia no se contrapone a los pecadores como mero
instrumento de salvacion, al cual no le afectan las claudicaciones de estos.
En el pecado de sus miembros no se trata sélamente de una folta de éxito,
sino que lo Iglesia debe considerar a esos miembros como parte de si mis-
ma»: ibid. 441.

89 «Sentado el principio del Evangelio como norma y fundamento de la
lglesia, La Reforma de Wittemberg no era ni una simple depuracién o res-
tauracién de la Iglesia original, ni una nueva fundacién de la Iglesia. Era
una nueva concepcién del doto antiguo, unc nueva perspectiva en la que
no sélo determinados puntos doctrinales y usos se sometian a revisién y
recibian otra interpretacién, sino més bien la totalidad de lo Iglesia; y ello
de manera critica» (W. Kasper, 'La Confessio...” 382).

90 Tal como también dice Trento: DS 1.501.

91 Recordemos lo dicho al comienzo sobre ias teologias de «genitivor y
de su aplicacién en torno a la sacramentalidad de la Iglesia: sacramento de
salvacién, de Cristo, de la unién con Dios, de la unidad de género humano,
de libertad, etc. Es decir de su significatividad saivifica en cada situacién
concreta.

92 J. M. Castillo, 0. ¢. 10-17. Bajo otro punto de vista hay que notar
que «el profesor de Exégesis Martin Lutero no sospeché siquiera lo que
su aventojado discipulo el maestro de Hermenéutica Martin Heidegger nos
ha enseiflado: que el exegeta proyecta siempre sobre la realidad sus propios
supuestos hermenéuticos. Lutero no predicé nuncao /g Biblig, sino su Biblia:

- J. L. L. Aranguren, Catolicismo y protest~n*'mo como formas de existencia,
3 ed. (Madrid 1963) 45.
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evangelium como permanente principio operativo de reforma.
La Reforma, dice la CA en su segunda parte, ha corregido abu-
sos. Pero el catdlico que 400 afios md@s tarde toma plena con-
ciencia de esta realidad, apenas encuentra en ella estimuios o
modelos vdlidos. Mas bien ve la «permanente reforma», no
como una critica hecha desde el purum evangelium, sino como
la causa de una fragmentacion y escision en sucesivas Iglesias.
Todo 4o cual, y mds en el periodo del post-concilio, le resuita
poco atrayente.

Toda critica de la lglesia al mundo debe ser en realidad una
autocritica de ella misma. De lo contrario, ni tiene derecho a
hablar, ni su palabra serd creible. La Iglesia no es la civitas
platénica distinta del mundo 9 sino su sacramento. Estd cons-
truida en el mundo y con elementos del mundo. Es parte de
este mundo #¢. Mundo pecador pero también destinado a ser
Pléroma de Cristo, «complemento del que llena totalmente =l
universo» 9. La blisqueda del purum evangelium como fermen-
to critico de la Iglesia y del mundo nos debe llevar una vez
mds a plantear el problema de la relacién Escritura-lglesia (o
si se prefiere, Tradicién-Escritura-Tradicidon) no como un tema
de controversia, sino como una necesidad vital de constante
actualizacidon para las Iglesias, que debe ser resuelta ecumé-
nicamente 9,

La Reforma tuvo el mérito de plantear un problema verda-
dero, de descubrir una dimensiéon nuava en la eclesiologia, de
desenmascarar una serie de realidades ocultas a la conciencia

93 «Erdichte Kirche»: Apologia... BS 238, 20.

94 Cf. lo «Teologia del Resto» en LG 9.

95 Ef., 1, 21.

96 E! problema quedd centrado perfectamente en el cap. | del informe
El Evangelio y la Iglesia (Malta 1977) nn. 24-5, en donde, a nuestro parecer,
residen las divergencias de fondo. Durante tiempos pasados se hablé dal
famoso et (Escritura y Tradicién...) como la divergencia real. Ahora se ha
visto que no, que ambas confesiones admiten lg Escritura en la Tradicion
(ig'esia). El problema del en se plantea ahora asi: Para los luteranos hay un
«elemento central (Mitte) del Evangelio» que condiciona toda interpretacién
ulterior y, salvado él, queda salvada la Iglesia. Para los catdlicos hay una
«jerarquia de verdades», (cosa no del todo aclarada, como hemos visto
mds arriba por la estructura epistemoldgica de la fe} que desde la globalidad
de la fe y sin gue nada se pierda establece ese elemento central. Todo esto
habrd que tenerio también presente irente a los interpretaciones culteriores»
que se proyecten o se apoyen en las palobras satis est y nec necesse est
de la CA.
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de la Iglesia. Mas no supo o no pudo resolver los problemas
de forma satisfactoriamente cristiana 9’. Ademds, y en pura
16gica, si la Iglesia estd compuesta de pecadores, si los sacra-
mentos pueden ser eficaces aun administrados por hombres
malos, ,como se podia justificar en la CA el gran daho que
suponia la escisiéon? 9,

b) La visibilidad cuantitativa de la lglesia.

Dentro de esta problemdética de lo sacramental lo externo
es algo necesario. La CA dice que la lglesia es «la asamblea
de los creyentes entre los cuales se predica integramente el
Evangelio y se administran los santos sacramentos en confor-
midad con el Evangelio. Para que exista una verdadera unidad
de la Iglesia es suficiente (satis est), que el Evangelio, inte-
gramente comprendido, se predique de forma undnime» %. El
problema viene, pues, al determinar qué es el Evangelio «inte-
gramente comprendidoy.

La CA reconoce como propio del ministerio episcopal «juz-
gar la doctrina, rechazar la ensenanza contraria al evange-
lion 100, , Cébmo puede después decir que cuando los obispos
«ensenan, ordenan o instituyen algo contrario al Evangelio, te-
nemos la orden de no obedecer»? Y cita para ello Mt 7, 15 y
el paradéjico texto del Gal 1, 8. (Si nosotros mismos o un
dangel del cielo os anunciase otro Evangelio distinto del que os
hemos anunciado, sea anatema). ;No es esto una equiparacion
excesiva entre los reformadores y el ApoOstol? ;Qué posibili-
dades quedan entonces para el axioma eccesia semper refor-
manda?

El Vaticano II, de acuerdo con la tradicion catdlica, ha-
blando de esta tensién entre los elementos externos e internos,
nos dice que «esta Unica lglesia de Cristo, que en el Simbolo
confesamos Una Santa, Catélica, Apostdlica... constituida y or-

97 Lo escision de la lIglesioc y cobre todo los llamadas «guerras de
religidn» no hablon demasiado a favor dei cristianismo. Y elio deberia reco-
nocerse abiertamente como una de las caras negativas de la Reforma.

98 Hablamos sélo de cu!pa histérica vy no de culpas personales (E. Iser-
‘ch, o.c. 44). Tras 10 6 12 uhos el movimiento de Reforma y su estructuracion
en Alemania eran un hecho irreversible v consumado.

99 CA 7.

100 CA 28; BS.

101 LG 8b.
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denada en el mundo como una asamblea, se manifiesta (sub-
sistit) en la lglesia catdlica gobernada por el sucesor de Pedro
y los obispos en comunidn con él» 101 Lo cual no significa que
fuera de ella no haya también manifestaciones no tan plenas
de esa lglesia de Cristo. Pero para la fe catdlica la comunion
con el «sucesor de Pedro y los obispos» es también parte de
ese Evangelio integramente comprendido 102,

No conviene olvidar tampoco que la Reforma del XVi, a
diferencia de los movimientos populares de reforma anteriores
c¢e la Edad Media, fue una protesta de los doctores y maestros
de la Universidad. De ohi su fuerza y contradiccion. Los refor-
madores quieren purificar la Iglesia de sus adherencias medie-
vales de acuerdo con el Evangelio y lo Iglesia antigua. Pero
lo hacen en virtud de una estructura de esa Iglesia medieval
desconocida en la lglesia antigua —los magistri—, que junto
con el Pontificatus y el Imperium se habia convertido en el
tercer poder (el Studium) 103, Y esta preponderancia «incontro-
lada» de magistri (Universitatsprofessoren) sobre los episcopoi
(Pastores) sigue siendo de facto un lastre para las lglesias de
la Reforma y una forma de opresidn de los «intelectualmente
ricosy frente a los indefensos «cristianos de a pie». Se dird que
esto no forma parte del Evangelio integramente comprendido,
que no es de jure divino, sino que de facto acaece asi. Al so-
cidlogo, al observador externo, esto le trae sin cuidado y ve los
mismos 0 muy semeiantes comportamientos en ambas Iglesias.
Descde el punto de vista socidlogo «la construccion social de la
realidad» 104 es la misma. Y esto debsrio ser también objeto de
refiexiéon.

¢) Ilglesias de Sajonia o cuerpo doctrinal.
La problemdtica sobre la extension de la visibilidad cuanti-

102 De acuerdo con el Simbolo recogido en 1 Cor., 15, 5. El pensamienio
ae Me'anchton sobre e! particular aparece en la Apologia: VII BS 234-5. Parg
las divergencias actuales Cf. supra nota 96.

103 Y. M. Congar, 'Eclesiologia...” 146-8.

104 Segln reza el titulo de ia obra cldsica de P. Berger-Th. Luckmann
sobra Sociologio del conocimiento.

105 Asi parece desprenderse del Memorandum elaborado por los Insti-
tutos Ecuménicos alemanes sobre un mituo reconocimiento de los Ministe-
rios. Ti. cas.ellana Didloog Ecuménico 9 (1974) 125-41 y en AA. VV., El Mini-
teriorio en el diglogo interconfesional (Salamanca 1976) 545-56. Esto, aunque
es objeto de tema especial sobre el Ministerio, entra también obviamente en
ia optica eclesioldgica.
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tativa de la Iglesia {satis est... nec necesse est) suele ser casi
siempre el objeto de los didlogos ecuméncios, y de vital nece-
sidad dentro de una comprensién sacrecmental de la misma.

Parece que la estructura episcopal no ofrecia problemas
especiales 195, E|l primado de| Obispo de Roma era y es el gran
caballo de batalla. Es sumamente llamativo que silenciado en la
Confessio, aparece con virulencia en la Apologia. Melanchton
sblo ve el papado tal como quedd tras ko reforma gregoriana
y la lucha por el «dominium mundi» 1%, La Apologia a pesar
de ser un documento «occidental», no atribuye a la Sede Ro-
mana ningln tipo de primacia, cosa que de algun modo siem-
pre le atribuyd al Oriente. Y no deja de ser un dato Illamativo
que Meilanchton base todo esto incluso histéricamente con
argumentos de Cipriano de Cartago 107,

Desde entonces los estudios biblicos e historicos han disi-
pado muchos malentendidos. P. Meinhold ha puesto p.e. de
manifiesto recientemente que seguin la LG 8, el primado de
Pedro (y de sus sucesores) brota de la fe en |la Resurreccion 108
Sin embargo sorprende que tanto el primado como el episco-
pado se consideren en el protestantismo como magnitudes «en
si mismas» (potestates) y no como ministerios «necesarios» den-
tro de la «realidad eclesial» (que es siempre local o universal).
El texto latino de la CA habla, a diferencia del alemdan, de
«Ecclesiae». Lutero habia desarrollado una teologia de la Ge-
meinde. Meianchton conocia a Cipriano. Pero no desarrollé la
teologia de las «ecclesiae particulares» (Ortskirche) y su legi-
tima autonomia (satis est).

La preocupacion era la doctrina en si, las diferencias den-
tro de la santa Fe y la Religion cristianas 199, y no tanto las
Iglesias locales (particulares) como realidades legitimas ecle-

106 Apologia... VI, 23: BS 239.

107 De potestate et primatu papoae tractatus, VI BS 74-89.

108 P. Meinhold, ‘La Constituciéon «De Eclesia» vista por un teélogo lu-
terano’, Lo lIglesia del Vaticano Ii... 1245.

109 CA. Prefacio. Tcdo ello responde naturalmente a la orden de convo-
cacion de la Dieta Imperial de Augsburgo y es lo que provocé la repulsa,
justa a mi parecer, de los confutadores: CR XXVII, 104. No se trataba ani-
camente de aceptar las Ecclesiae de Sajonia con sus ritos y ceremonias
particulares, tal como podia ser el caso de las Iglesios de Oriente p. e.
Los Reformadores iban mucho mds lejos. Sus ceremonias eran las Unicas
que podian traducir a la realidad vélidamente el Evangelio. De aohi su afdn
proselitista que hubiera tenido como consecuencias, por [o menos, la super-
posicién local de diferentes ecclesige.
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siales. Se hablaba de concordia cristiana, de concilio general,
pero nunca de comunioén de Iglesias. Catblicas y protestantes
estaban presos de la eclesiologia medievol. Tras el hundi-
miento, con el feudalismo, de la Iglesia como realidad local,
el episcopado se consideraba mds bien como una dignitas. La
reforma gregoriana, si bien puso de manifiesto la Iglesia como
realidad universal, 1o hizo de forma excesiva a costa de las
\glesias locales, que quedaron relegadas al olvido practicamen-
te hasta el Vat. ll. Dicha reforma fue un grito necesario en
pro de la /ibertas ecclesiae. La canonistica renaciente por aquel
entonces crea y estructura la eclesiologia de una forma exce-
sivamente papalista. Se perdié asi durante todo el segundo
milenio el equilibrio y la tensién necesaria entre Iglesia local
y universal en favor de esa ultima, configurada ademds, de
acuerdo con otro presupuesto medieval, de forma jerarcolbgica:
asi el Papa resultd ser un competidor del Emperador en orden
a dirigir la cristiondad y convocar el Concilio general.

En los términos satis est, nec necesse est aparecen confun-
didas dos realidades que deberian deslindarse previamente tras
las ensenanzas del Vaticano 1l y las lglesias orientales sobre
la comunién de las Iglesias: La unicidad de la fe y la diver-
sidad de sus expresiones en ritos y costumbres. Tal distincion
estd admitida «tedricamente» en el catolicismo, pero dificil-
mente se lleva a la practica. En un didlogo ecuménico las
Iglesias de la Reforma, precisando bten esos términos en su
realidad eclesial, no deben ceder de su legitima autonomia, que
a la postre redundard en un enriquecimiento de la catolicidad 110,
Pero necesitan también tener en cuenta la «realidad», no sélo
post-gregoriana o medieval, de Iglesia unviersal, asi como la de
sus correspondientes ministerios {ministerium Petri y sus legi-
timas extensiones o concreciones). La Iglesia de Dios en cuanto
Iglesia universal es la que se hace presente en las Iglesias
locales. Sélo cuando estas sean antes sacramento de la Iglesia
universal, podrdn ser también sacramento (signo e instrumento)
de la unién con Dios y del género humano.

d) Lo ontolégico, lo salvifico y el anhelo permanente de la
Reforma 111,

Las estructuras de la Iglesia, lo que denominamos «visible»

110 LG 9; 13.
111 Somos conscientes del peligro que encierran todas las f6rmuias sim-
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(el sacramentum tantum), en tanto tienen sentido en cuanto tie-
nen significatividad salvifica para el hombre y el mundo. Habra
que estudiar el tema del primado de Roma, de la estructura
episcopal. Mds sb6lo se verd que «son necesarios para la ver-
dadera unidad de la Iglesia» 112 cuando tengan relevancia para
la salvacion del hombre y del mundo. Es decir no sean fin en
st mismos, (0 queden implicados en la potestas gladii como dice
la CA), sino sean necesarios para la predicacién integra del
Evangelio. En este punto no cabe mas didlogo ecuménico que
el testimonial 113, Es sintomdtico »l cambio de postura p.e. sobre
la «vida religiosa». Como dice el ccuerdo Todos bajo un mismo
Cristo en su nimero 21, «la dura condenaciéon sobre el mona-
quismo y vida religiosa (CA 27) ya no <e puede mantener». La
«vida religiosa» dentro de una concepcion de la Iglesia como
Sacramento €s signo y expresion de su vida y santidad 114,

Esto no significa que tratemos ahora de prescindir de la
doctrina, reduciendo lo ontoldgico a puras categorias funcio-
nales. El slogan «la accién une, la doctrina separa» ha perdido
mucha parte de su validez. En bastantes casos (p.e. acuerdos
interconfesionales sobre sacramentes, ministerios) se da mas
bien el fendbmeno contrario. Mas prescindiendo de toda esta
problemadtica, si deberiamos fijarnos en las lecciones de la
Historia.

La Iglesia del siglo Il vid en los obispos y no en los tedlogos
(gnésticos) los verdaderos portadores de la doctrina de los
apdstoles. La Iglesia de la Baja Edad Media vié en ja conducta
y ensenanza de muchos reformadores (ortodoxos o no ortodo-
xos) el Evangelio, y 1o vid menos o nada en los Obispos-prin-

plificadoras. Creemos cdemds que no es licito oponer ambos términos, «on-
toi6g’'co» y «salvificon, sino dentro de una tension mdtua y fecunda. En ella,
y esto es lo que podria inducir a ciertos espejismos, el catolicismo tiende
hacia Ic onto'dgico, lo objetivo (con el peligro consiguiente de absolutiza-
cidén y establecimiento de una mediacién afadida). El protestantismo por su
par.e propende hacia lo salvifico-funcional, lo subjetivo (con el consabido
peligro de hacer del pro me lo norma definifiva: el extremismo bultmaniano
Ge prescindir del Dgs para quedarse dnicamente con el dass seria un caso
tipico). En el fondo subyace a todo ello la problemdtica (o pseudo-problemd-
tica) de lo ontitesis ontologia-historia. hoy en trance de superacién gracias
a los esfuerzos de una teologin historico-salvifica.

112 AU 21,

113 A. Dulles, Ecumenismo, problemcs y perspectivas, Hacio el Vatica-
no NI (Madrid 1978 n.“ extra de Concilium} 233-44.

114 LG 44,
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cipes y en los Papas-politiccs. Desde el punto de vista catdlico
el camino también deberia quedar claro. Es el que la CA reco-
nocia como Gnico posible 115, y que sigue permaneciendo como
un reto permanente para el catolicismo.

IV.—¢(TIENE SENTIDO UN RECONOCIMIENTO
POR PARTE CATOLICA DE LA CA?

Reforma de la Iglesia, diversa extensidn cuantitativa de las
estructuras visibles, todo ello entra dentro de esa estructura
sacramental de la Iglesia que plantea la CA. Por otra parte la
misma CA en su nimero 7, delimita esa extension de la estruc-
tura visible mediante una afirmacion reduplicativa: «Para que
haya lIglesia es suficiente (satis est) y no es necesario (nec
necesse est)»...

Con elio entramos en el meollo de la cuestion de los dia-
fogos ecuménicos tradicionales. Sobre estas dos palabras (sa-
tis est y nec necesse est) y su interpretaciéon han corrido ya en
estos tiempos rios de tinta v no vamos a ahadir nada nuevo 118,
Pero si queriamos aportar algo a este respecto:

1. Luces y sombras.

Es evidente, y es lo que han puesto de manifiesto los
didlogos ecuménicos actuales, que dentro de un método sin-
cronico estas dos palabras no se pueden tomar en su sentido
duro y polémico. Para su recta interpretacion, amé@h de las apor-
taciones del método histérico-critico, habrd que tener en
cuenta la existencia, colocaciéon y contenido del n. 5, sobre
el Ministerio de la predicacién, el nimero 14 sobre el Gobierno

115 Naturalmente la CA apela a textos biblicos en favor de su postura
(Mt., 7. 15: falsos profetas disfrazados; Act., 5, 29: obedecer antes a Dios
que a los hombres). Los catélicos obviamente podian y pueden hacer otro
tanto (Mt., 23, 3: haced lo que os digan sin imitarlos; Lc. 10, 16: el que a
vosotros oye, a mi me oye). No se trata de hacer un empedrado de textos,
legitimando la propia postura, sino de discernir el sensus fidei del Pueblo
de Dios (LG 12). La autoridad evangélica no puede reducirse a mero poder
formal (potestas) sino que estd también bajo ei Evangelio y a su servicio.
Consigulentemente debe poder ser interpelada también en su ser soclal.

116 H .Meyer, 'Behindern Amtsbegtiff und Kirchenverstdndnis in der Con-
fessio Augustana ihre Anerkennung durch die katholische Kirche?’, Confessio
Augustana, Hindernis oder Hilfe? (Ratisbona 1979) 153-60.
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de la Iglesia y la legitima vocacién (rite vocatus), y el n. 28
sobre el Ministerio episcopalll?. Sobre ello no vamos a decir
nada especial, ya que supera nuestro espacio y tiempo.

Creemos que el camino, por mucho acercamiento que su-
ponga, fue, es y serd divergente. Encierra ademas la contradic-
cion a que antes aludimos entre la aceptacion de la Iglesia
como Iglesia de pecadores y la legitimacién de la escision de
las Iglesias que firmaron la CA.

2. El fondo del problema.

Tampoco querriamos caer en la trampa de lo que mds arriba
sefaldbamos como «falso presupuesto» sobre la diferencia en-
tre lo dogmdtico y lo disciplinar y sobre la jerarquia de verda-
des. A nuestro entender el fondo del problema es mdas sencillo
y al mismo tiempo mds profundo.

Al catélico que reflexiona sobre la Historia de la Iglesia y
del Dogma, no puede menos de sorprenderle la vitalidad de las
actuales lglesias separadas, y en concreto las de la Reforma:
Las antiguas escisiones, aun apoyadas por moéviles socio-poli-
ticos, eran como tempestades de verano. La Reforma ha perma-
necido a través de las convulsiones de la Historia contempo-
rdnea aun desaparecidos los principes seculares que parecian
ser su soporte. Tiene ademds capacidad autocritica para salir
de sus crisis 118, posee impulso misionero etc. El catdlico im-
parcial que cree con el Vaticano 1l que su lglesia es la mani-
festacion mas plena de la Iglesia de Dios, no puede menos
de concluir qye las lglesias de la Reforma, aun no siendo esas
manifestaciones tan plenas y en ciertos aspectos divergentes,
estan cimentadas realmente en e! fundamento el Evangelio 119

a) Los dos principios.

Se ha hablado de un principio permanente catdlico {(Das
bleibend Katholische) 120: es el tomar en serio la encarnacion

117 Es interesante notar el distinto titulo que llevan laos redaciones latina
(De potestate ecclesiastica), mas teoldgico, y la alemana, més vulgarizadora
(Von der Bischéfen Gewait).

118 Asi p.e. la crisis protestante de la teologia liberal, paralela a la
crisis modernista en la lglesia catélica, fue superada por la teologia dialéctica,
sin decisiones autoritativas.

119 1 Cor 311,

120 H. Schlier, 'Das bleibend Katholische’, Das Ende der Zeit (Freiburg
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de Dios en la Historia y en da Iglesia. En serio: es decir, con
todas las consecuencias ontolégicas que quiere decir la palabra
Iglesia, donde si bien es cierto que hay realidades mds funda-
mentales, a veces los instrumentos humanos (p.e. el ministerio
de la predicacién) adquieren aparentemente mds importanciaq,
en cuanto que son el puente o medio del acceso a lo funda-
mental de Dios 121,

Hay un principio eclesiolégico catélico intuido y formulado
ya en la IV sesibn de Trento. Este Concilio se habia propuesto
igual que la CA «ut sublatis erroribus puritas ipsa Evangelii in
ecclesia conservetur» 122, E| tema era también el Evangelio, la
Palabra auténtica de Dios, donde quiera y como quiera que se
encuentre. Pero en la Iglesia y no al margen de ella. Este Evan-
gelio, esta Palabra de Dios, no se pueden interpretar contra
el sentido que dié y da esa lglesia, «cuius est iudicare de vero
sensu et interpretatione Scripturarum sanctarumy 123,

Este principio, que denominamos principio epistemolégico
catdlico, vertebra de forma constante toda la tradicién catélica
aunque adquiera irisaciones y concentraciones diversas a lo
largo de estos cuatro siglos. El Vaticano | lo hizo suyo, Pio XlI

i. Br. 1971) 297-320. N.B. El autor de estas lineas supone que el lector espa-
fiol conocerd el significado de ia obra de H. Schlier. No obstante para una
mejor comprensién de lo que quiso expresar con estas palabras de «lo per-
manentemente Catdlico», resulta necesario enmarcarlas en su contexto bio-
gréafico. Discipulo de Bultmann, recorre a través de la exégesis neotestamen-
tarla un camino que lleva a la Iglesia catélica. Los articulos de esta época
aparecen recogidos en un volumen cuyo tituio es Die Zeit der Kirche, 4 ed.
(Freiburg 1966). Un segundo volumen, Besinnung auf das Neue Testament,
2 ed. (Freiburg 1964) recoge articulos posteriores (De este vol. hay trad. cast.).
Schlier, a pesar de ser un «convertido» no fue un fandtico, sino que sa
mostré siempre cientificamente critico e independiente. Un tercer volumen,
Das Ende der Zeit (Freiburg 1971) recoge sus d4itimos ensayos y articulos.
En este Gltimo volumen, a manera de colofdén y sintesis de toda una postura,
{Del tiempo de la !glesic al «Final de los Tlempos») aparece como lo (ltimo
el articulo mencionado al principio sobre lo permanentemente catélico: [Posts -
criptum: Cuando se escribian estas lineas hemos visto anunciado un cuarto
volumen, obra péstuma: Der Geist und die Kirche (Freiburg 1980)].

121 Asi se expresaba Pio XH en su Enciclica Mystici Corporis, cuando
sefalaba como tremendum sane mysterium ac satis numquam meditatum el
hecho de que la salvacién de los hombres dependiera también de otros
hombres: AAS 35 (1943) 213.

122 DS 1501.

123 DS 1507. Este, y no el de «Escritura y Tradicién» ha sido y es el
auténtico princioio catélico, tal como dijimos mas arriba (Cf. nota 96).
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en circunstancias concretas le did una formulacién peculiar 124
y el Vaticano 1l lo ha ratificado: Es el principio social de la ver-
dad, de la Verdad no como propiedad privada, sino como crea-
dora de comunion 125,

Pero este principio asi formulado, simplifica de forma ex-
cesiva la realidad viva de la Iglesia y se presta a los abusos
de poder. No puede ser unico 126, Frente a él debe coexistir el
principio protestante, el principio que expresé ya Lutero frente
al emperador Carlos V en Worms, que tan abiertamente se
expuso en ila Dieta de Spira en 1529, y que ha dado el nombre
peculiar a estas Iglesias de la Reforma. Quizd no acierte a
formularlo bien, pero hablando en términos generales lo deno-
minoria como el principio de la libertad cristiang 127,

Si el principio catblico refleja el cardcter social y eclesial
de la verdad (credimus), necesario en una concepcion sacra-
mental de da Iglesia (sacramentum de la unién de los hombres
entre si), el principio protestante (credo) debe reflejar en la
Iglesia {sacramentum también de la unidén con Dios) el principio
de ila libertad cristiana. Credimus y credo son los dos polos per-
manentes de la existencia cristiana 128,

b) Principios irreductibles pero necesarios.

El dia en que se acierte a resumir esos dos principios con-
juntamente, habremos hecho mucho. Esto no es nuevo. Desde
la antigiiedad las herejias se han definido como absolutizacion
de un aspecto de la verdad con detrimento (no negacién} del
resto. Cuando la gran lIglesia supo asimilar el «principio no
ortodoxo» salid siempre enriquecida. Asimilar no quiere decir

124 DS 3884: El Magisterio auténtico de la Iglesia es para el creyents
préxima et universalis veritatis norma.

125 J. D. Zizioulas, 'Verité et Communion’, Irenikon 50 (1977) 451-510.

126 La historia de la Edad Media, con sus bulas y excomuniones papales
o episcopales, ilustra mds que abundante lo que queremos decir: que el
pecado de lo Iglesia afecta también al Ministerio,

127 Naturaimente, este principio tampoco puede ser exclusivo. A no ser
que consideremos la libertad cristiana in statu viatoris como un absoluto. E}
resultado seria la absolutizacién del «vo» frente al «ti» (el pro me como me-
dida de todas las cosas y el ti reducido a lo categorioc de cosa) y la esci-
sién entre las personas.

128 M. Kehl, 'Theologische Anmerkungen zum Fall King', Stimmen der
Zeit 198 (1980) 376; el mismo, Kirche ais Institution, 2 ed. (Frankfurt a.M.
1976) 97 ss.

180

Universidad Pontificia de Salamanca



anular. Lo catdlico ha sido mantener la monarquia divina y la
comunién de hypdstasis, la unidad de persona y dualidad de
naturalezas, el primado del Papa de Roma y la colegialidad de
los Obispos etc. ¢por qué no va poder asimilar algo que se
prueba a través de la Historia como cimentado en el Evangelio?
Lo catdlico ha sido siempre tensional y no estdtico. Quien
rompe Ja tensién simplifica, absolutiza, y deja de ser catdlico
(Kath’ holou). Nadie ha explicado de forma satisfactoria y uni-
voca el homousios 129, nadie ha dicho la Gltima y definitiva pa-
labra sobre Calcedonia y con toda seguridad nadie tampoco
acertard a conjugar sin roces el primado y la colegialidad. Se
trata Unicamente de mantener los términos de la tensidn, sin
anular ninguno de ellos.

En la misma teologia postridenting, y reflejando las contro-
versias teoldgicas catdlico-protestantes, se dié una disputa in-
tra-catblica entre dominicos y jesuitas: La disputa conocida
como la Controversia de Auxiliis, que amenazd con convertirse
en una auténtica escision. Pablo V tras 120 sesiones prohibid
anatematizarse mutuamente, ya que ambas partes salvaban
(o tenian intencién seria de salvar) la omnipotencia divina y la
libertad humana 130, Se reservd el veredicto Gltimo que todavia
estd por liegar.

c) Problemd@tica utdpica: ;qué significaria un ‘reconocimien-
to’?

Es posible que no se pueda llegar a la sintesis hegeliana,
uniforme, de estos dos principios. Tal vez no sea ni necesario
ni conveniente, para beneficio mituo de ambas Iglesias. De
hecho la tensién entre ellos estd ya, aunque en tono menor,
dentro del catolicismo entre Magisterio y Teologia. En ambos
principios se expresa la validez de lo social y su subsidiaridad
con relacién a la dignidad de la persona humana 13, Lo catd-
Jico serd entonces mds catdlico cuando, sin renunciar a lo suyo,
sepa integrar en sus estructuras sociales el principio protes-
tante. Y viceversa.

129 En estricto rigor, la explicacién que se impuso casi tras un siglo
de férmulas y sinodos, no fue la de Atanasio. demasiado rigida, snio la de
los Capadocios con su distincién entreousic e hypéstasis.

130 DS 1997; 2008.

131 Todo cristiano debe vivir p.e., en lo tensién de una doble moralidad
—individual y social— de la que se hace eco Pablo en la | Cor., 8 {(cuestién
de los Idololitos).
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La unidad no es uniformidad. Pero tampoco es legitima una
vision simplista o simplificadora de! satis o del nec necesse
est. Una eucaristia serd auténtica cuando en medio de la di-
versidad de ritos un cristiano reconoce en ellos la propia euca-
ristia como expresion de su Iglesia (reconoce y es reconocido
como tal, ya que ambas cosas son necesarias). Solo habra
unién entre las Iglesias cuando, aun no siendo uniformes los
ritos y costumbres, e} cristiano de una de ellas sepa reconocer
su propia Iglesia a través de las diferencias que presenta la
otra.

El cristiano «catblico» tiene derecho a exigir del cristiano
«protestante» que de acuerdo con ja CA, junte la doctrina de
la sola fide, sola gratia, con la «realidad» de la Iglesia como
creatura Verbi. Creatura del Verbo, que es la Verdad y que no
puede quedar como tal a merced de los resultados de la Gltima
investigacién. También la estructura dominante (y los pastores
de la Iglesia no son excepcion a las leyes socioldgicas) tiende
a monopolizar y manipular la Verdad en provecho de ssu propio
interés. Esta irrumpe siempre libremente en la Iglesia. Asi sélo
habrd unién de las Iglesias cuando el catdlico sepa reconocer
en el principio protestante «das bleibend Katholische», y cuando
el protestante sepa reconocer en el principio catdlico «das
bleibend Protestantische».

d) ¢impasse? (Post-scriptum: credo Ecclesiam).

Quizds todo lo anterior resulte muy vago o ayude muy poco
a clarificar nuest-a praxis eclesial, tal como se vié en el dig
logo que siguidé a esta ponencia. La dificultad puede estar no
obstante en la realidad misma. Tal vez hayamos topado con
algo que, con la ldgica cartesiana, es teoréticamente insoluble.

A este propdsito me viene al recuerdo una especie de pa-
rdbola sobre la cuestidn ecuménica que solian atribuir al car-
denal Bea: Dos personas habian entablado un pleito y acudie-
ron a un juez que se caracterizaba por su ecuanimidad vy
benevolencia. Entré la primera y expuso sus agravios. El juez,
tras escucharla atentamente, le dijo: «Ud. tiene razén». Entrd
la segunda e hizo lo mismo. La respuesta fue idéntica: «Ud.
tiene razon». Un hijo pequefio del juez estaba jugando en {a sala.

132 Un intento de resolver especulativamente esta problemdtica puede
encontrarse en ei articulo (y bibliografia en éi incluida) citado en la nota 129.
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Cuando hubo salido la segunda persona, dijo: «Papd, eso de
que los dos tengan razén, no puede ser verdad». «También
ta tienes razon, hijo mio», respondié el padre.

Continuando en esta misma linea, pero quizd a niveles mas
hondos, traeria aqui a colacién unas consideraciones del fisico
danés N. Bohr que nos solia repetir el profesor de Filosofia de
la Naturaleza: «Hay dos tipos de verdades —decia—: a) ver-
dades triviales, es decir aquellas cuya contradictoria es senci-
llamente falsa (p.e. a las 12 de la mafiana es de dia; su contra-
dictoria es falsa); b) verdades profundas, o sea aqueilas cuya
contradictoria es otra verdad profunda (p.e. el Evangelio re-
chaza la violencia y el Evangelio exige violencia: quizd en algin
sentido también se podrian decir: Dios existe y Dios no existe).
Es muy posible que nuestras relaciones ecuménicas se encuen-
tren en estos niveles de profundidad.

Se me dirG@ fambién que esto es muy poco operativo. A ello
responderia en primer término que considero muy provechosa y
eficaz la toma de conciencia de esta profundidad en que se
encuentra la encrucijada ecuménica. Si se me urge en la bis-
queda de una opcién concreta, no tengo mds remedio que ex-
poner mis convicciones personales y «dar asi razén de mi es-
peranza». Para ello me voy a permitir usar palabras ajenas, que
expresardn mejor de lo que yo puedo decir mi actual compren-
sion del problema y con las que me siento identificado: «Martin
Lutero, hombre de reforma, de lucha, de revolucién, no com-
prendié nunca, no podia comprender unas cuantas cosas, sen-
cillas y profundas, que Georges Bernanos ha escrito precisa-
mente en unas pdginas dedicadas a él (‘Frére Martin’, en el
nimero 183 —octubre 1951— de la revista Esprit). La liglesia
Cuerpo de Cristo es como El mismo. Sus discipulos, los judios
todos, esperaban que el Mesias se manifestase al mundo en
el triunfo plblico de Dios. En vez de eso, lo que hizo fue venir
a morir muerte infame de cruz. jAhl, si la Iglesia fuese la ine-
quivoca ostentacion de la santidad divina... Pero no; la Iglesia,
como Cristo mismo, es un misterio. 'Desde el comienzo... ha sido
lo que es aln y serd hasta el lltimo dia: el escndalo de los
espiritus fuertes, la decepcion de los espiritus débiles’ y lo que
se nos pide es fidelidad a ella, alin a! precio de decepcién o
al precio de escandalo. 'Es un hecho de experiencia que nada
se reforma en la Iglesia por los medios ordinarios. Quien pre-
tende reformar la lglesia por esos medios, por los mismos
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medios que se reforma una sociedad temporal, no sbélo fracasa
en su empresa, sino que termina infaliblemente por hallarse
fuera de la Iglesia’. Un sbélo medio existe de reformar la Iglesia:
sufrir por ella, porque ’la Iglesia no necesita reformadores, sino
santos’ y 'Martin Lutero fue el reformador nato’ 133,

Con todo, esto no es ni puede ser toda mi postura, aunque
si o actitud fundamental como miembro de la Iglesia catélica.
Por eso para acabar quisiera anadir algo que manifieste tam-
bién la profundidad de la postura contradictoria: «La historia
eclesidstica ha mostrado que las reformas de la Iglesia parten
siempre primeramente 'desde abagjo’ y sblo fatigosamente se
abren su camino ‘hacia arriba’. Por otro lado, las reformas
logran siempre toda su eficacia s6lo cuando la autoridad las
toma en su mano y las lleva adelante. Sin una cierta presién
desde la 'base’ no se moverdn las lglesias unas hacia otras,
y menos que nada en el campo de las estructuras eclesidsti-
casy 134, E| oportet et haereses esse 135 es ley de vida y por
consiguiente parte de la vida misma de la Iglesia 136,

JOSE M.* LERA, S.J.

Facultad de Teologia.
Universidad de Deusto. Bilbao.

133 J. L. Aranguren o.c. 44. En parecidos términos se expresaba el Car-
denal E. Suhard a propdsito de lo Iglesia en su famosa carta pastoral de
Cuaresma de 1947, '‘Auge o decadencia de la lglesia’, Dios, Iglesia, Sacerdo-
cio, 2 ed. (Madrid 1956) 52.

134 J. Feine-L. Vischer, Nuevo libro de lo te cristiana (Barcelona 1977)
692 pp.

135 1Cor., 10, 19.

136 Para una visién integral de lo que significa bajo el punto de vista
catélico el concepto de «reforma» el estudio més completo que conocemos
es el trabajo de P. Congar antes mencionado, Vraie et fausse Réforme dans
I'Eglise, 2 ed. (Paris 1969).
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