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ENCARNACION E IGLESIA

Cuando en 1825 J. A. Md&hler publica en Tubinga su primera
gran obra eclesiolégica sobre la unidad de la Iglesial, se
daba por parte catdlica la superacion de una concepcién
eclesial que, partiendo del Concilio de Trento, se habia anclado
en la polémica antiprotestante.

Frente a ia teoiogia luterana, centrada en la invisibilidad
de la Iglesia, en la Iglesia santa, la teologia catblica se es-
fuerza parciaimente en defender el aspecto visible, jerGrquico
e institucional. En el estudio de la Iglesia, la dualidad visible-
invisible aspectos ambos de la unidad eclesial, se fue acen-
tuando empuijada por la polémica2 De este modo, se fueron
perdiendo por parte catblica elementos que eran cldsicos en
la teologia eclesial.

Mohler hace reaparecer la parte interior e invisible de la
lglesia como elemento integrante y decisivo de la definicion
eclesial. Parte del Espiritu, artifice de la unidad del que pro-
cede la vida en la comunidad eclesial y desde el que se
explica la visibilidad como una manifestacion al exterior. Tras
dejar claro el principio divino de la Iglesia, siete afos mds
tarde se ocupa de volorar el aspecto humano y, para ello

1 Die Einheit in der Kirche oder das Prinzip des Katholizismus darges-
telit im Geiste der Kirchenviéiter der drei ersten Jahrhunderte (Tubinga 1825).

2 «Mientras los protestantes reducicn la Iglesia al cristianismo Interlor,
a la salvacién y, por lo mismo, volatiizaban la ec'esiologia, los apologistas
cotblicos 1o construion especiaimente como conjunto de los medios de
gracia, mediacién jerdrquica de los medios de salvaciéne. Y. M. Ccngar,
Jaiones para una teolcgia del laicado, 3 ed. (Barcelona 1965) 62.
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escribe su segunda gran obra3. En ella ya no se ve ia Iglesia
desde el Espiritu, sino desde el Verbo, y, dentro de él, el mis-
terio de la encarnaciéon serd el que ilumine el misterio de
la lglesia. En la encarnacion estd la razén Gitima de fa visi-
bilidad eclesial y la Iglesia es definida como la encarnacién
permanente del Hijo de Dios. La visibilidad de la Iglesia co-
mienza a ser vista continuando Ja mediacién de la humanidad
de Cristo.

Comienza asi una larga historia que se va a caracterizar
por iluminar desde Cristo el misterio de la Iglesia; historia
que poco a poco se fue afianzando en el magisterio catblico
hasta recibir su plena confirmacién en el Concilio Vaticano .
Sin embargo, la historia fue dificil en sus comienzos. Las obras
de Mohler fueron olvidadas y solamente los telogos del Colegio
Romano 4 hicieron reaparecer el tema de la encarnacion y
de su continuacién en la Iglesia como explicacion de los
aspectos visibles e invisibles y de su mutua unién. Ellos hacen
también que el tema del Cuerpo de Cristo vuelva a la eclesio-
logia desde esta perspectiva nueva de la encarnaciéon conti-
nuada en la que se integran fuertemente las estructuras jerdr-
quicas y juridicas 5. Y ellos fueron también quienes quisieron
que el nuevo rumbo eclesiologico llegara a ser oficial en el
aula del Concilio Vaticano 1.

Pero no lo lograron. Aunque el primer esquema de Ecclesia
tuvo su impronta y el primer capitulo lleva el titulo de la
Iglesia como Cuerpo mistico de Cristo ¢, los padres conciliares
jo desecharon porque reaimente no comprendieron bien de qué
se trataba y el tiempo de las discusiones estaba muy medido.

3 Symbolik oder Darstellung der dogmatischen Gegensdtze der Katho-
liken und Protestanten nach ihren Offentlichen Bekenntnisschriften (Mcguncia
1832).

4 Giovanni Perrone (1974-1876); Carlo Passaglia (1812-1887); Joannes
Baptista Franzelin ({1816-1886); Klemens Schrader (1820-1887); discipu'o del
Colegio Romano, que después llevd sus ideas a A'emania, fue Mathias
Joseph Scheeben (1835-1888), H. de Luboc, Meditac’én sobre o Iglesia (Pom-
plona 1961) en las pp. 839-90 estudio la Infiuencia de Moh'er sobre estos
autores del Colegio Romano.

5 Cf. Congoar, Eclesiologia. Desde San Agustin hastg nuestros dias,
Historia de los dogmas lI/d (Madrid 1976) 269.

6 Mansi 51, 539. Las opiniones de los padres conciliares en torno a los
diez primeros capitulos se conservan en dos grandes volimenss de los
archivos vaticanos. La coleccién de Mansi hace un resumen de las opiniones
dadas. Para nuestro tema son interesantes las observaciones hechas al
esquema en general (51, 731-46) y al capitu'o primero (51, 751-63).
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Un estudio de las actas lo muestra claramente. Mds tarde, el
segundo esquema, que no se llegé a discutir, prescindia de
las nuevas ideas y volvia a la eclesiologia anterior.

No se cerraba asi la posibilidad de superar una eclesiologia
parcial y cerrada al didlogo. La teologia siguid trabajando des-
pués en la nueva linea trazada y poco a poco los documentos
del magisterio se fueron aobriendo a una imagen de iglesia
mds biblica, més patristica y mds ecuménica, Al poco tiempo
del Vaticano |, comenzamos ya a ver frutos. En la mayoria
de los estudios, el tema de lo visible y lo invisible se aborda
desde la encarnacion, aungue se va aquilatando en qué sentido
se puede hablar de la Igiesia como continuacion de la encar-
nacién. Realmente entre el dogma cristolégico y el eclesio-
légico se da un paralelismo que tiene su verdad y sus li-
mites7. En la medida en que esa verdad y esos limites
se van descubriendo, se va posibilitando también el didlogo
con otras confesiones.

Este trabajo intenta descubrir y analizar ese paralelismo
en los tres momentos del magisterio que lo trotan directa-
mente. Son momentos distintos que nos ayudan a ver el pro-
greso de la concepcion eclesioldégica en el magisterio. El
tema es tratado desde perspectivas distintas: una enciclica
sobre o unidad de da lglesia, una enciclica que quiere senalar
los {imites de una recta relacion entre la cristologia y la ecle-
siologia, y, por uGltimo, una constitucién conciliar que aborda
el tema dentro de la descripcién total que la Iglesia hace de
si misma. Pero podemos afirmar que los tres documentos res-
ponden a las ideas teoldgicas del momento.

Es importante ofirmar, antes de comenzar el estudio deta-
llado de los documentos, que los progresos eclesiolégicos que
los documentos van haciendo suponen también pasos claros
en el didlogo ecuménico, ya que son adquisiciones amplia-
mente compartidas por las distintas confesiones.

En primer lugar, el magisterio profundiza en la eclesiologia
desde la cristologio. La visibilidad eclesial encuentra su fun-
damento en {a humanidad de Cristo cuya tarea continla entre
los hombres. De este modo, el eclesiocentrismo del dogma

7 Cf. Congar, Dogme christologique et Ecclésiologie. Vérité et limites
d’un parallele, en Grilimeier-Bacht, Das Konzil von Chalkedon. Geschichte
und Gegenwart, [l (Wurtzburgo 1954) 239-68. Este mismo articulo después
aparecié en su obra Sainte Eglise (Paris 1963).
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catblico es, en definitiva, cristocentrismo. La lglesia se com-
prende Unicamente por referencia a Cristo y como servidora
de su misterio. Ledn XllI da el primer gran paso y Pio Xl lo
completa. Toda la renovacién eclesial se apoya en esta afir-
macion,

En segundo lugar, es cada vez mayor la importancia dada
al Espiritu, a su presencia en la lglesia y a su conexién con la
misma visibilidad. De este modo, se corrigen ciertos aspectos
dogméticos derivados de una concepcién eclesiolégica hecha
solamente desde la cristologia. E! Espiritu va a ser descubierto
como el que une el misterio de la Iglesia con el misterio de
Cristo, a Ja vez que une en la Iglesia los aspectos visibles con
los invisibles. El cristocentrismo no puede ser separado de una
recta concepciéon pneumatolégica en la que es central el
acontecimiento de la Pascua de Jesus. Pio Xl ya fo intuye
y el Vaticano Il lo confirma, gracias en gran parte a las apor-
taciones de los padres orientales. Con ello se recupera un tema
muy querido para las Iglesias de oriente a la hora de com-
prender la visibilidad y el ministerio.

Por dltimo, la cristologia, la pneumatologia y la eclesio-
logia se unen en la visidbn sacramental en el Vaticano Il. Po-
demos decir que la sacramentalidad de la Iglesia incluye todos
los aspectos que hemos senalado y supone una definitiva
explicacion del tema de la visibilidad y la invisibilidad. La
sacramentalidad de la humanidad de Cristo se ve prolongada
en la sacramentalidad de la Iglesia.

Iremos viendo caoda una de estas adquisiciones en el and-
lisis detallado de los documentos. En su desarrollo concreto,
nos fijaremos Unicamente en lo que el documento dice, sin
entrar en el didlogo ecuménico, pero creemos que realmente
las conclusiones de cada uno de ellos fijan la postura catdlica
para el didlogo.

|.—LAS ENCICLICAS «SATIS COGNITUM» Y «DIVINUM ILLUD»

DE LEON Xl

La enciclica Satis cognitum, aparecida el 29 de junio de
1896, tiene como tema principal la unidad de la lglesia, una
de las preocupaciones claves y mds repetidas en los escritos
de este pontificado. Pero, al estudiar el tema de la unidad, en
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realidad se estudia el tema de la Iglesia, y podemos consi-
derar este escrito como el mds importante de Leén Xlll desde
el punto de vista eclesioldégico y uno de los documentos ma-
gisteriales mds profundos sobre el tema en su época histérica.
En él se toca de cerca el tema de la relacién de to encarnacién
con la Iglesia, del fundador con su obra y del engranaje de lo
visible v lo invisible en ello. Nos limitaremos a buscar esta
ensefianza en la enciclica, sin entrar en otros temas ecle-
siologicos interesantes que se proponen, como pueden ser el
de la unidad, el papel del romano pontifice en la lglesia, su
fundamentacién y sus relaciones con los obispos. Vamos a
hacer un esfuerzo por centrarnos en nuestro tema teniendo
en cuenta el dmbito en el que se desarrolla: un escrito sobre
o unidad de la lglesia en medio de un pontificado seriomente
preocupado por dicha unidad.

El punto de partida de lo existencia de la Iglesia es puesto
en Dios que, aunque por si mismo puede hacer todo lo que
hacen los seres creados, ha querido en su providencia valerse
de los hombres para ayudar a {os hombres; y ya que los
hombres se comunican externamente, el Hijo de Dios se hizo
hombre para comunicarse con ellos. Como su misién debia
ser eterna, se roded de discipulos a los que dio parte de su
poder, les dio su Espiritu y los envid a todo el mundo para
que continuasen su obra 8. De este modo, la unién de lo invi-
sible con 1o visible en la Iglesia no es decisién eclesial, sino
que procede del plan de salvacion trazado por la actuacién
de toda la Trinidad: el Padre, en su infinita sabiduria, decide
la salvacién del hombre de esta manera; el Hijo, en su reden-
cién, actualiza asi el plan del Padre; y el Espiritu, en su asis-
tencia a la lglesia, hace posible que se continte del mismo
modo la misién del Hijo. Y toda esta actuacion visible-invisible
de la Trinidad tiene como fundamento el que Dios ha querido
actuar en medio de los homhres de un modo eminentemente
humano, se ha querido acercar a los hombres, hablarles y
salvarlos, como lo hacen los hombres mismos. En el plan de
salvacion trazado por Dios, ha querido ser tan cercano a los
hombres que ha utilizado para realizarlo sus modos, sus pa-
labras, sus gestos y hasta su misma naturaleza. Comenzando
asi la enciclica, Leén Xl apunta hacia una idea que desa-

8 Cf. ASS 28, 708-9; Leon's X/l Pontificis Maximi Acta (LA) 16 (1896)
158-59.
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rroliard més tarde: que la unidn de fo visible con lo invisible
en la Iglesia pertenece a su misma esencia y constitucién ya
que procede de la mision del Hijo que la Iglesia continda v,
por eso, no es algo de lo que la iglesia pueda disponer libre-
mente 0 que pertenezca a una opcidén tomada en un momento
0 en un tiempo; pertenece a su mismo ser. Dios ha elegido
una forma concreta para toda la economia de la salvacién y
salirse de ella seria dejar de lado e! plan de Dios, no corres-
ponderia a sus designios.

1. La doctrina de lo visible y lo invisible

Desde este fundamento, en la Iglesia se encuentran ele-
mentos externos e internos, visibles e invisibles. Y la relacién
entre ambos no es de mera yuxtaposicién; se trata de una
unién profunda de tal manera que, en la lglesia, lo interno es
causa de lo externo vy lo externo de lo interno. Cada elemento
tiene su misién y entre todos ellos existe una relacion:

«Si se miran el fin que quiere y los causas préximas que pro-
ducen la santidau, la lglesia es espiritual; si se miran aquelios
de los que se compone y los medios que llevan a los dones
espirituales, es externa y necesariamente visible. Los apéstoles
recibieron la misién de ensefar por signos reconocibles por la
vista y el oido; y realizaron aquella misma misién por palabras
y por hechos que también estimulaban los sentidos. Asi su voz,
que se captaba externamente por los oidos, engendré la fe en
las almas: /a fe viene por la audicién, y la audicién por la palabra
de Cristo (Rom 10, 10). Y la fe misma, es decir, el asentimiento
a lo primera y suprema verdad, por si misma estd localizada en
la mente, pero debe salir al exterior por la profesién sensible:
pues se cree en el corozén para la justicia; pero se hace la con-
fesién con la boca para la salvacién (ibid. 10). De la misma
manera, noda hay en el hombre mds interior que la gracia celes-
te, que produce lo salvacién, pero los instrumentos ordinarios y
principales por los que se participa la gracia son externos: ha-
blamos de los sacramentos, que son administrados con ayuda
de ciertos ritos por hombres personalmente elegidos para ello» 9.

De este modo, la fe y la gracia, elementos totalmente in-
ternos, han sido causadas por la escucha de la palabra vy
por los sacramentos y, a la vez, tienden a manifestar de
nuevo su riqueza al exterior. La exterioridad y visibilidad de la

9 Cf. ASS 28, 709; LA 16 (1893) 159-60.
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Iglesia es la causa de su crecimiento y expansién ya que,
gracias a ella, sus dones internos pueden ser comunicados y
otros nuevos miembros pueden llegar al conocimiento de Cristo
y a Ja unién a su Iglesia al interiorizar y hacer vida propia
aquello que les ha Hlegado externamente.

Basado en esta dualidod, Leén Xlil recupera para la ter-
minologia eclesial magisterial ol concepto de Cuerpo de Cristo,
concepto de clara procedencia biblica y, mds concretamente,
de las cartas paulinas. Y para él, la clove de! término estd
en la dualidad de aspectos interiores y exteriores de la Igle-
sia 19: cuerpo habla de lo visible a los ojos, de lo apreciable
por los sentidos, mientras que de Cristo habla de su vida inte-
rior, de lo que sostiene el cuerpo lo anima, de lo que es
causa y raiz de signos y manifestaciones exteriores. Como en
los seres animados el principio vital es interno, pero la vida
se manifiesta en el movimiento y la occién de los seres vivos,
asi en la Iglesia su principio sobrenatural estd ocuito a los
ojos, pero se manifiesta al exterior por los actos de los
miembros de la Iglesia.

Notemos que hay uno clara diferencia entre el concepto
de Cuerpo mistico del primer esquema del Vaticano | que no
logré prosperar, y el concepto de Cuerpo de Cristo en la enci-
clica de Ledén XHI. Alli, Cuerpo mistico hacia referencia o la
interioridad de la lglesia, a su misterio profundo del que des-
pués brotaba, como manifestaciéon, todo lo externo; Cuerpo
mistico, seqln las adnotaciones, ponia toda su fuerza en lo
invisible, primero y esencial, y mds olvidado en f{a teologia
del tiempo. Aqui, Cuerpo de Cristo hace referencia a la unién
profunda de los dos elementos. En lao Iglesia no es uno
ontes y otro después; no es uno sustancial y otro accidentat,
sino que el misterio de la Iglesia estd en ia unién de ambos
elementos. Con ello, la doctrina en torno a lo visible-invisible
queda en Ledn XHI mucho mas nivelada y, a la vez, es el mo-
tivo de la condena que hace a continuacién por igual de
aquellos que niegan uno u otro aspecto en la Igiesia. No cabe
duda de que, siendo dos aspectos con distinto valor, seria
distinto el error de unos al error de otros; revestiria distinto
gravedad. Sin embargo, al haber equilibrado doctrinalmente
ambos aspectos en la unidad de la Iglesia, también queda

10 Cf. ASS 28, 710; LA 16 (1896) 160-1.
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equilibrada la importancia de los errores de fos que niegan
tanto el uno como el otro. No olvidemos que el fin de la enci-
clica es la unidad de la Iglesia y esta unidad es rota tanto
por los que niegan su visibilidad como por los que niegan su
invisibilidad; tanto por los que ven en ella solomente una vida
ocuita, invisible y de pura gracia, como por los que reducen
su mirada a lo externo, institucional y jerdrquico. Y si repa-
sdramos la historia de la Iglesia, veriamos que la mayor parte
de errores eclesiologicos procede de la afirmacién unilateral
de uno de los dos aspectos que, inseparablemente unidos,
constituyen la Iglesia.

Notemos que, al hablar de Cuerpo de Cristo y al cenir el
de Cristo a toda la parte interna y vital de la iglesia, se nos
estd hablando de una presencia de Cristo en su lglesia, con
10 que las relaciones con ella superan a las relaciones de su
fundacién. Veiamos cémo al comienzo de la enciclica, al hablar
del plan de toda la Trinidad, la Iglesia aparecia fundada por
Cristo, con lo que entre la Iglesia y Cristo se da una clara
distincion. Ahora, al hablar de Cristo como principio vital de la
Iglesia, parece que se apunta a una identificacion o, al menos,
a una presencia. Como en otros documentos eclesiolégicos
anteriores, la relacin de Cristo con su lIglesia vuelve a ser
doble: relacién de fundacién y relacidén de presencia. Y mien-
tras que la primera es clara y se afirma la distincién de sujetos
en la identidad de misién, la segunda no es analizada con o
misma claridad.

2. La alusién a la encarnacién

Al hablar de lcs que niegan una de las dos partes de lo
Iglesia, Ledébn XIII compara el misterio de la Iglesia con el
misterio de la encarnacién. Es el texto de la enciclica que
mds nos interesa 1. La unién de ambos elementos en la iglesia

11 «Nimirum alterutram esse posse lesu Christi Ecclesiam tam repugnat,
quam solo corpore, vel anima sola constare hominem. Complexio copula-
tioque earum duarum velut partium prorsus est ad veram Ecclesiom neces-
sarig, sic fere ut od noturom humanom intima animageque coniunctio. Non
est Ecclesia inter mortuum quiddam, sed corpus Christi vita supernaturali
proeditum. Sicut Christus, caput et exemplar, non omnis est, si in eo vel
humana dumtaxat spectetur natura visibilis, quod Photionini ac Nestoriani
faciunt: ve! diving tantummodo natura invisibilis, quod so’'ent Moncphysitge:
sed unus est ex utroque et in utraque natura cum visibi'i tum invsibi’i; sic
corpus eius mysticum non vera Ecclesia est nisi propter ecm rem, qucd e'us

144

Universidad Pontificia de Salamanca



es comparada con la unién en el hombre del cuerpo y el
alma, y con la unién en Cristo de la naturaleza humana vy la
naturaleza divina. Y ambas uniones, la del hombre y la de
Cristo, son las que nos tienen que iluminar juntamente el ser
y la unién de la Iglesia. Ya que la unién de Cristo y la unién
del hombre son distintas —en Cristo se da una unién de dos
naturalezas y en el hombre una unién en una naturaleza-—, no
podemos ver en la lglesia la unién en lo que difieren, sino en
lo que concuerdan. Y por ello, debemos excluir en la Iglesia
la unién hipostdtica; no estd en ella el término de la compa-
racién, sino solamente en que es una unién de tal indole que,
si nos fijamos unilateralmente en una de las partes dejando
a un lado la otra, ya no podemos hablar de Iglesia. De la
misma manera que, si consideramos por separado alma y
cuerpo, no podemos hablar de hombre o, si consideramos por
separado naturaleza divinag y naturaleza humana, no pode-
mos hablar de Cristo, tampoco podriamos hablar de Iglesia
si considerGramos por separado los elementos divinos y los
elementos humanos que la componen.

El texto no da para mds y encontrar en é un punto de
apoyo para afirmar un cierto tipo de unién hipostdtica entre
Cristo y su Iglesia va mucho mas alld de lo que el texto dice 12,
No podemos encontrar en él ningun indicio de teorfas misti-
cistas o de comprensién de la Iglesia como continuaciéon de la
encarnacién de Cristo. Ya hemos visto que, para Ledén Xl en
esta enciclica sea una continuaciéon de la encarnacion de
Cristo, sino que tanto la encarnaciéon de Cristo como la estruc-
tura de encarnacién de la Iglesia proceden del plan de Dios
que ha querido acercarse a los hombres y actuar y revelarse

partes conspicuae vim vitamque ducunt ex donis supernaturalibus rebusque
ceteris, unde propria ipsarum ratio ac natura efflorescit. Cum autem Ecciesia
sit eiusmodi voluntate et constitutione divina, permanere sine ulla intermis-
sione debet eiusmodi in aeternitate temporum». ASS 28, 710-11; LA 16 (1896)
161-62.

12 El no ceiirse a lo que dicen los textos puede ser una fuente de
peligrosas explicaciones. Journet, analizando este texto, dice: «Ainsi le
Christ particulier, en qui !a nature divine s'unit & une nature humaine indi-
viduelle, est le principe et le modale du Christ total, en qui la nature divine
s'unt & la nature humaine collectives. L’Eglise du Verbe Incarné, i, 2 ed.
(Paris 1962) 42-43. Se afirma ya lo que no encontramos en el texto y que
puede dar origen a peligrosas interpretaciones misticistas al sugerir una
unién hipostdtica entre Cristo y los fleles de la Iglesio. Sin embargo, nada
encontramos en el texto de la enciclica que pueda apovyar tal interpretacién.
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seguin sus estructuras. Y segln esas estructuras, tanto en el
hombre, como en Cristo, como en la Iglesiq, las partes visibles
toman fuerza y vida de los elementos invisibles y no podrian
ser comprendidas sin ellos. De este modo, la dualidad de
aspectos visibles-invisibles en la Iglesia pertenece a su mds
intima constitucion; constitucion que debe durar tanto tiempo
como la Iglesia dure porque, si en algin momento se rompiera
la unidad de estos elementos, la Iglesia dejaria de ser Iglesia.

La distincion, pues, entre Cristo y la Iglesia resulta evidente.
Leon XNl afirma en esta enciclica que la Iglesia es continua-
dora de la misién de Cristo {munus idem, idemque mandatum
in eam continuandum transmittere, quod ipse acceperat a
Patre). No se trata de una continuacion del ser de Cristo,
sino de su hacer; no de una continuacién en la encarnacion,
sino de {a misién 3. Y de esta misiébn paralela se derivan
paralelismos en el ser, pero siempre afirmando claramente
la distincién. Es ia mision de Ja Iglesia la que necesita que
en ella esté unido lo humano y lo divino, como fue la misién
de Cristo la que necesitdé de su estructura éntica. De 1a misién,
por tanto, deriva el ser de la Iglesia; lo que ella es y lo que
tiene que ser procede de lo que le ha sido encomendado. Lebn
XHI parte de la idea de unicidad de la misién para desarrollar
su doctrina de la unidad de la lglesia.

La misma insistencia en la distincibn encontramos mdés
tarde al hablar de la iglesia como cuerpo mistico de Cristo 14,
La presencia de Cristo en su iglesia y su jefatura sobre ella
estdn iluminadas por la distincion cabeza-miembros. Asi, a la
vez que se afirma el influjo continuo de Cristo en su Iglesia
haciedo participar a los hombres de la santidad y de la
salvacién, se afirma también que los hombres son miembros
de la lglesia mientras que Cristo es su cabeza. Y desde la
unicidad de la cabeza, desarrolla también la doctrina de fa
unidad de la Iglesia.

Como hemos visto, el concepto central de la enciclica para
comprender el ser de la Iglesia es el de su misidén, que coin-
cide plenamente con i{a misién de Cristo. Como garante de
que esta misién se lleve a cabo, aparece el Espiritu que per-
manecerd siempre en la lglesia asegurdndole su verdad 15, El

13 Cf. ASS 28, 712, LA 16 (1986) 164-65.
14 Cf. ASS 28, 713; LA 16 (1986) 166.
15 Cf. ASS 28, 717; LA 16 (1986) 172,
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texto apunta a una identificacion en el Espiritu del poder
con que Cristo obraba y el poder que se da en la lglesia, de
modo que la postura que se tome ante los enviados por Cristo
es la misma que se toma ante Cristo mismo. De ahi que Ledn
XIil ponga toda la fuerza de su enciclica en afirmar que la
unidad estd, ante todo, en la adhesién a los pastores enviados
por Cristo y, en primer lugar, ol obispo de Roma en quien se
concentra da unidad y la misién. Pero este tema desborda ya
los limites del nuestro.

Lo que nos importa realmente destacar es que en el Espi-
ritu se condensa la parte espiritual e invisible de la Iglesia;
él es quien conduce a la Iglesia hacia la verdad plena, quien
da testimonio continuo de Cristo a la Iglesia y hace posible,
a la vez, que la Iglesia dé ante ios hombres el mismo testi-
monio. Al no ser el Espiritu tema central del escrito, la alusion
es muy pequefa; hubiéramos deseado que se hubiese desarro-
flado mucho mds su papel en toda la probiematica que hemos
tratado; se hard muy poco tiempo después, como veremos
enseguida. Pero es importante ya dejar constancia de que todo
este tema se centra en torno a la tarea del Espiritu en Ia
Iglesia; tarea que constituye su interioridad, pero que se mani-
fiesta al exterior al dar vitalidad y fuerza a todo lo externo.
La misién del Espiritu coincide con la misién de la Iglesia y
ambas comienzan cuando la misidon de Cristo concluye: es
preciso que Cristo se vaya para enviario. Asi la Iglesia y el
Espiritu contintan juntos la misién, o, mejor dicho, la Iglesia
solamente ya que el Espiritu estd y vive en ella y es quien
hace posible que la misién se contintie. De la misma manera
que afirmdbamos la clara distincion entre Cristo y la Iglesiq,
hemos de afirmar Ja unién del Espiritu con elia. Como deci-
mos, toda esta temdtica estd muy poco desarrollada en la
enciclica y serd un afio después, en mayo de 1897, cuando una
nueva enciclica aborde de lleno y directamente el tema. Pero
antes €s necesario que intentemos resumir y recopilar las
ideas fundamentales de la Satis cognitum en torno al tema de
la encarnacién y la Iglesia, de sus coincidencias y de sus di-
ferencias.

La enciclica Satis cognitum, como hemos visto, supone un
entrar de lleno en nuestro tema y un avance considerable res-
pecto a otros documentos del magisterio anterior. En ella apa-
rece clara la pluralidad de elementos de que consta la Iglesia
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y. atendiendo a unos o a otros, podemos darle un calificativo
distinto: «ergo Ecclesia societas est ortu divina: fine rebusque
fini proxime admoventibus, supernaturalis: quod vero coalescit
hominibus, humana communitas est» 16, Lo realmente impor-
tante es que todos estos elementos estdn de lieno integrados
en una misma unidad que corresponde al plan de Dios y a la
misién que ha encomendado a Jesucristo; misiéon que es con-
tinuada por la Iglesia. Del hecho de que la misién se dirija a
los hombres y ellos tengan una composiciéon dual de visible-
invisible, externo-interno, alma-cuerpo, se deriva el que Dios
haya elegido una forma concreta de llevarla a cabo, aquella
que se acomoda mds a la naturaleza humana. De ahi, pues,
que tanto la estructura del ser de Cristo como la estructura
del ser de la Iglesia gozan de la misma dualidad de elementos
engarzados en una profunda unidad; unidad de tales carac-
teristics que, perdiendo una de las dos partes, perderiamos el
ser total.

Desde su mision, pues, y no desde el ser de Cristo, hemos
de ver las relaciones de la encarnacién con la lglesia: ambas
estdn ol servicio de una misma misién. La unicidad de misién
implica una serie de afinidades en el ser, pero mantiene siem-
pre una distincidon de ontologias; Cristo y {a lglesia tienen una
estrucura similar porque ambos estan al servicio de una misma
misién, pero esto no implica que el ser de Cristo se continte
en el ser de la Iglesia. No podemos hablar de la Iglesia como
continuacion de la encarnacién de Cristo; los textos no nos
dan pie para ello, sino solamente como continuaciéon de su
mision. Y esta mision se lleva a cabo gracias a la presencia
del Espiritu en ia Iglesia; presencia que asegura su verdad y
la va llevando a la plenitud, presencia que testimonia a Cristo
y hace posible su testimonio, presencia en la que se concentran
todos los aspectos interiores e invisibles de que consta la
lglesia. No cabe duda de que la Satis cognitum ha supuesto
un equilibrio entre los elementos eclesiales, cuya afirmacién
unilateral siempre fue fuente de conflictos y desviaciones a lo
largo de la historia de la Iglesia; y esta unién que defiende
estd en estrecha relaciéon con el ser de Cristo y con el ser del
hombre, y encuentra su fundamentacién mds profunda en la
decisién salvifica de Dios. El misterio de la Iglesia ha sido

16 ASS 28, 724; LA 16 (1986) 184.
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visto asi de una forma mas global y enmarcado dentro del
misterio de toda la Trinidad. Solamente faltoba que la misién
y la tarea del Espiritu Santo dentro de la Iglesia fuera mdas
especificada y mds centrada ya que, hasta ahora, las alusiones
habian sido bastante vagas, pero lo suficientemente impor-
tntes para exigir una profundizaciéon posterior.

3. La doctrina sobre el Espiritu Santo

Es lo que un aio mas tarde, el 9 de mayo de 1897, hace la
enciclica Divinum illud en visperas de la fiesta de Pentecostés.
Enciclica que, si bien no supone nuevas aportaciones a la
doctrina del Espiritu Santo, es el documento magisterial que
mds ampliamente ha tratado el tema sintetizando los enun-
ciados cldsicos de la teologia latina 7. La enciclica comienza
aplicando al Espiritu fa tarea de continuar la misién de Cristo,
tarea que, como hemos visto en la enciclica anterior, era la
misién de la lglesia; tarea que Cristo habia recibido del Padre
y él entrega al Espiritu para que la lleve a perfecto término 18,
Segln esto, se da en la ensefianza de Ledn XIll una conver-
gencia entre o0 mision de Cristo, del Espiritu y de la lglesia;
pero, mientras que la mision de la Iglesia es continuadora de
la de Cristo, se da una unicidad entre la misién de la Iglesia
y la del Espiritu: se trata de la misma misién que se desarrolla
en el mismo tiempo. Tenemos asi dos sujetos para una misma
misién, y los dos enviados por Cristo para que lleven a término
la tarea que le encomendara su Padre. La relacion del Espiritu
con la lglesia es, por tanto, distinta a la de Cristo. Cristo
funda la Iglesia y le encomienda la tarea de continuar su
misidn; el Espiritu, enviado también por Cristo, acompaia du-
rante la misién a la Iglesia para hacerla eficaz e idéntica a
la de Cristo. Mientras que otros textos de su pontificado en
torno a las relaciones Cristo-lglesia tienden mas a sefalar la
distincién entre ellos, la enciclica tiende a sefalar la profunda
unién que se da entre el Espiritu y la Iglesia; unién que se
deriva de la realizacién de una tarea idéntica en la que ambos
son igualmente necesarios y en la que uno sin el otro no la
podrian realizar seglin el plan de solvacion trazado por Dios.

Sin embargo, no podemos hacer coincidir plenamente la

17 Cf. Congar, Eclesiologia, 282-83.
18 Cf. ASS 29, 644.
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misién del Espiritu con la mision de la Iglesia ya que la misién
del Espiritu ha comenzado antes, con la misidon del mismo Cris-
t0. Mds bien, por los datos de la enciclica, hemos de ver tanto a
Cristo como a la Iglesia iluminados y guiados por el Espiritu
que hace posibles ambas misiones y las unifica de modo que
la misién de la lgiesia es continuadora de la de Cristo porque
estd conducida por el mismo Espiritu. Pues ya la encarnacién
de Cristo es obra del Espiritu Santo 19 que hace que la natu-
raleza humana, por pura gracia, se una personalmente al
Verbo, logrando asi su méxima dignidad; unién que es fruto de
toda la Trinidad, pero que, siguiendo los textos evangélicos,
se atribuye al Espiritu Santo porque el Espiritu es el amor del
Padre y del Hijo y la encarnacién fue debida al amor de Dios
al hombre. Ademds de la encarnaciéon de Cristo, al Espiritu
se debe la santificaciéon de su alma 2o, la unciéon de Cristo
por el Espiritu, que hace que todas las acciones de Cristo se
realicen bajo el influjo del Espiritu, hasta su mismo sacrificio.
Vemos, pues, que el ser de Cristo es obra del Espiritu —en-
carnacién— y que todo su obrar estd guiado por él —uncién—
de tal manera que toda la saivacién operada por Cristo tiene
que ser entendida desde la union profunda e intima Cristo-
Espiritu.

A continuaciéon de estos textos que hablan de la encar-
nacién y de la uncién de Cristo por el Espiritu, Ledn XIll pasa
a hablar del mismo Espiritu operante en la Iglesia que se
muestra por primera vez en el dia solemne de Pentecostés,
dia en que se inicia la accion del Pardclito en el Cuerpo
mistico de Cristo 2. De este modo, El Espiritu, que habia hecho
posible la encarnacién del Verbo, es también quien hace po-
sible el nacimiento de la Iglesia al ser enviado por el Hijo ya
glorificado. Ha sido la vuelta de Cristo al Padre ia que ha dado
origen a la misién del Espiritu a la Iglesia y, con ella, g la
Iglesia como tal: «Os conviene que yo me vaya: si yo no par-
tiere, el Pardclito no vendrd a vosotros; mas si partiere, os lo
enviaré» (Jn 16, 7). La muerte y glorificaciéon de Cristo han sido
lo causa de la efusion del Espiritu en la Iglesia y, con ello,
la Iglesia ha quedado constituida.

Después de haber hablado de la presencia del Espiritu en

19 Cf. ASS 29, 648; LA 17 (1897) 131-32.
20 Cf. ASS 19, 648; LA 17 (1897) 132.
21 Cf ASS 29, 648, LA 17 (1897) 133.
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la lglesia, presencia del mismo Espiritu presente en Cristo y
que ha sido enviado por él después de su glorificacién, la
enciclica pasa a analizar la tarea del Espiritu dentro de la
lglesia; tarea que, como hemos visto, tiene como fin el
completar y culminar la misma misién del hijo entre los hom-
bres, misién que habia recibido del Padre. Y dentro de la tarea
del Espiritu en la Iglesia, se destaca la comunicacion de su
verdad 22. E| Espiritu ha recibido del Padre y del Hijo, junta-
mente con su esencia, su verdad, y esta verdad la comunica
a la Iglesia para que no se equivoque jam@s y para que
desarrolle los gérmenes de ia doctrina divina que han sido
depositados en ella. Y a continuacion, se habla del magisterio
de la lglesia como lugar donde actia y se manifiesta la verdad
del Espiritu. Es 6gico que, en una concepcidén eclesial como
la de Lebn Xlil y la de todo su tiempo, se centrase en el
papel de la jerarquia lo que habria que extender a toda la
Iglesia; sin embargo, y ddndonos cuenta de la reduccién injusta
que se ha hecho, es importante constatar esta asistencia del
Espiritu que garantiza el que su mision sea continuacién de
la de Cristo y, ain mads, que pueda desenvoliver y desarrollar
lo dado definitivamente en Cristo, pero que necesita madurar
y llegar a plenitud en todos los pueblos. De este modo, el Espi-
ritu es garantia de que la Iglesia permanece en la verdad de
Cristo, pero también es fuerza que impulsa a desarrollaria y
a anunciarla a todos los pueblos.

La muestra clara de que el Espiritu habita en la Iglesia es
la proliferacion de carismas con los que estd adornada y que
muestran Ja riqueza oculta en ella externamente. De este
modo, se muestra al exterior toda la vitalidad interna y el
Espiritu no queda en fuerza oculta, sino que manifiesta visible-
mente sus dones y sus frutos. La abundancia y riqueza de

22 «Hic enim qui Spiritus est veritatis, utpote simul a Patre, qui verum
aeternum est, simul a Filio, qui veritas est substantialis, procedens, haurit
ab utroque una cum essentia omnem veritatis quanta est amplitudinem: quam
quidem veritatem impertit ac largitur Ecclesiae, auxilio praestantissimo pro-
videns ut ipsa ne ulll unquam errori obnoxia sit, utque divinae doctrinae
germina alere copiosius in dies possit et frugifere praestare ad populorum
salutem. Et quoniam populorum salus, od quam nato est Eclesia, plane
postulat ut haec munus idem in perpetiutatem temporum persequatur, peren-
nis idcirco vita atque virtus a Spiritu Sancto suppetit, quae Ecclesiam con-
servat augetque: Ego rogabo Patrem, et alium Paraclitum dabit vobis, ut
maneat vobiscum in aeternum, Spiritum veritates (loon. XIV, 16-17)». ASS
29, 648-50; LA 17 (1987) 134.
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carismas que estdn presentes en la Iglesia como manifestacién
de la vida del Espiritu llevan a Ledén Xill a concluir que el
Espiritu Santo es el alma de la Iglesia de la misma manera
que Cristo es su cabeza? y que el Espiritu pertenece a la
constitucién misma de la Iglesia de modo que, mientras exista,
siempre gozard de su presencia hasta que concluya en el
cielo su peregrinar terreno. Y de la misma manera que su
riqueza se muestra al exterior, también actlia en el interior de
las almas de {os fieles, aungue su accién escape a toda mirada
sensible. La concepcién del Espiritu Santo como alma de la
Iglesia no es nueva en la teslogia eclesial, sino que se remonta
a 8. Agustin 2t y es recogida en la enciclica como explicacién
de! misterio eclesial. Al hablar del Espiritu Santo como alma
de la iglesia, se concentran en él todos los aspectos espiri-
tuales e invisibles que constituyen la realidad eclesial. Hemos
hablado antes de los aspectos internos e invisibles de la Igle-
sia; ahora, en esta enciclica, se centran todos ellos en el
Espiritu Santo que estd presente en la lglesia y del que brotan,
tanto al interior como al eterior, una serie de dones que cons-
tituyen la fuerza y la vitalidad de la iglesia.

Entre ellos hemos de destacar la apropiacion y actualiza-
cién de todo lo conseguido por la vida y salvacién de Cristo.
Gracias al Espiritu, todo {o que Cristo logrd para el hombre se
hace realidad en cada uno de los miembros de la Iglesia. La
llamada, la regeneracion, el ser criaturas nuevas, la participa-
cién de la naturaleza divina, la filiacidon divina, la deificacidn,
son beneficios que propiamente debemos al Espiritu Santo que
actiia en nosotros por medio de la gracia 2. Todos ellos son
dones de la vida y de la muerte de Cristo, pero su actualizacién
en cada uno de los cristianos es tarea del Espiritu que, asi,
hace presente y continua la obra de la redencién. Aunque no
se dice claramente, podemos leer entre lineas que o que suce-
dié en Cristo de una vez para siempre se eterniza en el tiempo
y en el espacio gracias a la accién del Espiritu que prolonga

23 ASS 29, 650, LA 17 (1987) 135-36.

24 «Quod autem est anima corpori cminis, hoc est Spiritus Sanctus
corpori Christi, quod est Ecclesio: hoc agit Spiritus Sanctus in tota Ecclesia,
quod agit anima in omnibus membris unius corporisy. S. Augus. Sermo 267,
4: PL 38, 1231 A.

25 Cf. ASS 29, 651-52; LA 17 (1897) 137-38.
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para los hombres de todo tiempo y lugor los dones de su
redencion.

Bastenos estos breves trazos sefialados para recoger im-
portantes conclusiones de la enciclica Divinum illud para la
materia de nuestro trabajo. La primera seria sefialar que entre
encarnacién e lglesia se do una nueva relacién en el Espiritu.
No se trata yo solomente de que la encarnacién ha posibili-
tado la existencia de la lglesia y que o lglesia continta Ila
misién comenzada por la encarnacién, sino que ahora ambas,
encarnacioén e Iglesia, son vistas como obras del mismo Espi-
ritu que ha sido quien ha posibilitado tanto una como la otra.
El Espiritu Santo ha sido quien ha hecho posible la unién de
la naturaleza divina con la humana en la persona del Verbo
por la encarnacién vy se ha unido a ella por la uncién, de modo
que todo o que Cristo hizo estuvo guiado por el Espiritu; de
la misma manera, el Espiritu Santo ha hecho posible el naci-
miento de la Iglesia y se ha unido a ella de modo que la
conduce y la guia en todos sus actos. La idea es importante
y, sin ninguna duda, nos muesira la clave para comprender la
unién y la distincién entre el misterio de la encarnacién y el
misterio de la Iglesia. Sin embargo, hemos de sefalar que
la idea estd solamente enunciada y necesitaria una profundi-
zacidon mucho mayor para legar a desarroliarla plenamente.
Porque, a simple vista, vemos inmediatamente que ambas
‘uniones no son idénticas ya que, si bien podemos decir gue
todos los dichos y hechos de Jesus fueron guiados e ilumi-
nados por €l Espiritu, no podemos decir lo mismo de todos los
dichos y hechos de la historia eclesial; en la vida de la Iglesia
estd presente €! pecado y, a veces, muy seriamente, cosa que
de ninguna manera podemos decir de la vida de Cristo. Indu-
dablemente el Espiritu estd presente de una manera distinta
_en Cristo y en la lglesia, y esto no es aclarado por la enci-
clica; sin embargo, el paso dado es grande.

En segundo fugar, diriamos que, segln lo enciclica, el Espi-
ritu hace presente en la vida de la Iglesia la vida de Cristo,
y esto lo hace de una triple forma: conservando en la Iglesia
la verdad de Cristo, actualizando en ella lo logrado por su
vida y por su muerte y, por Gltimo, desarrollando, desvelando
y desenvolviendo todo aquello que ya estaba dado en Cristo
de una manera germinal, pero gue necesitaba una explicitacion,
una acomodacion a los tiempos y a los lugares y un anuncio
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a todos los hombres. Aqui podriamos decir que se centra el
auxilio y la guia del Espiritu en la lglesia y que aqui también
se explica esa presencia de Cristo en su Iglesia de la que ya
se habia hablado onteriormente y que nunca habia sido acla-
rada en profundidad. Aungque tampoco aqui el desarrollo es
muy amplio, sin embargo, podemos decir que es mds claro y
estd sefnalado lo suficiente para comprender cémo Cristo
estd presente en su lglesia.

En tercer lugar, y por Gltimo, en el Espiritu se concentra
todo lo espiritual, invisible, sobrenatural vy divino de la Iglesia.
Hemos hablado de la dudlidad de elementos eclesiales en la
doctring de Lebén XllI; pues bien, al hablar del Espiritu como
alma de la Iglesia, él es el que llena toda una parte de la
dualidad a la vez que se afirma la unidad de tal manera que
ambas partes son imprescindibles. Por eso, al hablar del Espi-
ritu Santo como alma de la !glesia, claramente podemos decir
que, sin él, no habria lglesia. Pero, al ser alma, su fuerza y
su accién no quedan ocultas, sino que manifiestan al exterior
y se hacen visibles en todo io que la Iglesia tiene de externo
que estd enriquecido por los carismas del Espiritu. No cabe
duda de que la enciclica Divinum illud, escrita casi al final
del pontificado de Ledén X!, ha aportado nuevos e importantes
datos al resto de sus escritos.

H.—LA ENCICLICA «MYSTICI CORPORIS» DE PIO XI

Aparecida el 29 de junio de 1943, supone el segundo gran
paso dado por el magisterio en nuestro tema. Pero, antes de
pasar directamente al andlisis de los textos del documento de
Pio XII, vamos a detenernos brevemente en la situacion teold-
gica que urgié la publicacién de esta enciclica. Es necesario
sefialar a grandes rasgos los peligros en los que podian aca-
bar los importantes logros de la renovacion eclesiolégica de
entreguerras y que reclamaban una toma de postura por parte
del pontificado.

1. El momento histérico

En el periodo histéricamente anterior a ia enciclica se da
una renovacién eclesiolégica que tiene como centro la com-
prensién de la Iglesia a la luz del misterio de Cristo. Los
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intentos de Mohler y del Colegio Romano en el pasado siglo
logran ser una realidad amplia en el campo de la eclesiologia.
La vida de la Iglesia lleva a la reflexidon sobre la unién entre
Cristo y su Iglesia; y la reflexién se detiene especialmente entre
la misién de Cristo y la tarea de la Iglesia. Dogma cristolbgico
y dogma eclesiolégico se interrelacionan y se influyen mutua-
mente de modo que ambos dogmas aparecen estrechamente
unidos. Y las obras eclesioldgicas comienzan a insistir en el
realismo de esta unién 28, E| peligro Hlega cuando la unién entre
los dogmas comienza a convertirse en identidad diluyéndose
las fronteras entre ambos, por unc parte, o cuando se separan
de tal modo que no se ven las relaciones, convirtiéndose asi
la Iglesia en un mero producto humano.

Dicho de otra manera, aparecen en la Iglesia las mismas
concepciones erréneas que habian aparecido en los primeros
siglos en torno ol misterio de Cristo. El paralelismo entre ambos
dogmas se hace asi ain mds patente. De la misma manera
que Jos monofisitas acentuaron la unidad en Cristo sin dar
cabida a la dualidad, aparecen ahora quienes identifican en un
misticismo eclesiolégico a la Iglesia con Cristo sin que se
aprecien los limites entre ambos; y de la misma manera que
los nestorianos acentuaron Ja dualidad sin dar cabida a la
unidad, aparece ahora un naturalismo eclesiolégico que, sepa-
rando totaimente a Cristo de la Iglesia, convierten a la Iglesia
en una sociedad meramente humana. Lo que habia denunciado
ya Lebén XIll en la Satis cognitum se convierte en una patente
realidad. Los primeros infravaloran o visible y creado en la
Iglesia; los segundos, 1o invisible e increado 2. Légicamente,
dado el momento de entusiasmo en el descubrimiento del papel
de Cristo en su lglesia, es muco mds amplio el primer error
que el segundo 28, Se exagera la vida divina que el hombre

26 Cf. A. Antén, 'Lo sviluppo della dottrina sulla Chiesa nella teo'ogia
dal Vaticano | al Vaticono H’, AAVV., L’'Ecclesiologia dal Vaticano | al Va-
tigno Il (Brescia 1973) 76-77.

27 Cf. H Miihlen, Una mystica Persora. Die Kirche als das Mysterium der
heilgeschichlichen ldentitit des Heiligen Geistes in Christus und den Christen:
eine Person in vielen Personen, 2 ed. (Paderborn 1967) n. 3.04.

28 Somos conscientes de que no hablomos de todas las tendencias
eclesiolégicas surgidas entre e! Vaticono | y la publicacién de la Mystici
Corporis. Nos limitamos g seficlar el c'ima que dio origen a la intervencion
pontificla. Parg un estudio de titulos y corrientes eclesio’dgicas tan impor-
tantes en esta época, ¢f. S. Jagki, Les tendances nouvelles de I'ecclés ologie
{Roma 1957); A. Acerbi, Due FEcclesioiogie. Ecclesiologia giuridica ed eccie-
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participa en la Iglesia ddndole caracteristicas ontolégicas y
extendiendo lo pneumadtico de una forma excesivamente fisi-
ca 2, mientras que todo lo institucional y humano pierde im-
portancia.

El lugar donde estas doctrinas se desarrollaron con mds
fuerza y entusiasmo fue Alemania. Frisque nos lo describe asi:

«La profundizacién del misterio de la Iglesia en su realidad més
interna, cristoléaica y pneumatolégica, y el reciente redescubri-
miento experimental de Cristo, que vive entre los suyos y los
inserta en un medio sobrenatural, tendrian en Alemania enormes
consecuencias pastorales. La literatura eclesiolégica alemana,
totaimente impregnada por la corriente de este movimiento vital,
presenta un aspecto que Przywara caracteriza como antintelec-
tual, antijuridico, mistico, org@nico, femenino. De aqui a separar
la Iglesia del amor y la Iglesia de! derecho, a promover una
mistica a costa de las exigencias morales, a no respetar la
distancia insalvable entre Dios y el hombre en la idea de la
unién ontoléaica de los cristianos con Cristo y de los cristianos
entre si en Cristo no habia m@s que un paso que algunos dieron
de hecho» 30

Vemos. pues. que la unidén dei cristianismo y Cristo, o la
de la lalesia v Cristo comienza a tener una serie de caracte-
risticas errbneas propiciadas por el excesivo entusiasmo con
que algunos acogieron las nuevas aportaciones que el dogma
cristolégico daba al eclesioldgico.

Por consiguiente, la corriente errébnea aparece cuando un
determinado nimero de tedlogos alemanes insisten en consi-
derar la vida divina participada por los fieles, gracias a la
acciéon de Cristo resucitado, de una manera ontolégica. Se
habla de una forma demasiado fisica de la omnipresencia de
Cristo mistico 3. En una palabra, los vinculos Dios-hombre
quedan convertidos en identificacién de tal modo que el hom-
bre queda inmerso en la esfera de lo divino ontolégicamente.
Se da en la Iglesia y en el interior de los cristianos lo que se
ha venido en llamar un pancristismo. Se pierde asi la autono-

s‘ologia di communione nella «Lumen Gentium» (Bolonia 1975} 30-43; J. Ha-
mer, L'Eglise est une communion (Poris 1962) 9-19.

29 Cf. J. J. Hernandez, La nueva creacién. Teologia de la Iglesia del
Sedior (Sa'amanca 1976} 55.

30 'La ec'esiologia en el sigio XX', AA.VV, Lo teologia en el siglo XX,
1 (Madrid 1974) 173.

31 Cf Jaki, op. cit., 73-74.
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mia de la personalidad y libertad humanas en su encuentro
con Cristo para quedar diluida en él. El caso mds caracteristico
y representativo de esta tendencia fue la obra del sacerdote
alemdn K. Pelz32 cuya inclusién en el Indice al poco tiempo
de su publicacién muestra lo erréneo de su postura; segin él,
la unién del cristiono con Cristo es semejante a la transubs-
tonciacién eucaristica. Aunque otros tedlogos no Hegaron a
posiciones tan extremas, es cierto que en muchos ¢asos se
olvidé que lao idea paulina de cuerpo era una imagen para ser
comprendida de un modo demasiado fisico 3. En definitiva,
denominar a la Iglesia con el nombre de Cuerpo mistico de
Cristo era exponerse a peligrosas interpretaciones.

En estas circunstancias y con este teldén de fondo, Pio Xii
publica la encicica Mystici Corporis en la que sale al paso
de estas corrientes que revivian viejos temas del romanticismo.
La enciclica supone una «condenacién motivada contra toda
teologia de! Cuerpo Mistico que estableciera una identidad en
el ser entre Cristo y sus miembros. De hecho, ahi estd la
linea divisoria entre una teologia ortodoxa y una teologia errd-
neax» 34 La enciclica sefala claramente cudles son los limites
dentro de los que se puede mover una recta teologia del
Cuerpo Mistico. En este sentido, supone ila ruptura de toda
posibilidad de misticismo y el encauzamiento de las nuevas
tendencias.

Pero seriamos injustos si viésemos solamente esta enci-
clica desde el punto de vista de las censuras y de las con-
denas. Ciertamente las hay y fueron un remedio claro para una
serie de desviaciones. Pero, ante todo, la enciclica es la apro-
bacién magisterial y el respaldo mds fuerte que las nuevas
tendencias eclesiolégicas encontraron. La imagen y el concepto
de Cuerpo mistico que en el Vaticano | fueron rechazadas
como punto de partida para su eclesiologia ahora son puestos
como base para una comprension del misterio de la lglesia.
El giro ha sido grande: hemos pasado de una eclesiologia
basada en lo externo, juridico y societario a otra en la que
en ello se descubre a Cristo y, desde é!, se comprende y se
profundiza en la Iglesia. Indudablemente, la enciclica de Pio XIl

32 Der Christ als Christus (Berlin 1839).

33 Cf R. Aubert, 'La teologia durante al primera mitad del siglo XX', La
teologia en el siglo XX, 1l (Madrid 1973) 27-8.

34 Y. M. Congar, Santa Iglesia (Barcelona 1965) 92.
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supone la aprobacién de todo el esfuerzo eclesiolégico ante-
rior y abre nuevos caminos al estudio de la eclesiologia 35. Ei
cambio de mentalidad operado desde los tiempos de Ledn Xl
hasta los de Pio Xll es descrito certeramente por Tromp, que
trabajé activamente en la redaccion de la enciclica: «Dum
autem Leo XlI!l Corpus Christi mysticum generatim magis prae
oculis habet ut est Corpus sociale, Pius XIl Corpus Christi so-
ciale magis considerat ut est mysticum» 38, Desde la interio-
ridad eclesial, desde Cristo, es, pues, desde donde se con-
templa ahora el misterio de la Iglesia. Y pasemos ya directa-
mente al andlisis de los textos de la enciclica.

2. La Iglesia es el Cuerpo mistico de Cristo

Tras el prélogo, Pio Xii paso a analizar qué quiere decir el
que la lglesia sea Cuerpo mistico de Cristo. Y lo va haciendo
palabra por palabra: qué significa Cuerpo, qué de Cristo y qué
mistico. Y nada mds comenzor el andlisis de la palabra Cuerpo,
nos encontramos con el primer paralelismo entre encarnacién
e lglesia, paralelismo que va a estar en la base de toda la
doctrina de la enciclica: Cristo ha querido que su salvacién
y su gracia lleguen a los hombres por medio de la Iglesia
visible porque, de la misma manera que en su encarnacion
se sirvié de una naturaleza humana, ahora se sirve de la Iglesia
para perpetuar su obra . La relacion, por tanto, entre la
encarnacion y la lglesia aparece clarisima; dentro del plan de
salvacién, la Iglesia en lg actulidad desempena el mismo papel
que desempend la naturaleza humana en la encarnaciéon def
Verbo. Esta es la razén mds profunda por la que a la Iglesia
se le llama Cuerpo. Notemos que aqui cuerpo no estd tomado
en su contraposicién g alma, sino como sinénimo de naturaleza
humana, que abarca alma y cuerpo. Notemos también que se
emplea para la relaciéon Cristo-lglesia y Cristo-naturaleza hu-
mana el verbo usar, valerse de, servirse de (voluit uti, utitur)
y no el de unirse a. Quizd en el fondo de esta denominacién

35 Cf. Frisque, op. cit.,, 173.

36 S. Tromp, 'Annotationes od Enc. «Mystici Corporis»’, Periodica 32
(1943) 381.

37 «Sicut enim Dei Verbum, ut doloribus cruciatibusque su's homines
relimeret, nostra vo'luit natura uti, eodemque fere modo per saeculorum
decursum utitur Ecclesia sua, ut incepopus perennets. Enc. Mystici Corporis:
AAS 35 (1943) 199.
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estd el peligro del misticismo que asi se evita. Notemos, por
Gltimo, que el fere marca una diferenciacién entre la naturaleza
humana de Cristo vy la Iglesia de las que Cristo se vale para
realizar su obra. Lo que si estd cierto es que, tras esta primera
afirmacién, el misterio de la Iglesia solamente puede ser en-
tendido a la luz de la encarnacién ya que cumple la misma
tarea que la naturaleza humana de Cristo. Lo que la naturaleza
humana de Cristo fue durante su permanencia corporal entre
nosotros, es decir, medio de comunicacion y de salvacion entre
Dios y los hombres, eso mismo es la Iglesia para el Cristo
glorificado: medio de comunicacién y de salvacién.

Es precisamente desde este paralelismo desde donde te-
nemos que analizar y constatar lo que la Iglesia es y las
cualidades que tiene. Por eso, la lglesia es una e indivisa v,
también, concreta y visible 38, Entendida la Iglesia a la luz de
la encarnacién, fa visibilidad es una de las primeras conse-
cuencias ya que, sin ella, el paralelismo con la naturaleza
humana de Cristo seria impensable. No se puede hablar de
una lglesia invisible o en la que lo constitutivo fuera exclusi-
vamente la fe, o de una Iglesia unida solamente por lazos
internos. A 1o luz de lo dicho, no podria cumplir de ninguna
manera su misién. Cuerpo implica unidad, concrecién y visi-
bilidad. Y cuerpo implica también tener los propios instrumen-
tos para la vida, la salud y el crecimiento de la totalidad y de
cada uno de los miembros. De ahi los sacramentos que atien-
den las necesidades de! cuerpo 3. Vemos, pues, que la visi-
bilidad de la Iglesia se encuentra sbélidamente fundamentada
en la relacién estrecha con la encarnacién del Verbo.

Pero no es sblo la visibilidad la que encuentra su razén
de ser en esta relacién. También ja invisibilidad de la Iglesia
encuentra su fundamento en ella. De la misma manera que
el Espiritu Santo hizo que la naturaleza humana fuera instru-
mento de la divinidad, asi mismo es el Espiritu quien hace que
de la Iglesia instrumento vdlido de Cristo #. Sin embargo, en

38 [Ibid. 199-200.

39 Ibid. 201.

40 «Sicut igitur primo incarnationis momento, Aeterni Patris Filius hu-
manam naturam sibi substantialiter unitam Sancti Spiritus p'enitudine ornavit,
ut aptum divinitatis instrumentum esset in cruento Redemptionis opere: ita
pretiosae suae mortis hora Ecc’esiom suam uberioribus Paracliti muneribus
ditatam voluit, ut in divinis Redemptionis fructibus impertiendis validum
evaderet incarnati Verbi instrumentum, numquam utique defuturum». Ib'd.,
208-7.
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esta ocasion el paralelismo ya no es tan fuerte; hay tres di-
ferencias que pueden iluminarnos bastante en la refelexién
posterior. La primera estd en el modo de unién de 1a naturale-
za humana y de la Iglesia con Cristo; para una se usa la
unién sustancial (humanam naturam sibi substantialiter uni-
tam), para la otra solamente el posesivo su (Ecclesiam suam).
La segunda estd en cémo recibe la naturaleza humana y la
Igiesia el Espiritu; una lo recibe en plenitud (Sancti Spiritus
plenitudine), otra recibe abundantes dones (uberioribus Para-
cliti muneribus). La tercera estd en la finalidad para que son
instrumentos; la naturaleza humana de Cristo para la obra de
fa redencion (in cruento Redemptionis opere), la lglesia para
la distribucién de sus frutos (in divinis Redemptionis fructibus
impertiendis). Estas diferencias nos obligan a matizar el para-
lelismo desde la analogia. Evidentemente el paralelismo se
da, pero no es total. Mds adelante veremos dénde radica
fundomentalmente la diferencia. Ahora quedémonos con lo que
ibamos buscando, con que también en esta relacién entre la
naturaleza humana de Cristo y la Iglesia se encuentra la raiz
de la invisibilidad de la Iglesia y tanto una como otra, gracias
a la donacién del Espiritu, se convierten en instrumento deil
Verbo. Lo visible por si solo no desempefia su tarea; es la
donacién del Espiritu la que lo hace capaz de la misién que
realiza. Por eso, estd en un error el gue considere lo humano
como tal en la Iglesia sin verlo a la luz del Espiritu que habita
en ella, el mismo error de! que, viendo la naturaleza humana
de Cristo, se quedase en el puro hombre. El Espiritu es quien
ha hecho en ambos casos a lo visible instrumento de Dios.
Y por ello, la manifestacion pulblica de Cristo y de la Iglesia
comienzan de la misma manera, con la recepcion del Espiritu
en el Jorddn y en Pentecostés 4. Una vez mds se citan carac-
teristicas similares para ambos misterios.

De este modo, vemos cémo desde el comienzo de la enci-
clica 1a relacién entre la encarnacion y la Iglesia aparece
claramente definida. Sin embargo, no podemos decir que la
relacién entre la Iglesia y Cristo sea exacta a la relacién
entre Cristo y su naturaleza humana, a la unidén hiposta-
tica. En unos textos se afirma una unidn muy intima, pero,
por otra parte, en otros se mantiene la distincién entre
ambos. Es lo mismo que ocurre cuando, mds tarde, Pio Xl

41 Ibid., 207-8.
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pasa a analizar las relaciones entre Cristo y la Iglesia hacién-
dolo desde la relacién cabeza-cuerpo. Cabeza, en cierto sen-
tido, habla de la unién profunda con el cuenpo, pero, en otro,
muestra distincion entre ambos. La relacién entre encarnaciéon
e Iglesia no se encuentra, por tanto, en el modo de la unién
de Cristo con la naturaleza humana y de Cristo con su lglesia,
sino en o finalidad salvifica de su obra para la que se vale
tanto de su encarnaciéon como de su Iglesia. Y esto nos sitia
en la cuestiéon central: que, tanto en el caso del misterio de
la encarnacion como en el misterio de la Iglesia, es desde
Cristo desde donde debemos contemplar, comprender y ex-
plicar ambos misterios y que la naturaleza humana y la Iglesia
solamente desde él pueden ser analizados ya que por si
mismas no tienen ninguna subsistencia propia.

Solamente desde Cristo podemos comprender la Iglesia
porque es su cabeza de la que depende. Ello nos obliga a si-
tuarlo en el lugar central y primero, no compartido por nadie,
desde el que la Iglesia es y se comporta. Y todos los demés
lugares solamente tienen razén de ser y su comportamiento
es correcto en la medida en que hagan referencia a Cristo.
Desde é1 hay que entender la autoridad en ia lglesia y el papel
del Romano Pontifice. No se trata de suplantar a Cristo, sino
de ser su concrecion visible; no hay dos cabezas en la Iglesia,
sino que Cristo, Unica cabeza de ella, la gobierna y la guia
a través de su vicario 42, Desde la capitalidad de Cristo, es
claro que la Iglesia no tiene existencia independiente y auté-
noma y, por ello, solamente puede comprenderse y actuar a
la luz de la dependencia, la obediencia y {a fidelidad en las
que la Iglesia desarrolla su libertad 43. Es, por tanto, la refe-
rencia a Cristo la que tiene que servir a la lIglesia para
juzgar su fidelidad dia tras dia, para revisar su palabra y
su comportamiento, para liberarse de cudalquier otra instancia,
para enmendar su pecado, para, en definitiva, realizar su obra.

Sin embargo, caerfamos en un error si pensGramos que
la capitalidad de Cristo anula la libertad y la independencia
de la Iglesia y de los hombres que la forman. Cristo no
anula Ja personalidad de los miembros de la Iglesia, sino que
se a atado a ella y necesita de ella. Cristo no asume las
libertades, las conciencias o las personas de los miembros

42 |bid., 210-11.
43 Cf. M. Schmaus, Teologia dogmdtica, IV (1960} 274.
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de la Iglesia, sino que su labor se realiza en ellos por medio
de un juego de libertades; es en la obediencia libre donde
tiene su actuacion la Iglesia. Cristo no impone su labor reden-
tora a nadie; la pide y decide ser ayudado por elia de tal
modo que, para continuar su tarea en medio del mundo,
necesita a los hombres y de los hombres. Y en este sentido,
Gge la misma manera que hemos dicho que los miembros nece-
sitan a la cabeza, también es verdad que la cabeza necesita
a los miembros 4. Volviendo a nuestro tema de las relaciones
entre la encarnacién y da Iglesia, vemos, por tanto, que se
trata de dos uniones distintas. Cristo se une en la encarnacion
con una naturaleza humana en la unidad personal mientras
que, en el caso de la Iglesia, se une con personas que con-
servan integras todas sus caracteristicas personales. No se
ca unag encarnacion continuada en la Iglesia y en los miembros
que la forman. Cristo asumié una naturaleza humana y ha
hecho posible a los hombres el participar de una naturaleza
divina, pero sin anular a nadie, siendo un ofrecimiento de
gracia que se cumple en la libertad y en el esfuerzo del segui-
miento a Cristo 5. Al permanecer el hombre en su persona-
lidad y en su libertad, al no ser anulado en absoluto por
Cristo, la Iglesia depende de la conjuncién de la persona de
Cristo con las personas de los cristianos. Dejando bien claro,
como hemos hecho, la capitalidad de Cristo, hemos de concluir
que solamente desde esta capitalidad no se construye la Igle-
sia. La cabeza también necesita a los miembros, al cuerpo,
porque, sin él, no tendria campo de accion en la tierra. Y
en esta mutua necesidad encontramos la importancia de todo
el cuerpo, cabeza y miembros; cada cual con su funcién
distinta e irreductible, pero ambas importantes y necesarias
para la construccién del cuerpo. En esta dltima parte es muy
claro el paralelismo entre la encarnacion y la lglesia: de la
misma manera que la naturaleza humana sirvié a Cristo para
su comunicacién con los hombres, asi ahora los miembros
de la lIglesia continian desempenando la misma tarea; pero
la naturaleza humana estaba asumida por la persona del
Hijo, mientras que las personas humanas de la Iglesia res-
ponden en libertad a la accién del Hijo. Una vez més vemos
coincidencias y distincidon entre ambos misterios.

44 Cf. AAS 35 (1943) 213.
45 Ibid., 214.
46 Schmaus, op. cit.,, 274.
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Como bien hemos podido ver, Pio Xl habla una y otra vez
de la coincidencia y de la distincidn entre el misterio de la
encarnacioén y el misterio de la Iglesia. Coincidencia que puede
llevar al falso misticismo y distincion que puede llevar al falso
naturalismo. Por ello, avanzando un paso mds en la temdtica
de la enciclica, pasa a analizar de lleno el tema de la unién
del cristiano con Cristo y en Cristo, que no coincide con estos
errores ni puede ser alumbrada por los tipos de unién que se
dan en las sociedades naturales, ya que trasciende a todos
ellos 47. Quizd ahi radica el peligro de los errores; sin embargo,
la unién con Cristo en la Iglesia es de un género totaimente
nuevo que recibe el calificativo de cuerpo mistico para ser
diferenciado de cuaiquier otra realidad que pudiera serle seme-
jante. Lo que ciertamente aparece claro desde el principio es
que Cristo estd presente en la Iglesia y en los cristianos de
alguna manera que supera ia mera distincion entre ambos;
Cristo est@ sustentando a la Iglesia que asi subsiste casi como
otra persona de Cristo ¢, Asi pues, no se trata solamente de
que Cristo sea la cabeza y la Iglesia su cuerpo, manteniéndose
la distinciébn y separacidon entre ambos, sino que Cristo vive
y estd en la lglesia posibilitando su propio ser. De este modo
se excluye todo posible naturalismo.

Pero, a la vez, se excluye todo posible misticismo al
afirmar que dicha unién no se ha de entender como la unién
de la encarnacién, como fa unién de la naturaleza humana
con la persona del Verbo que la asume, sino como una co-
municacion de Cristo a la Iglesia de aquellos dones que le
son propios y que transforman a la Iglesia en imagen de
Cristo 9. Queda, pues, claro una vez mds que entre la encar-
nacién y la Iglesia existe una diferencia esencial: en una se
da la unién hipostdtica y en la otra no. Cristo estd unido a
su lglesia y la sustenta, pero de una manera muy diferente

47 Ct. Tromp, op. cit., 382.

48 <«Hdec Corporis Christi nominatio non ex eo soiummodo explicanda
est, quod Christus mysticl sui Corporis Caput est dicendus, sed ex eo etiam
quod ita Ecclesiam sustinet, et ita in Ecclesia quoddam modo vivit ut ipsa
quasi altera Christi persona exsistats. AAS 35 (1943) 217-18.

49 «Nobilissima tamen eiusmodi apellatio non ita occipienda est, ac si
ineffabile illud vinculum, quo Dei Filius concretam assumpsit humanam nao-
turam, ad universam pertineat Ecciesioam; sed in eo posita est, quod Ser-
vator Noster bona maxime sibi propria ita cum Ecclesia sua communicat, ut
haec secundum totam vitae suae rationem, tam adspectabilem quam arcanam,
Christi imaginem quom perfectissime exprimats. /bid., 218.
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a como se unié a lo naturaleza humana y la sustentd. En la
encarnacion se dio la unidad en la unicidad de persona; en el
caso de la Iglesia, Cristo no es {a persona de ia Iglesia, sino
que son los cristianos a los que Cristo comunica sus dones,
pero contintan permaneciendo en su personalidad. Por ello se
puede hablar de que Jesls actia en su lglesia, que en elia
bautiza, ensefa, rige, desata, ota, ofrece y sacrifica %0, pero
teniendo en cuenta que es sujeto de todos estos actos en
cuunto comunica sus dones a otros sujetos, que no son anu-
iados por él, y a través de ellos actia. De este modo, Cristo,
por medio de la jerarquia, a través de la misién juridica, sus-
tenta visiblemente a su lglesia. Pero, sobre todo, la sustenta
invisiblemente a través de la donacién de su Espiritu, el gran
don que Cristo posee en plenitud y que comunica a su lglesia.
De este modo, vemos realmente en qué consiste la unién y
sustentacion de Cristo con su Iglesia: Cristo sustenta visible-
mente a {a lglesia por medio de la mision juridica e invisible-
mente por medio de la donacidon de su Espiritu 5.. Ambas sus-
tentaciones se diferencian con claridad de la unién hipostatica
por la que la persona del Verbo sustentaba la naturaleza hu-
mana de Cristo.

3. E! Espiritu Santo y la lIglesia

Conviene que nos detengamos, y Pio Xil se detiene, en el
papel del Espiritu en el ser de la Iglesia. Seguln la enciclica,
en el Espiritu hay que encontrar la razén ultima y e modo
de unidén del cristiano con Cristo en la Iglesia. Es el Espiritu
el don por excelencia que Cristo comunica a su lglesia, es el
principio de la vida, el que logra en nosotros la transformacién
interior, el que nos hace cada vez mds semejantes a Jesus,
el que, en definitiva, nos convierte en hijos de Dios52 El
Espiritu, que es !lamado y es Espiritu del Hijo 33, es el que
realiza y hace posible la unién de Cristo y los cristianos en su

50 Ibid.

51 D. C. Liaiine a captade perfectamente esta doble sustentacién de la
Iglesia por parte de Cristo en la ensefanza de la enciclica. Cf. 'Une étape
en ecclésiologie. Réflexions sur I'encyclice «Mystici Corporis»’, Irénikon 19
(1946) 286-87.

52 Cf. AAS 35 (1943) 218-19.

53 Tromp nos resume las razones por las que el Espiritu Santo, comu-
nicado a la lglesia, es llamado en la enciclica Espiritu de Cristo. Cf. op. cit.,
395.
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Iglesia. EI Espiritu es el mismo en Cristo y en los cristianos,
aunque participado de una manera diferente: en Cristo se dio
el Espiritu en plenitud y viviendo en su propia casa, en los
cristianos no se da en plenitud sino en la medida en que es
donado por Cristo y vive en los cristianos gracias a los méritos
de Cristo. Pero, al ser un solo y Unico Espiritu que habité en
plenitud en Cristo, su obra en nosotros nos va transformando
en imagen cada vez mds perfecta de Cristo. No se trata, pues,
de que estemos sustentados en nuestra persona por la per-
sona de Cristo, sino que el Espiritu de Cristo vive en nosotros,
como vivié en Cristo, de tal manera que, siguiendo su vida, la
nuestra se ird transformando en imagen de aquel que lo
poseia en plenitud.

Con todo lo dicho, creemos que Pio Xll ha resuelto en su
enciclica un tema que no habia liegado a estar claro en los
escritos anteriores y que aclara a fondo las relaciones exis-
tentes entre la encarnaciéon y la Iglesia. Siempre se habia
hablado de una distincién y una identificaciéon entre el misterio
de Cristo y el misterio de la Iglesia. Siempre se habia visto
que, por una parte, no se puede identificar la unién hipostd-
tica con el misterio de la Iglesia porque seria divinizarla defi-
nitivamente y quitar toda responsabilidad y personalidad a sus
miembros, pero, por otra, en todos los documentos de fos
anteriores pontificados se hablaba de una unién de Cristo con
su Iglesia, de un vivir y de un actuar de Cristo en los cris-
tianos. El comprender el dogma eclesiolégico a la {uz del cris-
tolégico trajo consigo una profundizacion en el ser de la
Iglesia, pero también una via abierta a muititud de malas
interpretaciones. Al introducir ahora el dogma pneumatolégico,
que siempre habia estado presente pero no tan explicitado,
Pio XlI sitia en su recta interpretacion las relaciones entre la
cristologia y la eclesiologia. Ahora podemos decir claramente
que encarnacién e Iglesia son dos misterios diversos porque
la unién hipostdtica no es repetible, pero que, a la vez, son
dos misterios profundamente relacionados porque, tanto en
uno como en otro, el mismo Espiritu estGé presente, aunque
de formas distintas, conduciéndolos y haciendo posible su
tarea comin. Y e gran don de Cristo merecido a la Iglesia
por su sangre es la comunicacién de su mismo Espiritu.

Desde ahi ya no podemos comprender ja presencia de Cristo
en la Iglesia de una forma corporal, exceptuando evidente-
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mente la Eucaristia, sino que Cristo anima a su Iglesia a través
de la donacién de su Espiritu y no gracias a su presencia
somatica 4. Y ahora podemos afirmar claramente dénde radica
la unioén y la oposicién entre Cristo y la Iglesia: Cristo se une
a la Iglesia de una manera distinta a la que se unié a su
cuerpo fisico; entre Cristo y su Iglesia no se da una unién
hipostatica, sino una unién que podemos llamar pneumatica 5.
Estas reflexiones sacadas de la enciclica son, por fin, una
aclaraciéon de todo lo que se ha ido sospechando en los
documentos anteriores a su pontificado; ahora los términos ya
estdn claramente definidos . Podemos decir sin reservas que
hasta la enciclica Mystici Corporis no existian textos en los
que se desarrollase tan certeramente el tema de la relacién
de la encarnaciéon con la iglesia, de sus coincidencias y de
sus oposiciones.

Entendiendo, como hemos hecho, la tarea del Espiritu en
la unidén y presencia de Cristo en los cristianos, la enciclica
avanza mas y entiende de la misma manera la unién de todos
los cristianos entre si, la unién de la Iglesia total 5. Es la
conclusién légica de todo el proceso. E| Espiritu Santo, Espi-
ritu del Hijo, es el mismo en Cristo y en todos los miembros
de la Iglesia y de ahi que el primer fruto tanto visible como
invisible de su presencia sea la unidad: unidad con Cristo en
el Espiritu y unidad también con todos los hermanos en el
mismo Espiritu de Cristo. Sin embargo, el que el Espiritu esté
presente en todos los miembros no implica, y Pio XII lo hace
notar, el que la participacion de este Espiritu sea idéntica
y univoca en todos los miembros. El Espiritu Santo es parti-
cipado de forma muy distinta en cada uno de los cristianos
desde su perfeccidn personal y, también, desde el oficio y el

54 Lialine, op. cit., 299-300.

55 Cf. ibid., 304.

56 Lialine, después de haber hecho las ref.exiones anteriormente citadas,
se atreve ahora a hacer una definicion de ia lglesic en su relacién con
Cristo que ‘asuma los puntos fundamentales descubiertcs por la enciclica:
«L’Eglise militante, Corps mystique du Christ, est le prolongement de son
corps nature!, intimement uni a lui par son Esprit, sans iui devenir vraiment
identique pourtant; animé come I[ui d'une ame qui est ici le méme Esprit
encore destiné & appliquer les fruits de la Rédemption qui ont été acquis
une fois pour toutes par le Christ d 'aide de son corps naturel. Le Corps
mystique unit a Christ par la grdce sanctificante, pour la gioire de fa Tri-
nité, ceux de ses membres qui lui sont fidé.es». /bid., 307-8.

57 Cf. AAS 35 (1943) 219.
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ministerio para el que es recibido. Esto nos llevaria a una
teologia de los carismas en la Iglesia desde la que es per-
fectamente compatible la unidad con la diversidad. El Espiritu,
que es uno y el mismo, posibilita distintas tareas y ministerios.
Y lo que hemos dicho a propodsito de los cristianos en la parti-
cipacion del mismo Espiritu hemos de decirlo en un grado
totalmente nuevo y distinto en el caso de Cristo. Ya hemos
visto mds arriba cémo Cristo posee el Espiritu en plenitud
mientras que los cristianos solamente por participacién, pero
hemos de decir que la diferencia no es gradual, no se encuen-
tra en la misma escala, sino que la unién de Cristo y el Espi-
ritu, al ser una unién dentro del seno de la Trinidad, trasciende
totalmente la nuestra y se encuentra en una escala que no es
abarcable ni comprensible para nosotros 58,

4. Nj cuerpo fisico, ni cuerpo moral

Llegado a este punto de su ensefianza, Pio Xll quiere cla-
rificar lo que es la Iglesia, el Cuerpo mistico de Cristo, la
unién de los cristianos con Cristo, compardndola con otros
tipos de cuerpos. La Iglesia se distingue perfectamente de un
cuerpo natural y de un cuerpo moral. La Iglesia no es cuerpo
natural porque en éste la subsistencia propia la tiene todo el
conjunto mientras que en la Igiesia hay una muititud de su-
jetos, de personas, con subsistencia propia. No es cuerpo
natural tampoco porque en el cuerpo natural todo estd orde-
nado ai bien de todo el conjunto, ya que es el conjunto quien
tiene la subsistencia, mientras que en la Iglesia su finalidad
se ordena al bien y a la salvacion de todos y cada uno de los
sujetos que Ja forman. Vemos una vez mds la insistencia
con que se subraya la personalidad y la subsistencia ‘propia
de cada uno de los sujetos que componen la lglesia. De este
modo, no es posible el misticismo que quiere ver a todo el
conjunto eclesial como cuerpo natural de Cristo; todos los

58 Como muy bien indica Mihlen (Una mystica Persona, n. 3.17), la relo-
cién interpersonal Cristo-Espiritu-lglesia nos ha ayudaodo a comprender y a
profundizar en e! misterio de la Iglesia. pero estas relaciones son analégicas
y no podemos comprencer nuestras relaciones con Cristo y el Espiritu a
escala trinitaria, como habria que comprender las suyas. Se trata de relaciones
ana'dgicas y la analogia no es paraleisimo, sirve solamente para lluminar
a'gunos aspectos de la realidad.

59 Cf. AAS 35 (1943) 221-22.
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miembros tienen su subsistencia y no es posible hablar en la
Iglesia de una persona, la de Cristo, ya que ésta no anula ni
asume la personalidad de ninguno de los miembros. Cristo se
une por su Espiritu, pero respetando siempre la independencia
y la libertad de aquellos a los que se une.

De la misma manera, tampoco puede ser comparada la
Iglesia con un cuerpo moral; tiene caracteristicas que le son
propias, pero las supera. En el cuerpo moral, lo que une a
todos los miembros del cuerpo es un fin extrinseco a todos
ellos, que los une para lograrlo ya que este fin es comin a
todos. Todo esto es verdad también en la lIglesia, pero hay
que ahadir algo mdas que le da una unidad mucho mayor.
Ademds del principio externo de unidad, el fin comdn, en la
iglesia se da un principio interno que une en algo mds que
en la accién de buscar el bien comln, que une en {a vida
misma, que actia en todas partes, que traba a los miembros
con una unidad distinta y superior. Este principio interno de
unidad es el Espiritu del Hijo 8. Si Cristo estd unido a la Iglesia
por este mismo Espiritu de modo que la Iglesia no puede ser
entendida sin su presencia, tampoco es posible el naturalismo
que quiere ver todo el organismo eclesial como un mero pro-
ducto de las fuerzas humanas en el que para nada entra lo
divino; la Iglesia es unidad en su totalidad de personas vy, sin
esta unidad posibilitada por el Espiritu y en la que Cristo
desempena un papel capital, nunca puede ser entendida la
Iglesia.

En definitiva, la Iglesia no puede ser comprendida ni como
cuerpo fisico ni como un cuerpo moral 8. La unidad de la
Iglesia en Cristo supera la unidad de un cuerpo moral gracias
al Espiritu, principio unificador, que es interior a la Iglesia y
no actha desde fuera; pero esta unidad no llega a la de un
cuerpo fisico, aunque tiene también alguna de sus caracte-
risticas, porque tanto Cristo como los miembros de la Iglesia
son personas que no pierden ni confunden su personalidad
al entrar a formar parte del cuerpo eclesial 82 La Iglesia es,
pues, un cuerpo que goza de caracteristicas propias a los
cuerpos fisicos y a los cuerpos morales, pero que no puede

60 /bid., 222.

61 Tromp, op. cit., 396, ofrece un cuadro comparativo para senalar los
diferencias entre un cuerpo fisico y un cuerpo moral.

62 Cf. Schmaus, op. cit., 278-79.
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ser identificado con ninguno de ellos porque es de otra natu-
raleza; de ahi el adjetivo de mistico para calificarlo. Es, cierta-
mente, cuerpo social, pero de una naturaleza trascendente,
compuesto de personas unidas intimamente entre si y con
Cristo por medio del Espiritu Santo y guardando su plena
personalidad y libertad 63. El nombre de Cuerpo mistico de
Cristo le viene, pues, de la expresién de la unidad profunda
con Cristo, que se da a un nivel de misterio y que no puede
ser iluminada por ningin tipo de unidad entre personas que
se dé en nuestro mundo. Los diversos tipos de unidad a que
estamos acostumbrados solamente nos pueden dar algunas
caracteristicas para entender la unién con Cristo positiva y
negativamente, ya que, en el campo del misterio, muchas veces
es mds claro lo que no podemos decir que lo que podemos
afirmar. Pero estas caracteristicas son las suficientes para
negar todo naturalismo, todo misticismo y toda concepcidn
eclesial que entendiera la unidad entre Cristo y la Iglesia como
unién hipostdtica; de este modo, no podemos hablar de la
Iglesia como continuacion de la encarnacion, a no ser que lo
hagamos analégicamente, desde la unidad pneumdtica en vez
de la hipostdtica.

Y si una concepcion de la Iglesia se detuviera en las ca-
racteristicas que le son comunes a otro tipo de sociedades,
olvidando la totalidad de sus caracteristicas, seria forzosamente
incierta y reductora. Lo que le es comin con otras sociedades
solamente puede ser visto y descrito a la luz de la totalidad
del misterio eclesial, desde e! que recibe un nuevo sentido y
una nueva significaciéon. Puede haber autoridad, puede haber
derecho, puede haber en la Iglesia multitud de cosas que tienen
también otras sociedades, pero su funcionamiento no puede
ser el mismo, sino que tiene que contar con el resto de carac-
teristicas eclesiales, con el Espiritu de Cristo que estd pre-
sente y que eleva a la Iglesia por encima de cualquier tipo
de sociedad 84. La unién con Cristo posibilitada por la efusién
del Espiritu y la unidén de todos en la bisqueda de un fin
sobrenatural tienen que estar presentes en todo lo que exista
en la Iglesia, aunque sea en comin con otras sociedades,
para poder ser auténticamente eclesial 8. De este modo se

63 Cf. Lialine, op. cit., 290.
64 Cf. AAS 35 (1943) 223.
65 Cf. ibid., 226.
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evitardn posibles reducciones en la lglesia y la continua ten-
tacién de hacer un uso de funciones eclesiales semejante al
uso de esas mismas funciones en otras sociedades de nuestro
mundo.

Después de todas estas reflexiones, creemos que queda
claro, al menos en sus aspectos negativos, 1o que es la Iglesia
y el tipo de cuerpo formado por su unidad. Desde la nocién
de cuerpo fisico se corrigen aspectos del cuerpo moral y desde
la nocidén del moral se corrigen algunos del fisico. El resultado
es el cuerpo mistico, distinto de ellos, superior a ellos, al que
s6lo analdégicamente podemos llegar a través de ellos. Miihlen
nos los resume asi:

«La Iglesia es, pues, segin la ensefianza de la enciclico, una
pluralidad de personas fisicas que estd unida con el Cristo por
obra del Espiritu, principio increado de unidod. Para llegar a
este enunciado se necesita un doble paso: es necesario primero,
frente a todo misticismo, superar la imagen concreto de un
cuerpo fisico con la representacién de un cuerpo social com-
puesto por una pluralidad de personas humanas. Después, frente
a todo naturalismo, hay que supserar todavia esta concepcién
teniendo presente la realidad —absolutamente misteriosa— de
que en esta pluralidad de personas actia como principio su-
premo de unidad una persona increada» 68,

Es precisamente la accién de esa persona increada, el
Espiritu, principio supremo de unidad, ia que une a los cris-
tianos y a Cristo en la Iglesia de tal manera que la vida de
los cristianos se va transformando y cambiando en imagen
de la de Cristo y, aunque no exista la unién sustancial, si se
da una unién en la persona del Espiritu entre Cristo vy los cris-
tianos distinta y superior a cualquier tipo de uniones 7. Esta
es la razén por la que se ha visto la unidad entre Cristo y
los cristianos como semeajnte o la del Logos con su natu-
raleza humana. Y ciertamente, se da una unién sumamente
profunda que, en cierto modo, sustenta y transforma la vida
de los cristianos; unién que puede ser de alguna manera com-
parada con la de la encarnacién por superar otros tipos de
uniones personales que nos son conocidas 8, pero que debe
evitar todo tipo de connotaciones ontoldgicas. La encarnacién

66 Una mystica Persona, n. 3.29.
67 Cf. Schmaus, op. cit., 280.
68 Cf. ibid., 280-81.
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nos sirve también, como nos sirvieron otras uniones perso-
nales, para iluminar el misterio de la unién del cristiano con
Cristo, pero nunca para identificarla con ella.

5. Conclusiones

Hemos visto c6mo la enciclica de Pio XIl ha contemplado
la lglesia como un misterio en su totalidad y es desde esa
totalidad desde donde se deben contemplar cada una de sus
partes y aspectos. Dentro de la totalidad de su misterio hay
que analizar las partes, pero siempre en relacién con el todo.
Es desde ese todo desde donde se han de ver los aspectos
visibles y los invisibles, los que se comparten con otras so-
ciedades y los que le son propios. Por ello, Pio Xl sale al
paso de otro de los errcres posibles en la concepcién eclesial
de su tiempo: el de la oposicién entre una Iglesia del derecho
y una Iglesia de la caridad 8. E| espiritualismo recobrado en
los tratados de eclesiologia y en la vida de la Iglesia desde
el ‘misterio de Cristo tenia el peligro de dar un giro y pasar
al extremo opuesto en el andlisis de la Iglesia: pasar de una
concepcién societaria y juridica a una carismdtica y espiritual
que nada tuviera que ver con la anterior, sino que mds bien
la rechazara de plano. Pero ya hemos visto, y la enciclica lo
repite en varias ocasiones, que es precisamente desde el mis-
terio de Cristo iluminando al misterio de la Iglesia desde donde
es necesaria la complementariedad entre los diversos aspectos,
entre el visible y el invisible, ya que el misterio de Cristo, su
encarnacién en medio de los hombres, es el que exige y nece-
sita la dualidad de aspectos.

Una Iglesia espiritual de la caridad careceria de algo tan
elemental y necesario en el misterio de la encarnacién como
la visibilidad; y una Iglesia del derecho sin mds estaria
privada del Espiritu que, como hemos dicho, es quien da la
unidad y el ser a la misma Iglesia. No se trata, por tanto, de
separar en dos iglesias a la Unica lglesia, sino de contemplar
en una misma unidad aspectos diferentes que se dieron en el
mismo Cristo y que él mismo dio a su Iglesia, ya que del mismo
Cristo procede lo jerarquia visible enviada para continuar su
tarea y el Espiritu invisible que la hace posible . Ademds,

69 Cf. AAS 35 (1943) 224.
70 Ibid.
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como vimos mds arriba, ninguno de estos aspectos o de estas
realidades eclesiales puede ser considerado en si mismo si
no se hace desde la totalidad. E! derecho y la autoridad no
tienen ningln valor ni son eclesiales separados del Espiritu
que vivifica esas realidades y las une a Cristo y a su misién;
pero el mismo Espiritu y la misma gracia no tienen tampoco
valor si no se hacen visibles y operantes por medio de la
accioén de los miembros de la lglesia.

Llegados a este punto e intentando concluir las ensefianzas
de la enciclica, nos encontramos con que no hemos llegado al
fondo de una explicacién clara de lo que es en realidad la
unién de Cristo con el cristiano y de en qué consiste realmente
el Cuerpo de Cristo que es la Iglesia 71. El adjetivo mistico nos
ha ocultado en el misterio el ser de esta relacién y solamente
hemos podido desvelar con otras realidades que tenemos a
nuestro alcance. Y en efecto, asi es y asi seguir@ siendo en
la investigacién teolégica posterior ya que pertenece a los
misterios de Dios y, como tal, supera los esquemas de nuestro
pensamiento. Por ello, hemos de valernos de aproximaciones
mds que de descripciones reales y exactas. No nos valen los
conceptos para la descripcion de la realidad de la union cris-
tiano-Cristo en la Iglesia y hemos de valernos de las imagenes,
de las comparaciones, de las analogias, de afirmar mas lo
que no podemos decir que lo que nos gustaria comprender
pero nos trasciende 2. Es lo que a lo largo de la historia han
hecho los misticos y todos los que han querido expresar en
palabras lo que han vivido en su experiencia religiosa; han
optado por un lenguaje de simbolos que sugiera aquello que
no es conceptuable en esquemas humanos. La misma enciclica
se da cuenta de ello y, por eso, deja abierto el paso a la
investigacién posterior para que, dentro de la incomprensibi-
lidad del misterio, sea penetrado e ilustrado en lo posible.
Solamente se pone un limite claro: el que, dentro de la unién

71 En este punto Pio Xl ha sido sumamente precavido. No se ha incli-
nado por ninguna solucién teo!dgica de las existentes para explicar el
misterio de la unién de Cristo y los cristiancs. Estas soluciones existian. A
modo de ejemp'o, un afo antes habia aparecido e! articulo de A. Hoffmannn,
‘Christus et Ecclesia est una persona mystica’, Angelicum 19 (1942) 213-19,
en el que desde la doctrina de Sto. Tomds coloca la unién en la voluntad
de! Padre desde la capitalidad de Cristo. Pio Xl se limita a marcar los
limites dogmdticos sin entrar en exp.icaciones teolbgicas.

72 Cf. Schmaus, op. cit.,, 281.
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con Cristo, nunca el cristiano traspase el limite de lo divino
y se atribuya nada de lo que es propio de Dios 7. Sin traspasar
ese limite, el tedlogo puede intentar desvelar la riqueza del
misterio siendo consciente de que nunca llegard a agotarlo,
pero que su trabajo puede hacer mds asequible el misterio
de la unién con Cristo.

Sin embargo, aunque todo esto sea verdad, hay realidades
incuestionables que se pueden afirmor desde todo lo que
llevamos dicho. Una de ellas, quizd o mds importante, que
deriva de todas las ensefianzas de la enciclica, es que la Iglesia
es una realidad relacional; solamente puede ser entendida y
aclarada desde su unién con Cristo; unién que es distinta a ia
trinitaria, pero que estd llamada a participar de su comunion.
Sin Cristo es impensable la Iglesia; desde éi se entiende, se
realiza y se juzga; como él tiene que actuar y tiene que repe-
tir sus actitudes; el cristiano tiene que llevar en su vida los
rasgos de Cristo ™. Es el gran logro de la renovacién eclesio-
lbgica de entreguerras que queda magisteriaimente aprobado
en la enciclica de Pio XIl. Y si bien es verdad que esta relacion
con Cristo y con {a Trinidad toda es un misterio oculto para
nuestra inteligencia en nuestra existencia terrena, si podemos
decir y afirmar con claridad la habitacién y la presencia de
Dios en nosotros y en su lglesia 75. Solamente desde esa pre-
sencia nos es posible hablar de la Iglesia y, si la olvidamos,
no estamos hablando de ella porque solamente desde la rela-
cién con Cristo y en ella queda constituida la lglesia. La Iglesia
es Cuerpo mistico de Cristo; ninguno de estos términos puede
faltar para su inteleccion.

Otra de las realidades incuestionables es que, en el seno
de esta relacién, cada miembro conserva y mantiene su propic
personalidad. Hay que evitar todo concepto fisico del Cuerpo
mistico ya que ello divinizaria toda accién humana eclesial o,

73 «Non eos igitur improbamus, qui diversas vias rationesque Ingredian-
tur ad tam altum attingendum et pro viribus collustrandum mirandae huius
nostras cum Christo coniunctionis mysterium. Verumtamen id omnibus com-
mune atque inconcussum esto, sl a germana velint doctrina, a rectoque
Ecclesiae magisterio non aberrare: omnem nempe reicendum esse mysticae
huius coagmentationis modum, quo christifideles, quavis ratione ita creatarum
rerum ordinem praetergrediantur, atque in diving perperam invaodant, ut vel
una semplterni Numinis attributio de ilisdem tamquam propria praedicari
queats, AAS 35 (1943) 231.

74 Schmaus, op. cit., 281-82.

75 Cf. AAS 35 (1943) 231-32.

173

Universidad Pontificia de Salamanca



lo que es pecr, haria a Cristo responsable de las debilidades
y pecados de los hombres en la Iglesia 8. Junto a la metafora
del mismo cuerpo convendria desarrollar ia también paulina
del matrimonio en la que ambos esposos se oponen uno a
otro como dos personas distintas en la relacion de un Gnico
amor. Distincién, por tanto, entre las personas, entre Cristo y
el cristiano, que no da lugar a un posible falso misticismo 77.
Asi pues, unién a Cristo y relacién con él que evita todo nes-
torianismo eclesiolégico, pero también distincidén con respecto
a él que evita tombién todo posible monofisismo eclesioldgico 8.
De este modo, el hombre tiene una clara tarea eclesial y una
responsabilidad en la edificacién de la Iglesia.

No todo en la Iglesia es obra del Espiritu; hay también una
gran parte que procede de los hombres y de la que los hom-
bres son responsables7® y evidentemente su responsabilidad
no puede ser aplicada ol Espiritu Santo. El hombre asi, dentro
de la lglesia y en medio de su unidén con Cristo en el Espiritu,
es persona libre que actia y edifica, que se equivoca y esta
llamada a la conversion por aquel que vive en él, que goza
de toda su independencia y personalidad o la vez que estd
siendo participe de la vida divina. E! Espiritu de Cristo que
vive en nosotros y nos une a él no anula, sino potencia. De
este modo, el hombre en la Iglesia no ve disminuida su perso-
nalidad, sino aumentadas sus posibilidades. La encarnacién de
Cristo no ha traido como consecuencia una anulacién del
hombre asumido por lo divino, sino que ha hecho posible el
que al hombre se le abrieran caminos en su libertad y en su
independencia.

Bastenos para concluir este apartado el resaltar algunas
ideas @ modo de conclusiones siendo conscientes de que ellas
no agotan la enciclica, sino que nos detenemos solamente en
aquellos puntos cuyo contenido coincide con nuestro tema.

En primer lugar, diremos que la enciclica se mueve en al-
gunos terrenos que no son nuevos, sino que han sido ya tra-
tados en otros documentos, especialmente en la enciclica Satis
cognitum de Ledn Xlil. Son las partes que hablan de lo visible
y lo invisible en la Iglesia como aspectos complementarios y

76 Cf. ibid., 234.

77 Tromp describe el falso mistic'smo y su origen; cf. op. ¢, 399.
78 Cf. Schmaus, op. cit., 282.

79 Ci. AAS 35 (1943) 234.
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necesarios ambos de la misma manera que complementarias
y necesarias en la encarnaciéon de Cristo fueron las dos natu-
ralezas 8. En este sentido, el misterio de la encarnacién ilu-
mina el misterio de la Iglesia desde la unidad en Cristo de
naturalezas distintas para comprender la unidod en la Iglesia
de diferentes aspectos visibles e invisibles. La enciclica recalca
y sefala los aspectos visibles, juridicos y jer@rquicos de la
Iglesia desde una comprension del misterio de Cristo que sus-
tenta y da vida al misterio de la Iglesia 8, Asi, lejos de des-
preciar y minusvalorar los aspectos visibles y externos ecle-
siales, peligro muy posible en una época de excltaciéon idea-
lista y espiritualista, de reaccién ante eclesiologias anteriores,
la enciclica fos coloca en primer lugar, sefialando su necesidad
e importancia dentro de la concepcion de la Iglesia, desde la
contemplacién del misterio de Cristo8. La encarnacién es,
pues, en estos puntos, modelo para la Iglesia.

Dando un paso mds, diriamos que, segin la enciclica, el
misterio de la encarnacién y el misterio de la Iglesia tienen
algo muy importante en comin: que el cuerpo natural de
Cristo y su Cuerpo mistico que es la Iglesia son los instru-
mentos, distintos en el tiempo, de los que Cristo se vale para
realizar su obra y, por eso, ambos pueden llevar el nombre
de cuerpo. Ambos son reales y a través de ambos actia
Cristo, pero se une a ellos de una manera distinta: en el caso
de la encarnacion desde la unidad de persona, en el caso de
la Iglesia desde la pluralidad de personas en fa unidad del
mismo Espiritu. Y asi el misterio de la Iglesia es un misterio
de autonomia personal de Cristo y de sus miembros enten-
diendo la corporeidad de la Iglesia de una manera nueva, mis-
tica 8. Comprendiendo claramente esta diferencia, el parole-
lismo entre encarnacion e Iglesia sigue siendo grande.

Pero, desde ahi, la diferencia es también lo suficientemente

80 A. Bandeia en dos orticulos suyos {'La !glesia divina y humana. Un
recorrido o través del magisterio’, La Ciencia Tomista 90 (1963} 217-62; vy
'Ana'ogia de la lg'esia con e! mis*erio de la encarnacién’, Teologia Espiritual
8 [1964] 42-105) cesarrcllo estcs ospectos en la doctrina del magisterio y
muy particu'armente en 'os coincidencias de Lebén X!l y Pio XH. En los
pp. 90-91 de! Gltimo articu'o, resume los puntos comunes de las ensefignzas
de ambos pontifices.

81 Cf. Y. M. Congar, Eciesiologia, 296.

82 Cf. Frisque, op. cit., 174,

83 Cf. J. J. Herndndez, La nueva creacién, 61,
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grande para que no podamos hablar legitimamente de la Igle-
sia como continuacién de la encarnacién o como encarnacién
continuada del Verbo 8. Se trata de dos materias distintas
para el mismo fin, de dos uniones distintas del Hijo de Dios
con una naturaleza humana y con una Iglesia para una tarea
comun. Si nos fijmos en el fin, podemos hablar de paralelismo,
pero, si nos fijamos en el modo de la unién, no podemos
hablar de la iglesic en términos de encarnacién ya que en
esta se da una unién hipostdatica de naturalezas y en aquella
una unién pneumdtica de individuos distintos. En este punto,
bien podemos hablar de la novedad de ia doctrina de la
enciclica, doctrina que no se aquilatd anteriormente porque
no hubo necesidad de hacerlo. Una vez mds fueron los errores
el estimulo que impulsé a la clarificacibn de una doctrina
que, sin tales matizaciones, hubiera podido desviar, y de hecho
asi lo hizo, hacia falsas interpretaciones.

Por dltimo, podemos hablar desde la enciclica, como o
ha hecho Tromp, de la unidad del misterio de la encarnacién
y del misterio de la Iglesia en el acontecimiento total de Cristo,
en el Christus totus agustiniano. Desde él, la distincidon entre
ambos misterios confluye en la unidad de todo el acontecer
de Cristo y de su salvacién para los hombres 85. De hecho y
vistas desde ahi las cosas, la encarnacion no tiene razén de
ser sin la lglesia y la Iglesia sin la encarnacion. El cuerpo
natural de Cristo y el Cuerpo mistico de Cristo se unen en el
de Cristo y solamente desde él pueden ser entendidos ambos.
Cristo une en un Unico misterio de amor y salvaciéon para los
hombres las etapas distintas en que se ha manifestado.

La doctrina de Pio XII marcé realmente una época en la
historia de la eclesiologia que no ha sido superada ni avan-
zada en muchos de sus aspectos. La eclesiologia de hoy es
deudora en gran manera a este documento que fue desmenu-
zado y comentado en multitud de trabajos que desarrollaron

84 «Nuestras reflexiones indican el limite de la afirmacién, en la teologia
moderna, de que la Iglesic es la encarnacién continucda de Cristo. En
sentido estricto no puede afirmarse esta tesis !a encarnaciéon fue un acon-
tecimiento unico y se realiza y plenifica en lo Ig'esia, peto nc se repite
continuamente en ello. Tampoco se puede hab'ar de un pervivir de Cristo
en o Iglesia mas que en el sentido concreto de que Crisio, Sefor que estd
sentado a la diestra del Padre, obra en la diestra dei Padre, obra en la
Ig'esia mediante e! Espiritu Santo». Schmaus, op. cit., 285.

85 CI. Tromp, op. cit.,, 383 y 384.
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su doctrina. Algunos de sus puntos serdn para la eclesiologia
una adquisicion irrenunciable.

No quiere decir esto que la enciclica de Pio Xil haya sido
la dltima palabra en eclesiologia. Nos limitamos a nuestro
tema y realmente ahi se ha dado un avance fundmental al
senalar los limites de {a coincidencia y de la distincién entre
encarnacion e Iglesia. Sin embargo, su reivindicacion de {a
visibilidad eclesial que, como hemos visto, estuvo en la base
de su publicacién, inclina su concepcién teoldgica de un modo
bastante notable hacia la visibilidad y el magisterio. Cuatro
afos mds tarde, la enciclica Mediator Dei 8, tratando de la
liturgia, centrard el término Iglesia en la jerarquia, en los que
representan la copitalidad de Cristo en medio de los fieles, y
eclesiolégicamente hablaré de ella como fundamento de la
Iglesia 8. La teologia estaba ya dando otros pasos.

Esto hace que en el campo teolbdgico la visidon societaria
y la visién interior de la Iglesia que se daban antes de la
enciclica continien hasta la renovacion que ha supuesto el
Vaticano 1188, Aun teniendo clara la iluminacién del ser de la
Iglesia desde el misterio de la encarnacién que habia hecho
la enciclica, es curioso comparar, por ejemplo, la obra de Sa-
laverri® en ila que los pasos dados se emplean para un
fortalecimiento de la visibilidad eclesial, con la de Journet %
en la que se redescubre y potencia la interioridad que se en-
carna en al visibilidad. Al no haber dado Pio Xl la ditima
palabra teolégica, las corrientes siguieron diversificadas.

86 AAS 39 (1947) 521-95.

87 Ibid., 538-41.

88 Acerbi, op. cit., 49-50, sefiala blen las dos orientaciones teolbgicas
posteriores a la enciclica Mystici Corporis.

83 Fundamentalmente J. Salaverri, De Ecclesia Christi (Madrid 1962).
Del mismo autor son muy interesantes para nuestro tema los articulos 'Lo
divino y lo humano en la lglesia’, Est. Ecle. 27 (1953) 167-201; 'El derecho
en el misterio de la Igiesia’, Rev. Esp. de Teologia 14 (1954} 207-73. En ambos
se estudia la lglesia desde el misterio de Cristo y su encarnacién.

90 Ch. Journet, L’Eglise du Verbe Incarné, 2 ed. (Paris 1962).
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i.—EL CAPITULO PRIMERO
DE LA CONSTITUCION DOGMATICA
«LUMEN GENTIUM» DEL CONCILIO Il VATICANO

Dejando a un lado la historia de la Constitucion dogmatica
Lumen Gentium y las sucesivas adquisiciones teolbégicas que
el texto fue logrando en el debate conciliar, nos centramos en
el texto definitivamente aprobado. Dentro de él, queremos
cenirnos a su capitulo primero, ya que en él se concentran
las ideas eciesiolégicas que hemos venido abordando y se da
un cambio definitivo de visidon eclesial que serd desarrollado
en los siguientes capitulos. En realidad, toda la constitucién
cborda los temas fundamentales de eclesiologia de una forma
nueva, pero solamente podemos detenernos en aquellos que
tocan de manera directa la temdtica de nuestro estudio. Ci-
néndonos estrictamente al tema de la encarnacién y la Iglesia,
debemos resaltar estos cinco puntos como logros definitivos
del Vaticano Il

1. EI cristocentrismo de la reflexién eclesiolégica

En este sentido, el Concilio se movid fielmente en {a linea
trazada por Pablo VI en el discurso de apertura de la segunda
sesion conciliar y en la enciclica Ecclesiam suam. Y asi la
profundizacién en el ser de la Iglesia pasa de un andlisis
detenido de sus aspectos visibles y societarios a un estudio
del plan salvador de Dios, manifestado en Cristo, que se extien-
de al misterio de la Igiesia. De este modo, llega a ser realidad
plasmada en un documento magisterial la aspiracion que, de
una u otra manera, se habia manifestado durante un siglo de
reflexién eclesiolégica. El cambio es profundo y se muestra
a lo largo de toda la constitucién Lumen Gentium, especial-
mente de todo el primer capitulo, desde su comienzo en que
la lglesia se presenta iluminando a los hombres con la luz que
es Cristo hasta su terminacidén en que la Iglesia se presenta
revelando el misterio de Cristo bajo sombras hasta que llegue
su manifestacién final llena de luz. Este nuevo centro de
gravedad supone un avance en la concepcién de Iglesia y en
el didlogo ecuménico ya que se parte de 1o que nos es comtin
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a todas las confesiones y no precisamente de lo que nos
divide 91,

E! Vaticano Il supone para la teologia eclesiolégica catdlica
el afirmar a Cristo como irrenunciable punto de partida y
entender desde él ia totalidad de aspectos y de temas ecle-
siales. De este modo, el estudio eclesiolégico ha de partir de
Cristo y, en relacién con él, debe ser andglizado el misterio
eclesial. Este cambio de punto de mira trae consigo indudables
variantes a la hora de entender la Iglesia, cambios gque ya
venian anuncidndose en la teologia anterior y en el debate
congciliar, pero que ahora se hacen oficiales al pertenecer a
los documentos de un concilio. Y asi la Iglesia deja definiti-
vamente de mirarse a si misma como centro de la historia
humana para autocomprenderse como referencia obediente y
fiel a Cristo, como instrumento a su servicio 2. Por eso «su
actuacion es obediencia. Su existencia es fidelidad. Su vivir
es un revivirle a El» 9. La referencia de la Iglesia a Cristo
aparece, pues, claramente enunciada por la constitucion Lumen
Gentium desembocando en ella asi el movimiento eclesiolégico
que partié de Tubinga a comienzos del siglo pasado.

El cristocentrismo de la eclesiologia se convierte en un
logro definitivo en la linea que llevaba actuando en parte de
la teologia. La iglesia es entendida desde Cristo, pero no desde
un Cristo anterior y ajeno a ella, solamente punto de partida
y de llegada de su andadura histérica, sino desde Cristo
presente en su misterio, 0 mejor, entendiendo su misterio como
parte del misterio de Cristo. Su ser y su misién solamente
pueden ser entendidos entroncados en el ser y en la misién
de Cristo del que de alguna manera son continuacion #4, Aqui
aparece nuevamente el tema central de nuestro estudio. Es
claro en el Vaticano 1l que Cristo no es algo extrinseco al
misterio eclesial, pero los textos tampoco nos dan pie para
una identificaciobn de ambos misterios. No se puede hablar

91 Cf. A. Grillmeier, 'Espiritu, actitud fundamental y peculiaridad de la
Constitucién’, en G. Barauna ed., La Iglesia del Vat.icano | (Barce.ona 1966)
248,

92 Cf. J. Groot, 'La lglesia como sacramento del mundo’, Conc/lum 31
(1968) 59.

93 O. Gonzdlez Herndndez, 'La nueva conciencia de la Iglesia y sus
presupuestos histérico-teoldgicos’. La Ig.esia del Vaticano I, 263.

94 ‘bid., 262-63.

178

Universidad Pontificia de Salamanca



desde los textos en términos de «continuacién» o de <«identi-
dad» sin mds. En esto el Concilio es sumamente precavido.

Bien es verdad que desde el texto conciliar podemos por
paralelismo con el misterio de Cristo comprender la Iglesia,
sus aspectos externos al servicio de la interioridad como ia
naturaleza humana estuvo al servicio de ia persona del Verbo 95,
Fero elio no nos da pie a llamar a la Iglesia sin mds aiter
Christus 0 a caer de nuevo en el misticismo eclesiolégico. Por
ello, la constitucién Lumen Gentium no se ha centrado sola-
mente en la imagen de Cuerpo mistico para aclarar las rela-
ciones Cristo-lgiesia, sino que, junto a ella, ha puesto otras
desde las que la independencia y la oposicién son claras y
cesde las que hay que librarse de una interpretacion errénea
de la Iglesia como cuerpo mistico %. En este sentido, la imagen
ce esposa sigue siendo privilegiada para mantener €l equilibrio
con la de cuerpo. De hecho, el Concilio distingue claramente
entre el misterio de Cristo, que se realiza por la unién con
la naturaleza humana, y el misterio de la lglesia que se realiza
por la efusion del Espiritu Santo . Con lo que queda muy
claro gue no se da una identidad entre el cuerpo natural de
Cristo y su cuerpo mistico, y que ambos misterios tienen
distintos componentes.

Nos centraremos en ellos en los puntos siguientes. Lo que
nos interesa ahora es dejar claro el cristocentrismo de la
eclesiologia, que supone un cambio profundo en su concepcion
ya que la Iglesia deja de ser centro para pasar a ser servidora.
Con ello, la categoria de dominio, tan abundante en eclesio-
logias anteriores, cede paso a la de servicio en el Vaticano i 9,
Esto hace posible que la Iglesia no s6lo mire a Cristo para
ser ella servidora de su plan de salvacion, sino que pueda
estar en un proceso continuo de conversién y cambio porque
la distancia de Cristo asi se lo exige. Indudablemente el cris-

95 Cf. ibid., 275-76.

96 Cf. G. Dejaifve, 'L'ecc'esiologia dei Concilio Vaticano II', L’Ecclesio-
logia dal Vaticano | al Vaticano I, 90.

97 «Dei Filius, in natura Sibi unita, morte et resurrectione sua mortem
superando, hominem redemit et in novam creaturam transformavit. Com-
municando enim Spiritum suum, fratres suos, ex omnibus gentibus convo-
vatos, tamquam corpus suum mystice constituits. Cons. dog, Lumen Gentium

(LG) 1, 7: Sacrosanctum Oecumenicum Concilium Vaticanum Secundum,
Constitutiones, Decreta, Declarationes, Typis Polyglottis Vaticanis 1966 (TPV),
100.

98 Cf. Dejoifve, op. cit., 90.
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tocentrismo devuelto a la Iglesia por el Concilio ha sido una
de sus fuentes mas profundas de renovacion y purificacién.
Las palabras de Pablo VI sobre este tema fueron realmente
acertadas.

2. La Iglesia como sacramento

El término sacramento aplicado a la Iglesia serd@ otro de
fos logros de la Lumen Gentium que consagra asi una tem@-
tica ya muy presente en la teologia centroeuropea®. Es un
término que establece también una estrecha relacién entre la
Iglesia y Cristo, ya que en esta teologia Cristo es llamado el
primer sacramento. De nuevo el cristocentrismo se repite y la
Iglesia es llamada sacramento desde su prolongacién o desde
su imitacién del ser sacramental de Cristo. El sacramento in-
dica la forma visible, sensible y simbdlica del misterio que,
de este modo, puede ser contemplado en realidades externas
que simbolizan, expresan, revelan, patentizan y hacen eficaces
las invisibles. Asi el término sacramento no se contrapone al
de misterio, sino que lo completa y explica. E| término sacra-
mento es la afirmacién de realidades externas e internas, de
distinciéon entre ambas a la vez que de ordenacién y subor-
dinacion entre ellas 190, Indudablemente es un término que
puede ser aplicado al misterio de la encarnacién y al misterio
de la lIglesia.

La idea fundamental, pues, encerrada en el término sacra-
mento es la de la union y relacién de lo visible con lo invisible.
Podemos decir que esta idea sacramental encierra la temdtica
del copitulo primero de la constitucién, desde el n. 1 en que
se da la definicion de lglesiac como sacramento y misterio
hasta el n. 8 en que se aclara finalmente esta definicién. El
n. 8 es el que afirma que el misterio de la Iglesia estd esen-
cialmente constituido también por aspectos visibles y terre-
nos 191 que lo hacen cognoscible e identificable, signos de los
invisibles y celestes; en definitiva, signos sacramentales. De

99 No olvidemos que la LG supone el triunfo de una serie de ideas
presentes ya en la teologia, aunque con fuertes oposiciones de la eclesio-
logia clésica; entre estos Ideas cf. Menard, L’'Ecclesiologie hier et aujourd’hui
(Paris 1966) 77-8.

100 Ct. GonzGlez Hernandez, op. cit., 275.

101 Cf. A. Anton, 'Estructura tedndrica de la Iglesia. Historia y significado
eclesiolégico del numero 8° de la Lumen Gentium’, Est. Ecl, 42 (1967) 60.
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este modo, en el término sacramento se encierra la unidad de
la Iglesia en medio de aspectos diferentes; el Concilio, como
antes lo habian hecho todos los documentos magisteriales, no
admite la posibilidad de dos iglesias distintas o de una dua-
lidad platonica en la que la visibilidad eclesial fuera reflejo
de la unica y verdadera Iglesia, la invisible 102, La preocupacién
por la unidad de aspectos de la lnica Iglesia es clara 103, La
continuidd de ideas en este caso entre el Concilio y los docu-
mentos anteriores es clara, y las notas al texto conciliar lo
corroboran. El Vaticano Il se muestra en la linea tradicional
de la unidad de la Iglesia en la diversidad de aspectos. Lo
que es nuevo es haberla iluminado desde la teologia sacra-
mental que se convierte ahora en el ropdje nuevo de una
doctrina de siempre.

Como doctrina de siempre ha sido también ilustrar esta
unidad desde la unidad de Cristo, unidad de las dos natura-
lezas, que es vista también ahora desde la terminologia sacra-
mental que, no sélo aclara la naturaleza de la unién de aspec-
tos diferentes, sino también explica su funcionalidad y su
subordinacion. Frente a todo intento de separacién de aspectos
eclesiales, frente a todo intento de afirmacion de dos iglesias
o de minimizar lo visible haciéndolo un reflejo de la Iglesia
verdadera invisible, reviviendo en eclesiologia viejas herejias
cristologicas, la formula de fe calcedbnica del inconfuse et
indivise es también eclesiolégica %4, De este modo, vuelven a
su cauce en teologia catdlica las aguas de la visibilidad des-
bordadas por la polémica antiprotestante desde hacia siglos.

Frente a las reinvindicaciones luteranas para la invisibilidad,
las catblicas para la visibilidad se podian haber hecho wunila-
terales y era precisa la afirmaciéon del Vaticano II para re-
cordar una unidad en la dualidad siempre presente en su his-
toria, pero también bastante olvidada 195, Las definiciones ecle-
siales de la teologia catdlica y las pdginas dedicadas a ella
en cada tema eran clara muestra de esta peligrosa reduccion.
Gracias a la teologia sacramental aplicada a Cristo y a la

102 Cf. G. Philips, Lo Iglesia y su m.sterio en el Concilio Vaticano |
(Barcelona 1968) [, 144-45.

103 «Unicus Mediator Christus Ecclesiam suam sanctam, fidei, spei et
caritatis communitatem his in terris ut compaginem visibilem constitult et
indesinenter sustentat». LG [, 8 TPV 104.

104 Cf. Antén, op. cit., 68.

105 Cf. Grilimeier, op. cit., 237-38.
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iglesia, el Vaticano I recuper la unidad y pone en su puesto
ia visibilidad eclesial. Y lo importante es que no devuelve la
totalidad de aspectos como aspectos yuxtapuestos, sino que,
gracias a la teologia sacramental, se da entre ellos una estruc-
turacién orgdnica que hace de la totalidad una auténtica unién
indisoluble en la que radica efectivamente la comparacién con
el misterio de la encarnacion 1%, Desde el sacramento que es
Cristo se puede comprender el sacramento que es la Iglesia.

De este modo, gracias a la estructuracion org@nica sacra-
mental, lo externo y visible ya solamente puede ser entendido
desde y el servicio del misterio eclesial. Ya no es el centro del
estudio eclesiolégico, aunque sea imprescindible el compren-
derlo dentro del misterio total. Pero asi lo que era central se
ha convertido en relativo y mudable desde aquello a cuyo
servicio estd y desde cuyo servicio tiene consistencia 197, Gra-
cias a Ja teologia sacramental, el dinamismo de la Iglesia
aumenta; la posibilidad de cambio de estructuras es una rea-
lidad desde las realidades significadas; la Iglesia ha de tener
siempre en cuenta lo significado y a aquellos a quienes ha de
significar para trazar y crear los signos significantes.

Con todo Jo dicho no se agota atin la teologia sacramental
aplicada a la Iglesia. El sacramento no se acaba con la es-
tructuracion de elementos diversos, sino que es signo también
de realidades futuras que son vivenciadas aqui y ahora en el
signo sacramental. En este sentido, no podemos reducir el
signo externo a instrumento de realidades internas. Quizd esa
fue la razdén de que desapareciera el término instrumento en
la redaccidén de la constitucién durante el debate conciliar. La
realidad total de la Iglesia, tanto en sus aspectos visibles
como invisibles, es también signo que anticipa las realidades
futuras. Las realidades eclesiales hacen relaciéon al futuro
escatoloégico de salvacién. Por ello, mds que instrumento de
salvacion, es la forma terrena de la salvacidén 198, Pensemos
que esta afirmacién tiene mucho que ver también con el
misterio de la encarnaciéon. En Cristo la naturaleza humana
es algo mds que un instrumento al servicio de la divina; en el
Verbo encarnado se da ya la nueva humanidad, el futuro hu-

106 Cf. Philips, op. cit., |, 146-47,

107 Cf. Gonzd'ez Herndndez, op. cit., 268.

108 Cf. P. Smulders, ‘Lo Iglesia como sacramento de saivacién’, La
Ig'esia del Vaticano I, 394-95.
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mano que esperamos. En caso contrario, si su cuerpo sola-
mente fuera instrumento, no seria necesario después de la
resurreccion. En la lglesia estd también presente esta nueva
creacién que llegar@ a su desvelaciéon total al fin de los
tiempos 199; y en la escatologia no estardn ausentes los ele-
mentos visibles. La teologia sacramental nos pone de relieve,
pues, la importancia de lo visible mas allé de la mera instru-
mentalidad; lo visible es también ahora la forma de la salvacion
que esperamos. Esta mirada escatolégica de la Iglesia es la
que impide identificar la iglesia catdlico-romana con el Cuerpo
mistico de Cristo y hace tener una mirada mucho mds ecu-
ménica 110, En otras confesiones es también posible anticipar
y vivir la salvacién.

Por ultimo, la teologia sacramental aplicada a la Iglesia
habla también profundamente de los destinatarios del signo,
del mundo al que la Iglesia tiene que significar la salvacién
de Dios operada y futura. La eclesiologia sacramental no
permite a la Iglesia encerrarse sobre si misma, sino que la
impulsa a la mision ya que es levadura en la masa. Ni le
permite tampoco definirse como sociedad perfecta frente a
otra sociedad perfecta que es el Estado. La Iglesia toma asi
conciencia de ser servidora de los hombres 111 en su donacién
de sentido y en la biisqueda con ellos de una humanidad
mejor. Congar ha puesto perfectamente de relieve este valor
extermo de la nocién de Iglesia-sacramento que ya estaba pre-
sente en la reflexion teolégica y ha sido asumido por el Va-
ticano [l 112, Aspecto que, a! igual que los anteriores, es también
cristolégico ya que se relaciona profundamente con el Cuerpo
de Cristo y con la diaconia que Dios ejerce en é] hacia el
mundo.

Es, pues, evidente que todos los valores descubiertos por
la teologia sacramental y corroborados por el Vaticano |l hacen

109 Es curioso notar como este descubrimiento del cardcter escatolégico
del signo sacramental estd siendo tratado profundomente en las obras
teolégicas. Bdastenos remitirnos a las obras de Gonzdlez Faus, La humanidad
nueva, y de Hernandez Alonso, La nueva creacién, para constatar en los
mismos titulos c6mo estas ideas estan presentes a la hora de elaborar una
cristologia o una eciesiologia.

110 Cf. O. Rousseau, 'La constitucién en el cucdro de los movimientos
renovadores de técnica y pastoral de las uGitimas décadas’, La /glesia del
Vaticano 11, 129.

111 Cf. Frisque, op. cit., 189.

112 Cf. Eclesiologia, 298.
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relacion a la cristologia y emparentan profundamente el mis-
terio de la encarnacién con el de la iglesia.

3. La analogia entre la encarnacién y la Iglesia

Tocamos aqui el punto central de nuestro tema en el que
el Vaticano Il supone ciertamente una novedad. Una y otra
vez a lo largo de nuestro estudio hemos hablado de la relacién
entre ambos misterios en términos comparativos. Las enciclicas
Satis cognitum de Ledn Xlll y Mystici Corporis de Pio Xl espe-
cialmente nos daban pie para hacerlo. El Vaticano It por pri-
mera vez en un texto del magisterio utiliza el término técnico
de analogia para expresar la relacion entre los dos misterios 113,
El n. 8 de la Lumen Gentium, tras afirmar que ia lglesia es
una realidad compleja formada por elementos divinos y hu-
manos, ilustra esta afirmacién por medio de la analogia con
el Verbo encarnado de esta manera:

Ideo ob non mediocrem analogiam incarnati Verbi mysterio
assimilatur. Sicut enim natura assumpta Verbo divino ut vivum
organum salutis, Ei indissolubiliter unitum, inservit, non dissimili
modo socialis compago Ecclesiae Spiritui Christi, eam vivificanti,
ad augmentum corporis inservit (cf. Eph. 4, 16) 114,

Este textos nos hace abordar la relacién entre encarnacién
e Iglesia de una manera mucho mds clara que en los docu-
mentos anteriores.

Mihlen, en su obra Una mystica Persona que repetidamente
hemos citado, mantiene que desde el n. 8 de la Lumen Gentium
no podemos hablar de la Iglesia como continuacion de la
encarnacién. Hay un elemento nuevo en la analogia que nos lo
impide: el Espiritu. Los términos que se comparan son, por
una parte, el Verbo divino y la naturaleza humana; y, por otrq,
el Espiritu de Cristo y la organizacién social de la Iglesia. Por
tanto, en el Vaticano |l ya no aparece Cristo como sustento
o sujeto de la realidad eclesial, sino su Espiritu y, con ello,
se rompe toda posibilidad de hablar de la Iglesia como conti-
nuacién de la encarnacidon. Quizd su postura en este punto
es muy categdrica y hay que matizar su eclesiologia casi ex-

113 Cf. H. Miller, 'De onalogia Verbum incarnatum inter et Ecclesiam’
(LG 8a), Periodica 66 (1977) 499.
114 LG 1, 8 TPV 104.

185

Universidad Pontificia de Salamanca



clusivamente pneumatolégica desde la complementariedad de
la cristologia. Pero lo que si es cierto es que el término ana-
logia establece la diferencia clara, a la vez que la unidén pro-
funda, entre el misterio de la encarnacién y el de la Iglesia.
¢;Dbénde estd, pues, la analogia? Una lectura detenida del
texto nos muestra que el vocablo repetido y, por consiguiente,
idéntico para los dos términos es el inservit. Cristo se vale de
la naturaleza humana para la salvaciéon y su Espiritu se vale
de la organizacién social de la Iglesia para el crecimiento del
cuerpo. Y para ello, es necesaria la unién profunda, intima
e indisoluble entre lo divino y lo humano que siempre fue
afirmada en los documentos de la Iglesia Hasta aqui o parte
coincidente de la analogia. La parte no coincidente estd en
la naturaleza de la unién. E! concilio pone entre la naturaleza
humana y el Verbo la relacién assumpta y entre la socialis
compago de la Iglesia y el Espiritu de Cristo la de eam vivi-
ficanti. Indudablemente son dos tipos de unién distintos. En
Cristo se da la unién hipostdatica y en la Iglesia no, ya que
todas las personas que la forman siguen manteniendo su
personalidad que no es asumida por e! Espiritu. Afirmando,
pues, la indisolubilidad de la unién, no podemos ofirmar la
unién hipostdtica para la Iglesia 115, Gracias al término ana-
logia, podemos adivinar hasta dénde se pueden relacionar los
misterios de la encarnaciéon y de la Iglesia entre si. Segin la
terminologia conciliar, la encarnacidn pertenece al misterio del
Verbo y la visibilidad eclesial al misterio del Espiritu, misterios
indudablemente conexos entre si, pero también misterios dis-
tintos. Entre ambos se da una relacién analégica.

Miiller, en el articulo que hemos citado, estudia el texto
del n. 8 desde la terminologia escoldstica. Desde esta termi-
nologia, y segin el texto del Concilio, entre la encarnacién y
la lglesia se da una analogia de proporcionalidad cuyo tertium
comparationis es la indisolubilidad de la unidén 118, También
se da la analogia de atribucién cuyo tertium es el servir como
medio de salvacién tanto lo naturaleza humana de Cristo
como la estructura social de la lglesia 117, La parte coincidente
de la analogia, tanto en uno como en otro caso, se encuentra
en el tertium comparationis que no implica, por supuesto, el

115 Cf. Philips, op. cit., 147-8.
116 Miiller, op. cit., 505.
117 Ibid., 506-7.
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que la indisolubilidad de la uni6n suponga la hipostdtica en
el caso de lo Iglesia ni el que el servir como 6érgano de sal-
vacién se realice de manera idéntica en Cristo y en la iglesia,
ya que el tipo de la unién no coincide. De este modo vemos
que, a pesar del tertium comparationis, se da una serie de

aspectos no coincidentes muy amplia que justifica el término
analogia.

Sin embargo, desde la parte coincidente, se pueden sacar
conclusiones importantes a la hora de entender el misterio
eclesial. Miiller las aplica a la estructura juridica de la Iglesia,
pero nosotros podemos extender la aplicacién a todos los
aspectos visibles de la Iglesia, a toda su socialis compago. Y
de este modo, debemos afirmar que hay que distinguir entre
la segunda persona divina y la naturaleza humana por ella
asumida de la misma manera que hay que distinguir entre la
dimensién de salvacion y los aspectos visibles eclesiales 118,
Esta distinciébn es necesaria para afirmar que, dentro de la
unién indisoluble, una parte estd al servicio de la otra; todo
lo visible en la Iglesia tiene una mision salutifera, la de servir
al Espiritu Santo como 6rgano de salvacion 119, De este modo,
lo visible queda relativizado desde lo invisible; tiene su valor
en cuanto signo que cumple un servicio a lo invisible y, en
cuanto tal, no tiene valor en si mismo separado de lo invi-
sible 120, Por ello, es relativo e incluso mudable en muchos de
sus aspectos desde la misiéon que ha de cumplir. Una visibi-
lidad eclesial que no hiciera relacion a la invisibilidad ni estu-
viera a su servicio no tendria razén de ser, es mds seria un
grave impedimento para la misién de la lglesia.

Desde todas ilas ideas apuntadas, podemos afirmar que
reaimente el Vaticano |l ha dado un gran paso en el tema de
la relacién entre encarnacion e Iglesia desde la pneumatologia
y este paso completa y aclara las enseifanzas de los tiempos
y pontificados anteriores. El misterio del Espiritu es necesario
para la comprensién del misterio eclesial y es ilustrado desde
el misterio de Cristo. Ahora el sujeto fundamental de la lglesia
es e! Espiritu que utiliza su estructura social de la misma
manera que Cristo utilizd6 su naturaleza humana o, dicho a
la inversa, la naturaleza humana de Jesls solamente tiene

118  bid., 509.
118 Cf. ibid., 511.
120 Cf. ibid., 511-12.
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razén de ser desde la encarnacion y la funcién salvifica del
Logos v, de la misma manera, la estructura social de la lglesia
solamente tiene razdn de ser desde el Espiritu que se vale
de ella para hacer presente a Cristo 121, De esta manera, la
Iglesia no puede ser entendida Unicamente desde la cristo-
logia, desde la encarnacién, desde la misién del Hijo, sino
que esta misién es el presupuesto y el paradigma de la mision
del Espiritu en la que se basa el ser y el quehacer de la Iglesia.
En la conexién y distincion entre el Verbo y el Espiritu en €l
seno de la Trinidad se basa la conexién y distincién, la ana-
logia, entre la encarnacién y la Iglesia del n. 8 de la Lumen
Gentium 122, Ahi estd el auténtico paso dado por el Vaticano I
en nuestro tema.

Este paso es de un indudable valor ecuménico. Recordemos
que siempre, en el tiempo anterior que hemos analizado, la
teologia y el magisterio catdlico habian entendido el misterio
eclesial desde la cristologia, desde la lglesia como cuerpo de
Cristo. Y ahi estaba una de las grandes diferencias con las
iglesias del protestantismo, que restan valor a todo tipo de
mediaciones, incluso a la del cuerpo fisico de Cristo, y con
las de la ortodoxia mucho mds centradas en la pneumatologia
que en la cristologia para su concepcidn eclesial. La entrada
de la pneumatologia de este modo en la teologia catdlica
mitiga el fuerte centralismo cristoldgico a la vez que critica
una manera demasiado fisicista de concebir a la Iglesia como
Cuerpo de Cristo 123 ¢ impide que la concepcion de Cuerpo de
Cristo sea la Unica aproximacién conceptual al misterio de la
Iglesia.

Por (ltimo, hemos de afirmar que desde este avance ecle-
siolégico hemos de entender todo el misterio de la Iglesia des-
crito en el capitulo primero de la Lumen Gentium. Segin la
intencidén conciliar, €l n. 8 del capitulo, en la definitiva redac-

121 Cf. Miihlen, Una mystica Persona, n. 11.09. La segunda ediciéon de
esta obra, que es la que utilizamos, incluye un capitulo, el cuarto, en el
que estudia la tem@tica de nuestro tema en el Vaticano Il. Antes de esta
segunda edicién, Mih'en habia escrito un articulo sobre la misma temd-
tica: 'Das Verhdltnis zwischen Inkarnation und Kirche in den Aussagen des
Vaticanum |I', Theolog'e und Glaube 55 (1965) 171-99. El contenido de este
articulo aparece de nuevo en el capitulo cuarto de Una mystica Persona.

122 Cf. ibid., n. 11.10.

123 No entramos demasiado en esta tem@tica. Para aclarar estas afir-
maciones, cf. ibid., n. 10.20.
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cion y disposicibn —anteriormente no era asi—, supone el
resumen y Ja conclusién de todo lo dicho. El completa e ilu-
mina todas los demds expresiones de la constitucion 124, Sj el
capitulo | es punto de partida para toda la concepcién eclesial
del Vaticano 1l y el n. 8 es la conclusion a la que llega el
capitulo, indudablemente la novedad que este nimero supone
renueva toda la visién eclesiolégica desde la relacién analdgica
entre la encarnacién y la Iglesia. Y con ello, podemos afirmar
gue se da una auténtica pneumatologia en la Lumen Gentium
que, aungque no muy explicitada, aparece, sin embargo, en sus
afirmaciones centrales.

4. E| Espiritu Santo y la Iglesia

Como hemos indicado ya, el Vaticano II supera la visién
exclusivista de! misterio eclesial desde la cristologia. La Iglesia
es contemplada desde toda la Trinidad y es puesta en relacion
con las tres divinas personas. Los numeros 2-4 de la Lumen
Gentium abordan el tema de la Iglesia en relacién con la
Trinidad como punto de partida de toda la comprensién ecle-
siolégica. Indudablemente este nuevo punto de partida desde
la complejidad del misterio divino ensancha una visién eclesial
centrada solamente en lo cristolégico y la libera de posibles
estrecheces dogmdticas 125, En esta amplitud de miras del
Vaticano Il nos interesa para nuestro tema de un modo especial
{a relacién del Espiritu vy Ja Iglesia ya que en esta relacién
estd la razén de la analogia con el misterio de la encarnacion.
El Espiritu aparece en el Vaticano Il como nuevo punto de
referencia para el estudio de la Iglesia y como elemento
imprescindible para comprender en ella su relaciéon con Cristo.

La Lumen Gentium distingue entre la constitucion de la
lglesia en el tiempo de la encarnacidén y su manifestacién en
lo efusidon del Espiritu. La !glesia no estd uUnicamente ligada
a la encarnacién, sino que, al hablar del plan salvador del
Padre, el Vaticano Il afirma:

Credentes autem in Christum convocare statuit in Sancta
Ecclesia quae iam ab origine mundi proefigurata, in historia

124 Cf ibid., n. 10.03.

125 Para profundizar el tema de la relacién entre la Trinidad y lo
iglesia en el Vaticano 1, ¢f. M. Philipon, 'La Santisima Trinidad y la Iglesia’,
La Iglesia del Vaticano N, 341-63, aunque en alguna pdgina {350) sus ideas
no estén completamente de acuerdo con !las que vamos a desarroliar aqui.
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simis temporibus constituta, effuso Spiritu est manifestata, et in
populi Israel ac foedere antiquo mirabiliter praeparata, in novis-
fine saeculorum gloriose consummabitur 128,

De este modo, la vision de la Iglesia es mucho mds amplia
que su contemplacién desde el misterio de la encarnacién. E!
Espiritu entra fuertemente como sujeto de la Iglesia, y no
solamente el Verbo encarnado '27. Es mds, en el Espiritu se
soluciona el problema, al que mas de una vez hemos aludido,
de la unién de Cristo y los cristianos. E! Espiritu es el mismo
en Cristo y en la Iglesia de modo que, a la vez que separa el
misterio de la encarnocién del de la lglesia, los une profun-
damente 128, Por ultimo, e! Espiritu se sirve de la estructura
social de la lglesia para la salvacién como Cristo se sirvié de
la naturaleza humana, tema que hemos visto ya al hablar del
nimero 8.

Cinéndonos a estas afirmaciones de! capitulo primero de la
constitucién, podemos hablar de una auténtica pneumatologia
en el Vaticano ll, aunque no esté muy desarrollada ni aparez-
can con frecuencia pdrrafos dedicados a la accién del Espiritu
en la Iglesia 129, Lo que si queda realmente claro es que en el
Vaticano i la lglesia estd comprendida basicamente desde la
tension Cristo-Espiritu. Es el Espiritu quien no permite hablar
de la Iglesia como continuacién de la encarnacién; y es, a lg
vez, quien pone en estrecha relacion a la Iglesia con la en-
carnacién; él es precisamente esa relacidn ya que es uno y
el mismo en Cristo y en la Iglesia. Su accién en la Iglesia es
la que debe ser entendida desde la analogia con la encarnacién
del Verbo.

Pero, como deciamos mdas arriba, la analogia tiene eiemen-
tos coincidentes a la vez que no coincidentes. Por ello, ya
gue hemos hablado de aquello en que coincide el misterio de
la encarnacién con el de la Iglesia —el servir tanto lo natu-

126 LG I, 22 TPV 94.

127 «Spiritus in Ecclesia et in cordibus fidelium tomquam in templo
habitat. in eisque orat et testimonium adoptionis filiorum reddit. Ecclesiam,
quam in omnem veritotem inducit et communicne et m.nistratione unificat,
diversis donis hierarchicis et charismaticis instruit et dirigit, et fructibus
suis adornat. Virtute Evange’il iuvenescere facit Ecclesiam eamque perpetuo
renovat et ad consummatam cum Sponso suo unionem perducit», LG |, 4

TPV 96.

128 Cf LG I, 7: TPV 103.

129 Cf. W. Breuning, '‘Pneumatologia’, La teologia en ¢! siglo XX, 111, 101,
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raleza humana al Logos como la estructura social al Espiritu
para la salvacién—, hemos de dejar en claro también aquellos
aspectos de la misién del Espiritu en la lglesia que no coin-
ciden con la teologia de la encarnacion. Y la diferencia fun-
damental estd en que el Espiritu Santo no se une a la Iglesia
con una misién hipostdatica de modo que pueda ser considerado
ccmo sujeto, causa o autor de todas los realidades y actua-
ciones eclesiales. El Espiritu anima, habita, fortalece, guig,
santifica, pero hay que tener mucho cuidado en no hablar
del Espiritu como causa formal de la Iglesia o incluso como
alma de la lglesia, aunque esta terminologia pertenezca a ia
tradiciébn patristica 130, El alma se une al cuerpo para formar
un solo sujeto, entra en composicién con él; mientras que el
Espiritu Santo habita y anima sujetos integros, personas com-
pletas que no le deebn al Espiritu su personalidad. Precisa-
mente ahi estd la profunda disimilitud de la analogia entre el
misterio de la encarnacion del Hijo y de la Iglesia del Espiritu.
Mientras que en Cristo la naturaleza humana es creada en la
unién hipostatica, el Espiritu es enviado a personas ya exis-
tentes 131, Desde aqui es facil deducir que Cristo se vale de
su raturaleza humana de una manera muy distinta a como
se vale el Espiritu de la Iglesia, aunque ambos se valgan de
esas realidades para la salvacién. Sin lugar a dudas, pese a
las coincidencias, es mucho mayor el aspecto no coincidente
de la analogia. La encarnacién solamente nos vale como refe-
rencia parcial para iluminar el misterio de la presencia y de la
actuaciéon del Espiritu de Cristo en la lglesia.

La pneumatologia del Vaticano !l ha tenido el gran acierto
de completar con nuevos aspectos una eclesiologia anterior
que era fundamentalmente cristolégica. Gracias a la Lumen
Gentium la eclesiologia ha de ser contemplada tanto cristo-
légica como pneumatoiégicamente.

Mihlen ha subrayado fuertemente este nuevo aspecto en
la eclesiologia, que sirve de elemento purificador de posibles

130 Estas ideas son expuestas magistraimente por Y. M. Congar, Pro-
p'edades esenciaies de !a Iglesia, MS IV/1 479-80. Destacamos: «En sentido

estricto no se puede llamar al Espiritu Santo "‘alma de la Iglesia’ (...). El
Espiritu Santo no entra en composicion con la institucién eclesial, sino
que estd solamente unido a ella con una unién de clianza (...). Por eso

no todos los actos de la institucion eclesial son outomdticamente actos dei
Espiritu Santo.
131 Cf. Mihlen, Una mystica Persona n. 11.15,

191

Universidad Pontificia de Salamanca



tendencias erréneas. l.a Lumen Gentium une el misterio de la
lglesia a la funcién que el Espiritu tiene en la economia de
la salvacién, impidiendo asi toda identificacion entre la encar-
nacién y la Iglesia y superando definitivamente todo peligro
de concepciones misticistas que ya habian sido denunciadas
por la Mystici Corporis 32, De la misma manera, la pneuma-
tologia del Vaticano |l supera las teorias inclusionistas o asun-
cionistas segun las cuales e! Verbo, al hacerse hombre, habia
asumido la naturaleza humana, toda la humanidad, y asi la
habia redimido. Con la pneumatologia del Vaticano Il queda
claro que Cristo asume una naturaleza humana, y no toda la
humanidad, que es redimida no por la unién hipostatica del
Verbo con ella, sino por la efusion de su Espiritu, fruto de la
Pascua, a todos los hombres 133, Quizd siempre ha existido en
la teologia un peligro terminolégico a aproximarse a todas
estas concepciones por medio de vocablos o proposiciones
francamente ambiguas. E! Vaticano !l ha tenido un cuidado
exquisito en cuidar la terminologia y en no dejar que los vo-
cablos empleados puedan dor pie a cualquiera de estas con-
cepciones. En este sentido, la presencia del Espiritu en los
textos del capitulo primero de la constitucién, a pesar de no
estar suficientemente desarrollada, ha servido para disipar
una terminologia peligrosamente ambigua que ha estado muy
presente a lo largo de los siglos en nuestra teologia. El Vati-
cano I ha querido evitarla expresamente.

En conclusidn, el Vaticano |l ha colocado la estructura vi-
sible de la Iglesia como érgano del Espiritu de la misma ma-
nera que la naturaleza humana es oérgano del Logos. Entre
ambos misterics se da una relacién de analogia. Analogia que
coincide en el ser 6rgano de salvacién y se diferencia en el
tipo de unidn 134, Gracias a esta concepcién pneumatoldgica
del misterio de la lglesia, hemos podido superar teorias mis-
ticistas y asuncionistas siempre presentes y amenazantes en
la teologia cristolégica y eclesiolégica a lo largo de su historia.
También, gracias a la pneumatologia, hemos podido superar
la concepcidn de la Iglesia como continuacién de la encarna-
cién introduciendo una distincidn clara entre los dos misterios

132 Cf. ibid., 10.13.
133 Cf. ibid., 10.14.
134 Cft. ibid., 11.48.
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a la vez que encontrando la razén de su unidad mds profunda
en el Espiritu que los une.

5. La Iglesia y la kénosis de Cristo

El n. 8 de la Lumen Gentium termina €on un nuevo para-
lelismo entre la encarnacion y la Iglesia: el paralelismo en la
kénosis. Siguiendo el tema de la analogia se habla de la
kénosis de la Iglesia como talante esencial para la realizacion
y el cumplimiento de su mision, ya que en la kénosis fue
realizada la de Cristo. No se trata de explicar desde ia kénosis
las dificultades que la Iglesia encuentra en su camino, sino
partir de ella sabiendo que solamente asi es posible que se
realice su mision.

Por cuatro veces consecutivas el texto conciliar compara
la situacion kenética de Cristo con la eclesial. Cristo realizd
su obra en pobreza y persecucidén, la Iglesia también asi co-
munica sus frutos. Cristo siendo rico se hizo pobre, la Iglesia
no busca la gloria de este mundo, sino que ha de caminar
en humildad y abnegacién. Cristo fue enviado a evangelizar
a los pobres, la Iglesia busca a los mds pequefos, a los méas
pobres y a los mds necesitados. Por ultimo, la Iglesia no sigue
a Cristo en inocencia, santidad y limpieza porque es pecadoraq;
por ello, para seguir sus pasos, ha de purificarse continua-
mente con la penitencia y la conversion.

E! capitulo primero concluye afirmando que en este estado
de kénosis, anuncio de la cruz y de la muerte del Sefior, late
la gloria de ia resurreccién que impulsa y guia a la Iglesia
hasta su manifestacién total escatolégica. Todo este parale-
iismo en la kénosis del Sefior y de su lglesia es signo de que
la analogia del ser trasciende a la analogia en el obrar, que,
asi como en su ser la lglesia repite estructuras del ser de
Cristo, también en el desenvolvimiento de su misidon necesita
repetir sus actitudes profundas, su postura ante el mundo y
los hombres, sus opciones fundamentales, para que pueda
seguir iluminando a los hombres con la {uz de Cristo.

Este paso del ser al obrar en Cristo y en ia Iglesia es abor-
dado ya por la constitucién pastoral Gaudium et Spes, el es-
tudio profundo de! Concilio Vaticano Il sobre el quehacer y
la tarea de la Iglesia en medio del mundo desde ia iuz de
Cristo.
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CONCLUSIONES

El recorrido por estos tres momentos del magisterio nos
ha llevado a comprobar la diferencia, cada vez mds acentuada,
entre la encarnacién y la Iglesia. El lenguaje de Cristo asu-
miendo la naturaleza humana 135, el de la encarnacién conti-
nuada, incluso el del Cuerpo mistico deben ser aquilatados y
precisados para reflejar en verdad el misterio de la Iglesia. Se
hace clara la dependencia de la Iglesia respecto a Cristo y
la eclesiologic sciamente puede ser entendida desde la cristo-
logia 13, pero la encarnacién no agota las relaciones entre
Cristo y la lglesia.

En primer lugar, lo Iglesia no depende Unicamente del
hecho de la encarnacidn, sino del acontecimiento total de
Cristo; estd en estrecha dependencia de la totalidad de su
misterio 137, Es mds, ella misma entra a formar parte de este
misterio, fuera del cual no tiene razén de ser. La iglesia es
misterio derivado del Gnico misterio que es Cristo 138, pero
Cristo en la totalidad de su ser y de su mision.

La dependencia de la Iglesia con respecto a Cristo no
puede ser expresada en términos de encarnacion. Solamente
la encarnacion ilumina analégicamente los aspectos divinos
y humanos de la lglesia, el elemento de la vida de la gracia
en su conjunciéon con la estructura visible; pero lo central en
el dogma de la encarnacion —dualidad de naturalezas en
unidad personal— no es vdlido para iluminar el misterio de
la Iglesia que es misterio de pluralidad de personas. Por tanto,
ante todo hay que afirmar que la unidad entre Cristo y los
cristianos en la Iglesia no es personal y que Cristo y los cris-
tianos permanecen siendo personalmente distintos 13 Con lo
cual la unién hipostdtica de la encarnaciéon no es vdlida para

135 Es un lenguaje antiguo, procedente ya de la potristica, y con peli-
grosas connotaciones a la hora de precisar qué asumié justamente. Ei
trosfondo filoséfico del término naturaleza puede llevar a una concepcién
equivocada de cardcter universa.ista.

136 J. Moltmann, Lo ‘g/esia, fuerza del Espiritu (Salamanca 1978) 90.

137 Para profundizar en este tema, cf. J. Alfaro, ‘Cristo, Sacramento
de Dios Padre: La lgles.a Sacramento de Cristo glorificado’, Gregorianum

48 (1967) 5-27.
138 Cf. H. de Lubac, Paradoja y misterio de la lglesia (Salamanca 1967)
34-35.

139 Cf. H. King, Lo /glesia, 4 ed. (Barcelona 1975) 285.
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explicar el misterio de la iglesia y, en este sentido, nunca
podemos hablar de la Iglesia como continuacién de la encar-
nacion.

Por ello, con Congar estamos de acuerdo en que en rigor
no se puede hablar en la Iglesia ni de una naturaleza ni de
una personalidad divinas 140 y que la unién hay que buscarla
mds en el terreno de la alianza que en el del ser, en el que
ciertamente no se da. La férmula calcedénica, desde aqui, no
es totalmente vdlida paar expresar el misterio de la Iglesia y
la relacién de la humanidad y la divinidad en él, porque se
encuentran a distintos planos personales. De este modo, ni
hay que atribuir a la causalidad humana lo que procede de
Dios, ni hay que hacer a Dios sujeto responsable de todas las
acciones humanas en la Iglesia. Y hemos de decir que esto
no siempre ha estado claro ni en el lenguaje teoldgico ni
en el magisterial.

No podemos hablar, pues, de lo humano y lo divino en la
Iglesia desde una unién hipostdtica que no respetara los limites
entre la trascendencia divina y la Iglesic 0o sus miembros 141,
pero si podemos hablar desde una unidén derivada del plan
salvador de Dios que tiene su manifestacién en Cristo. Desde
la salvacién dada en Cristo, la Iglesia aparece como un mis-
terio derivado que recibe del mismo Cristo estructuras simi-
lares @ su misterio 142, estructuras que reflejan la humanidad
y la divinidad del que es su Senor.

Dios ha salvado al hombre en el misterio del Verbo encar-
nado, reveldndose y actuando en la humanidad del Hijo. Y la
lglesia, que continia esa mision salvadora, reproduce en si
misma el esquema de lo divino que actlda en lo visible y hu-
mano. De otro modo, Dios no serig cercano y seria imposible
que el hombre acogiera su salvacion. Sin embargo, en la
Iglesia no se da de ia misma manera que en Cristo, sino que
repite sélo analégicamente la estructura de la encarnacion.
En la analogia hay partes coincidentes —la estructura divino
y humana— y partes divergentes —la unién hipostdtica—; la
encarnacién ilumina el ser de la Iglesia, pero no se repite
en ella.

140 Cf. Congar, Santa Iglesia (Barcelona 1965) 79-86.
141 Cf. Kung, op. cit,, 284-85.
142 Cf. Bandera, Analogia de la Iglesia, 55-6.
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En el plan salvador de Dios, la humanidad de Cristo ha
sido el medio que ha hecho posible en definitiva la salvacién,
y la lglesia, que entra de lleno en la economia salvifica, con-
tinda esa mediacion de la humanidad del Verbo 143, Dios se
ha acomodado profundamente a la estructura humana para
relizar su obra y es légico que todo ser y toda accién deri-
vacda c¢e la saivacion de Cristo se realice por el mismo ca-
mirio *, La lglesia, sin ser continuacién de la encarnacién en
cuanto union hipostdtica, si reproduce en su ser el esquema
ercarnatorio a través del que Dios ha salvado y salva. Tanto
en Cristo como en la Iglesia Dios se manifiesta y actlia en el
mundo siguiendo el camino de la mediacién visible, aunque
esta mediccion no sea idéntica en cada uno de los casos.

Esta es la razdn mas profunda por la que la Iglesia puede
ser llamada Cuerpo de Cristo; no porque el Verbo asuma a
la Iglesia como lo hizo con su naturaleza humana, sino porque
la iglesia, gracias al Espiritu, continda siendo para los hombres
en medio del mundo la mediacién que en Cristo fue su huma-
nidad. La denominacién de Cuerpo no nos ha de llevar, por
tanto, a teorias misticistas 145, sino a la realidad de la salvacion
de Dios encarnada tanto en la humanidad de su Hijo en ple-
nitud como en la Iglesia en derivacién de esa humanidad.

La analogia de la lglesia con el misterio de la encarnaciéon
es explicada y profundizada cada vez mds desde la pneuma-
tologia. El Espiritu Santo es el elemento imprescindible para
concebir la Iglesia en su relacién con Cristo y para sentar
las bases de una eciesiologia que no ha de basarse solamente
en el misterio de la encarnacién, sino también en el de la
Pascua y el de Pentecostés 4. La entrada de la pneumatologia
en la eclesiologia la librard del juridicismo y de una vision
fundamentalmente externa y visible de su misterio. La presen-
cia de Cristo en la Iglesia y su relaciéon con ella solamente
pueden ser entendidas desde el misterio de Pentecostés, por-

143 Congar, op. cit., 95-6.

144 Cf. Congar, Falsas y verdaderas reformas en la Iglesia (Madrid 1953)
347-8.

145 J. Rotzinger habla de la denominacién Cuerpo de Cristo recalcando
el valor de la visibi.idod en contra de las teorias misticistas que ven en
ella la interioridad invisible de la unién con Cristo. Cf. E/ nuevo Pueblo de
Dios (Barcelona 1972) 111-12,

146 Cf. Ratzinger, Introduccién al cristianismo, 3 ed. (Salamanca 1976)
293-94.
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que se trata de una presencia en el Espiritu4?, El hace a
Cristo presente y operante en su Iglesia.

El misterio de la Iglesia depende del misterio de la encar-
nacién y Cristo, enviado por el Padre, envia a su vez el Espi-
ritu sobre la Iglesia 148. De este modo, Cristo sigue presente
en el mundo a través de la iglesia de una forma nueva, no
encarnada sino pneumdtica. Gracias al Espiritu fa Iglesia se
convierte en Cuerpo de Cristo y Cristo no estd ausente de la
comunidad humana 149, pero su presencia solamente puede
ser entendida de una forma nueva, desde el misterio de la
Pascua. Es indudable que la eclesiologia debe hacer un es-
fuerzo cada vez mds serio para desvelar el misterio de la
Iglesia, esfuerzo que ya se estd haciendo, pero que debe ser
intensificado. El nos dard la explicacion ultima de la continua
cién del misterio de Cristo en el de {a Iglesia y aclararGé cémo
la Iglesia puede ser considerada prolongaciéon de la humanidad
de Jesus 1. La relacién encarnacion-lglesia, ain muy impre-
cisa, ha de ser clarificada desde una teologia del Espiritu
construida desde el hecho de la resurreccién de Cristo,

Pero esta teologia ha de hacerse manteniendo también la
total trascendencia del Espiritu con relacion a la Iglesia, evi-
tando el cambio de una concepcion exclusivamente cristocén-
trica por otra exclusivamente pneumatocéntrica en la que el
Espiritu estuviera encarnado en la Iglesia15l o entrase en
composiciéon con ella. Quizd para ello hay que desterrar la
denominacién de alma de la Iglesia para el Espiritu Santo por
su peligro de nuevo misticismo o de falsas interpretaciones
eclesiologico-pneumatolégicas que se dieron también en el
campo de la cristologia. La Iglesia no es el Espiritu Santo
obrando a través de la estructura humana 152, Los hombres en
ella son hombres completos, libres y responsables de sus
actos. El Espiritu Santo no es Espiritu de los hombres, ni de

147 Cf. L. Boff, Eclesiogénesis (Santander 1979) 38-9.

148 J. Alfaro, op. cit., 17.

149 Cft. E. Schillebeeckx, ‘Igiesia y humanidad’, Concilium 1 (1965) 65-94.

150 Cf. Bandera, op. cit., 88.

151 Quizd la obra de Miihlen, Una mystica Persona, apunte un poco a
esta lermino'ogia encarnatoria del Espiritu. Clertamente matiza mucho sus
afirmaciones y no podemos catalogaria como tal. Pero si estén presente laos
comparaciones entre el misterio de Cristo en su naturaleza humana y el
del Espiritu (cf. n. 10.21).

152 Congar, Santa Iglesia, 75-717.
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ta lglesia, es Espiritu de Dios y, como tal, su trascendencia ha
de ser siempre respetada 153, Solamente asi evitaremos caer
en un nuevo triunfalismo, comprenderemos el pecado de la
Iglesia y la purificaremos para que la obra del Espiritu y la
presencia de Cristo sean cada vez mds transparentes.

La evolucion histérica del tema de lo visible y lo invisible
en la lglesia nos ha llevado a la afirmacion de que ambos
aspectos son esenciales en ella, que brotan de una necesidad
intrinseca de su ser y de su misién, que brotan de Cristo y
de su salvaciéon. En efecto, en la conjuncién de lo divino y
humano dada en la encarnacién de Cristo los hombres hemos
tenido acceso al Dios invisible a través de la visibilidad del
Hijo. Esa visibilidad ha sido la suprema revelacion de Dios y
un tomar en serio la encarnacién supone la afirmacién de que
cada gesto, acto o palabra de Cristo ha sido signo en el que
los hombres hemos conocido a Dics. La revelacién dada en
Cristo, fruto de la unién hipostdtica, ha hecho del hombre
Jeslis el signo supremo de Dios !5, el (nico camino de su
conocimiento Gltimo; en un hombre hemos podido conocer a
Dios y Dios ha establecido contacto con nosotros. Y por el
mismo camino, el hombre ha llegado a la plenitud de la hu-
manidad, a ser signo de Dios.

El misterio de la encarnacién concluye con la Pascua en la
que el Resucitado dona su Espiritu a la Iglesia para que ella
continGe su mision. La humanidad eclesial revestida del Espiritu
del Resucitado es hoy en el mundo el signo, el sacramento
de Cristo. Y el signo significa de la misma manera, a través
de la visibilidad eclesial. Por ello, toda la organizacién humana
eclesial tiene también una estructura sacramental 155, En este
sentido, la dependencia con la encarnacién es clara. Pero, al
no darse la unién hipostatica en la Iglesia, sino la donacién
del Espiritu, la Iglesia no tiene una personalidad y una respon-
sabilidad asumidas, sino que en su libertad puede oscurecer
el significado de su ser sacramental. De la misma manera, la
fidelidad al Espiritu le llevar@ no sbélo a ser instrumento de
salvacion, sino a ser la forma terrena de la salvacién, a ser
expresién de la nueva y definitiva humanidad, la humanidad
del Hijo, hombre perfecto; pero, a la vez, la posible infidelidad

153 Cf. King, op. cit., 202-10.
154 Cf. W. Beinert, £/ sentido de la Iglesia, MS IV/1, 303-5.
156 Cf. Alfaro, op. cit.
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puede oscurecer esta realizacion. De este modo, la Iglesia
depende de la encarnacién, pero no es signo automdtico de
Dios 158, sino signo en tensién continua con el Dios a quien
significa y que juzga continuamente a su Iglesia.

Es claro, pues, que la razén de la dualidad visible-invisible,
divino-humano en la Iglesia estd en el Verbo encarnado 157, pero
también que esta dualidad no funciona de la misma manera
en Cristo que en la Iglesia porque el tipo de unibn es abier-
tamente distinto y sblo analégicamente comparable. Ello puede
ocasionar la paradoja de la Iglesia, pero paradoja querida por
Dios que se sirve de medios demasiado humanos para que su
salvaciéon llegue a los hombres 158 y paradoja que no admite
otra posibilidad. No existe otra Iglesia que la Iglesia visible
y concreta a través de la que el Espiritu Santo actia, a pesar
de su pecado y su infidelidad, porque la visibilidad no es algo
accesorio a ella, sino esencial 159, algo que deriva de la hu-
manidad de Cristo, sacramento de Dios.

Ni hay ni es posible que haya definicién de la Iglesia en
la que la vida invisible de la gracia no se manifieste externa-
mente en la visibilidad eclesial 180 porque solamente en lo sen-
sible y ‘humano el hombre tiene acceso a la realidad. Cristo,
manifestacién y sacramento supremo de Dios, ha hecho a
Dios sensible, visible, captable para el hombre 161, en esto
consiste su misterio. El misterio de la Iglesia, que solamente
tiene entidad en cuanto derivado del misterio de Cristo, ha
de reproducir de alguna manera su ser.

Si, por tanto, una teologia seria de la encarnacién no
destruye, sino que afirma, la auténtica humanidad de Cristo,
si no hay otro conocimiento total de Dios posible mas que el
dado en esa humanidad 182, si fuera de ella no es posible otro

156 Hablamos de la lIglesia en cuanto misterio total y no de los siete
sacramentos para los que habra que hacer varias precisiones porque en
ellos la gracia del Espiritu actGa con otras caracteriticas.

157 Cf. Bandera, La Iglesia divina y humana, 258.

158 Cf. H. Holstein, 'L'Egiise, «signe parmi les nations»’, Etudes 315
(1962) 50.

159 Cf. Kiing, op. cit.,, 51-2.

160 «La Iglesic es la comunidad que, en la reunién cu'tual visible y
ordenada, confirma y cumple su esencia invisible como cuerpo de Cristo».
Ratz:nger, E/ nuevo Pueblo de Dios, 98.

161 Cf. de Lubac, Paradoja, 33.

162 Cf. J. Galot, Cristo contestato (Fiorencia 1979} 202-5.
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acceso Gitimo a Dios, habria que afirmar desde la misma légica
de encarnacién la humanidad de la lglesia que no es destruida
en absoluto por significar g Cristo. Y también habria que
afirmar que en esa humanidad sensible se manifiesta la vida
interior de gracia de tal modo que no podemos hablar de fe
profesién externa, ni de comunidén con Cristo y los hermanos
sin comunidn visible 183, En ccso contrario, estariamos hablando
en abstracto de una Iglesia inexistente totalmente alejada de
la economia histérico-salvifica de Dios.

Desde Cristo, es clara la relaciéon entre lo visible y lo
invisible en la Iglesia y es claro de la misma manera que el
signo sacramental que la Iglesia es no solamente expresa
una realidad invisible, sino que también la procura. La teologia
sacramental siempre ha hablado de signos que significan, pero
que también son eficaces. Congar ha puesto de relieve esta
doble relacién del elemento exterior con el interior de la
Iglesia 18¢ y ha subrayado la importancia de lo externo, aunque
siempre esté en dependencia y solamenie pueda ser entendido
desde el interno al que significa. Es tan serio hablar de que
lo externo procura lo interno que se hace necesario que lo
significado imponga continuamente sus exigencias al signifi-
cante. Desde ahi hemos de afirmar que, dada la historicidad
del hombre y los significados cambiantes de sus signos, es
necesario que ellos mds de una vez cambien para ser fieles
a su misién y para estar continuamente al servicio de lo signi-
ficado por ellos.

Es necesario, pues, que jo invisible se manifieste y opere
a través de mediaciones externas y que lo visible procure la
realidad interna, pero estableciendo una jerarquia de valores
en la que lo esencial interno del misterio de la Igiesia relativice
e incluso cambie su aspecio y su mediacién exterior para
seguir permaneciendo siempre inalterable. Es la fidelidad a
Cristo significado y hecho presente por la exterioridad eclesial
quien impone las exigencias y los cambios a esa misma exte-
rioridad 165, Es importante afirmar y subrayar que los elemen-
tos externos son esenciales en la Iglesia y que la constituyen,
en su conjuncién con los internos, en sacramento de Cristo;

163 Cf. G. Baum, L'unité chrétienne d'aprés la decctrine des papes, de
Leén Xl & Pie X!l {Paris 1961) 35.

164 Cf. Santa Ig/esia, 62-3.

165 Cf. Boff, op. cit., 34-5.

200

Universidad Pontificia de Salamanca



pero «con la misma insistencia hay que descubrir qué signi-
fican hoy y ahora esos signos pora nuestros hombres 168, Unos
signos no significativos, o que significan algo distinto a Cristo,
perderian su cardcter sacramental.

De ahi la responsabilidad de la Iglesia en los signos usados
y en la visibilidad de sus estructuras externas, la necesidad
urgente de encontrar y acomodar los signos a sus significados
de acuerdo con la mentalidad y cultura de los diferentes hom-
bres de cada época histérica. En este sentido, la postura de
Pablo VI ha sido clarividente para procurar lo renovacién de
las estructuras externas y del derecho eclesial desde el mis-
terio oculto en ellos, misterio que es Cristo y, como él, se
manifiesta externamente haciendo de lo externo un servicio
a la interioridad.

Indudablemente en este tema estd presente el escdndalo
de la encarnacion. Lo visible y creado no es apto para signi-
ficar lo invisible y eterno. Por eso Cristo supuso un signo de
contradiccién en medio de los hombres y la Iglesia continta
siéndolo 17 en medio de sus signos. Escdndalo que se multi-
plica al no darse en la Iglesia fa unién hipostatica, al no ser
todo tan significante y al existir el pecado que oscurece el
significado 168, Solamente una visiébn de fe, ayudada por el
mismo Espiritu que habita en la Iglesia, podra hacer traspasar
y trascender lo puramente estructural para llegar al misterio
de la gracia. Pero la Iglesia ha de tomar conciencia clara de
ello para no aferrarse a formas del pasado o a visibilidades
no significantes y, por ello, es necesario que tenga el discer-
nimiento suficiente para separar lo histérico de lo ensencial
e inmutable, lo accidental de lo sustancial, que tenga la
valentia suficiente de encontrar el camino histérico y social
para que la misién de Cristo continle realizindose en medio
de! mundo.

Una lglesia anclada en una visibilidad no significante, lejos
de ser fiel a Cristo a quien debe significar, estd traicionando
su causa porque impide al Espiritu vivificar y espiritualizar
lo visible haciéndolo sacramental 189, Una Iglesia atenta a las

166 Cf. Semmelroth, La lIglesia como sacramento de la salvacién, MS
1V/1, 356.

167 Cf. Holstein, op. cit., 58.

168 Cf. de Lubac, Meditacién sobre la Iglesia, 44-5.

169 Cf. Kiing, op. cit., 52.
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necesidades de los hombres, conocedora de su lengudgje y de
sus aspiraciones, en comunién con sus gozos, sus esperanzas
y sus angustias, ser@ creadora de signos que, en fidelidad,
respondan a su misién y hagan presente en el mundo de hoy
la salvacién de Dios, salvacidon siempre idéntica y manifestada
en el Sefnor encarnado, muerto y resucitado. La fidelidad sacra-
mental no estd en los signos inmdviles, sino en la inmovilidad
de lo significado por ellos que impone a la Iglesia una crea-
tividad continua.

Nuestra lglesio, que siempre ha mantenido la dualidad de
lo visible y lo invisible producto de la encarnacién, ha de
llevar hasta las Gitimas consecuencias operativas la doctrina
de la encarnacién y no correr el peligro de ofuscar su sacra-
mentalidad al no dar respuestas concretas con su vida y sus
formas a los hombres concretos a los que acompafia y para
los que existe. El didlogo con el hombre consagrado por la
Ecclesiam suam sigue siendo hoy apremiante necesidad de
comportamiento ‘para la Iglesia.

JULIO-ANTONIO RAMOS GUERREIRA
Centro Teolégico Diocesano «San lidefonso»
Zamora

202

Universidad Pontificia de Salamanca



