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IV* CONSULTA DE LA SOCIETAS OECUMENICA EUROPEA

«¢NEUTRALIDAD ECLESIOLOGICA
EN EL MOVIMIENTO ECUMENICO?»

(Erfurt, 1-6 Septiembre 1986)

PONENCIAS ()

EL COMPROMISO ECLESIAL EN EL CAMPO
DE LOS PROBLEMAS SOCIALES *

I. INTRODUCCION

Se me ha pedido que reflexione sobre este tema y res
ponda a dos importantes cuestiones: 1) ;Cémo puede el de-
bate interno de la Iglesia sobre prcblemas sociales (por
ejemplo, paz, el lugar de la mujer en la sociedad, la justicia
en el mundo, cuestiones sobre el matrimonio vy la familia,
etc.) relacionarse con el problema de la unidad eclesial?

2) ¢Qué significa el compromiso eclesiolégico en rela-
cion con los problemas sociales y la responsabilidad comun
de todas las iglesias en el mundo?

Al mismo tiempo fui informado de que esta reflexion
deberia formar parte de una reflexién comuin mayor sobre
el tema principal de nuestra consulta: ¢Neutralidad ecle-
siologica en el Movimiento ecuménico? (el significado ecle-
siolégico de la busqueda de la unidad en todo el Movimien.
to ecuménico).

* Traduccién del original inglés por Rosa Herrera.
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II. LAS DIFICULTADES PARA RESPONDER
A ESTAS DOS CUESTIONES

Encuentro estas dos cuestiones extremadamente impor-
tantes y al mismo tiempo extremadamente dificiles. Impor-
tantes, porque son cuestiones actuales y permanentes rela-
cionadas con el hecho de que la Iglesia existe en el mundo,
en la sociedad, y porque desde el principio el Movimiento
ecuménico comprendié que el testimonio comun y el servicio
comun en el mundo son una importante dimension de la
busqueda de la unidad visible entre los cristianos.

Estas cuestiones son dificiles por muchas razones:

En primer lugar, como cristiano ortodoxo, pertenezco a
una Iglesia que no desarrollé un sistema de ensenanza o
ética social tal como se desarrollo en la cristiandad occiden-
tal, especialmente en la Iglesia catdlica. Segundo, la ense-
nanza social desarrollada en las tradiciones catolica y pro-
testante y que han dominado ampliamente el actual Movi-
miento ecuménico no estan basadas en la eclesiologia, sino
en la ética, es decir, la teologia moral, la ley natural y bajo
la influencia de los modernos sistemas filosoficos racionalis-
tas y sociolégicos.

Tercero, el Movimiento ecuménico no tiene ninguna
eclesiologia oficial comun ni una ensefianza social comun.

Con vistas a la relacion entre la ensefianza social y la
eclesiologia, es necesario recordar que el compromiso social
de la Iglesia estaba principalmente basado en la experien-
cia y la comprensién de la Iglesia como una comunidad
nueva, y esto era inseparable de la vida sacramental y
pastoral; sin embargo, al empezar la Edad Media, la refle-
xién sobre el compromiso social de la Iglesia o de los cris-
tianos en el mundo fue cada vez mas una especializacion de
la teologia escolastica moral. Como dice Ulrich Scheuner en
un articulo, «al principio de los tiempos modernos esta ra-
ma del pensamiento teologico se desarrollé en un sistema
ampliamente independiente de ética filoséfica que se ocupa
de cuestiones de caracter social (familia, estado, guerra y
paz, asistencia a los no creyentes, etc.). Aunque a fines del
siglo xviit hubo muy pocas declaraciones oficiales de las
iglesias sobre cuestiones sociales, con el pontificado de
Pio IX empieza a emerger una fuerte tendencia a ocuparse
de cuestiones relacionadas con el estado y la vida de la so-
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ciedad, todavia muy vinculados a la ensefianza dogmatica.
La idea de la Iglesia como sociedad perfecta, realizando una
unidad propia en si misma independientemente del estado
—una idea que permanece aun hoy— pertenece a esta
época» !,

Aunque esta ensefianza social esta aun claramente muy
vinculada a la ensefianza dogmatica, la vision de la Iglesia
como societas perfecta es mas una eclesiologia juridica y
socio-politica que una mistica sacramental.

Con respecto a las Iglesias protestantes las cuestiones
de ética social aparecen en escritos teolégicos sistematicos
(Calvino, Institucion; Melanchton, Loci Theologici); sin
embargo, mas tarde recibieron un sello mas fuertemente
secular en la rama de filosofia practica y ensefianza sobre
la ley natural 2.

Fue en el siglo x1x cuando el pensamiento ético, estre-
chamente orientado a la vida individual, empezé a ocuparse
de las cuestiones sociales, principalmente en el mundo an-
glosajon. Desde el comienzo del siglo xx ha aparecido una
amplia literatura que se ocupa de la ética social basada en
el deber cristiano de dar testimonio en el mundo. Un ele-
mento basico es la obligacién cristiana de actuar en el mun-
do, de participar en la vida publica de la sociedad, y com-
prometerse en ella, recordandole cuando sea necesario las
exigencias éticas. Las iglesias y confesiones nacionales rea-
lizan declaraciones sobre problemas sociales; y este asunto
fue incorporado a la Constitucion del Consejo Ecuménico de
las Iglesias como la continuacién de «Vida y Trabajo» y
«Accién comun de las Iglesias» 3.

Un elemento basico de la ensefianza social catoélica es
el reconocimiento de un orden natural de las cosas percibi-

1 Ulrich Scheuner, 'Ecumenical cooperation on questions of chris-
tian social ethics’, en Mid-Stream XX, n. 1 (1985 5.

2 Ulrich Scheuner dice que «Las Iglesias reformadas no mantie-
nen ninguna actitud uniforme sobre la ley natural. Lutero y Calvino
reconocian una ley natural y las iglesias se adhirieron a estas ideas.
No obstante, en tiempos mas recientes, pensando en Francia o Alema-
nia occidental la idea de ley natural ha sido ampliamente rechazada,
mostrando una tendencia a un decisién ética concreta y un rechazo
de la teologia de los 6rdenes. En el mundo angloparlante, por otra
parte, la ley natural ha sido desde el siglo xvit una de las bases sobre
las que se han fundado los conceptos éticos». Ibid., nota 14, 9.

3 Ibid., 6.
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ble por el hombre, expresado en la ley natural. La ense-
fianza catolica, no obstante, tiende a enfatizar algunos
elementos permanentes del orden moral y su conexion fun-
damental con la doctrina cristiana.

Las Iglesias reformadas varian mucho en su compren-
sion de los fundamentos de las obligaciones morales cristia-
nas. Estan de acuerdo —dice Ulrich Scheuner— con la
doctrina catolica en rechazar firmemente el intento de ex-
traer directrices concretas de los textos biblicos. Las Iglesias
luteranas siguen la doctrina de los dos reinos y distinguen
las leyes del mundo del reino de la fe, concediéndoles una
cierta autonomia. Otras tendencias, que aparecen en la teo-
logia dialéctica reciente bajo el concepto de «reinado» de
Cristo y espera escatologica, tienden a vincular el orden
terreno con algunas declaraciones de fe, y esta tendencia es
evidente en la teologia politica reciente. La tendencia de la
erudicién en Alemania, por otra parte, insiste firmemente
en que las normas éticas no dependen de una doctrina reli-
giosa sino que estan estrechamente vinculadas a una razén
secular. No obstante, muchas iglesias protestantes reconocen
la importancia del elemento histérico en la relacién social
y de ahi el hecho de que los modelos éticos cambien y estén
mas abiertos a las tendencias sociales y éticas actuales. Esto
es evidente en la teologia de la revolucion o la teologia de
la liberacién.

Las Iglesias ortodoxas que no siguieron el mismo desa-
rrollo que la cristiandad occidental con relacion a la ética
social encuentran graves dificultades para asumir este des-
arrollo. Para muchas de ellas, la ética social cristiana occi-
dental aparece sin raices, es decir, basada mas en una visién
juridica de la Iglesia o un humanismo secular que en una
profunda comprensién espiritual de la Iglesia. Por otra par-
te, el compromiso ortodoxo, realmente muy timido, en los
problemas sociales aparece a los ojos de muchos catolicos y
protestantes como una espiritualidad no encarnada. Al mis-
mo tiempo, el compromiso de la Ortodoxia en el Movimiento
ecuménico que empieza con la famosa Enciclica del Patriar-
cado Ecuménico en 1920, les lleva no sélo a intentar evaluar
aquello que es positivo en el desarrollo occidental cristiano
de ética social, sino a contribuir también a la formacién de
una comprensién ecumeénica de las iglesias para la realiza-
cién de su unidad visible. Y precisamente en este punto, la

280

Universidad Pontificia de Salamanca



principal aportacién ortodoxa es el redescubrir y recordar
que el compromiso social de los cristianos en el mundo no
puede reducirse al plano de la ética, o separarse de la vida
espiritual de la Iglesia; para que sea un compromiso social
auténtico tiene, en la comprension de los Apdstoles y de los
Padres de la Iglesia, una dimension sacramental-eclesial.

En su esfuerzo por superar la influencia escolastica y
racionalista en las escuelas ortodoxas de teologia, muchos
tedlogos ortodoxos contemporaneos pretendieron redescu-
brir hoy en el Movimiento ecuménico el vinculo organico
que existe entre el «Sacramento del Altar» y el «sacramento
del hermano» para usar una expresiéon de san Juan
Cris6stomo.

Esta visién del compromiso social de los cristianos ha
sido definida en los ultimos 20 afos como «liturgia después
de la Liturgia» y esta relacionada con el redescubrimiento
de la Iglesia como comunidad esencialmente eucaristica, y
de la unidad de las iglesias locales como comunidad con-
ciliar 4,

III. LA NECESIDAD DE SUPERAR LA SEPARACION
(Y LA OPOSICION) ENTRE LA COMPRENSION
SACRAMENTAL Y SOCIAL DE LA IGLESIA

Uno de los mayores problemas del Movimiento ecumé-
nico especialmente en el Consejo Ecuménico de las Iglesias
sigue siendo la insuficiente comprension comun del vinculo
organico que tiene que existir entre la busqueda de la
unidad en la fe, la vida sacramental, el orden eclesial, por
un lado, y el compromiso social comun de las iglesias, por
otro. Su simple yuxtaposicién o paralelismo no son suficien-
tes. Un eco de este hecho aparece en la llamada de la Asam-
blea de Vancouver a una vision eucaristica de la unidad,

4 Veéase: lon Bria, 'The liturgy after Liturgy’, en Martyria/Mis-
sion: The witness of the Orthodox Churches Today (Ginebra 1950) 66-71.
John Meyendorff, 'Uninty of the Church-Unity of Mankind’, en St.
Viadimir's Theological Quaterly XV (1971) 163-168. Alexandros Papa-
deros, ’'Liturgical Diaconia’, en An Orthodox Approach to Diaconia
(Ginebra 1880) 7-46. Cyrille Argenti, 'Christian Unity’, en Ecumenical
Review XXVIII (1976) 28-34. Vitaly Borovoy, 'Life in Unity’, en Ecu-
menical Review XXXVI (1984) 3-10.
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es decir, a mantener la unidad de los aspectos sacramentales
y sociales de la vida de la Iglesia: «Paz y justicia, por un
lado; bautismo, Eucaristia y ministerio, por otro, han recla-
mado nuestra atenciéon. Estos estan unidos. Sin duda, el as-
pecto de la unidad cristiana que mas hemos tratado aqui en
Vancouver es el de una visién eucaristica. Cristo —Vida
del mundo— une cielo y tierra, Dios y mundo, lo espiritual
y secular. Su Cuerpo y Sangre nos son dados en los elemen-
tos de pan y vino, liturgia y diaconado integrados, procla-
macion y hechos de curacién» °.

Si una comprension ecuménica comun de la dimension
eclesioldgica del compromiso social de los cristianos parece
ser cada vez mas necesaria, esta comprension comun tiene
que estar principalmente basada en la experiencia y com-
prensién apostolicas de la Iglesia como cuerpo de Cristo,
como preparacién para el Reino de Dios y como koinonia
divina-humana. Estas tres aproximaciones estan interrela-
cionadas y son inseparables.

A. La comprension de la Iglesia como el Cuerpo de
Cristo es el centro de la experiencia y la vision de san Pablo
de la Iglesia.

La Iglesia es el Cuerpo de Cristo y El es su Cabeza (Col
1, 18). La unién con Cristo hace de muchas personas un
Cuerpo (Rom 12, 5); El es la cabeza (Cristo) que sostiene y
mantiene unido todo el cuerpo (Col 2, 19).

La Iglesia como el unico cuerpo de Cristo esta constitui-
da por el unico Espiritu (en el que los cristianos son bauti-
zados, 1 Col 12, 13; Ef 4, 4). Todos los santos forman una
unidad en el trabajo de servicio, construyendo el Cuerpo de
Cristo (Ef 4, 12), esto significa que la Iglesia es una realidad
dinamica en «construccion-». La Iglesia es y se convierte en
el Cuerpo de Cristo.

A la luz de estos aspectos de la eclesiologia paulina ve-
mos que:

1) La Iglesia no puede ser reducida a una simple socie-
dad humana. Su verdadera naturaleza es transcendente. Es-

5 Gathered por Life |Relacién oficial de la VI Asamblea del Con-
sejo Ecuménico de las Iglesias, Vancouver 1983], edit. por David Gill
(Ginebra 1983) 44.
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ta verdad fundamental ha sido firmemente subrayada por
la Declaracién de Toronto sobre la significacion eclesiolégica
del Consejo Ecuménico de las Iglesias y considerada como
un elemento basico en la comprension del dialogo, la coope-
racion y el testimonio comun de las Iglesias: <«Las iglesias
miembros del Consejo creen que la conversacién, la coope-
racién y el testimonio comin de las iglesias debe basarse en
el reconocimiento comun de que Cristo es la Cabeza divina
del Cuerpo». La base del Consejo Ecuménico es el reconoci-
miento del hecho central de que «no puede ponerse ningun
otro fundamento que el que ha sido puesto, Jesucristo». Es
la expresién de la conviccion de que el Sefior de la Iglesia
es Dios-con-nosotros que sigue entregando a su Hijo y edifi-
cando esta Iglesia él mismo S,

2) Las diferentes iglesias locales o los diferentes cristia-
nos pertenecen al Cuerpo de Cristo por la presencia del
Espiritu de Cristo en ellos, es decir, por su apertura a El y
cooperacion con El. Esta relacién viva que mantiene a los
cristianos en el Cuerpo de Cristo empieza con el bautismo,
pero el hombre puede siempre negarse a la accién del Espi-
ritu de Cristo, o detener la cooperaciéon con él (1 Tes 5, 19).
Para san Pablo, ser cristiano o pertenecer a Cristo depende
de la presencia del Espiritu de Cristo en nosotros: «Si un
hombre no posee el Espiritu no pertenece a él» (Rom 8, 9).
A este respecto, el pertenecer a la Iglesia como institucién
no es automaticamente una garantia de la pertenencia a su
Cuerpo, y ninguna accioén realizada por las iglesias como ins-
tituciones o por los cristianos en el mundo puede contribuir
a la construccion de la Iglesia como Cuerpo de Cristo y tiene
un significado eclesial. Lo que se hace en el nombre de
Cristo debe ser hecho en el Espiritu de Cristo en orden a
tener un significado eclesial real, a ser una accién de su
Cuerpo en el mundo. Pero la presencia del Espiritu de Cristo
en los seres humanos se pone de manifiesto por los frutos
del Espiritu en la vida concreta de los cristianos: <«Los fru-
tos del Espiritu son caridad, paz, paciencia, longanimidad,
afabilidad, bondad, fe, mansedumbre y templanza» (Gal
5, 22).

El hecho de que la presencia y la accién del Espiritu de
Cristo en los cristianos edificé la Iglesia como el Cuerpo

6 Ecumenical Review III (1950) 50.
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de Cristo es muy importante para una correcta compren-
sién del vinculo organico que tiene que existir entre la vida
esperitual de los cristianos y su accién en el mundo. Recor-
dar la eclesiologia del Cuerpo de Cristo edificado por el
Espiritu Santo significa prestar atencién al hecho de que la
unidad de los cristianos depende en primer lugar de su
unién con Cristo en este Espiritu. Si esta vision no se man-
tiene, la busqueda de la unidad corre el riesgo de conver-
tirse en una ideologia en la que la Iglesia corre el riesgo de
ser comprendida como un sustitutivo de Cristo.

3) La solidaridad entre los cristianos basada en el <amor
de Dios derramado en nuestros corazones por el Espiritu
Santo» (Rom 5, 5), y la unidad en la obra de servicio no
son simplemente obligaciones morales, sino que son accio-
nes eclesiales-sacramentales, dado que edifican el Cuerpo de
Cristo (Ef 4, 12). A la luz de esta comprensiéon apostolica
de la Iglesia, la Declaracion de Toronto subraya la solidari-
dad entre las iglesias del Consejo y considera ésta, accion
para la construccion del Cuerpo de Cristo: «Una mayor
implicacién practica de los miembros en el Consejo Ecumé-
nico es que las iglesias miembros deberian confesar su so-
lidaridad con cada una de las obras, prestar asistencia a las
otras en caso de necesidad, y que el abstenerse de tales
acciones es incompatible con relaciones de hermandad (...)
Y siempre que una iglesia se encuentre en necesidad o bajo
persecucion, deberia poder contar con la ayuda de las otras
iglesias a través del Consejo» .

B. La vida cristiana: preparacion para el Reino de Dios

Uno de los mayores obstaculos para una recta aprecia-
cién del compromiso cristiano en la vida del mundo es la
mala comprensién de la escatologia neotestamentaria rela-
tiva al Reino de Dios o de los cielos.

Si existe una eclesiologia en los cuatro evangelios, esta
eclesiologia esta basada en la proclamaciéon del Reino de
Dios, la invitacién al arrepentimiento (la conversién) y a
entrar en él.

La predicacion del Reino de Dios ocupa un lugar central
en la actividad de Jesus: la proclamacién de la Buena Nue-

7 Ibid., s52.
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va del Reino (Mt 4, 23; Lc 4, 43). El revela a los discipulos
los misterios del Reino (Mt 13, 11; Mc 1, 15; Lc 8, 10). La
llegada al mundo del Hijo de Dios coincide con la llegada
del Reino de Dios, por lo tanto «el Reino de los cielos esta
cerca» (Mt 3, 2; 4, 17; Mc 1, 15). Esto significa que el Reino
de Dios que entra en el mundo es la asociacién de Dios con
el género humano. El fundamento y Sefior de este Reino es
Cristo mismo que une para siempre en su Persona a Dios
y a la humanidad. Aquellos que entran en comunién con
El entran en el Reino de Dios. El bautismo en el agua y el
Espiritu es entrada en el Reino de Dios (Jn 3, 5). La Euca-
ristia es el alimento del Reino (Mc 14, 25; Lc 22, 18).

No obstante la entrada en el Reino no esta referida sélo
al bautismo, depende también de la conversion y la cualidad
de vida en el mundo: «No todo el que dice: jSefor! jSefior!
entrara en el Reino de los cielos, sino el que hace la volun-
tad de mi Padre, que esta en los cielos» (Mt 7, 21). El Reino
ha sido prometido a aquellos que sean humildes y a los per-
seguidos por causa de la justicia (Mt 5, 3, 10). Los Apdstoles
comprendieron que «el Reino de Dios no es comida ni bebida
sino justicia y paz y gozo en el Espiritu Santo (Rom 14, 17).
«<El Reino de Dios no esta en palabras sino en el poder» (1
Cor 4, 20), <los injustos no poseeran el Reino de Dios» (1 Cor
6, 9).

La escatologia del Nuevo Testamento relativa al Reino
de Dios mantiene unidos a) el hecho de que con la Encarna-
cion del Hijo de Dios en el «Gltimo dia» (Heb 1, 2; 1 Cor 10,
11) el Reino de Dios manifesto su presencia en el mundo:
«el Reino de Dios esta muy cerca de vosotros» (Lc 10, 9); b)
el hecho de que el Reino de Dios estd secretamente presente
en cada momento en el mundo, pero esta venida permanen-
te secreta «no admite observacién». Las puertas de esta ve-
nida son los corazones de la humanidad. «El Reino de Dios
esta dentro de vosotros» (Lc 17, 21). Esta presencia secreta
(cenotica) del Reino de Dios es realizada por el Espiritu
Santo que fue enviado al mundo por el Cristo resucitado en
Pentecostés también como un acontecimiento de los «tiltimos
dias» (Hech 2, 16-17).

Esta presencia real del Reino en el mundo es secreta y
humilde para no violar la libertad humana. El Reino no se
impone a los hombres: entrar en el Reino es decidirse libre-
mente por Cristo y amar libremente a los seres humanos.
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¢) Se espera que el Reino de Dios llegue en su gloria
y poder total. La plegaria: «Venga tu Reino» (Lc 11, 2) im-
plica las dos, la llegada permanente a nuestros corazones y
su gloriosa venida al fin de este mundo actual.

La gloriosa venida del Reino de Dios sera de hecho la
segunda venida de Cristo para establecer completamente su
Reino y ofrecérselo al Padre (1 Cor 15, 24; Ap 21, 1). El
juicio del mundo, que tendra lugar al mismo tiempo, es, de
hecho, la evaluacién de la vida de cada ser humano y de
todas las naciones, cémo han usado su libertad en su histo-
ria. El criterio supremo de esta evaluaciéon es de hecho el
amor real manifestado en nuestro amor al préjimo (Mt 25,
31-48). El juicio final de Cristo revela que su presencia se-
creta actual en aquellos que sufren, que pasan hambre o
estan enfermos, en prision o son pobres, es otro modo de su
presencia sacramental y mistica en el mundo.

Establecer la comunién con Cristo por medio de aque-
llos en quienes ¢l esta esperando nuestro amor, ayuda y
servicio significa mostrar signos de la presencia del Reino
en este mundo y prepararnos nosotros mismos para entrar
en él. De hecho, si en el sacramento o la Eucaristia Cristo
se ofrece a si mismo por nosotros, su presencia mistica en
el necesitado nos llama a ofrecernos a nosotros mismos a El.

El fin de la comunioén eucaristica es la morada de Cristo
en nosotros (Jn 6, 56), para que vivamos en el mundo con
El, como El hizo, y por El, hasta que El llegue.

En este sentido, la vida eclesial cristiana basada en la
comprension de la Iglesia como Sacramento del Reino o co-
mo el lugar en el que nosotros experimentamos la anticipa-
cion del Reino, no tiene nada que ver con un escapismo es-
catolégico sectario que abusa de la vida espiritual como un
pretexto para abandonar la responsabilidad que tenemos pa-
ra con nuestro préjimo en el mundo. Puesto que la verdad
espiritual y la vida sacramental nos conduce al compromiso
social, comprendido y experimentado como realidad sacra-
mental o mistica, asi como participacién en el misterio de
la vida crucificada y resucitada de Cristo.

Por otra parte, una recta comprension del Reino de
Dios nos ayuda a evitar todo tipo de ilusionismo y totalita-
rismo relativo a la unidad del género humano en un mundo
marcado no sélo por la presencia del Espiritu de Cristo, sino
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también por el mal del pecado y la muerte, por los «poderes
y principados» (Col 2, 15).

El hecho de que el Reino de Dios, ya secretamente pre-
sente en el mundo, no es de este mundo (Jn 18, 36) y —rela-
cionado con esto— la Iglesia, aunque presente en el mundo,
no es de este mundo, muestra que la razén por la que los
cristianos aman el mundo como creacién de Dios, llamada
a participar de su amor eterno y la razon por la que los
cristianos rechazan el mundo como realidad impenitente y
autosuficiente, es la misma: el Reino de Dios.

La identificacién del Reino de Dios con una estructura
humana de este mundo o un tipo de sociedad es un peligro
permanente para el compromiso social de los cristianos en
el mundo?. Por su naturaleza (estar en el mundo pero sin
ser de este mundo) la Iglesia tiene que conservar en la his-
toria el significado de tensién espiritual entre el mundo cai-
do y el Reino de Dios. Esta tension es experimentada hoy
en la vida de lasi glesias locales y en la vida de los cristia-
nos como individuos.

Por consiguiente, la unidad de las iglesias es una uni-
dad en tension. La lucha de los cristianos por la paz, la
justicia, la liberacién de las estructuras opresoras tiene que
ser entendida como una lucha por la unidad conforme al
Reino de Dios, y no precisamente «por una sociedad mejor».

C. La Iglesia, koinonia divino-humana. Esta vision de
la Iglesia ha sido firmemente subrayada por los escritos de
san Juan y es una de las mas inspiradas visiones de la uni-
dad en el Movimiento ecuménico actual. San Juan entiende
la Iglesia como participacién de los cristianos en la koinonia
divina del Padre y del Hijo (1 Jn 1, 1). La unidad de la Igle-
sia es para €l participacién en la koinonia de la Trinidad.
Esta koinonia se reveld en Cristo y fue comunicada a los
hombres por el Espiritu Santo (caps. 14-17). Esta koinonia
no solo es el modelo de unidad de la Iglesia, sino también
su fuente.

Esta unidad presente en esta Roinonia no es el resultado
de la subordinaciéon del Hijo al Padre, sino el resultado de
la entrega mutua y libre de uno a otro, de un modo tan

8 Véase John Meyendorff, op. cit., 173-4.

297

Universidad Pontificia de Salamanca



completo y perfecto que el Padre mora en el Hijo y el Hijo
en el Padre.

Por lo tanto, la unidad de la Iglesia como koinonia no
tiene que ser el resultado de una subordinaciéon de muchas
iglesias a una, sino del amor y la entrega mutuos. La ecle-
siologia de la koinonia se basa en un amor mutuo maduro,
libre y responsable.

A la luz de esta eclesiologia subraya el Movimiento
ecumeénico, como koinoia de iglesias que confiesan a Cristo
como Dios y Salvador, la extrema importancia de la libertad
de las iglesias en la construccién de esta koinonia.

Ciertamente, esta koinonia del Movimiento ecuménico
no es aun la koinonia de la Iglesia como se mostraba en el
Nuevo Testamento; es una koinonia de iglesias aun dividi-
das, hasta que puedan compartir la misma Fucaristia.

En uno de sus ultimos articulos, W. A. Visser’'t Hooft
dice: «Hasta que no hayamos conseguido este estadio com-
pleto de intercomunién, nuestra propia comprension es mas
una declaracion de intenciones que una declaracion de he-
cho. Quiza, el modo mas adecuado de definir al Consejo
Ecuménico sea, por consiguiente, decir que es un principio
en la koinonia» °.

Subrayando la libertad de seguir o no, las decisciones
del Consejo Ecuménico de las Iglesias, que es garantizada a
las iglesias, Visser't Hooft afirma: «La tensidon entre koino-
nia e institucién significa que ser miembro del Consejo
Ecuménico es al mismo tiempo una luz verdadera y un ver-
dadero compromiso celestial. Para aquellos que piensan sim-
plemente en términos institucionales, las obligaciones que
las iglesias aceptan cuando se unen al Consejo parecen ser
facilmente aceptables. Siguen siendo libres de decidir qué
declaraciones o acciones del Consejo recibiran o aprobaran;
pero para aquellos que piensan en términos de la naturaleza
vy la tarea de la Iglesia, el compromiso es de una importan-
cia fundamental y trascendental. Puesto que significa na-
da menos que la promesa de participar con las otras iglesias
en el intento de manifestar mas claramente la naturaleza
esencial de la Iglesia. Es un modo de obedecer a la llamada
del Serior, que retne a los hijos dispersos de Dios. Es una

9 W. A Visser't Hooft, 'The World Council of Churches as Koino-
nia and Institution’, en Mid-Stream XXIII (1984) 146.
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declaracion de confianza en la koinonia que esta «en pro-
ceso de formacion» 1.

Inspirados por estas observaciones, podemos concluir
diciendo que la significacién eclesiolégica del Movimiento
ecuménico de hoy es la vida eclesial real y practicada de
las iglesias comprometidas en él. Esta significacién eclesio-
l6gica debe medirse segiin la intensidad de su koinonia es-
piritual entre ellas, no sdlo en la comprensién teolégica
comun del a fe, sino también en su experiencia existencial
y en sus frutos en diferentes partes del mundo.

Sin embargo, debemos tener en cuenta que, para los no
tedlogos y para el mundo en general, el amor mutuo y la
cooperacién concreta de las iglesias es el termémetro de
la Unidad cristiana.

DAN-ILIE CIOBOTEA (Ortodoxo}
Centro Ecuménico de Bossey - Ginebra

10 Ibid., 155.
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