I. PONENCIAS

LOS INSTRUMENTOS DE LA KOINONIA EN LA
IGLESIA PRIMITIVA®

1. INTRODUCCION

Para muchos, la visién ecuménica de una Iglesia
santa, catdlica y apostdlica es la visiéon de una Iglesia tal
como se presentaba ésta en sus comienzos. Era una sola
Iglesia cuya vida y fe estaban inmaculadas y sin afectar por
cisma o separacién alguna; una Iglesia, en cambio, que era
una en todas las doctrinas apostélicas en ella reconocidas.
La Iglesia tal como deberia ser es la Iglesia tal como habia
sido antiguamente. Igual que el fin de todas las cosas
puede ser representado como la restauracion del Paraiso,
tiempo final como tiempo primordial (Endzeit als Urzeit),
asi el objetivo de nuestras esperanzas en la Iglesia tiene
siempre el mismo esquema basico, porque anhelamos la
re-institucién de la unidad original entre fe y adoracién.
Este pensamiento procede, en parte, de la idea de todos los
origenes: «original» significa auténtico, integro, inco-
rrupto y verdadero; y todo lo que venga después, de una u
otra manera s6lo puede ser una degradacién de lo 6ptimo’.
Esto se remite en parte a la suposicién de que la Iglesia
fundada por Cristo y los apdstoles mismos debe haber sido

*  Traduccién espafola de la versién alemana, presentada a la
Asamblea de la Societas Oecumenica, por Heide-Marie Gebhard-Cordero
(Ludwigshafen-Friesenheim, Rep. Fed. de Alemania). Cotejada con la ver-
sién inglesa Iposteriormente publicada en One in Christ 25 (1989/3) 204-
2161 por el Prof. A. Gonzélez-Montes.

1 Véase especialmente R. L. Wilken, The Myth of Christian Begin-
nings (SCM 1979).
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de naturaleza y calidad insuperables; y, en parte, a nuestra
postura sobre el canon. Los escritos candénicos de la cris-
tiandad, naturalmente, tienen que transmitir el ideal de lo
que significa ser cristiano.

Por muy tentadora y atractiva que sea esta visiéon, es
sencillamente erronea. Desde sus primeros dias, la cris-
tiandad primitiva estaba dividida por opiniones diferentes
y disputas, especialmente entre los cristianos judios,
quienes querian mantener el nuevo movimiento firme-
mente arraigado en el judaismo, y los cristianos paganos,
quienes querian ver abolida la antigua divisién entre ju-
dios y paganos. Sus disputas se referian, en su mayoria, a
la Ley. El reconocimiento de este hecho desde los comien-
zos de la cristiandad es tema de la investigacidn cientifica
del NT y de los origenes de la cristiandad desde que F. C.
Baur llamé la atencion sobre ello hace 150 anos. Si bien la
comprension de Baur de los comienzos de la cristiandad
era exagerada y esquematizada, su idea principal (de las
tensiones entre cristianos judios y paganos) ha quedado sin
refutar hasta hoy y, en los dltimos tiempos, incluso se ha
vuelto a poner en primer plano?.

La cristiandad primitiva no consistia en una sola
Iglesia. San Pablo mismo habla, de modo muy tipico, de
«las comunidades», cuyas agrupaciones principales eran
las comunidades resultantes de su propia actividad misio-
nera, y de aquéllas otras procedentes de la misién judia (v.
Rom 16, 4; Gal 1, 22)°. Seguramentre, no todas ellas eran
intachables, mirando textos como Mt 7, 15-23; 1 Cor 5-6, 15
y Ap 2-3. En las tensiones entre cristianos de procedencia
judia y pagana, respectivamente, la apostolicidad no era
precisamente un elemento de unién sino méas bien un ob-
jeto de litigio (1 Cor 9, 1; 2 Cor 11, 5-15)%. En lo referente
tan sélo al término «catdlico» pensemos, sin ir maéas lejos,
en las radicales diferencias de opinién tal como se mani-
fiestan en parrafos como Gal 1, 6-9; 2, 11-14 y 3 Jn 9-10°,

2 Véase, por ej., C. K. Barrett, 'Pauline Controversies in the Post-
Pauline Period'. New Testament Studies 20 {1973-74) 229-245.

3 Véase, por ej., B. J. Hainz, Ekklesia. Strukturen paulinischer Ge-
meinde-Theologie und Gemeinde-Ordung (Ratisbona 1972) 229-239; 250-255;
J. D. G. Dunn, Jesus and Spirit (SCM 1975) 161s. [Hay trad. espanola: Jesus y
el Espiritu (Salamanca 1981).

4 Reflejado por Lucas en su criterio de apostolicidad (Hch 1,21s.)
excluido por Pablo.

5 El hecho de que Lucas evidentemente disimula la existencia y as-
pereza de estas disputas, tal vez sea indicio suficiente de que las tensiones
que hay detras de Hch 6,1 fueran mas profundas y mas serias. Cf. por ej.,
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Recordemos asimismo que los esfuerzos del propio Pablo
por conservar la comuniéon de comunidades de cristianos
paganos con la comunidad de Jerusalén mediante una co-
lecta, en la que invertia gran parte de su tiempo, parecen
haber fracasado, tal como €l mismo ya lo habia temido de
antemano (Rom 15, 31). El silencio de los Hechos de los
Apobstoles en relaciéon con este asunto es muy significativo,
ya que la direcciéon de la comunidad de Jerusalén proba-
blemente no podia aceptar la colecta por temor a compro-
meter su propia posicién®.

Citemos otro ejemplo: pensamos en el lenguaje tan
rudo que emplea el NT al hablar de otros cristianos. Asi,
Pablo habla de «falsos apodstoles», de «siervos del demo-
nio», incluso de «perros». Y NO se refiere a paganos o ju-
dios que estan en contra de Cristo. San Pablo se refiere a
los otros misioneros cristianos con los que estéd en discor-
dia (2 Cor 11, 13-15; Flp 3, 2). Hasta podriamos sonrojarnos
al ver su furiosa reacciéon ante los esfuerzos judeo-cristia-
nos de querer hacer circuncidar a los géalatas por él
convertidos: «jOjala que se mutilaran los que os pertur-
ban!» (Gal 5, 12). jEsto no es presisamente el lenguaje del
didlogo ecuménico adecuado! Suena mas bien a la polémica
que se daba entre catdlicos y protestantes —polémica de
una clase que estamos procurando abandonar sin volver a
ella. Y, sin embargo, jtodo esto forma pate de la cristian-
dad primitiva y figura en nuestros textos candénicos!

Asi, pues, la Iglesia una, santa, catélica y apostédlica
del siglo I es un mito, una idealizacién, que muy poco
tiene que ver con la realidad histérica. El rio de la cris-
tiandad primitiva tenia muchas corrientes diferentes y, en
cierto sentido, divergentes. Con sorpresa comenzamos a
entrever que las primeras comunidades se parecen mucho
a nuestras iglesias actuales. Constituyen no tanto una vi-
sién de lo que podiamos y deberiamos ser, sino més bien
un reflejo de lo que realmente somos.

<Es esta una conclusién desalentadora para comenzar
ahora nuestro dialogo? En realidad, no. Antes bien, deberia

O. Cullmann, Dissensions within the Early Church (1967): R. Batey (ed.),
New Testament Issues (SCM 1970) 119-129; J. D. G. Dunn, Unity and Diver-
sity in the New Testament (SCM 1977) 268-275.

Los limites de la catolicidad fueron tema de discordias y disputas
sustanciales.

6 Hay cada vez mas consenso de que sélo asi es explicable un asunto
que para Pablo tiene tanta importancia y que es el unico motivo para su ul-
timo viaje a Jerusalén.
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quitarnos cierto lastre y alentarnos. Quitarnos el lastre de
los conceptos irreales; de innecesarios reproches e incul-
paciones por nuestro fracaso. Asi ha sido siempre y proba-
blemente seguiréa siendo, al menos en cierto modo. Asi es
el hombre. Esta conclusién, sin embargo, también deberia
alentarnos, porque los cristianos del siglo [ no eran santos,
tal como son representados en los ventanales de cristal
opalino de nuestras iglesias. Eran seres humanos como
Ustedes y yo. Lo cual hace, no obstante, que sus escritos
sean aun mas notables, y utiles. Porque fueron escritos
para iglesias como las nuestras. Comienza alli donde
nosotros estamos. Hablan desde el hombre y para la
humanidad. No nos ofrecen un ideal inalcanzable. ESTO
seria realmente desalentador. Por el contrario, nos
presentan aquella mezcla de ensehanza, exhortacién y
repobracién que necesitan las iglesias de todos los siglos,
igual que la de los comienzos.

. Qué dicen, pues, los escritos sobre la unidad, sobre la
koinonia y sobre la catolicidad? ;Qué fue lo que cred ese
sorprendente movimiento confiriéndole una identidad
(Rhristianoi) asi como ese grado de solidaridad que, sin
duda, es propio de él? ;Cual fue la fuerza de unién en los
comienzos de la cristiandad? Y ;cémo obraban las dos jun-
tas? Si acaso existe una visién en el NT, sesa no es sélo de
la unidad, ni tan sélo de la diversidad, sino de la unidad en
y por la diversidad?

2. LAS FUENTES DE LA UNIDAD

+Coémo pudo currir que en el s. I el cristianismo lle-
gara a constituir un movimiento especial en la parte
oriental de la region mediterranea? Sin duda, desempe-
naba un gran papel una serie de circunstancias psicolégi-
cas y sociolégicas. Si bien muchas de esas circunstancias
son para nosotros hoy inaccesibles, no podemos negar el
hecho de su existencia, pero si podemos aproximarnos to-
davia a las méds importantes circunstancias teolégicas de
aquel tiempo.

a) La experiencia comun del Espiritu. La koinonia de
que hablamos es, en primer lugar una koinonia pneumatos
(2 Cor 13, 13; Flp 2, 1). Esta comunidad, surgida por el Es-
piritu Santo, no es, pues, primordialmente una cosa obje-
tiva sino mas bien una «participacién del espiritu»; es de-
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cir, la experiencia comun del Espiritu’”. Comunidad, po-
driamos decir con acierto, surge de la koinonia pneuma-
tos. Seguramente no es mera casualidad el que en el NT se
emplee la palabra KOINONIA por vez primera inmedia-
tamente después de Pentecostés (Hch 2, 42).

Lo cual, sin embargo, se compagina con la
presentacién del Espiritu en todos los escritos biblicos.
Todo el que se haya dedicado a este tema reconocerd que la
RUAH del Antiguo Testamento y el PNEUMA
neotestamentario son objetos de experiencia, es decir,
objetos cuyo significado y contenido se infiere de la
experiencia que se les atribuye; y que, en gran parte, es una
experiencia de inspiraciéon y de aprestos carismaticos. El
Espiritu, antes de convertirse en un punto de nuestro
dogma, era un factor de experiencia®. Precisamente esta
vivencia del Espiritu es lo que caracterizaba a los primeros
cristianos (por ej., Mc 1, 8; Jn 7, 37-39; Hch 2, 16-18; Rom 5,
5;8,9; 2 Cor 1, 21-22; G4l 3, 2-5; 1 Tes 1, 5-6; 1 Jn 3, 24).°.
Por tanto, cuando Pablo habla de la koinonia pneumatos,
como en Flp 2, 1, se refiere a la experiencia comun del
Espiritu.

Cabe destacar que fue el descubrimiento de esta viven-
cia espiritual lo que era comun a todos los cristianos, que
los unia y mantenia unidos, esta experiencia comun de la
filiacién (Rom 8, 14-16), este saber colectivo del reinado de
Cristo (1 Cor 12, 3J, etc. A partir de esta misma vivencia
del Espiritu se formé su unidad —un solo cuerpo, porque
uno sélo es el Espiritu (1 Cor 12, 13)— una unidad que no
fue creada por ellos mismos sino que les fue dada. Mas
también una unidad que podian conservar o destruir (Ef
4, 3).

b) La historia de Jesus. El cristianismo comenzé con
Jesus. Sus discipulos inmediatos fueron los primeros
cristianos. El recuerdo de lo que él habia dicho y hecho fue
un factor decisivo y significativo en la formacion de su fe y
de su praxis de fe. Su muerte y resurreccién fueron puntos

7 Lo mismo rige para | Cor 10. Koinonia = participacién del mismo
pan (sharing of loaf): W. Bauer, A Greek-English Lexicon of the New Testa-
ment, ed. W. F; Arndt, F. W. Gingrich, F. W. Danker (University of Chicago
1979) 439.

8 Véase E. F. Scott, The Spirit in the New Testament (Hodder 1923):
H.W. Robinson, The Christian Experience of the Holy Spirit (Nisbet 1928); G.
S. Hendry, The Holy Spirit in Christian Theology (SCM 1965).

9 He aqui una de mis tesis principales en: Baptism in the Holy Spi-
rit (SCM 1970).
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cardinales de su fe y adoracion comunes. Esto se olvida con
cierta frecuencia porque los autores de las epistolas del NT
demuestran tan poco interés por la vida y las ensehanzas
de Jesus. Queda de manifiesto, sin embargo, la centralidad
de la cruz y de la resurreccién (Rom 4, 24-25; 1 Cor 15, 1-11;
etc.). Seria erréneo, no obstante, reducir lo que les era co-
mun a los primeros cristianos tan solo a la fe en la muerte
y exaltaciéon de Jesus.

Los evangelios —jcuatro!— son un testimonio perma-
nente del significado de la totalidad de la historia de Jesus
desde el principio. Esta claro que las tradiciones cristia-
nas no empezaron a surgir cuando los evangelistas se pu-
sieron a fijarlas por escrito; sin duda alguna pertenecian
ya desde un principio a los fundamentos de la vida en co-
mun de los primeros cristianos. Porque también aqui rige
el axiomatico principio socioldgico: las comunidades defi-
nen y manifiestan su razén de ser y su naturaleza revi-
viendo y celebrando siempre de nuevo su tradicién funda-
dora porque es precisamente esta tradiciéon lo que caracte-
riza y justifica su idiosincrasia.

Todos los conocimientos de la critica lo confirman.
Mediante ella reconocemos el género literario de la histo-
ria de Jesus ANTES de que fuese escrita. Esto lo confirma
la acentuacion de la importancia de los maestros y de la
transmisién de tradiciones en la construccién de las pri-
meras comunidades (v. Hch 13, 1; Gal 6, 6; 1 Cor 11, 2; 1 Tes
4, 1). Las tradiciones transmitian las historias de Jesus en
formas distintas. De manera similar, las relaciones a las
ensenanzas de Jesus demuestran en varios pasajes de las
epistolas del NT (por ej., Rom 12, 14; 13, 9; 1 Tes 5, 2; 13; 15;
St 5, 12) la medida en que el recuerdo de lo que Jesus habia
dicho y hecho habia producido casi un parenesis en el sub-
consciente!©.

Dicho en pocas palabras: La historia de Jesus es el
centro del NT y determina todo su caracer. Esto, a su vez,
refleja en qué medida los primeros cristianos se veian
vinculados con esta historia (kRhristianoi). Asimismo de-
muestra como inferian de esta historia su fe y su inspira-
cion para la vida diaria.

c) El movimiento renovador en el judaismo. Una cua-
lidad fundamental del cristianismo es el haber nacido

10 Véase el segundo capitulo de mi libro: The Living Word (SCM

1987
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dentro del judaismo del siglo 1. El cristianismo carece de
significado si no se sitda dentro de la continuidad de la
religiéon representada por el Antiguo Testamento. Este en-
tendimiento ha quedado impreso en nuestras Sagradas Es-
crituras, asi como en nuestra insistencia en que las Sagra-
das Escrituras de los judios son también las de los cristia-
nos. Si Jesus no es el Mesias de Israel, entonces tampoco
es el Cristo de la cristiandad. No sera preciso pormenori-
zar este asunto.

El significado de la relacién de los cristianos para con
la fe judia y su practica ha sido frecuentemente entur-
biada, especialmente por la ligubre presentacién del ju-
daismo del siglo I con el fin de aumentar el contraste en-
tre Jesus y Pablo: jaquellos fariseos tan bordes, santurro-
nes y legalistas! ''.«<Los Judios» del Evangelio de san Juan
que se agrupan con la lugubrez y la falsedad en contra de
Jesus. De este modo, el cristianismo y el judaismo podian
ser presentados como polos opuestos, quedando libre el
camino para el antisemitismo que tanto ha manchado la
historia cristiana !2.

Menos mal que en los ultimos anos se ha redescu-
bierto cada vez mas el origen judio de Jesus, y con ello, las
raices judias del cristianismo '3. El nacimiento del cris-
tianismo no se realizé tanto por un entrechoque de religio-
nes, sino que su nacimiento es, mas bien, comparable con
el de la Reforma o el del Metodismo; como un movimiento
de renovacién que, en ultimo término y por diversos moti-
vos, no podia ya permanecer dentro del seno materno. Para
un neotestamentario es de especial importancia que en
esta ultima década las relaciones judeo-cristianas se hayan
convertido en parte integrante del itinerario ecuménico: el
pueblo de Dios en busca de la unidad escatolégica'.

1t El gran mérito de haber descubierto lo insostenible de esta opi-
nién lo tiene E. P. Sanders, especialmente con sus libros: Paul and Pa
lestinian Judaism (SCM 1985).

12 Véase por ej., A. T. Davies (ed.), Antisemitism and Foundations of
Christianity (Paulist 1979).

13 Por ej. G. Vermes. Jesus the Jew (Collins 1973} [hay trado. espa-
nola: Jesus el judio (Barcelona 1977)); P. Lapide. The Resurrection of Jesus
(SPCK 1984), aqui p. 26 mas bibliografia.

14 Me refiero especialmente a la relacion de Roma de «Fe y
Constitucién de la Iglesia» (1983): Der Apostolische Glaube in der Schrift
und in der Alten Kirche, en: H.-G. Link (ed.), Gemeinsam glauben und
bekennen. Handbuch zum Apostolischen Glauben (Neukirchen/Paderborn
1987) 331-344.aqui p. 334s.; p.342 («Die Hebréischen Scriften im christlichen
Glauben»). M. Barth ha dedicado especial atencién a este punto.
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Quisiera subrayar también que el hecho de ser el cris-
tianismo un movimiento de renovacién es un rasgo fun-
damental de su identidad, esa capacidad de percibir lo es-
catolégico nuevo y la consumacion, aquel genio y figura (Ef
2, 11ss.). En el cristianismo, todo servicio al Evangelio se
ha convertido en servicio sacerdotal (Flp 2, 25) y toda dis-
puta sobre el caracter sagrado de ciertos lugares ha sido
sustituida por la adoracién del corazén (Jn 4, 20-24). ESTO
era lo que motivaba a los primeros cristianos o los mante-
nia unidos en la misién que se les habia encomendado. Esto
queda patente cada vez que los autores del NT se esfuerzan
por expresar el pleno significado de Cristo, en pugna con
las implicaciones resultantes de ello que luego se enfocan
en parte desde la perspectiva judia y en parte desde la
perspectiva de la evangelizacién de los paganos. Cabe des-
tacar que su comprension y conviccién respectivas quedan
de manifiesto en los escritos candnicos. El NT, donde mas
acertadamente llega a definir al cristianismo es al retra-
tarlo como un movimiento de renovacién.

El cristianismo del NT es en su esencia un cristia-
nismo que pone en tela de juicioc moldes y tradiciones an-
tiguas creando formas y formulaciones nuevas.

Las tres caracteristicas que acabamos de describir son
las que, a mi modo de ver, mas nos acercan a las fuentes
originales del cristianismo, ya que son sus rasgos funda-
mentales desde el momento en que empezd a encontrarse a
si mismo y a descubrir su propia identidad dentro de la
matriz judia de la que procedia!® y en relacién con ella.
Como tales, son los puntos de partida fundamental de la
unidad. Nadie se sorprendera sobremanera al constatar que
estos tres rasgos tienen caracter trinitario: EI mismo Dios
de judios y paganos, manifestado en la historia de Jesus y
vivido en y por su Espiritu. Nuestra unidad dificilmente
podré tener fuente mas profunda.

3. FUENTES E INSTRUMENTOS

Ahora bien, nuestro tema son «los instrumentos de la
catolicidad~» y no «las fuentes de la unidad». ;Qué relacién

15 Del «consenso basico» que unia a los primeros cristianos forma-
ban parte también otros elementos (por ej.. la fe en un solo Dios, el
«Antiguo Testamento» como Escritura y una alta moral). pero de hecho. to-
dos ellos son, de una u otra manera, expresion de la continuidad basica con
el judaismo.
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existe entre ambos? Visto desde la perspectiva histérica,
los instrumentos de la catolicidad hay que buscarlos en los
sacramentos, en las confesiones de fe y en el episcopado.
+Coémo se relacionan, pues, las «fuentes de la unidad» con
los tradicionales «instrumentos de la catolicidad»?

a) La mejor manera de comprender la relacién de en-
trambos seria, probablemente, el concebir estos instru-
mentos de la catolicidad como manifestaciones formales
de las fuentes de la unidad.

Los sacramentos expresan de manera ritual y simbo-
lica la experiencia en comun del espiritu de gracia, pero
ellos mismos no crean esta experiencia. Tampoco la susti-
tuyen. Sin esta experiencia, los instrumentosse convierten
en formas vacias, en tradiciones sagradas tales como las
destruyé el mismo Espiritu y se aparté de ellas en los co-
mienzos del cristianismo. Ahora bien, los sacramentos son
los que dan expresion a esta experiencia. En cierto modo,
concretan y canalizan esta experiencia, aunque esto sea al-
tamente discutido entre las distintas tradiciones.

De manera similar funcionana las confesiones de fe:
Expresan la naturaleza quintaesencial de la historia de Je-
sus, como la hacen tantos himnos; por ej., también Flp 2,
6-11 y Col 1, 15-0 en el Nuevo Testamento. Nos ofrecen un
compendio sucinto de esta historia; calocan el complejo
entretejido de esta historia en su centro epigramatico, es-
pecialmente la muerte y resurreccién de Jesus. En este
sentido, las confesiones de fe ostentan los puntos fuertes y
débiles de cada epigrama: Son faciles de recordar, son
como un ancla y una consigna. Pero, por otra parte, son
abstracciones de una plenitud mucho mayor y mas rica del
cumplimiento de una misisén que llevé hasta la muerte en
Palestina bajo las circunstancias histéricas del siglo I.

Con respecto al episcopado, las cosas se presentan
mucho menos claras. La tercera fuente de la unidad su-
braya la naturaleza del cristianismo en orden a la RENO-
VACION dentro de una CONTINUIDAD de revelacion y re-
dencién entre la antigua y la nueva alianza. La formacion
del episcopado, en cambio, iba estrechamente ligada a la
elaboracién de érdenes y formas de organizacién. Como
factor teolégico —y no como peculiaridad de un desarrollo
socio-estructural—, el obispo representa mas que nada y
nadie la continuidad y la tradicién (esto ya en las cartas
pastorales). Esto quiere decir que el episcopado, desde el
punto de vista historico, expresaba mas el hecho de la con-
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tinuidad que el de la renovacién en la identidad del cris-
tianismo. Tampoco es mero azar que el origen del orden de
los obispo/presbiteros radique mucho mas que cualquier
otra cosa en la sinagoga con sus archisinagogos/ancianos.

Si hay algo de acuerdo en el analisis, es de lamentar
que el episcopado no haya logrado poner de relieve también
esa propiedad cristiana relativa a la renovacion dentro de
la continuidad de las intenciones salvificas de Dios. Po-
demos decir que la justa comprensiéon de céomo procede el
cristianismo del judaismo es de importamcia decisiva
para nuestros esfuerzos ecuméncos, porque es paradigma-
tica para el cristianismo como movimiento de renovacion
dentro de la continuidad.

b) Esta observacion nos llama la atencion sobre la
importantisima diferencia entre fuentes y medios ins-
trumentales. Sacramentos, confesiones de fe y el episco-
pado pueden considerarse verdaderamente como
«instrumentos» de la catolicidad. Porque instrumentos son
herramientas que se pueden utilizar, pero también se pue-
den manipular. Sacramentos y confesiones de fe se con-
vierten en medios de definicién y de delimitacién. Si los
ordenamos muy escrupulosamente, si los definimos muy
estrechamente, podemos trazar una linea fronteriza nuy
firme alrededor de la cristiandad. Asi, desde san Ignacio
[de Antioquial la lealtad para con el obispo es un medio de
afirmacion de las fronteras y de la cohesion interna.

Las fuentes, en cambio, no se pueden utilizar o mani-
pular de la misma manera. Los instrumentos se aplican,;
de las fuentes uno se nutre. Con frecuencia, los dos no se
llevan muy bien entre si: la fuente que fluve libremente
tiende a inundar los instrumentos. Los instrumentos nos
hablan de lo que hacemos con la unidad y de como la domi-
namos, o intentamos dominarla. Las fuentes, en cambio,
nos hablan del hecho de la unidad, de la incapacidad del
hombre de dominar el Espiritu, el Evangelio y la vida di-
vina misma.

Esta contradiccién llama nuestra atencién sobre lo que
se ha venido confirmando dolorosamente a lo largo de
estos ultimos ocho decenios de experiencia ecuménica: el
que no podemos crear la unidad nosostros mismos. Al
contrario, la unidad se va formando a partir del
descubrimiento de que poseemos una experiencia comun
con el Espiritu de Dios, desde la comprensién de que la
historia de JesGs y nuestra fascinacién ante ella es nuestro
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lazo comun; desde el entendimiento de que todos tenemos
menester de la gracia y que conjuntamente confiamgs en la
vida que viene de Dios. Esta es la doble ironia en gran
parte de nuestras reflexiones y esfuerzos ecuménicos. Si
nuestras afirmaciones aceptadas no proceden realmente de
las mismas fuentes, si no expresan ya un territorio comun
de experiencia y compromiso conjunto, entonces tendran
poco valor practico para nosotros. La experiencia en la
formulacién de tales afirmaciones indica, desde otra
perspectiva, sobre el mismo punto. Porque ellas mismas
son, pues, el producto de una koinonia vivida por el didalogo
y en ciernes. Una experiencia similar la hacen muchos
circulos ecuménicos domésticos: la sorpresa y la alegria
ante lo mucho que ya se tiene en comun; una experiencia'®
que, por otra parte, ha producido también muchas veces
gran desesperaciéon, ya que los instrumentos de
catolicidad, por lo visto, son impedimentos y no formas de
expresion de esta unidad. jAcaso no hemos aprendido aiun
la leccién de que, en lo referente a la organizacién, la
unidad crece desde abajo? De cualquier manera, no nos
vendra mandada desde arriba.

Existe, pues, claramente el peligro de concentrarse
demasiado en el sacramento, la confesion de fe y el minis-
terio como medios instrumentales de la catolicidad. Por lo
menos, es lo que hemos venido haciendo en casi todas las
reflexiones ecuménicas, ya fuesen multilaterales o bilate-
rales '". Existe el peligro de que invirtamos el orden de la
Escritura, segun la cual el sacramento, la confesion de
nuestra fe y el ministerio sacerdotal son, en verdad, for-
mas de expresion de realidades mas profundas que fun-
damentan nuestra unidad. Existe el peligro de que inten-
temos crear la unidad mediante manipulaciones en lugar
de buscar posibilidades de expresarla a través del Espi-
ritu, el Evangelio y la vida divina. Estamos empezando la
casa por el tejado. El peligro estd en que estos instrumen-
tos de la catolicidad podrian dejar de constituir indicado-
res para una realidad mas rica, convirtiéndose en un fin en
si, es decir, entorpeciendo o, incluso, obstruyendo las ver-
daderas fuentes de nuestra unidad.

16 No se refiere necesariamente a una experiencia consciente.

17 Remitimos con agradecimiento a: H Meyer. H. J. Urban. L. Vis-
cher (ed.). Dokumente Wachsender Ubereinstimmung. Sdmtliche Berichte
und Konsenstexte interkonfessioneller Gesprdche auf Weltebene 1931-1982
(Paderborn/Francfort/M. 1983). [Cf. A. Gonzalez Montes (ed.). Enchiridion
oecumenicum (Salamanca 1986)1.
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4. LA DIVERSIDAD DE LA CATOLICIDAD

Otra diferencia importante entre aquellos elementos
que acabamos de llamar fuentes y los instrumentos hace
precisa una reflexién particular. La capacidad de dominar
el sacramento, la confesién de fe e incluso el episcopado se
deben en gran parte al hecho de que éstos expresan y con-
cretan algo menos tangible v mas amorfo. Son abstraccio-
nes en atuendos intemporales de realidades mucho mayo-
res y especificas en sentido histérico, cultural y personal.
Dicho de otro modo: La incapacidad de dominar el Espi-
ritu, el Evangelio y la nueva vida radica en su naturaleza
imprevisible, ya que «el viento sopla donde quiere» (Jn 3,
8). La Palabra tiene su efecto propio y no se puede planear
de antemano una reanimacién. En este ambito la diversi-
dad suele ser mucho maéas obvia que la unidad o la catoli-
cidad.

a) No habra necesidad de fundamentar mayormente
este argumento. Ya desde los comienzos de la cristiandad
es evidente la diversidad de las experiencias espirituales.
Pensemos en la variedad de carismas descritos por Pablo, o
en los escritos del NT, como los Hechos de los Apédstoles,
las Cartas pastorales o los escritos de Juan's.

En el NT la historia de Jesus se cuenta cuatro veces.
No es que se repita cuatro veces, sino que se relata cuatro
veces con mayores o menores divergencias. En un sentido
real e importante, se trata de cuatro historias distintas, ya
que se dirigen a cuatro publicos diferentes, su relato in-
serto en cuatro condiciones histdricas distintas. La diver-
sidad del Evangelio consiste en su especificidad contex-
tual, en su aplicabilidad a diversas situaciones. Hasta
ahora no se ha estudiado en la medida necesaria el signifi-
cado del hecho de que el NT relate los acontecimientos al-
rededor de Jesus nada menos que cuatro veces. Cierta-
mente, el cristianismo como movimiento de renovacién se
ponia de manifiesto de multiples maneras. Existian todas
aquellas tensiones de un movimiento cuyo centro se encon-
traba en Jerusalén y cuyos representantes alli se esforza-
ban por mantenerse, en la medida de lo posible, dentro de
la ética y la praxis judias tradicionales, oponiéndose a
aquellos que se veian impulsados a expresar sus conviccio-
nes y experiencias de manera diversa. No se trataba, en
modo alguno, de disputas insignificantes. Pensemos en las

18 Véanse también mis trabajos mencionados en las notas 3y 5.
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posturas opuestas de cara a las leyes de alimentacién que
podemos ver en 1 Cor 8-10 y Rom 14, o las posturas diver-
gentes ante la Ley en san Marcos y san Mateo, o san Pablo y
Santiago, los que béasicamente no concordaban en la cues-
tién de lo que realmente significaba ser cristiano. ;Se tra-
taba atn de monteismo en esa creciente fe en Jesus?
¢Seguiria Israel siendo el pueblo de Dios? ;Cémo habia que
entender los escritos del AT y quién tenia méas derecho a
reclamarlos para si? Y, ;cémo podian vivir los cristianos
sin las inequivocas pautas de la ley?

b) Incluso examinando los instrumentos mas
abstractos de la catolicidad hemos de admitir que en el NT
el panorama sigue siendo el de una manifiesta diversidad
y unidad. Asi fue por lo que se refiere a los sacramentos;
hay, por lo menos, un caso en que la Cena del Sefior y el
bautismo son causa de malentendidos y separaciones (1 Cor
1, 10-15; 11, 17ss.; 15, 29). Una persistente fuente de males-
tar para una iglesia mas consciente de los sacramentos la
constituye el hecho de que Jesuis mismo, por lo visto, se
abstenia de practicar el bautismo y su comunidad de mesa
estaba abierta también para ajenos y arreligiosos. El Evan-
gelio de Juan, la mejor manera de comprenderlo sera, en
parte, como protesta contra el liberalismo sacramental (Jn
6, 62-63).

En lo referenta a las confesiones de fe, el NT no ofrece
ninguna forma particular, ni mucho menos una fijada.
Maés bien nos encontramos con un gran numero de férmu-
las de confesion de fe. Para los judeo-cristianos, la pre-
gunta fundamental decisiva es que si Jesus ha de darse a
conocer como el Mesias, o no (por €j., Jn 9, 22). A otros les
parece mas importante para su fe la confesiéon de Jesus
como el Senior (Rom 10, 9). Y luego estd el creciente reto
por el docetismo que exige una confesién de Jesucristo
como aquel que se ha hecho carne (1 Jn 4, 2-3). En las predi-
caciones de los Hechos de los Apéstoles falta toda indica-
cién hacia el significado de la muerte de Cristo como sa-
crificio expiatorio, etc.

Respecto del ministerio sacerdotal, son asaz conocidas
las tensiones relativas al tema entre los diversos autores
del NT. Estéd la libertad carismatica de la liturgia y del or-
den comunitario paulinos: no se habla de ninguin obispo ni
anciano de Corinto o de alguno que tenga que asumir la di-
reccion que alli evidentemente no existia. En las cartas
pastorales, en cambo, hay un grado mucho mayor de insti-
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tucionalizacién y orden comunitario; en ella, el papel de
los obispos y didconos estd claramente disefiado. O pense-
mos en el individualismo del cuarto evangelio y en el pro-
fetismo del Apocalipis'®. Curiosamente, sin embargo,
frente al desarrollo ulterior estan todos de acuerdo en la
negativa de seguir manteniendo el antiguo concepto de sa-
cerdtcio que cuestionaba sélo a muy pocos creyentes para
ese servicio, y a otros no (Jn 4, 20-24; Rom 12, 1; Hb; 1 Pe 2,
9; Ap 1, 6).

Por eso merece especial atencién el hecho de que el
NT, entre otras cosas, CANONIZA también la diversiad. El
desafio de Ernesto Kdsemann sigue sin tenerse en cuenta
seriamente en nuestros didlogos ecuménicos: «El canon del
NT en si no constituye el fundamento para la unidad de la
Iglesia. Al contrario, como tal, suministra el fundamento
para la pluralidad de las confesiones»2°. No se deberia in-
sistir, pues, en que el denominacionalismo es inevitale en
el cristianismo, aunque sea tal verdaderamente el caso. En
cambio, s{ deberia insistirse en que el cristianismo, tal
como lo define el NT, es por naturaleza pluralista e im-
plica acentuaciones diversas y, hasta cierto punto, diver-
gentes: una clase de pluralismo que, histéricamene, se ha
puesto de relieve en las distintas denominaciones.

Dicho de otra manera: admitir la diversidad del NT
no significa aprobar contradicciones ni un cisma inevita-
ble?!, sino aprobar el caracter personal de la experiencia
espiritual y la renovacion, la especificidad del Evangelio y
la contextualidad del cristianismo que la teologia del NT
es una teologia de un movimiento vivo. Es por eso por lo
que la abstraccién de los instrumentos de la catolicidad
puede ser tan peligrosa. El cristianismo del NT, efectiva-
mente, no puede reducirse a un acto ritual, a una determi-
nada forma de palabra o a una estructura institucional. Por
mucho que éstos puedan contribuir a expresar, centrar y
simbolizar la realidad de lo que significa ser cristiano,
esta realidad misma, no obstante, sigue siendo mucho mas
global, independiente e intangible. Si no le sirven de es-
pejo, corren el peligro de no ser mas que una pared lisa o

19 Ibid.

20 ’'Begrindet der neutestamentliche Kanon die Einheit der Kirche?’
en: E. Kdsemann. Exegetische Versuche und Besinnungen 1 (Goéttingen
1960) 214-223, aqui p. 221.

21 En mi libro: The Living Word (véase arriba notal0) he subrayado
que esto seria una mala interpretacion de Unity and Diversity in the New
Testament (véase nota 5).
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un espejo deformante. Olvidar que el cristianismo, por na-
turaleza y per definitionem, es un fenémeno de diversidad
significa sencillamente garantizar que esta diversidad se
convierta en cisma.

5. UNIDAD MEDIANTE DIVERSIDAD/PLURALIDAD

Para terminar, examinemos dos puntos desde la pers-
pectiva del NT: por una parte, que la diversidad es decisiva
para la unidad; por otra parte, que también ha de haber li-
mites de la diversidad.

a) En todo el pensamiento ecuménico, parece que
hasta ahora se ha reflexionado poco sobre una imagen muy
significativa de la Iglesia en el NT: me refiero a la imagen
del cuerpo. Si bien se utiliza de modo poco diverso en Rom
12; 1 Cor 12 y Ef 4, respectivamene, mas no habria pro-
blema en encabezar todos estos textos con «el cuerpo de
Cristo». Es sintomatico que san Pablo emplee esta imagen
para significar: la unidad del cuerpo es expresién de la
multiple interaccién y compleja armonia de muchos
miembros diferentes con una gran variedad de tareas (Rom
12, 4-5). La imagen alternativa de un cuerpo que sélo consta
de UN miembro resulta ser una caricatura impresionante
(1 Cor 12, 17-20). Tal cuerpo no es ninguna alternativa; es,
sencillamente, incapaz de vivir. Una unidad que consiste
en que todos los miembros cumplan la misma funcién, no
constituye cuerpo alguno. Para ser cuerpo, los distintos
miembros tienen que persistir en su distintividad y fun-
cionar a su manera peculiar. Pablo utiliza la imagen para
la comunidad local: «<Ahora bien, vosotros (cristianos en
Corinto) sois el cuerpo de Cristo (en Corinto)», dice (1 Cor
12, 27). En la carta a los Efesios, la imagen es aplicada a
toda la Iglesia, también con la indicacién de que la unidad
del cuerpo procede y depende de la diversidad de sus
miembros que cumplen distintas funciones (Ef 4, 12-13,
16).

A mi modo de ver, este punto es esencial. Me temo
que en nuestro dolor por la desunién del cuerpo de Cristo
podriamos aspirar a una unidad del cuerpo que no respete
la diversidad NECESARIA. Por muy lamentable que sea el
cisma del pasado, no dejaria de ser una peligrosa necedad
ignorar el hecho de que una de las causas de este cisma
esta en el intento de conseguir por todos los medios una
unidad demasiado estrecha o rigida. La unidad del cuerpo,
en cambio, depende de esta diversidad, y la unidad orga-
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nica implica cambio y crecimiento. Por muy deseable que
sea la convergencia en la Fe y en la Constitucién de la Igle-
sia, tal como se presenta en los textos de Lima o los docu-
mentos de la ARCIC, también ha de tenerse presente que
CONVERGENCIA puede significar también ESTRECHA-
MIENTO. Un solo cuerpo no sera el cuerpo de Cristo, fal-
tandole un brazo o una pierna (jno seria cuerpo alguno!).
Cuerpo, el cuerpo de Cristo, sélo puede ser un cuerpo en el
cual todas las manifestaciones del Espiritu, todas las for-
mas de expresion del Evangelio y todas las renovaciones de
la vida dada por Dios puedan funcionar como miembros de
este cuerpo.

b} Semejante diversidad, sin embargo, también tiene
sus limites. Cualquiera que conozca los evangelios apdécri-
fos y los Hechos de los Apdstoles, etc., tendra también muy
claras las fronterass del canon. Un cuerpo es un sistema
limitado. Pablo pone resistencia a los judeo-cristianos que
intentan restringir la definicién de lo que significa creer
en Jesucristo a aquellos que se dejan someter al yugo de la
Ley mosaica. Mas se opone también a aquellos que intentan
alejarse demasiado de las normas morales probadas y
acreditadas de los judios (por ej., Rom 13, 8-10). La
experiencia espiritual era una fuente fundamental de
identidad cristiana, sé6lo que también a la experiencia es-
piritual se le puede dar demasiado espacio e importancia;
pensemos en dones carismaticos mal evaluados o en visio-
nes sobrevaloradas, etc. (1 Cor 12-14; 2 Cor 12, 1-13).

Al preguntar por los limites de una diversidad acep-
table nos vemos remitidos a nuestro punto de partida: uno
de los factores delimitadores principales en el NT es la
cohesion de las tres fuentes originales. La experiencia es
reconocida como experiencia del Espiritu en la medida en
que concuerda con los acontecimientos alrededor de Jesus.
El Espiritu como espiritu de Cristo se hace reconocible a
través de la oracion de Jesus («<Abba, querido Padre») y obra
para restituir por Jesus la imagen en el creyente: ésta es
la renovacion, la renovacién en la continuidad. Historia que
no so6lo es oida; un objetivo que no es sélo continuidad sino
también demanda y tradicién, que se ve confirmada cada
vez de nuevo por la experiencia y la fuerza de la renova-
ciéon. Mas alla de las fronteras de diversidad aceptable hay
una experiencia espiritual que no refleja el cardcter de Je-
sucristo; una reproduccion de la historia de Jesus que des-
cuida, desfigura o niega continuamente partes se esta his-
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toria; una renovacién que rehusa reconocer la obra y mano
de Dios en lo que ha sucedido hasta ahora.

Y el otro factor delimitador principal es el amor; so-
bre todo, el amor. Especialmente el amor que acepta al
hermano cristiano en su heterogeneidad —no a pesar de
ella, sino porque el amor de Cristo reconoce y aprueba esa
manera de ser diferente que caracteriza su cuerpo. He aqui
verdaderamente el criterio de seguimiento mas nombrado
en el Nuevo Testamento. Para san Pablo, el amor mismo es
una renovacién que radica en la experiencia del Espiritu
(Rom 5, 5) y que pone de manifiesto la naturaleza de Cristo
(por ej., Rom 14, 15). En san Juan, es el signo de segui-
miento mas evidente para el mundo (Jn 13, 35). <Amor»,
naturalmente, no se deja reducir a una mera sensacion
sentimental o una férmula hecha. En la primera carta de
Juan queda patente tanto la dificultad de coordinar el cri-
terio del amor con el de doctrina y orden, como también el
peligro de que mire demasiado hacia dentro (<amor a los
hermanos»). No obstante, sigue en pie el hecho de que el
criterio del amor, tanto en Jesus como en san Pablo, im-
plica una incémoda apertura hacia el préjimo, apertura
que se opone a una limitacién de lo que puede ser conside-
rado como aceptable ante Dios («los justos» que determi-
nan quiénes son «los pecadores»). Se trata, pues, de un
amor que trasciende todas las reglas rituales y diferencias
religiosas, sociales o nacionales.

6. FINAL

Al mirar el NT y los comienzos de la cristiandad, veo
una unidad que esta llena de vida y, al mismo tiempo, nuy
fragil. Se trata, pues, de una unidad que nace de la expe-
riencia de la gracia y depende enteramente de esta expe-
riencia. Estd llena de vida porque es vida y renovacion del
Espiritu. Fragil, porque es tan facil que esta permanente
dependencia de la gracia sea absorbida, desfigurada y con-
fundida por un gran nimero de intenciones egocéntricas e
intereses penables de tipo eclasial, social o nacional. Pero
asi, la esencia de nuestra unidad esta en Cristo. Y si bus-
camos otras fuentes de esta unidad o intentamos inventar-
nos esta unidad por nuestra cuenta con manipulaciones,
entonces, tal vez, consigamos atascar las verdaderas fuen-
tes haciendo que la vida que ellas producen brote en otros
lugares. Nuestra unidad sera unidad cristiana mientras
esté en armonia con la historia de Jesus. mientras se
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pueda medir en la naturaleza de la gracia de Dios a través
de Cristo. De esta manera, nuestra unidad sera una unidad
que surge del caracter inmediato de la gracia y de la expe-
riencia en comun de esta gracia —y eso desde dentro, no
desde fuera. Como tal, nuestra unidad sera una unidad que
hace caso omiso de las delimitaciones de los «justos» que
se nombran a si mismos; una unidad que incluye y no ex-
cluye (Mc 3, 34-35). Como tal unidad, una de sus
caracteristicas sera la pluralidad de las particularidades
de la gracia divina y de la respuesta de los hombres a esa
gracia bajo las circunstancias ma&s variadas de tiempo y
espacio y cultura y necesidad.

JAMES D. G. DUNN. Presbiteriano
Profesor de Nuevo Testamento
Universidad de Durham (Inglaterra)
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HACIA UNA VISION ECUMENICA DE LA IGLESIA

La eclesiologia implicita en el BEM, el papel
de la Iglesia en la acciéon salvadora de Dios
y la autocomprension eclesiolégica
de las iglesias que han respondido’

OBSERVACIONES PRELIMINARES

Cien anos después de la Conferencia de Lamberth y
cuarenta después de la Primera Asamblea del Consejo
Ecuménico de las Iglesias en Amsterdam, el Movimiento
ecuménico parece verse enfrentado a una situacion mas
bien paraddjica con relacién a la eclesiologia. La unidad de
las iglesias presupone una idea comun de la Una Sancta,
que estaria al mismo tiempo en continuidad con las pro-
mesas de Dios a Israel y con el ministerio de Jesus. Pero
esta idea de la Iglesia es cuestionada hoy por fenémenos
muy diferentes. En Europa y en el Occidente la seculariza-
cién plantea graves dudas sobre la credibilidad de unas
estructuras de la Iglesia dadas por Dios y establecidas por
Cristo; y en otras partes del mundo, sobre todo en el he-
misferio Sur, nuevas formas de vida eclesial y reflexién
eclesiolégica desafian a la «fe de la Iglesia a través de los
tiempos», en tanto que constrefiida y aprisionada por las
inculturaciones del Norte, del Atlantico, helenisticas, me-
dievales, y por la burocracia moderna de la idea de iglesia,
centrada como estda —segun dicen ellos— en la autoridad,
la autolegitimacién y el compromiso con los poderes de
este mundo.

El estudio ecuménico y misionero de la eclesiologia,
desde este punto de vista global tiene que hacer frente a

*  Traduccién espanola del original inglés del autor por la Dra. Rosa
M= Herrera Garcia (Salamanca).
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estos desafios si quiere contribuir al establecimiento de la
unidad y de la identidad cristiana en las décadas venide-
ras. En la Conferencia de Fe y Constitucion en Lund, en
1952, se dijo ya que la eclesiologia comparativa no podria
ser mas un método suficiente para fomentar la unidad de
la Iglesia. Ya entonces se pensaba que habrian interferido
demasiados factores llamados no teolégicos en la Divina
Alianza con Israel y el Don del Espiritu en Pentecostés a
los Discipulos de Cristo, hasta el punto de que esta conver-
gencia y consenso teolégicos solos no podrian superar las
divisiones historicas. Hoy debemos decir que la reflexion
teolégica sobre la idea de la Iglesia como tal es cada vez
mas necesaria para salvaguardar la identidad cristiana y
la vida eclesiastica contra los movimientos contextuales
que parecen arrollarla. Ni la autolegitimacion confesional,
ni incluso la interaccién interconfesional podria
proporcionarnos una adecuada eclesiologia para el
proximo siglo, sino sélo una reflexién tal que. sobre la
base de medio siglo de debate cristoldogico y pneumatolo-
gico, de investigacién exegética sobre las imagenes bibli-
cas basicas de la Iglesia y de un honesto intercambio mi-
sionero, nos diera una nueva perspectiva sobre el proceso
mismo de «eclesiogénesis». La universalidad y particula-
ridad de la Iglesia, el Movimiento ecuménico y el proceso
de diversificacién continua y de divisién de la Cristiandad
no es un mecanismo ya establecido que obedezca a algunas
leyes cibernéticas o administrativas. Es un dinamismo
histérico de continuidad y cambio de una «tradicién oral»
diacrdnica y sincrénica: un proceso vivo de transmisién de
iniciativas gratuitas de Dios, de la fe de Abrahan, Moisés y
Jesus, y de los carismas del Espiritu de Dios a todas las
generaciones y pueblos; y un proceso continuo de inter-
cambio y estimulo dentro de una comunién de iglesias, que
busca la solidaridad en el nombre de Dios, de Jesucristo y
del Espiritu Santo con todos los seguidores hermanos y
hermanas que sufren, que han sido marcados por los
signos de la alianza, el bautismo y la Eucaristia y son
guiados por medio de los siervos y ministros ordenados,
como nosotros confesamos, por Dios mismo.

No obstante, en los albores del primer milenio noso-
tros somos ahora testigos de una nueva <«eclesiogénesis» de
alcance mundial, en didlogo con otras fes vivas en una es-
timulante re-recepcion de la herencia de Israel, dando
nuevas respuestas a los problemas sociales y politicos en
Africa, Asia y América lLatina, en una hermeneutica re-
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constructiva de la idea eclesial dentro de la teologia femi-
nista y su busqueda de una «teologia funcional» de la Igle-
sia en Europa y Norteamérica.

A primera vista, el documento de Lima sobre Bau-
tismo, Eucaristia y Ministerio y las respuestas oficiales a
este texto sobre las que se pidié mi comentario como con-
tribucién al tema de esta consula, no se ocupan directa-
mente del tipo de cuestiones que acabo de mencionar. Pero
releyendo el texto y las respuestas, me parece que el Mo-
vimiento y la Comisiéon de Fe y Constitucién, aunque cen-
trandose en el tema clasico de la divisién eclesial y la uni-
dad de la Una Sancta, como su derecho y exigencia consti-
tucional, han contribuido y han aprovechado al mismo
tiempo este momento teolégicamente elevado en eclesiolo-
gia. Los textos de Lima sobre Bautismo, Eucaristia y Mi-
nisterio, por lo tanto, aunque no un tratado eclesiolégico
completo, serian algo mas que unas declaraciones aisladas
sobre algunos temas controvertidos en torno a los sacra-
mentos y el ministerio. Han intentado integrar de modo
provisional cuanto estaba en el aire y mirar de nuevo la na-
turaleza y la tarea de la Iglesia mediante una vision
ecumeénica de sus sacramentos y ministerios. Pueden,
pues, servir como una de las piedras angulares para una
futura convergencia sobre elesiologia, que esta ya impli-
cita en ellas, aunque no puedan responder a otras exigen-
cias sugerentes sobre eclesiologia, que encontraran res-
puesta en otros campos de estudio.

De hecho, las respuestas oficiales al BEM, documen-
tadas en los seis volumenes de Las Iglesias responden al
BEM' dedican una atencién considerable a la eclesiologia
implicita de los textos del BEM.

Esta eclesiologia implicita, como ha sido analizada en
diferentes comentarios teoldgicos? y también en la intro-

1 M. Thurian (ed.), Churches respond to BEM (Ginebra 1987-88). Las
citas de estas respuestas se daran en el texto indicando sélo el volumen y
la péagina.

2 P. ej, Limouris, 'The physionomy of BEM after Lima in the Pre-
sent Ecumenical Situation'. en Orthodox Perspectives on Baptism, Eucha-
rist and Ministry (Fe y Constituciéon, Documento n. 128) (Brookline, Ma
1985) 35-37; A. Birmelé, Le salut en Jésus Christ dans les dialogues oe-
cuméniques (Paris/Ginebra 1986) 443-469; E. Fahlbusch, Einheit der Kirche.
Eine kritische Betrachtung des 6kumenischen Dialogs (Munich 1983); M.
A. Fahey (ed), Catholic Perspectives on Baptism. Eucharist and Ministry
(NuevaYork/Londres 1986} esp. G. Worgul Jr.. Lima's Ecclesiology: an in
quirity, ib., pp. 85-109; B. Forte, 'L'ecclesiologia del Vaticano Il e il BEM",
Studi Eucumenici 3 (1985) 25-41; R. Frieling u. A.. Kommentar zu den Li-

371

Universidad Pontificia de Salamanca



duccién de Max Thurian al volumen I de las respuestas (I,
1-27) no fue nunca, para hablar con claridad, pretendida
conscientemente. Si existe esta eclesiologia implicita debe
ser el resultado de puntos de vista convergentes sobre los
sacramentos, la Palabra de Dios, la vida y el ministerio
cristiano, alimentado por el clima eclesioldégico general de
las pasadas décadas dentro de la «tradicién ecuménica» de
Fe y Constitucién.

Las respuestas de las Iglesias exigen una eclesiologia
mas explicita que clarificara la relaciéon entre bautismo,
Eucaristia y ministerio y que facilitara los vinculos
desaparecidos entre ellos desde dentro, es decir, desde su
lugar y funcion dentro de la obra salvifica de Dios como un
todo.

Hay unas cuantas citas que pueden ilustrar esta exi-
gencia:

«...las verdades de fe no estan separadas unas de otras.
Constituyen un unico todo organico. Por consiguiente, un
amplio acuerdo sobre los sacramentos esta relacionado con
el acuerdo sobre la naturaleza de la Iglesia. Los sacramen-
tos, incluido el bautismo, reciben su plena significacion y
eficacia de la realidad eclesiologica que comprenden, de la
que dependen y que ellos manifiestan. Y no es posible bus-
car la meta de la unidad de los cristianos divididos sin
acuerdo sobre la naturaleza de la iglesia» (VI, 40: Iglesia
Catdlica).

«El problema eclesioldogico fundamental de la unidad
no en un reconocimiento "ecuménico” del "ministerio”,
sino en el reconocimiento de la Iglesia en la que este mi-
nisterio se ejerce como "iglesia verdadera” que confiesa la
fe de los Apdstoles. Es éste un signo esencial y un requi-
sito previo para la unidad visible o la restauracién de la
unidad de las iglesias. Esta era la comprensién de la uni-
dad en la Iglesia primitiva y sigue siéndolo en la Iglesia
ortodoxa hasta este dia» (Il. 9: Iglesia Ortodoxa Rusa).

«Aun si la eclesiologia no se considera que sea central
para la fe cristiana (un punto con el que muchos no esta-
rian de acuerdo) es ciertamente crucial si el tema entre
manos es la unidad de las iglesias. Sélo una comprensién
comun explicita de la naturaleza de la Iglesia y su papel

maer Klarungen uber Taufe, Eucharistie und Amt (Gotinga 1983); A. Houte-
pen, ‘Naar een gemeceschappelijk verstaan van doop. eucharistic and
ambt?'. Tijdschrift voor Theologie 24 (1984) 247-274.
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como signo creible y efectivo, instrumento y sacramento
de salvacién, proporcionara un fundamento seguro para la
reconciliacién de las iglesias. Dentro de esta trama ecle-
sioldgica es donde tienen que situarse las convergencias
docrinales sobre bautismo, Eucaristia y ministerio» (CEI:
I1I, 65).

«Quiza la mejor reflexion sobre el BEM llegara sélo
después de que se haya prestado a la eclesiologia una aten-
ciéon més seria en el didlogo ecuménico. Al mismo tiempo
el estudio del BEM es ya una forma de ocuparse de las rea-
lidades esenciales de la Iglesia» (VI, 5: Iglesia Catdlica).

Estas cuatro citas, que reflejan el serio deseo de mu-
chas iglesias de un estudio ecuménico de la eclesiologia
podrian multiplicarse mucho maéas a partir de las respues-
tas de Luteranos y Reformados, Anglicanos, Ortodoxos y
Viejos Catodlicos (I, 127: Simposio Interortodoxo; II, 15:
Iglesia Ortodoxa Bulgara; 11, 62: Iglesia Episcopal de los
Estados Unidos; I, 65: Iglesia de Inglaterra: III, 157: Igle-
sia Evangélica Luterana de Alsacia y Lorena; IV, 4-5: Pa-
triarcado Ecuménico; IV, 34: Iglesia Evangélica Luterana
Bavara; IV, 82.91: Iglesia Evangélica Luterana Rumana; IV,
109: Iglesias Reformadas de los Paises Bajos; V, 9; Iglesia
de los Viejos Catdlicos de Suiza; V, 49: Iglesia Evangélica
Luterana de Baden («para preparar un texto convergente
sobre la "iglesia"»; VI, 5: Iglesia Catdlica). Aunque este
deseo estd raramente expresado en las respuestas desde la
tradicién Bautista, la Metodista y la de otras «Iglesias li-
bres», también hay muchas cuestiones y objecciones con
respecto al BEM que parecen estar referidas a diferencias
eclesiologicas. Si en las respuestas Luteranas, Reformadas
y en algunas Unidas (II, 204: Iglesia Unida del Canad4) hay
también voces preveniendo contra la excesiva concen-
tracion sobre la idea de iglesia, la razén de esta vacilacién
es el sentimiento de que el BEM adolece de una idea triun-
falista de la Iglesia, en tanto que el texto acentiia dema-
siado el papel de la Iglesia dentro de la obra salvadora de
Dios. En esta critica, las ideas teologicas generales con
relacion a la Iglesia parecen jugar un papel definitivo. Di-
ferentes dialogos bilaterales han empezado ya a elaborar
puntos de vista sobre la Iglesia explicitamente en orden a
avanzar en la direccion de la unidad visible.

No obstante, no se puede prever con claridad qué tipo
de eclesiologia estan buscando las iglesias. Algunas pare-
cen esperar una «teoria general de la Iglesia» que refleja
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una posible convergencia sobre pneumatologia, cristologia
y obra salvadora de Dios; otras esperan un tipo de
«Constitucién eclesial» ecuménica de tipo episcopresbite-
ral que incluya la solucién al problema de la auténtica con-
ciliaridad y a la primacia de una o algunas sedes apostoé-
lica. Otros se oponen de nuevo a una idea de una
«eclesiologia comun» que se refiera a la neutralidad ecle-
siologica fundamental de la Declaracién de Toronto, tal
como ellos la han entendido (II, 25: Iglesia Ortodoxa Fin-
landesa; IV, 21: Patriarcado Ecuménico; V, 1: Iglesia de
Grecia); para algunas reclamar un status eclesiolégico
para el BEM o desarrollar un consenso eclesioldgico dentro
de Fe y Constitucién seria ir mas alla de la base constitu-
cional del CEIL

No obstante, la convergencia eclesiologica no es lo
mismo que «una teoria de la Iglesia» compartida por las
iglesias. Ni una teoria general de la Iglesia ha llevado a
las diferentes confesiones a una via de convergencia, sino
las realidades concretas de su vida eclesiastica, expresa-
das en la liturgia, doxologia, espiritualidad, organizacién
ética y pastoral y las demandas existenciales de unidad
por parte de sus miembros.

Por otra parte, una «teoria general de la Iglesia» como
un tema especificamente teolégico de reflexidén como un
tratado teoldgico es un desarrollo mas tardio dentro de la
historia de la teologia®. La eclesiologia como tratado o doc-
trina teoldgica separada parece ser en gran parte el fruto
de controversias histéricas sobre la realidad de la Iglesia,
especialmente desde la época del Gran Cisma y la Re-
forma. No es evidente por si mismo que un consenso sobre
esta teoria general de la Iglesia deba ser una condicion
para la unidad o implicaria mayor unidad que el método
de convergencia sobre «elementos» o «condiciones para la
unidad» seguido hasta ahora.

3 Veéase Y. Congar. L Eglise de St. Augustin a l'époque moderne
(Paris 1968); E. Jay, The Church. Its Changing Image Through Twnty Cen-
turies (Londres 1977); H. Fries, 'Wandel des Kirchenbildes und
dogmengeschichtliche Enfaltung'. en J. Feiner/M. Lohrer (eds.), Myste-
rium Salutis IV/1 (Einseldeln. Zurich vy Colonia 1972) 233-279; [Trad. espa-
nola: IV/1 (Madrid 1973) 231-2961: J. Auer/J. Ratzinger. Die Kirche. Das all-
gemeine Heilssakrament. Kleine katholische Dogmatik VIII (Ratisbona
1983) 21-166. [Trad. espanola: Auer. La Iglesia. Sacramento universal de sal
vacion (Barcelona 1986). Vedse también G. Florovsky. Amsterdam 1948, cit..
43.
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Si el BEM fuera seguido por un estudio sobre eclesio-
logia como se solicita, tendria que reflejar, sin embargo,
la experiencia viva de la realidad dada por Dios, centrada
en Cristo, e inspirada por el Espiritu en una nueva vida
por la Palabra y los Sacramentos, comunidad y servicio,
reconciliacién y resurreccién, como se ha confesado en el
tercer articulo del Credo ecuménico del Este al Oeste, que
constituye una espiritualidad y visiéon eclesial entre las
iglesias separadas. Una doctrina comun seria sin duda es-
peranzadora para articular esta fe comun, pero no la pro-
duciria si no esta al servicio de esta espiritualidad comun
eclesial.

En orden a evaluar las respuestas con vistas a sus im-
plicaciones eclesiolégicas, indicaré primero algunos cam-
pos de convergencia y de desacuerdo (A); e intantaré enton-
ces clasificar cuatro modelos de Iglesia que parecen
presentarse a través de las respuestas (B), y que quiza po-
drian integrarse en una futura visién ecuménica de la
Iglesia (C).

A) LA CONTRIBUCION POSITIVA DE LA VISION
ECLESIOLOGICA DEL BEM Y LOS CAMPOS DE
DESACUERDO QUE AUN SUBSISTEN

El texto de Lima intenta expresar esta fe («la fe de la
Iglesia a través de los tiempos»), en términos actuales y
sobre la base de una medida de acuerdo entre las iglesias,
sin precedente desde el ano 787 (Segundo Concilio de Ni-
cea) (I, 90: Iglesia de Escocia). «Nos parece que nosotros,
como Ortodoxos, deberiamos dar la bienvenida al docu-
mento de Lima como una experiencia de un nuevo estadio
en la historia del Movimiento ecuménico. Tras siglos de
separacion, hostilidad e ignorancia mutua, los cristianos
divididos estan buscando hablar juntos sobre aspectos
esenciales de vidas eclesial, a saber el bautismo, la Euca-
ristia y el ministerio. En general vemos el BEM como un
notable documento ecuménico de convergencia doctrianal.
Debe ser por tanto altamente elogiado por su seria tenta-
tiva de llevar luz y expresar hoy 'la fe de la Iglesia a través
de los tiempos' (I, 123: Simposio Interortodoxo). Como tal
la iniciativa del BEM debe ser acogida como un <loable re-
torno a la busqueda de la unidad cristiana» (IV, 1. Patriar-
cado Ecuménico). «...Los textos de Lima constituyen un
paso hacia una mayor catolicidad, es decir, una mayor
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proximidad a la tradicion apostdlica, a la fe y practica de
la Iglesia primitiva. Esto da testimonio del hecho de que
en la busqueda de la unidad cristiana Fe y Constitucién ha
entrado en una senda prometedora» (II, 5: Iglesia Ortodoxa
Rusa). E]l BEM se centra sobre los problemas reales de la
identidad cristiana y «esto en un documento ecumeénico
incluso dentro de una y la misma Iglesia (II, 10: Iglesia
Evangélica, de confesion luterana en Brasil)... La afinidad
del BEM con muchas ensehanzas del Vaticano 1l se hace
explicita (p. ej.: IV, 3.10.28.35), y el BEM en su conjunto es
visto como una respuesta concreta a la peticién del Vati-
cano II (en UR, n. 22) de un diadlogo sobre el bautismo, la
Eucaristia y el ministerio en orden a llegar a una mejor
comprension de la significacion eclesial de las iglesias
que no estan aun en comunién plena unas con otras (VI, 3).
Si se aceptara en su conjunto significaria «un importante
paso hacia la unidad cristiana», «que situaria a las iglesias
y comunidades eclesiales en un nuevo nivel de relacién»
(VI, 38-39). «Existen ya los fundamentos sobre los que
puede empezar a crecer el respeto mutuo y se pueden edi-
ficar dimensiones de comunién entre nuestras comuni-
dades que reflejen los grados de comunion ahora existen-
tes, pero esto todavia es insuficiente. Necesitamos conti-
nuar el didlogo para la unidad en la fe con vistas al minis-
terio asi como a otras materias, mientras caminamos ha-
cia la comunién plena» (VI, 39).

La calurosa acogida y el pleno asentimiento a muchos
aspectos del texto del BEM es, pues, en si mismo un factor
eclesiolégico, que va lejos pero que no se opone de ninguna
manera a la Declaracion de Toronto. Los temores expresa-
dos por el comité especial de tedlogos de la Iglesia de Gre-
cia (V, 2-43) no son compartidos por ninguna de las otras
iglesias que han respondido.

Entre las convergencias eclesioldgicas fundamentales
identificadas en el BEM?, se mecionan:

— la aproximacién trinitaria, teocéntrica, cristolé-
gica y pneumatoldgica al acontecimiento eclesial;

— la naturaleza corporativa, eclesial de los sacra-
mentos y de la liturgia sacramental, que corrige puntos de
vista individualistas sobre la Iglesia y los sacramentos;

4 Un informe completo con todas las referencias posibies que for-
mard parte de la «respuesta a las respuestas» de Fe y Constituciéon sera
preparado por la Comision Plenaria de Fe y Constitucion que se reunira en
Bucarest en agosto de 1989.
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— reconocimiento del bautismo y también parcial-
mente de la Eucaristia como una realidad eclesioldgica
fundamental, que significa y realiza la unidad ya dada y
llevaria finalmente al reconcimiemto de la eclesialidad
real del ministerio en otras iglesias. La unidad, pues, es
una realidad creada por medio de nuestro bautismo comun
y se hace preciso su reconocimiento y restablecimienmto.
Sin embargo, esta unidad bautismal no es para muchas
iglesias suficiente para la comunion plena, o el pleno re-
conocimiento del ministerio;

— el sacerdocio real de todas los creyentes, como
punto de partida para el ministero y para una eclesiologia
del «pueblo de Dios», fundamental para una eclesiologia
ecuménica. Hay una aceptacion general del ministerio (§§
1-6) en casi todas las respuestas. Existe un sentimiento
general fuerte, de que la teologia de la Iglesia expresada
en FC/4M ™ nn. 1-6 no ha sido mantenido en el resto del
BEM;

— la realidad del don de la gracia de Dios en el bau-
tismo y la Eucaristia, que tiene implicaciones éticas defi-
nitivas y pide disciplina eclesial para el restablecimiento
de la penitencia y de una Iglesia confesante, compromete
con la paz y la justicia y con el desarrollo de la comunidad
humana. Una eclesiologia ecuménica, por lo tanto, tiene
que integrar servicio y testimonio y hacer visible el papel
de la Iglesia en este mundo roto. Esto implica una teologia
definida de la creacién y de la historia. Esta tiene que re-
flejarse en la unidad de las alianzas con Israel y los genti-
les. No puede desarrollarse al margen de la lucha por la
justicia, la paz y la integridad de la creacién, como res-
puesta humana a la historia del cuidado de Dios por el
pueblo de Dios;

— el caracter misionero y escatolégico del bautismo,
Eucaristia y ministerio y de la Iglesia como un todo;

— el discernimiento en el BEM de las formas consti-
tutivas, esenciales, vinculadas al tiempo y a las circuns-
tancias de los sacramentos, del ministerio y de la Iglesia;
y el desafio que significa la recepciéon del BEM para la au-
tocomprensién de las iglesias;

*

Citaremos el BEM siempre conforme a la edicién espanola segun
A. Gonrzalez Montes (ed.), Enchiridion oecumenicum (Salamanca 1986) pp.
888-930.
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— la oportunidad de aprender de la experiencia de
los otros, a veces llamados 'iglesias hermanas’; y el reco-
nocimiento de que las iglesias formen parte de un todo
dentro del cual nadie puede reclamar para si s6lo el haber
expesado suficientemente la plenitud de la fe.

Estas convergencias estan adema&as acompanadas por
diferentes acentuaciones no s6lo sobre los diferentes mo-
delos de la lglesia, sino también sobre diferentes proble-
mas del pasado, como los siguientes:

— Dentro del marco histérico-salvifico del texto del
BEM, siendo por lo demas, muy elogiada su aproximacién
trinitaria, su conciencia de la «eclesiologia gradual»> y de
la diversidad y unidad de las iglesias, el elemento de la
«alianza» ha desaparecido —dicen muchos de los que han
respondido—, sobre todo la «alianza» con Israel. Hablando
en general, las respuestas senalan tambiém una cierta
pérdida de referencia en el BEM al Antiguo Testamento, a
las raices judias de la lglesia y a los sacramentos, y a la
actual relacién de la teologia de la alianza de la tradicién
reformada, en cuanto elaborada con vistas al bautismo y a
la teologia neotestamentaria de la Nueva Alianza. En rela-
cién a la Euaristia primero han presentado atencién a la
herencia comun del unico pueblo de Dios; Israel y la Igle-
sia; y sugiriendo que una busqueda mas fundamental en los
fundamentos judios de los sacramentos y del ministerio
seria un modo de superar muchos temas que dividen.

— Hay una fuerte queja de las iglesias surgidas de la
Reforma de que el BEM no desarrolla adecuadamente el
ministerio de todo el pueblo de Dios, como marco dentro
del cual se debe plantear la discusiéon del ministerio orde-
nado, que el papel del laicado en el gobierno en la misién,
la celebracion de la palabra y del sacramento, ha sido olvi-
dado o minimizado; o de que el énfasis puesto sobre el mi-
nisterio odenado, como diferenciado esencialmente del sa-
cerdocio real de todos los creyentes o como constitutivo de
que el verdadero «esse» de la Iglesia, ha ensombrecido la
responsabilidad de los creyentes y de la comunidad en su
conjunto.

— Dentro de este mismo campo, de desacuerdo esta
la cuestién de la participacion de la mujer en la vida plena
de la Iglesia, incluyendo el gobierno, la ensefanza y las
funciones del ministerio ordenado.
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— Relacionada con este campo de desacuerdo esta la
cuestion de la comprensién sacramental de la ordenacién y
del papel constitutivo o no constitutivo del ministerio or-
denado para el «esse» (ser) de la Iglesia.

— Se han formulado duras criticas con relacién al
tratamiento del orden eclesial presbiteral-sinodal, que se
mencionaba en igual posicién con los sistemas congrega-
cional y episcopal en FC/4 M n. 26, que se refiere a la Con-
ferencia de Lausana, pero que parece haber sido olvidado o
suprimido en el BEM. ;Dénde estan los ancianos, los pres-
biteros, su papel en los sinodos y en el gobierno de la Igle-
sia? ;Dénde estan los ministros congregacionalistas que
asumen la direccién de la Mesa del Senor?

— El «triple ministerio», tal como ha sido propuesto
por el BEM en consideracion a la unidad, ha provocado se-
rias criticas y cuestiones-marco en la mayoria de las igle-
sias que no siguen este modelo de ministros, pero también
en aquellas iglesias que no lo consideran esencial o consti-
tutivo para la Iglesia o su unidad.

— Relacionada con este campo de desacuerdo estd la
cuestiéon de la tradicion apostdlica y la sucesidén episcopal,
que tiene implicaciones eclesioldégicas. Dentro del marco
comun de una visién histérico-salvifica de la Iglesia y
dada la comun confesién de que el Evangelio predicado y
los sacramentos celebrados hoy son el don de Dios «a
través de los tiempos», realizando el «ecumenismo en el
tiempo» (Florovsky) con los confesores, martires y creyen-
tes de todos los tiempos, las iglesias tienen diferentes
puntos de vista sobre el papel de la sucesién episcopal
dentro de la accién del Espiritu Santo. La sugerencia del
texto sobre el Ministerio de reconocer otras formas de
transmisién formal en igualdad de condiciones, como sig-
nos de la accién del Espiritu, y de reconocer al mismo
tiempo los limites de la sucesién episcopal, que no garan-
tizan automaticamente la continuidad y la unidad, parece
ser un «ir demasiado lejos» para muchas iglesias.

— Relacionado con el problema de la continuidad esta
el tema de la autoridad del magisterio y las estructuras de
decisién. Lima no es suficientemente explicita sobre esta
materia.

— Un ultimo campo de desacuerdo en relacién a la
eclesiologia son las tensiones entre las dimensiones local
y universal de la Iglesia. E]l texto de Lima no se ocupa ex-
plicitamente de este problema y las iglesias expresan su
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pesar por esta omision que se refleja en las tres partes del
texto. Un importante defecto del texto es su falta de discu-
siéon sobre el lugar eclesiolégico de las sedes patriarcal y
apostoélica y/o el ministerio universal del obispo de Roma.

B) DIFERENTES -MODELOS DE IGLESIA~»
Y DIFERENTES TIPOS DE ECLESIOLOGIA

El peligro de una restauracién del método de la
«eclesiologia comparativa» durante el proceso de recepcién
del BEM ha sido previsto por la Comisién de Fe y Consti-
tucién. Era una de las razones que estaba detras de la for-
mulacién de la primera cuestién, que intenté evitar la me-
dida del texto del BEM, en el trazado de su identidad con-
fesional, tomando como referencia «la fe de la Iglesia a lo
largo de los tiempos». El material de respuestas a esta
cuestién aun se hace eco, en su mayor parte, del periodo de
la eclesiologia comparada; si bien un numero impresio-
nante de iglesias han intentado realmente ser autocriticas,
asi como aceptar realmente la convergencia ecuménica
hasta donde se halle en consonancia con la fe catélica’. La
demanda de un estudio comun sobre la eclesiologia no debe
llevarnos a un retroceso hacia el método anterior a Lund de
«eclesiologia comparada~», o a repetir simplemente el
ejercicio de complicacion de 'Convicciones' como hizo tras
la Conferencia de Lausana®.

5 Véanse los importantes estudios sobre el tema de la «recepciéon»
con relacion al BEM, citados en J. Tillard, Eglise d'eglises (Paris 1987} 155-
157. Véase también N. Nissiotis, "The Meaning of Reception in Relation to
the Resultats of Ecumenical Dialogue on the Basis of the Faith and Order
Document «Baptism, Eucharist and Ministry»', Orthodox Perspectives, 47-
74:

«Dentro de la nueva koinonta de las iglesias, aunque en una situacién
cismatica, el término recepcién apunta a la participaciéon fundamental
comun en la Unica fe apostélica, tal como nos ha sido transmitida a noso-
tros, comunidades de fe, comunidades que se esfuerzan por reinterpretar
su herencia comun con un nuevo lenguaje, nuevo énfasis y nuevas intui-
ciones, pero siempre con un caracter, actitud e intencion convergentes que
han adquirido en su experiencia con el Unico Movimiento ecuménico» (p.
54).

6 Véase: L. Hodgson (ed.), Convictions. A selection from the respon-
ses of the churches to the report of the World Conference on Faith and Or
der. held at Lausanne in 1927 (Londres 1934).

Este peligro fue identificado por ejemplo por la consulta de la Confe-
rencia Europea de Iglesias en I[serloh (Alemania Federal). del 10 al 14 de
diciembre de 1984. de la siguicnte manera: «Si la autocomprension confe-
sional permaneciera encerrada en si misma y dejara de tener en cuenta la
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Es una ldastima ciertamente, a la luz de mis observa-
ciones introductorias, que no haya sido realmente util para
la evaluacién una aproximacién contextual, segun las areas
geograficas. El nimero de respuestas de las iglesias del
Tercer Mundo no es representativo: no existen respuestas
de Africa Oriental, sélo unas pocas de Sudafrica y del
Africa Occidental. De Asia notamos la falta de importan-
tes areas como las iglesias de Indonesia y las iglesias de
Oriente Préximo. La respuesta catélica se presenta a si
misma como una vision global, universal sin diferenciar
entre las contribuciones de las diferentes conferencias
episcopales. Asi las voces de la mayoria de los cristianos
latinoamericanos como tales no han sido oidas por nadie.
La idea teoldgica de una eclesiologia conciliar en la que la
Iglesia se comprenda a si misma como <«una Iglesia de
iglesias» (J. Tillard), el cuerpo universal de Cristo, que
existe en las iglesias locales, y por su medio, verdadera-
mente unidas, tal como fue expresada en las declaraciones
de unidad de Nueva Delhi, Upsala y Nairobi y en la Consti-
tuciéon dogmatica sobre la Iglesia del II Concilio Vaticano
Lumen Gentium (nn. 9, 23.26) no se haya reflejado real-
mente en la estructura de las respuestas, o en el modo en
que han sido emitidas. Su ordenamiento a lo largo de li-
neas de pensamiento confesionales maés tradicionales es ya
una importante decisién eclesiolégica, de la cual tenemos
que ser conscientes’.

Esta claro a partir de las respuestas que, mas alld de
todas las posturas y opiniones particulares, se ha antici-
pado con relacién a los sacramentos y al ministerio, una
autocomprensién eclesiolégica fundamental de las dife-
rentes iglesias, que es considerada aun como causa de di-
visién y que proporciona una razoén suficiente para no res-
taurar la comunién sobre la base de las convergencias lo-
gradas en el BEM.

fe apostolica en toda su plenitud. entonces el proceso de recepcion del
BEM se transformaria en un proceso que endureceria con razon sus
actitudes confesionales previas», citado por G. Limouris, cit.. 34,

7  Ademas del numero total de 1.336 pp.. de las respuestas impre-
sas. hay alrededor de 350 pp. de las Iglesias luteranas. 250 de la tradicién
reformada Presbiteriana, 150 de la tradicion de la lIglesia Libre
(Congregacionalistas, Valdenses, Menonitas, Amigos Arminianos, Ejército
de salvacion. etc.), 115 Anglicanos, 90 Metodistas. 85 Ortodoxos y Orienta-
les. 75 Bautistas, 70 Uniatas. 45 Moravos. 40 de la Iglesia Catoélica, 17 de los
Discipulos, 10 de los Veterocatélicos: este desequilibrio de cualidad y
cantidad complica una evaluacién cquilibrada.
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Simplificando estas convicciones sobre la naturaleza
de la Iglesia, que son causa de divisién, se podrian quiza
identificar al menos cuatro diferentes «modelos de Igle-
sia»® implicitos en las respuestas: 1) la Iglesia como sa-
cramento y misterio transmitida a través de los tiempos
como un don divino y una herencia apostdlica; 2) la Iglesia
como creatura Verbi construida una y otra vez mediante el
poder del Espiritu Santo y en memoria del acontecimiento
de Cristo; 3) la Iglesia de los pecadores justificados en
permanente esperanza del reino de Dios; 4) la Iglesia como
koinonia del pueblo de Dios a través de los tiempos,
transmitida a nosostros a través de las diferentes tradi-
ciones de todas las iglesias.

Es seguramente el fruto del Movimiento ecuménico,
el que estos modelos no puedan ser adscritos a tradiciones
confesionales especificas a lo largo de limites claramente
definidos. Las divisiones sistematicas de la Konfessions-
kunde® clasica y moderna, si fueran absolutamente rele-
vantes, parecerian ser mds bien construcciones teolégicas
cientificas obsoletas, a la luz de la «6smosis» ecuménica
que ha tenido lugar mientras tanto y de los descubrimien-
tos exegéticos sobre la experiencia eclesial original de la
comunidad de Jesus y sus discipulos dentro del pueblo de

8 Cf Avery Dulles. Models of the Church (Dublin 1974). Utilizo
cinco modelos: Iglesia como institucién, como comunién mistica, cama sa-
cramento, como heraldo y como servidora. Los modelos, tal como él los
construyd, eran paradigmas abiertos de la Iglesia, aptos para trayectorias
flexibles a través de los diferentes aspectos de la Iglesia, pero no sin una
cierta jerarquia: siendo el modelo sacramental el mas comprensivo, y el
unico institucional, el mas limitado (pp. 182-188). Al analizar las respues-
tasd de las iglesias, he intentado desenmaranar cuatro grandes temas de-
los comentarios y criticas mutuas. Al llamar a estos temas «modelos» no
estoy sugiriendo que no se podrian encontrar otras tipologias de la lglesia.
Los «modelos» tienen asi en primer lugar un valor heuristico. sin embargo
al final podrian ser utilizados como un nuevo tipo de «marcas de la Igle-
sia» en la perspectiva de una eclesiologia ecuménica.

9 E. Troeltsch, Die Soziallehren der christlichen Kirchen und
Gruppen {(Aalen 1961=Tubinga 1922), distinguiendo entre sectas vy
movimientos misticos: K. Algermissen, Konfessionskunde (ed. corregida y
aumentada por H. Fries) (Paderborn 1969), distinguiemdo Catélicos, Orto-
doxos. Iglesias de la Reforma. Iglesias Anglicanas: e Iglesias libres y Sec-
tas; E. Fahlbusch. Kirchenkunde der Gegenwart (Stuttgart, Maguncia. Ber-
lin, Colonia 1979), distinguiendo entre los que ven la contemplacion del
misterio divino como la meta de la Iglesia y los gue seguirian las lineas
maestras del Sermon de la Montana: los que se adhicren a la justificacion
en la fe como el misterio central de Dios y la vida humana. y los que se
centran en la Eucaristia (p. 275)
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Israel, antes y después de la muerte y resurreccion de Je-
sus, antes y después de Pentecostés.

1. LA IGLESIA COMO SACRAMENTO Y MISTERIO

«Para la Iglesia Ortodoxa, la fe es una senda trazada
por la doctrina y tradiciones eclesiasticas que conduce a la
salvacién y a la deificacién. Asi no es posible buscar un
"consenso” sobre el butismo, la Eucaristia y el ministerio
sin la existencia de un acuerdo sobre el camino hacia la
salvacién y la deificaciéon que presupone un acuerdo sobre
la eclesiologia. La Iglesia es y sigue siendo el cuerpo de
Cristo. El pueblo de Dios es su expresién viva. Esta Iglesia
es una dimensién que supera al espacio y al tiempo» (IV, 4:
Patriarcado Ecuménico).

La Iglesia como realidad sacramental y ministerio de
creacién y redencién, la Iglesia del Dios vivo (Ill, 25: Igle-
sia Ortodoxa en América: 1 Tim 3, 15), viviendo en comu-
nién con Dios por Cristo en el Espiritu Santo, siendo el
unico cuerpo de Cristo en el cielo y Cristo en la tierra (I,
29: Iglesia Ortodoxa en Ameérica), que incluye a Cristo
mismo como la cabeza del cuerpo (V, 3-4: Iglesia Ortodoxa
Siria Malancar) es ella misma un articulo de la fe aposto-
lica. Una eclesiologia ecuménica tiene que reflejar esta
realidad fundamental y todas las eclesiologias que tiendan
a restringir a la Iglesia sélo a sus realidades visibles,
organizativas, juridicas o simbélicas deben ser rechazadas.
Se debe considerar que, efectivamente, los sacramentos y
el Ministerio significan el misterio de la Iglesia. Los
ministros son las imdgenes de Cristo y los sacramentos
son el anticipo del reino de Dios, parte de la realidad
secular santificada por Dios en el Espiritu Santo. La
Eucaristia es el centro de este misterio y por lo tanto
deberia ser también el punto de partida para la
eclesiologia que habria de ser una «eclesiologia eucaris-
tica» (I, 125: Simposio inter-ortodoxo). Este punto de vista
es compartido por las respuestas Ortodoxa (II, 15: Iglesia
Ortodoxa Bulgara; I, 28: Iglesia Ortodoxa Finlandesa: III,
18: Iglesia Ortodoxa en América)l, la Anglicana (III, 48-49:
Iglesia de Inglaterra, aunque no como un modelo
exclusivo: III, 50} y la Catdlica (VI, 26: «<en un sentido real y
efectivo la Iglesia es un icono de la presencia de Dios y de
Su reino en el mundo»; VI, 40: «para la Iglesia Catdlica las
verdades de fe no estan separadas unas de otras.
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Constituyen un unico todo organico. Por lo tanto, un
acuerdo sobre la naturaleza de la Iglesia. Los sacramentos,
incluyendo al bautismo, reciben su significado pleno y su
eficacia de la realidad eclesial comprensiva de la que
dependen y que manifiestan»). Las reacciones de algunas
iglesias de la Reforma a la seccién sobre la Eucaristia del
texto de Lima apuntan a una comprension similar del
significado eclesiolégico de la Eucaristia (p. ej., 1I, 113:
Iglesia de Noruega).

La comprension de la Iglesia como misterio y sacra-
mento, como signo e instrumento de salvacién de la hu-
manidad, aunque un theologoumenon ecuménico mas bien
reciente (Vaticano 11, Upsala, Estudio de Fe y Constitucién
sobre la 'Unidad de la Iglesia y la renovacion del género
humano')'° parece haber encontrado un sélido lugar ya en
una parte de la circunscripcién de Fe y Constitucién. Sin
embargo, no es, de ningin modo, el unico modelo.

2. LalGLesia coMO «CREATURA VERBI»

La Iglesia de Lippe atribuye a Jirgen Moltmann el ha-
ber dicho «que al texto de Lima se le ha anadido a mano, o
mas bien se ha colocado frente a €l una nueva declaracion
de convergencia titulada De Evangelio. Trataria sobre el
debate «Evangelio-Escritura-Tradicién», Espiritu y palabra,
misién y evangelizacién y ministerium Verbi divini (VI,
74), y pide a Fe y Constitucién que lo haga. Aunque este
documento existe ya desde la Conferencia de Montreal de
1963, el problema es que no ha sido recibido ni siquiera
discutido como un documento ecuménico en las iglesias.
Esto podria explicar las fuertes criticas incluidas en mu-
chas respuestas sobre la eclesiologia implicita del BEM,
de ser unilateralmente sacramentalista y de haber
sobrevalorado el papel de la Iglesia contra la primacia de
la palabra de Dios y la obra de Cristo en el Espiritu.

En muchas respuestas se propone o incluye una ecle-
siologia que toma a la Iglesia como creatura Verbi como su
punto de referencia (I, 34: Iglesia Luterana en América; I,
49: Iglesia Evangélica Luterana del Norte; II, 81.83.87: Igle-
sia Luterana Americana: «La Iglesia estd fundada y cen-

10 Véase A. H. C. van Eijk. The Church as Sacrament. A contribution
to ecumenical understanding . Bijdragen 48 (1987) 234-248: L. J. Koffeman.
Kerk als Sacramentum. De rol van de sacramentele ccclesiologie tijdens
Vaticanum !l (Kampen 1986).
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trada en el mundo, la voz viva del Evangelio, que es nada
menos que Cristo Viviente él mismo. Asi, pues, todas las
estructuras deben juzgarse en concordancia con su servicio
al Evangelio»; II, 100: Iglesia Evangélica de Confesién Lu-
terana en Brasil; II, 102, 103: Iglesia Evangélica Luterana
de Canada4; II, 201: Iglesia Metodista Unida, de Europa
Central y del Sur; 111, 144: Consejo Permanente de las Igle-
sias Luteranas y Reformadas en Francia: proclamacion de
la gracia como un arma contra la secularizacion y la teo-
cracia; III, 153: Iglesia Evangélica de la Confesién Augus-
tana en Alsacia y Lorena; III, 161: Iglesia Evangélica Lute-
rana de Francia; III, 211: Iglesia Presbiteriana en Irlanda;
IV, 20: Iglesia Evangélica CA de Austria; V, 162: Iglesia
Reformada en Hungria).

Este modelo de la Iglesia significa un mejor equili-
brio de palabra y sacramento, fundamental para el aconte-
cimiento de la Iglesia y para la unidad de la Iglesia. Esto
implica la subordinacién esencial del ministerio y de to-
das las instituciones, costumbres y ritos eclesiales a la pa-
labra de Dios y al Evangelio.

Aunque la Palabra de Dios no puede ser oida sin la
predicacion del Evangelio y la administracién de los sa-
cramentos de Cristo, todas las estructuras ministeriales
son consideradas necesarias s6lo para el bene esse (buen
ser), mas no para el verdadero esse (ser) de la Iglesia. El
bautismo y la Eucaristia no pueden ser situados al mismo
nivel teoldgico que el ministerio, como parece sugerir el
BEM. La ordenacién no puede ser llamada un sacramento
en el mismo sentido, 0, quizas, de ninguna manera. Existe
desde esta misma perspectiva eclesiolégica una critica
unisona del texto del BEM y su vocabulario que parece ha-
cer a la Iglesia misma o su ministerio co-constitutiva con
la palabra de Dios o la obra de la gracia de Dios. La vieja
sospecha de un peligroso «sinergismo» es explicita en
muchas respuestas (I, 79.80: Iglesia Metodista de Nueva
Zelanda; II, 99-101: Iglesia Evangélica Luterana de Finlan-
dia; III, 129: Iglesia Luterana en Hungria; III, 132.135: Si-
nodo de la Iglesia Luterana de Misouri; 11I, 144: Consejo
permanente de las Iglesias Luteranas y Reformadas de
Francia: «Cada actividad de la Iglesia y los ministerios
tiene que ser simplemente un medio para un claro discer-
nimiento de una actividad que es sélo de Dios»; III, 147.154:
Iglesia Evagélica CA de Alsacia y Lorena: en FC/4B nn.
4.8.9.23: el extra nos de la justificacion ha desaparecido. En
el bautismo la Iglesia parece ser colaboradora de Dios; III,
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160.161: «...corre el riesgo de que la Iglesia... aparezca como
cooperadora con él (Cristo) en la salvaciéon de la humani-
dad»; III, 164: no podriamos aceptar que la Iglesia y los
ministerios, que estan llamados a servir a Dios y a la obra
de su gracia pudieran parecer dispensadores o controlado-
res de esta gracia; IV, 94: Iglesia Evangélica Reformada de
Alemania Noroccidental: «...si bien realmente sostienen en
todas las exposiciones el hecho de que Cristo y no el bau-
tismo es el Gnico agente de salvacion»; IV, 18.20: Iglesia
Evangélica CA de Austria: «...el inaceptable punto de vista
de que la Iglesia ha de producir la realizacion del reino de
Dios»; IV, 29.32: Iglesia Evangélica Luterana Bavara: «...una
definicion no completamente clara de la relacién entre
Cristo como sujeto en relacion con la Iglesia y la Iglesia en
accion»; IV, 42.43: Iglesia Luterana de Estonia: «..duda de
que la Iglesia esté colocada en el centro de la Eucaristia...
¢la congregacion que celebra la Eucaristia no asume el lu-
gar del Sumo Sacerdote e Intercesor?»; IV, 131: Iglesia
Evangélica en Hessen y Nassau: «...se debe expresar mas
claramente qué es la accién de Dios que crea, que propor-
ciona la base y construye la Iglesia y la posible accién hu-
mana. El espacio entre Dios y los seres humanos no debe
llenarse con una relacién de seres humanos que cooperan
igualitariamente con Dios»; V, 27: Iglesia Luterana en
Wurtemberg; V, 76: lIglesia Evangélica de Renania:
«...demasiado peso... a la Iglesia como sujeto de la accidon»;
V., 159: Federacion de Iglesias Evangélicas en Alemania
Federal).

Se ha interpretado como comprometedor para la pri-
macia de la acciéon de Dios el modo del BEM de hablar so-
bre la accién de Dios en el presente y expresiones utiliza-
das muy a menudo como «el bautismo es..., la Eucaristia
incluye al creyente... el ministerio ordenado es el foco vi-
sible de la profunda y universal comunién entre Cristo y
los miembros de su Cuerpo...» (FC/4B n. 8).

Que el bautismo haya de ser llamado <«al mismo
tiempo don de Dios y nuestra respuesta humana» (FC/4B n.
8) ha levantado fuertes protestas (I, 41: Iglesia Evangélica
Luterana del Elba Norte; II, 81: Iglesia Americana Lute-
rana: n. 8 del texto parece apartarse del monergismo de
gracia con relacién a los sacramentos; III, 119: Iglesia Lu-
terana de Finlandia; 11, 109.111: Iglesia de Noruega; IV, 42:
Iglesia Luterana de Estonia).

386

Universidad Pontificia de Salamanca



No han sido escuchados tales comentarios de las igle-
sias del Tercer Mundo (con una excepcidén: la Iglesia del
Norte de la India II, 70: advirtiendo contra una cierta
proximidad a lo magico al acentuar demasiado la efectivi-
dad del bautismo, que deberia mas bien ser visto como el
contexto en el que —aunque de forma no excluyente ahi—
opera el Espiritu Santo. Esta parece ser una observacion
que pertenece a otro contexto teoldgico: la relacién con
otras religiones). Las iglesias del llamado «tipo catélico»
consideran que el BEM es «un excelente equilibrio entre la
accién de Dios, el papel del signo sacramental y la fe de la
Iglesia y los destinatarios» (II, 38: Iglesia Anglicana de
Canada).

3. LA IGLESIA COMO COMUNIDAD DE PECADORES JUSTIFI-
CADOS, EN ESPERANZA PERMAMNENTE
DEL REINO DE D10S

Muchas iglesias dentro del Movimiento ecuménico
consideraran a la Iglesia como una realidad mixta de pe-
cadores y santos y como Simul iusta et peccatrix. Pero un
cierto triunfalismo y monofisismo eclesiolégico asoma
tras todas las eclesiologias tipo «high-church». La familia
ecuménica tiene que confesar que las iglesias cristianas,
en el curso de los siglos, han perseguido muchas veces a
aquellas que pretendian ser una iglesia pobre y débil, que
no se comprometia con las fuerzas de poder mundiales
con un acuerdo con las reglas de este mundo. Representan
una forma especial de profetismo que da testimonio contra
todo sacerdotalismo triunfante y acentua los multiples ca-
rismas del Espiritu. Sus voces estan muy bien representa-
das en las respuestas y deberian ser oidas, dado que pre-
sentan un modelo eclesiolégico especifico también: la
Iglesia Valdense en Italia; IV, 110.111: Iglesia de los Her-
manos Checos: el bautismo como renuncia y como ingreso
«en el espacio de gobierno del Espiritu Santo, en el que son
destruidos el poder del diablo y sus fuerzas, que se oponen
a Dios (Ef 6, 12). Por medio del compromiso personal y la
responsabilidad de fe, el bautizado se abre al nuevo naci-
miento y liberacién de toda la creacidén...»; IV, 118-127: Igl-
esia Evangélica Valdense de Rio de la Plata (Uruguay) con
una cuestion pertinente: jPor qué elegir la Iglesia del si-
glo 1Il como modelo eclesioldogico? El texto mismo im-
plica que en este periodo la Iglesia fue definida institucio-
nalmente con vistas a las funciones ejercidas dentro de la
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comunidad y el ejercicio de autoridad... Como Iglesia Val-
dense estamos comprometidos en el mismo proyecto que
las otras iglesias miembros del CEI: buscar vias de unidad
con el unico propodsito de dar testimonio hasta la llegada
del reino de Dios. Consecuentemente lo importante es
anunciar este reino mas que consolidar y afirmar la Igle-
sia, que es sélo un instrumento para alcanzar esta meta...
En las raices del Valdesianismo esta la afirmacion de una
'pobre, débil iglesia’, profunamente critica de un tipo de
‘constantinismo’. Esto significa que la Iglesia no puede
depender de un soporte politico externo o una estructura
jerarquica, sino que, al afirmar una "iglesia pobre y débil",
mantenemos una iglesia libre de ataduras de ningun tipo,
una iglesia que es un instrumento del Espiritu en oden a
posibilitar el anuncio y vivir el Evangelio liberador de Je-
sucristo. Reconocemos que una gran parte de la humanidad
sufre hambre y explotacién por parte de una minoria rica
que en muchos casos se llama a si misma ‘cristiana’.
Aguarda y necesita una iglesia en solidaridad con ella y
que comparta su lote. Solamente en el compromiso y soli-
daridad con los desposeidos y aquellos que sufren, en obe-
diencia al Evangelio de Jesucristo, podra la Iglesia ser ca-
paz de encontrar la senda de la unidad. Es en esta senda, no
mediante un refuerzo jerarquico interno, como la Iglesia
podra avanzar por el camino hacia la unidad. Parafra-
seando el texto biblico afirmamos que la Iglesia debe
"buscar el reino de Dios y su justicia... el resto vendra por
anadidura” (Mt 6, 33)» (IV, 127).

Se han oido voces similares en las respuestas de las
Congregaciones Unidas Menonitas alemanas (VI, 123-129,
esp. 124.127); el Comite teoldgico del Consejo Nacional de
Iglesias en Corea, VI, 134-141: «<Como una materia de hecho
las iglesias occidentales han perdido el espiritu basico y la
fuerza de la koinonia cristiana tal como han estructurado
el sistema eclesiastico. La Iglesia tal como nosostros la
hemos comprendido es la comunidad de la alianza entre
Dios y el pueblo para la liberacién del pobre y del opri-
mido, que ha sido realizada en las luchas de las comunida-
des de todo el pueblo de Dios, hemos experimentado cier-
tamente la fuerza dinamica del significado de la vida y
(¢de?) la liturgia de las iglesias» (VI, 139).

Es, mientras tanto, una tragedia que el verdadero mo-
delo de la Iglesia a la espera del reino de Dios sufra in-
terpretaciones divisorias de este reino, escatologias opues-
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tas (quiza implicadas en el BEM también: 1I, 62 Iglesia
Episcopal de Estados Unidos) y diferentes puntos de vista
sobre la mision de la Iglesia. La unidad fundamental y ba-
sica del modelo, acentuando la fe personal mediante la
gracia y a todas las formas de gobierno jerarquico, es asi
amenazada por la interpretacién concreta del compromiso
y la consiguiente «espiritualidad para el combate» y del
«exorcismo». ;Qué males deben ser combatidos primero:
el pecado personal o las estructuras del mal en las situa-
ciones politicas y econémicas?

En muchas respuestas Metodistas y Bautistas y en la
respuesta del Ejército de Salvacion (IV, 230) oimos las
mismas criticas sobre las estructuras institucionalizadas,
petrificadas de las viejas iglesias y una apelacién similar
al compromiso personal y al discipulado. No obstante, el
contenido de este compromiso es muchas veces un asunto
de conflicto abierto entre los defensores de la salvacién
personal y aquellos que defienden una solidaridad politica
y mucho mas comunitaria en la lucha por la liberacién. la
dura teologia del BEM con relacién a las implicaciones
éticas de los sacramentos ha sido bien acogida, como un
correctivo a las interpreaciones demasiado individualis-
tas, por muchas respuestas Metodistas y Bautistas.

El modelo ha influido mientras tanto en muchas otras
tradiciones, sobre todo la Iglesia Catdlica a través de las
teologias de la liberacién y las Iglesias Reformadas a
través de la teologia politica y la teologia de la revolucién.
La eclesiologia no puede llegar a ser ecuménica sin ocu-
parse de los problemas suscitados en la discusién sobre la
«iglesia de los pobres» o «la iglesia en la solidaridad con
los pobres». La ética, la disciplina y la penitencia cristia-
nas fueron, de hecho, algunas de las primeras ocasiones
para la vida conciliar de la Iglesia, una parte constitutiva
del ministerio de Jesus dentro de Israel, una sena de iden-
tidad de la Iglesia primitiva y as{ una fuente de eclesiolo-
gia.

Y, finalmente, sélo los criterios del reino de Dios po-
dran ser véalidos para evaluar la vida total de todas las
iglesias!!. Esta formalidad eclesiolégica y la urgencia de-
berian por tanto guiar a todas las iglesias en su busqueda

11 H. J. Pottmeyer, Die Frage nach der Wahren Kirche'. en W. Kern
(ed)). Handbuch der Fundamentaltheologie 3 (Friburgo/Basilea/Viena 1986)
212-279.
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de la unidad visible y de una visién compartida sobre la
naturaleza de la Iglesia.

4. LA IGLESIA COMO «KOINONIA» DEL PUEBLO DE D10s

La eclesiologia implicita del BEM, si existe una, po-
dria muy bien ser descrita como una eclesiologia de la
comunién del pueblo de Dios. Otros modelos de Iglesia in-
tegrados en este modelo omnicomprensivo. La gran mayo-
ria de las iglesias parecen haber recibido este tipo de ecle-
siologia como el mas prometedor para una vision comun
de la naturaleza de la Iglesia (p. ej., II, 12: Iglesia de No-
ruega; 1, 58: Iglesia Episcopal de Estados Unidos; III, 21:
Iglesia Ortodoxa de América; I11, 50: Iglesia de Inglaterra;
VI, 23.26.28.37: Iglesia Catdlica). Las funciones de este mo-
delo son multiples: refiere el actual acotecimiento eclesial
a la llamada del pueblo de Dios en Israel y a través de la
vida, el ministerio, la cruz y resurreccién de Jesucristo;
acentua el origen apostolico y el ecumenismo en el tiempo
de la communio sanctorum; refiere la fe individual a la
comunidad mas amplia y a la comunidad eclesial local en
torno a la palabra y los sacramentos y guiada por su
ministerio a la comunidad universal del cuerpo de Cristo;
combina el don de la gracia de Dios interpretada como
participacioén en la vida divina y deificacién como comu-
nioén con el Padre, el Hijo y el Espiritu Santo (1 Jn 1, 2-10)
con la responsabilidad humana para participacién y soli-
daridad (koinonia: 2 Cor 8, 4; Rom 15, 26; Hech 2, 42} y co-
munidad con Dios (2 Pe 1, 4), con Cristo (1 Cor 1, 9) y con el
Espiritu (2 Cor 13, 13) con los signos efectivos concretos y
visibles de koinonia el bautismo y la Eucaristia (Rom 6, 1;
1Cor 10, 18). Este concepto es capaz de expresar la respon-
sabilidad comun de la totalidad del pueblo de Dios, mini-
terios ordenados y no ordenados, oficios y carismas dentro
de la comunidad de hombres y mujeres en la Iglesia. Y, fi-
nalmente, es éste un concepto tan dinamico que se puede
hablar de diferentes «grados» de comunion o de «comunién
creciente» con aquellas iglesias con las que todavia es im-
posible la comunién plena.

Este ha sido el principal modelo eclesioldogico de la
ARCIC y algunos didlogos bilaterales'?. Es el modelo favo-
rito ahora de las iglesias de tradicién anglicana (I, 51.52:

12 J. Tillard. Eglise d'eglises (Paris 1987).
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Iglesia Episcopal Escocesa; 111, 34.36.39.41.48-49.50.55.57.62:
Iglesia de Inglaterra); no obstante muy aceptado también
en la respuesta dada por la Iglesia Catdlica (VI,
5.13.20.21.23.25.28.32.33.36) asi como también en algunas
respuestas ortodoxas (IIl, 20.21: Iglesia Ortodoxa de Amé-
rica) y luteranas (I, 52-53: Iglesia Evangélica Luterana del
Elba Norte). Las ultimas respuestas se refieren a la decla-
racion de la Federacién Luterana Mundial de 1984 sobre
«La Unidad que buscamos», donde encontramos una refor-
mulacién de las declaraciones de Nueva Delhi y Nairobi
sobre la unidad en términos de «comunién»:

«La verdadera unidad de la Iglesia, que es la unidad
del cuerpo de Cristo y participacién en la unidad del
Padre, Hijo y Espiritu Santo, es dada en la proclama-
cion del Evangelio y por su medio en la palabra y el
sacramento. La unidad es expresada como una comu-
nion en la comun y al mismo tiempo multiforme con-
fesién de una unica y la misma fe apostélica. Es una
comunion en el santo bautismo y en la comida eu-
caristica, una comunién en la que los ministerios
ejercidos son reconocidos por todos como expresiones
del ministerio instituido por Cristo en su Iglesia. Es
una comunién en la que las diversidades contribuyen a
la plenitud y no son ya barreras para la unidad. Es una
comunidad comprometida capaz de tomar decisiones
comunes y actuar en comun (...). Esta comunién man-
tiene su unidad al confesar la unica fe apostélica. Se
reune en adoracion e intercesién por todo el pueblo. Es
activa en el testimonio comun de Jesucristo: en la de-
fensa del débil, del pobre y del oprimido; y en la lucha
por la paz, la justicia y la libertad. Est4 constituida en
todos sus elementos en estructuras y acciones conci-
liares. Necesita una renovacién constante y es al
mismo tiempo una primicia de aquella comunién que
el Senior traera al final de los tiempos en su reino».

Un aspecto especial de una eclesiologia de comunién
es la significacion de la comunidad eucaristica local como
la unidad béasica de la Iglesia universal. Especialmete la
respuesta de los Viejos Catélicos (V, 6.7.8.10.11: Iglesia de
los Veterocatdlicos de Suiza) apunta a este aspecto de
«comunién» que parece haber desaparecido en el BEM: «En
ninguna parte queda claro si la explicacién sobre la Euca-
ristia y el ministerio ordenado en la Iglesia estan basados
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sobre una eclesiologia de las iglesias locales o de la Iglesia
universal... Pensamos que una teologia de iglesias locales
corresponderia mejor a la estructura e intencion de las de-
claraciones de convergencia» (V, 11). Dispuso asi que el al-
cance de la episkopé del obispo ha quedado claro: «una dié-
cesis no es una fusiéon de parroquias, pero las parroquias
son una segmentacion de la unica comunidad eucaristica
simbolizada por el unico obiso —en diferentes lugares—,
simbolizada a través de muchos privilegios» (V, 10). La co-
legialidad del obispo con su presbiterado deberia expre-
sarse en el § 21 y deberia perfilarse como una comunidad
de persona y no principalmente como una unidad aminis-
trativa.

C) (PERSPECTIVAS
PARA UNA ECLESIOLOGIA ECUMENICA?
ALGUNAS REFLEXIONES PERSONALES

.Son los cuatro modelos eclesiolégicos incluidos en
las respuestas teoldgicas relamente rivales de la Iglesia?
,Son tan divisorias que serian imposibles la unidad y la
reconciliacién?

Si la eclesiologia es vista como la legitimaciéon de las
instituciones de las confesiones divididas, entonces los
cuatro modelos se excluirian completamente unos a otros.
El sacramentalismo puro o una visién meramente jerar-
quica de la Iglesia dificilmente podrian recomciliarse con
una critica profética del sacerdotalismo dentro de una co-
munién. Pero si la eclesiologia pudiera ser vista cmo la
reflexién sobre las notas o estructuras esenciales de la
Iglesia de Dios y sobre su unidad dada como gracia y lla-
mada de Dios, y como responsabilidad humana de amor y
servicio entre los seguidores de Cristo; si la eclesiologia
significara el dar cuenta de nuestra esperanza y la bus-
queda de la credibilidad de nuestra fe: si significara
pneumatologia, cristologia, soteriologia, escatologia «en
accion»: entonces dariamos testimonio de una eclesiologia
ecumeénica, que busca la unidad de la Iglesia «para que el
mundo pueda creer».

La discusion sobre «modelos de unidad» desde la exis-
tencia del Movimiento ecuménico no ha proporcionado un
ejercicio fructifero en eclesiologia. Las respuestas de las
iglesias reflejan estos «<modelos de unidad» como una im-
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plicacién de su comprension subyacente de la Iglesia. Ya
en 1978 en la Comisién Plenaria de Fe y Constituciéon en
Bangalora, los diferentes modelos de unidad propuestos en
didlogos ecuménicos fueron considerados maéas bien com-
plementarios La meta de la unidad visible, orgéanica, sélo
se puede lograr por medio de pasos y etapas, siguiendo las
lineas de «diversidad reconciliada», utilizando la catolici-
dad parcial de las comuniones cristianas mundiales como
un instrumento practico; y apuntando a una conciliaridad
universal genuina a tavés del trabajo del Consejo Ecumé-
nico de las Iglesias. Sélo in actu v en la experiencia comun
de dialogo y servicio encontrard la unidad su propio mo-
delo.

La situacién de las iglesias en el mundo exige una
teologia misionera de Iglesia que es, pienso, la tnica mas
antigua. Una aproximacién misionera a la eclesiologia
implicaria un estudio de la «eclesiogénesis» como impli-
cita en las Escrituras del Antiguo y Nuevo Testamento: el
desarrollo de la idea de Alianza dentro de Israel; la reno-
vacién profética de la misma Alianza y la aplicacién del
Nuevo Testamento de la idea de la Nueva Alianza al acon-
tecimiento de Cristo. Una aproximacién mucho mas gené-
tica a la eclesiologia del Nuevo Testamento significaria un
estudio de la diversidad y la unidad, apostolicidad, y cato-
licidad de las iglesias de la primitiva cristiandad. Signi-
ficaria wuna relectura de la discusién sobre
«Frihkatholizismus» y «<heterodoxia» iniciada por Bauer y
continuada por Kdsemann y Dunn!3. El problema especifico
de la relacién practica rabinica debe ser minuciosamente
analizado. Los factores no teolégicos que llevaron a la Igle-
sia en el Imperio Romano a adoptar el modelo del triple
ministerio y a cambiarlo a lo largo de la liturgia de los sa-
cramentos y el orden del ministerio deberian ser tratados
cuidadosamente. El problema de la no ordenacién de muje-
res, su fundamento biblico y tradicional y la validez de los
argumentos de la Escritura y la Tradicién deberia ser in-
tensa y abiertamente analizado. La «asimetria» eclesiolo-
gica, que consiste en el hecho de que las iglesias que han
mantenido la sucesién episcopal no estan preparados para
renunciar a este sistema o reconocer otras formas de orde-
nacién ministerial, mientras pidan la recepcion de este
sistema a otras que no lo han mantenido, no sera facil-

13 J. Dunn. Unity and Diversity in the New Testament (Londres 1986
L. Vischer, Sie aber hielten fest and der Gemeinschaft... (Berna 1988).
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mente eliminada. Una aproximacién sistematica comun a
la idea de episkopé v autoridad de supervisisén parece ne-
cesaria en orden a lograr una mayor convergencia. ;jPor qué
no fortalecer y mantener —en la parroquia, el distrito, la
provincia y la Iglesia entera— el servicio a todos los cre-
yentes en un modelo sinodal de responsabilidad conjunta
mientras se reconsideran al mismo tiempo los diferentes
ministerios y su relacion de unos con otros? (Iglesia
Evangélica en Baden: V. 52). Esta es <«la tarea de clara defi-
niciéon y coordinacién, guardando con nuestra comprension
de la naturaleza de la Iglesia el ministerio sinodal y el
oficio episcopal» por lo cual, «de acuerdo con el sacerdocio
de todos los creyentes, el liderazgo de la Iglesia (episkopé)
es ejercido por miembros de la Iglesia ordenados y no or-
denados conjuntamente» (V,142: Federacién de Iglesias
Evangélicas en Alemania Occidental). Si observamos de
nuevo méas de cerca el modelo histérico de sinodalidad y
conciliaridad, tanto la autoridad de ensenanza del magis-
terio como el ejercicio de disciplina candénica volveran a
ser de hecho una responsabilidad comun de obispos, sacer-
dotes, diaconos, religiosos y dirigentes no ordenados de la
Iglesia: monjes, abades y abadesas, miembros de érdenes
religiosas, profesores de universidad, emperadores,
emperatrices y principes. Una revision y explicitaciéon de
la Gltima frase del § 27 del texto del Ministerio sera una
tarea central del trabajo futuro de Fe y Constitucién. Como
indicé H. Dombois, se recogeria de nuevo en conexién con
esto el primer trabajo sobre la Constitucén de nuestra Fe y
desarrollo de una ley candénica ecumeénica.

Una relectura de las practicas de reordenacién en el
curso de los siglos y de las teorias sobre la validez del mi-
nisterio dentro de comunidades separadas nos ensenaria
que el no reconocimiento actual de los ministerios en las
iglesias que participan en el didlogo ecuménico podria
muy bien ser una anomalia teolégica, que es mas bien re-
ciente en la eclesiologia cristiana.

Un estudio de los fundamentos filoséficos del theolo-
goumenon del «monergismo» de gracia, y de las raices
histéricas de su caricatura, y del «sinergismo» ayudaria a
superar una cierta predisposicién y prejuicio por parte de
varias iglesias de la Reforma contra un nuevo lenguaje
teoldgico, que intenta evitar la competencia de Dios y los
seres humanos en el concepto de gracia y en materia de
Iglesia y sacramentos. La accién creadora, amorosa y da-
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dora de vida de Dios no puede minimizar las potencialida-
des humanas en la obra del hesed y hanan en las alianzas
con Noé, Abrahéan, Moisés y la alianza para el perdon de los
pecados en Jesucristo. La gracia es la maximalizacién de
las relaciones humano-divinas, llamadas «salvaciéon». Las
ideas patristicas de deificacion y homopoiesis parecen
expresar una aproximacién similar. Interpretaciones
triunfalistas mas tardias de estas ideas teoldgicas no de-
berian prejuzgar su uso en la eclesiologia ecuménica.

Esto mismo seria necesario para los fundamentos bi-
blicos y las interpretaciones histéricas del «reino de Dios»
en las diferenes tradiciones. En tanto no estemos seguros
sobre €l contenido de basileia en el Antiguo Testamento, la
naturaleza de ekklesia permanecera oscura, porque no es
posible separar ambas. «<El Evangelio del Reino con vistas a
la 'oikumene’ (Mt 24, 14) es la misién final de la Iglesia,
pero se encarna en formas histdricas, provisionales in-
cluso»'4.

Ante todo, las conversaciones positivas enumeradas
antes bajo el epigrafe A deben invitarnos a una compren-
sién mas profunda del papel de la Iglesia en la oikonomia
de Dios. El misterio de los signos de la Alianza, el poder
creativo de la Palabra de Dios, la koinonia de los discipu-
los de Cristo, guiada por sus martires y pastores; la disci-
plina de esperanza que busca el reino de Dios en la justicia
y la paz y reconciliacion: estos cuatro elementos no son
s6lo modelos de la Iglesia sino estructuras de la gracia de
Dios para el pueblo de Dios. Creer en Dios, Padre, Hijo y
Espiritu Santo, significa adherirse a ella y participar en la
koinonia del pueblo de Dios, vivir dentro del universo
simbdélico de fe, expresada en la confesién comin de la fe
apostdlica, en la celebraciéon comun de los sacramentos, en
una comun disciplina y llamada al servicio y en comunica-
cién amorosa de todas las iglesias a traves de concilios y
sinodos, guardada por los guias y pastores de nuestra fe,
como sacramento y signo, el acontecimiento de la Iglesia,
celebrada en la humillacién y en la gloria al mismo
tiempo la transcedencia de Dios, su alteridad y su apa-
rente ausencia en medio de nosotros y la presencia del Es-
piritu en la koinonia, el amor de Dios y el consuelo del
perdén y la renovacién. Es, como un todo, la amndnesis
viva del acontecimiento de Cristo, memoria vy sequela Jesu,

14 Chr. Duquoc. Provisional Churches (Londres 1986).
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el misterio de su Cuerpo que estd ausente e igualmente
presente.

En confianza y perdén mutuos, en esperanza y resis-
tencia, Dios estéd presente con palabra y sacramento, con
ministros, servidores y carismas como la fuerza divina del
Espiritu Santo gratuitamente dada al pueblo, que busca
pertenecer a la koinonia de la Iglesia, y que busca el rei-
nado y la norma de Dios para este mundo roto.

Esta eclesiologia comun ya implicita en el BEM por
medio de la dindmica intrinseca del Movimiento ecumé-
nico, guiada por el Espiritu de Dios, decidira sobre la
identidad cristiana en el mundo pluralista y secularizado
de las préximas décadas. Hoy, ya es decisivo para la espe-
ranza y la fe de millones, que tienen hambre y mueren,
buscar el Signo Elevado ante las Naciones.

ANTON HOUTEPEN. Catélico
Director del Instituto
Interuniversitario de Investigacién
Misionolégica y Ecuménica.
Utrech (Holanda)
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LA FAMILIA AFRICANA COMO SIMBOLO
DE ECUMENISMO’

INTRODUCCION

En términos generales se utiliza la palabra «ecu-
menismo» en los estudios eclesiolégicos para apoyar la
afirmacidon cristiana de que la Iglesia es una, integra y
catdlica. La unicidad ontolégica de la Iglesia se funda-
menta en un hecho histoérico: el acontecimiento de Cristo
que surge de la vida y los sucesos asociados a Jesus de Na-
zaret, que fue ajusticiado bajo Poncio Pilato, oficial del go-
bierno romano. Los cristianos afirman que la unidad de la
Iglesia es un don de Dios'. La comunidad que surgid de su
muerte se extendié geograficamente y se diversificé en
distintas organizaciones y matices, y estas comunidades
de creyentes es lo que ahora llamamos Iglesia.

Desde muy temprano en su historia los cristianos uti-
lizaron diferentes tipos de iméagenes para escribir la uni-
cidad y la unidad de la fe de la Iglesia. La integridad del
cuerpo humano fue y sigue siendo uno de los modelos so-
bre el que los cristianos (creyentes en Cristo) basan su
comprension de la relacién entre los miembros individua-
les de la Iglesia como un grupo socicldégico, una comuni-
dad (1Cor 12, 12-31). Muy pronto surgieron cuestiones sobre
cémo culturas, razas, hombres y mujeres diferentes po-
drian coexistir en una Unica comunidad. Mds tarde exis-
tieron serias controversias cuando los diferentes puntos de

*

Traduccidén espanocla del original inglés por la Dra. Rosa Maria
Herrera Garcia.

1 Fe y Constitucién, Batismo, Eucaristia v Ministerio. El prefacio
aclara el papel de la Comisién de Fe y Constitucion del CEI en el compro-
miso de la Iglesia con la unidad visible. Véase también Nairobi, Sec. 11, 3.
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vista y matices lucharon por el predominio. Incluso
cuando Jesus estaba aun entre los discipulos, surgieron di-
ferencias de opinién relativa al significado y la naturaleza
del acontecimiento de Cristo y cuando las comunidades se
reunieron en torno a los primeros creyentes, los Apdstoles
de Jesus, el modo de comprender y describir la compleja
red de comunidades llegé a ser realmente dificil. Los mo-
vimientos hacia una estructura unitaria se enfrentaban con
modos flexibles de concebir su organizacion. También la
diversidad debe celebrarse como un don de Dios.

Se han avanzado diferentes conceptos en un intento de
explicar la situacion existencial de la Iglesia. Este ejerci-
cio es profundamene necesario porque tiene implicaciones
practicas. Cuando estaba seleccionando ejemplos para
ilustrar este hecho, vinieron a mi mente dos declaraciones
realizadas el 30 de junio de 1986 en las noticias de la BBC.
No son nuevas, sin embargo me parecen muy significativas
porque en ellas cristalizan las implicaciones practicas de
la busqueda de modelos, imagenes y simbolos del ecu-
menismo. La declaracién realizada por el Cardenal Hume
avisando a la Iglesia Anglicana de que si votaba la ordena-
cion de mujeres aumentaria las dificultades en las rela-
ciones anglicano-catélicas. Al menos, habia un lider ecle-
sidstico anglicano dispuesto a dirigir un grupo que no or-
dene mujeres. El cisma es una experiencia constante de la
Iglesia. La segunda noticia que llamé mi atencidén tenia
que ver con el divorcio. Habia sido derrotada en Irlanda del
Norte una ley para legalizar este acto civil; el comentario
fue que la oposicién «pasada de moda» del catolicismo al
divorcio conculca los derechos civiles de otros ciudadanos
cuya religion no es la catdlica, y agrava el eterno
«<impasse» entre catolicos y protestantes en esta parte del
mundo. ;Qué concepto puede abarcar las numerosas com-
prensiones y manifestaciones de la unica Iglesia dividida
en si misma y ante el mundo? Cuando la Iglesia busca un
propdsito comun y un programa comun, su relacion ad ex-
tra se convierte en un problema como también su propia
autodefinicion.

Se han utilizado palabras para describir la diversidad
que constituye la unica Iglesia. Se ha descrito a la Iglesia
como una sociedad de iglesias, comuniones, agrupaciones
de iglesias con modos distintos de concebir la «Iglesia». Se
ha utilizado el término «denominaciones» subrayando
cémo se nombran a si mismas las iglesias. Los esfuerzos
para el ecumenismo van dirigidos a diseriar los modos en
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que se pueden considerar estas numerosas manifestaciones
para llegar a ser la unica Iglesia. Una de las primeras
imagenes que designa estos esfuerzos es sociedad de igle-
sas, una sociedad conciliar de grupos liturgicos. El con-
cepto surge del uso del vocablo <amigos» por Jesus de Na-
zaret para describir su relacién con sus seguidores. La
dimension ecuménica de la eclesiologia esta vinculada a la
familia también porque en los Evangelios tenemos varios
ejemplos en los que Jesus de Nazaret describe su movi-
miento como algo que estd en marcha para constituir una
familia, fundado sobre una alianza de obediencia a Dios
mas que sobre una generacion biolégica. No obstante, nues-
tras experiencias de la familia bioldégica modelan el con-
tenido de significacién que damos a la familia ecuménica
de la Iglesia.

La norma de la familia cristiana adoptada y operante
en la cultura occidental (Europa y América) se limita a la
madre, el padre y sus hijos. Esta «familia nuclear» se en-
cuentra en nuestros dias sometida a una gran tensién y ex-
perimenta diferentes modificaciones. Esta familia cam-
biante es en si misma un problema que exige atencién?. El
concepto fundamental de la familia nuclear como una co-
munidad aislada de las demas y sélo vinculada a éstas por
estructuras y legislaciones estatales dentro de una nacién
no cambia mucho. Por supuesto, muchos no limitan sus
relaciones a esta nocién exclusivista de la familia puesto
que vuelta sobre si misma sélo puede actuar como una re-
lacion estéril, vertical o jerarquica.

La familia tradicional africana es una comunidad ex-
pansiva, abierta; estructurada como circulos concéntricos
en los que las relaciones estan regidas por la asamblea.
Sistemas bifocales y paralelos de autoridad para varones y
hembras, aseguran la participacién de todos. Este modelo
de organizacién y relacion se refleja en estructuras politi-
cas tradicionales y maéas recientemente en las Iglesias
Africanas Instituidas (AIC). La cohesién de la familia afri-
cana y la cualidad de relaciones observadas se han conver-
tido en la base de toda la sociedad®. Esto ha simbolizado
para mi el significado de ser en un KIN-DOM. Su unidad
no estd marcada por la uniformidad, se funda mads bien
sobre el compromiso con el fundador y por consiguiente,

2 Concern Winter 1985, «Strengthening All Ouer Families», United
Presbyterian Women. 475 Riverside Drive. Nueva York.
3 J. S. Pobee, Twards an African Theology (Abingdon Press 1979) 79.
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con sus ideales y el bienestar de la comunidad que lleva su
nombre y honra su simbolo. La familia simboliza para mi
una comunidad solicita dentro de la cual puede encontrar
un compromiso mutuo. ;jPuede esta comprensiéon de la fa-
milia producir elementos que podrian ayudarnos en nues-
tra busqueda de un ecumenismo auténtico? Esta es la cues-
tién que voy a intentar tratar. No existen modelos perfec-
tos para la unidad de los cristianos y lo que voy a ofrecer
aqui no es un modelo. Se trata de buscar intentos humanos
en comunidad que reflejen lo que nosotros anhelamos y lo
que Jesus pididé en su oracién. Un simbolo actia de lo cono-
cido a lo desconocido y por esta razén he querido hablar de
lo que conozco.

LA FAMILIA AFRICANA

Para delimitar el pueblo Akan de Ghana se empieza
por identificar a los grupos de gente cuyo lenguaje es
comprendido sin demasiado esfuerzo; el fenémeno lin-
guistico llamado dialecto marca también afinidad de pue-
blos. En Ghana los Akuapem, Akyen, Ashanti, Bronh,
Fante, Kwahu, son todos ellos grupos realmente amplios
que pertenecen a la familia Akan. Ademas de éstos, hay
otros cuyos dialectos sélo pueden ser comprendidos cuando
se aprenden, no obstante. son considerados también como
Akan, los Efutu, Nzima, Anum, Beum y otros. Sin em-
bargo, hablando en términos generales se puede decir que
los pueblos Akan pueden comunicarse eficazmente con pa-
labras. En segundo lugar, comparten un universo de sim-
bolismos en cultura material y comunicaciéon no verbal. En
tercer lugar, comparten una visién del mundo que sigue
siendo una interpretacién religiosa del universo. Son un
pueblo con una variedad de interpretaciones y expresiones
de sistemas fundamentales que tienen en comun. Los
«forasteros» en este caso son todos los que no participan en
este sistema de significados y que no pueden comunicarse
de ninguna de las maneras descritas antes.

Tomemos uno de los grupos linglisticos, por ejemplo,
el Ashanti, y en su interior nos encontraremos con una di-
visién mayor llamada la Abusua, siete clanes que tienen su
origen en siete mujerest. Cada Abusua tiene un nombre

4 El desarrollo ha sido complejo porque ha habido fusiones.

alianzas. cambios de nombres ¢ incluso de simbolos: p. ej.. los Asona, cuyo
simbolo original era el elefante, mas tarde lo han sustituido por el cuervo
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distintivo —Aduana, Asenie, Ayoko, etc.— y tiene normas
concretas que definen las relaciones de unos con otros. Las
alianzas y los matrimonios entre ellos tienen lugar segin
modelos determinados. Si tomamos al Asenie como mo-
delo Abusua el resto son «otros» y un Asenie tiene que
aprender el nivel y el tipo de relaciones que tiene que esta-
blecer con ellos. La linea divisoria no es ya el lenguaje sino
los diferentes grados de afinidad, muchos de los cuales
tienen sus raices en acontecimientos histéricos. La familia
cristiana al entrar en dialogo con personas de otras fes se
ha encontrado a si misma mas estrechamente relacionada
en términos de historia comun con el Judaismo y el Islam,
aunque cada familia de fe existe como una entidad en si en
la familia humana.

Dentro de los Abusua Asenie existen diferentes lina-
jes basados todos sobre mujeres fundadoras. Esto sucede
para todos los Abusua. Ademas de estos linajes se encuen-
tra el clan, la unidad mas pequena de la constitucién Akan.
Un clan es mas amplio que el concepto occidental de fami-
lia como pareja y sus hijos biolégicos. Una familia puede
estar formada por varias de estas «familias nucleares» asi
como por otros miembros del Abusua e incluso por apren-
dices y otros asociados de otro Abusua. A los Abusua per-
tenecen incluso los muertos’. «<Los sistemas de parentesco
se extienden verticalmente hasta incluir los fallecidos e
incluso los aun no nacidos» mientras que espacialmente
puede extenderse sobre toda la faz de la tierra.

El modelo de familia utilizado en esta presentacién es
la Abusua, una asociacién de clanes que tienen el mismo
nombre y se consideran descendientes de la misma mujer.
Cronolégicamente diferentes y espacialmente dispersos,
aun se consideran como uno. Son una misma sangre porque
son descendientes de una misma mujer. Dondequiera que
van su primera preocupacién debe ser descubrir dénde ha-
bita un Abusua panini (cabeza de familia) y hacer su pre-
sencia a toda la Abusua en este lugar por medio del cabeza
de familia. Si sucede que no hay representacién de la Abu-
sua a la que pertenecen buscan un grupo afin. Por tradicién
no se espera que ningun Akan actie como un indviduo ais-
lado de la Abusua. El conocimiento de la genealogia, la

La nocién mas cercana a la del Akan es la didspora hebraica primitiva: un
pueblo disperso que es una sola cosa.

5 J. S. Mbiti, African Religions and Philosophy (Londres: Hiene-
mann 1969) 8-9. 81-83-105.
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historia familiar y los movimientos de los diferentes
miembros y grupos es indispensable para la propia super-
vivencia y el sentimiento de enraizamiento y relacion. Una
persona debe pertenecer a un grupo e identificare con su
simbolo. Cada Abusua tiene un simbolo (muy a menudo
tomado del mundo animal) que es mostrado como el
«bastén» de su Akyeampoma (el bastéon de mando del por-
tavoz/embajador del clan). Dondequiera que vaya el sim-
bolo es el mismo y sirve como factor unificador y como
una marca de identificacion. El simbolo tiene significado
histérico, politico y religioso para el grupo y por lo tanto
es un factor de unidad.

A partir de esta comprensién de la familia, mi res-
puesta implicita a la pregunta ;tiene usted una familia?
ha sido siempre «naturalmente, no me han cortado de un
arbol». «<Familia» en las culturas europea y americana ha
pasado de significar esposa, marido y sus hijos a una pa-
labra que hace referencia exclusivamente a los nifnos. Las
personas e incluso las parejas sin hijos se han convertido
en personas sin familia. En la organizacion de la comuni-
dad descrita antes, no tener hijos no pude equivaler a no
tener familia. Los que pertenecen a la misma Abusua estan
relacionados segun la categoria de abuelos, padres, herma-
nos y hermanas. No hay tios ni primos. Donde el grupo es
la linea materna como son los Ashanti, los tios (hermanos
de la madre) desempenan un papel relevante, pero se con-
sidera tabu distinguir entre hermanos y primos, madres y
tias, padres y tios. La Abusua esta concebida como una
unidad invisible de la que nadie puede separarse. El in-
tento de disociarse del grupo o de uno de sus miembros es
desaprobado y el ritual de separacién ha sido establecido
de tal modo que hace imposible que nadie cumpla todas las
condiciones. Igualmente no puede nadie ser excluido de la
familia a no ser con un ritual que de hecho simboliza la
muerte: el exilio es marcado por un tiro a tierra junto a
los pies.

Se prevé que los pleitos tengan una corta duracion, los
procesos de resolucién de conflictos estan preparados para
contener y resolver las inevitables diferencias que surgen
en el curso de las relaciones humanas. Cuando surgen es-
tas diferencias, no se puede volver al punto de ruptura. La
totalidad e integridad de la Abusua es de suma importan-
cia, de ahi la gran consideracién concedida a la
responsabilidad hacia sus mienbros mas débiles. La Abu-
sua es el grupo de apoyo de cada uno. Como organismo
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comprometido en el bienestar del grupo, sus miembros
estan preparados para comprometerse con el grupo y unos
con otros. Dentro de la Abusua es natural compartir gozos
y penas. Reunirse para comidas informales, ceremoniales
y rituales, celebrar los acontecimientos de las etapas de la
vida, asi como los triunfos y distinciones individuales son
asuntos familiares. Tienen lugar reuniones de Abusua para
planear todo esto y para discutir problemas comunes, de-
batir soluciones a los problemas y proporcionar ayuda a los
mas débiles y vulnerables. Estos encuentros tienen lugar
incluso hoy dia. La Abusua, a nivel de parentesco y clan
puede incluso actuar como una unidad econémica que
asume los intereses en la propiedad comun e interviene
para salvaguardar la propiedad «privada» de los miem-
bros. La Abusua es una unidad de interdependencia mutua
que se adapta naturalmente a recibir nuevos miembros por
nacimiento o miembros asociados por el matrimonio,
asignando el papel de custodios a los que llegan como aso-
ciados econémicos.

La familia biolégica, la Abusua en Ghana, aunque mas
amplia que la familia nuclear occidental, participa de al-
gunas de las caracteristicas de esta ultima, especialmente
la de la familia rural en el oeste. Una familia en esta si-
tuacién con su subsistencia dependiendo de la agricultura,
actuara de manera muy parecida a la Abusua. La tierra, la
mies, los animales son propiedad comun y objeto de cui-
dado comun y la unidad familiar asegura el bienestar de
cada miembro. En el caso de la Abusua incluso los que
«<han partido» se interesan por el bienestar del grupo en-
tero y de cada miembro individual. Los vivos conservan la
memoria de los muertos mediante la narracién de las ge-
nealogias, el canto de alabanza y la participacién ritual en
las comunidades y comunes y con acciones simbélicas co-
tidianas que indican la vitalidad y la presencia continua de
los que han partido. Tanto el bienestar material como el
espiritual se entrelazan a toda la Abusua.

Bien patrilineal o matrilineal, la unidad méas pequena
de la familia africana esta constituida por la made y los
hijos pequenos. Se trata de una unidad de sostén reciproco
que constituye el fundamento del propio funcionamiento
del individuo dentro de la Abusua. La Abusua esta también
estructurada como una comunidad religiosa que actua en
unidades méas amplias. En diferentes niveles, los jefes
pueden ser hombres o mujeres y son generalmente tam-
bién jefes de las unidades. En la Abusua la interaccién en-
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tre personas es intensa, profunda y amplia. Como un
cuerpo corporativo la Abusua tiene una personalidad cor-
porativa que refleja todo lo que es querido para el Akan y
rechaza todo lo que el Akan aborrece. No tiene nada de ar-
monioso la experiencia existencial de pertenecer a una
Abusua, es s6lo un esfuerzo consciente y coherente de vivir
en armonia reconociendo la inevitabilidad del conflicto.
Creo que es necesario encontrar en la Iglesia la intimidad
y cercania inherentes a este modelo de relacién humana.

EL CcLAN DE CRISTO

Pienso que el oikos de Dios, puede ser visto como el
pueblo de Dios que habita en esta tierra y esta organizado
en clanes de oraciéon que tienen nombres distintivos. La
Abusua cristiana constituye una unidad simbolo. La visién
de la unidad visible del clan de Cristo en nuestros dias
(desde la segunda guerra mundial) se ha convertido en una
preocupacién predominante en todas las familias que
constituyen el clan de Cristo. Lo que cuenta mas en la Abu-
sua es la naturaleza de las relaciones y esto el mundo lo ve
en la manera en que un grupo actua respecto a otro. Pode-
mos honrar a la misma madre y comportarnos mal unos
con otros y seguir siendo ontolégicamente una familia,
pero llamarnos con este nombre se convierte en una mues-
tra existencial. La Iglesia entera es una UNICA ABUSUA;
nuestras denominaciones se convierten en expresiones de
la familia en los clanes y en la historia del desarrrollo de
los clanes individuales de la Abusua.

Entre los protestantes (las iglesias que surgieron de la
Reforma) se utiliza la terminologia de «familia confesio-
nal» para designar grupos mas amplios de iglesias. Varias
formas de Metodistas se reunen en el Consejo Ecuménico
de las Iglesias, los Luteranos se reunen en la Federacién
Luterana Mundial. las Iglesias Bautistas tienen una
Alianza Mundial, etc. La propuesta de esta contribucién es
que se reserve la palabra familia en su sentido africano
como Abusua para todos aquellos que se llaman a si mis-
mos cristianos y llamar a cada «denominacién» un «clan».
Hago esta propuesta sobre la premisa de que los cristianos
no son el unico «pueblo de Dios», sino sélo una de las
«siete» 0 mas «Abusua» (comunidades religiosas) en las
que la sociedad humana agrupa a los hombres.

La visible desunidn de la Iglesia y su unidad ontolo-
gica forman el trasfondo de la Iglesia y de este esfuerzo
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por reapropiarse el concepto de familia para la cristian-
dad. La historia de nuestros desacuerdos en materia de Fe
y Constituciéon es mas o menos conocida y no creemos ne-
cesario revisarla aqui. Damos también por supuesto el he-
cho de que los cristianos aceptan que esta desunién no es
voluntad de Cristo y por ello distorsiona el testimonio
cristiano sobre el papel que Jesus de Nazaret tiene en la
historia de la religién. Desde la perspectiva de alguien que
cree que el moderno Movimiento ecuménico tiene la posi-
blidad de realizar la unidad visible de la Iglesia de Cristo
vy que es un Akan, una Abusua formada por diferentes cla-
nes, es un modelo atractivo. En una Abusua cada clan se
ocupa de sus asuntos sabiendo que forma parte de una uni-
dad mas amplia que él representa plenamene. Cada deno-
minacién de la familia cristiana es una unidad de la que
Cristo, la fuente, espera que sea una manifestaciéon visible
de todo lo que es conforme a Cristo, de modo que cuando
los miembros particulares de las diferentes denominacio-
nes se encuentren en «tierra extranjera» puedan reconocer
el simbolo de la presencia de Cristo, reunirse en torno a €l
y celebrar su unidad, al haber nacido de un unico bautismo
y constituirse en un pueblo por la unica Cruz. Estas son las
raices comunes segun las cuales regulamos nuestras rela-
ciones.

La familia africana (de ahora en adelante la menciona-
remos como la Familia) puede ser utilizada como un sim-
bolo de lo que los cristianos entienden como ecumenismo y
como oikos, como un clan cuya moralidad y normas son de
Cristo, cuya religiéon es la religién de Jesus de Nazaret y
cuya fe estda anclada en el Cristo de Dios. La ecclesia, la
Iglesia (de Cristo o de Dios) se convierte en un grupo de
parentesco, una comunidad de creyentes en Cristo reuni-
dos por el acontecimiento Cristo y en torno a él. La Fami-
lia es una comunidad dentro de la cual los miembros se
sienten en casa. Estar separados es una experiencia de
alienacién y exilio y por lo tanto se deja de lado el indivi-
dualismo para promover la individualidad plena. Es un
grupo dentro del que el «si mismo» es tan importante
como el «<otro» porque uno define al otro. Aunque la coope-
racién es la norma de la familia, no se rechaza la competi-
cién que tiene como resultado sacar lo mejor del indivi-
duo. En la practica la inclinacién y la eleccién son recono-
cidas como la base para asignar la responsabilidad y la
formacién de tal manera que aunque las posiciones atri-
buidas sean la base, el pueblo sélo puede sostenerse si se
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demuestran competentes y dignas. Aunque la ortodoxia es
la norma, la heterodoxia, la desviacion o el desacuerdo no
tienen como resultado la excomunién, sino que mads bien la
forma de resolver los conflictos ha de ser un didlogo pro-
longado y prudente sobre los puntos de desacuerdo. La so-
lidaridad es la roca sobre la que se construye la familia.
No obstante, esto no impide una variedad de opiniones y
estilos de vida. La diversidad es conscientemente recono-
cida y celebrada como un signo saludable de vitalidad. La
nueva vida en la forma de nacimientos y matrimonios que
aportan nuevos parientes es vista y celebrada de modo que
se hace un espacio para que estas personas contribuyan al
bienestar total.

La familia de Cristo esta abierta a socios y colabora
con todos los que se ocupan de los asuntos de Dios. De la
misma manera que la familia Akan tiene una politica de
apertura hacia el extranjero y existen normas y costum-
bres especificas para regular estas interacciones, asi tam-
bién la Iglesia busca modos y grados de relacién con los
otros clanes de fe. La flexibilidad que marca la estructura
y las relaciones de la Familia la convierte en un organismo
delicado pero resistente, que debe nutrirse continuamente
para poder seguir siendo una matriz viva y dadora de vida.
Es muy vulnerable porque se funda sobre el amor al otro
como a si mismo. Cuando el otro o el entorno entero cam-
bia la Familia entra en crisis, en una crisis que valora y
juzga su adhesidén a los ideales elevados que se ha dado a si
misma. Cuando se enfrenta con situaciones nuevas creadas
por el contacto con los otros, la Familia ha mostrado una
amplia medida de elasticidad, especialmente cuando esta
en juego la fe religiosa.

Un ejemplo pertinene es la llegada del Islam y del
Cristianismo a Africa. Las religiones tradicionales africa-
nas al no ser agresivamente misioneras y acoger otras
aproximaciones a la Divinidad han hecho posible que hom-
bres de diferentes fes se sientan a gusto en la familia bio-
l6gica. No se trata de una cuestion de coexistencia dado
que el «ministerio» en la familia es ejercido bien segun
los ritos tradicionales o los ritos de las «religiones misio-
neras». En la Familia los miembros viven y difunden la
«buena nueva» encarnada en la religién que han escogido.
La aceptacién de la diversidad en la expresion de la fe en
el unico Dios es otro elemento que la oikoumene cristiana
necesita examinar y, a poder ser, hacer suyo.
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La Familia es una comunidad en la que se cree. Es la
familia y mas adelante la sociedad entera la que nos trans-
forma en seres humanos. La bondad humana se prepara en
el contexto de la familia y es en el interior de la familia
donde se aprenden los primeros rudimentos de la supervi-
vencia, los hdbitos personales, los modos de solucionar los
conflictos y de participar en los procesos de decision co-
munes. Muchas veses se ha llamado familia a la Iglesia,
creando la impresién en Africa de que actia como una
Abusua. Los africanos la ven como una Abusua de Cristo, la
asamblea de los «parientes» de Cristo reunida para llegar
a ser una comunidad que cumple cuando los clanes confe-
sionales, y otros que se llaman a si mismos cristianos, se
reconocen unos a otros como relacionados y aceptan asumir
responsabilidades los unos con respecto a los otros.

EL FUNDAMENTO BIBLICO

La Biblia nos presenta imagenes de la familia junto a
diversos acontecimientos; algunas son biolégicas y mues-
tran elemetos que hemos tocado antes. Por ejemplo, en
Mateo 10, vemos a la familia como un clan en el que uno
espera encontrar hospitalidad y disponibilidad paa ser es-
cuchado. Cuando se espera a Jesus, la gente abre sus puer-
tas y tiene tiempo para escuchar la buena noticia transmi-
tida por los discipulos. A su vez, los discipulos aseguran
la salud y la integridad de la familia. Se establece pues
una interdependencia mutua entre el anfitrién y el hués-
ped.

Ademas por el mismo proceso, Jesus edificé una red
de familias no relacionadas por la sangre sino por un
modo de vida, basada en la fe en las noticias transmitidas
por los seguidores de Jesus. (Es interesante sefnalar aqui
que incluso en el Cristianismo la asociaciéon religiosa
primitiva de relacionar por la sangre, encarnada en la cir-
cuncisién y la menstruacion, tiene eco en la cruz y en la
comida ritual y familiar de la Ultima Cena).

En el pasaje de san Mateo (10, 34-39) comienza la
emergencia de la familia eclesial, extendida en el mundo
proporcionando un clan para todos los creyentes en Cristo
dondequiera que vayan. La Iglesia es un hogar para los que
aceptan a Cristo. Aceptar a Cristo se ha convertido en el
criterio de pertenencia porque la llegada de Cristo es el
acontecimiento decisivo que crea la familia cristiana. En
Lucas 2, 52, encontramos la escena en la que Jesus se
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muestra a si mismo en su casa, alli donde la gente se ocu-
paba de las cosas de Dios, no entre sus parientes y amigos.
La nueva familia constituida por Jesus estaba basada en
una «ideologia» y estilo de vida mas que en la sangre, en el
discipulado méas que en el parentesco (Lc 9, 52-62). En el
capitulo 11, 27-28, «el vientre y el seno» es reemplazado
por el escuchar y guardar la palabra de Dios. Hay que ano-
tar que en estas narraciones las asociaciones maternas
quedan minusvaloradas mientras la conservacién de la
sangre y la obediencia, sintomas de una visién del mundo
patriarcal aparecen citadas con aprobacién.

La parabola del hijo prédigo evoca la solidaridad y el
modo de resolver y la reconciliacién. Sobre todo vemos la
cooperacién y la solidaridad marcan el acontecimiento de
las bodas de Cana en Galilea (Jn 2, 1-11). La ética familiar
de aquel periodo ha marcado de manera predominante la
teologia de san Pablo que destaca en Efesios 5, comparando
las relaciones entre Cristo y la Iglesia con las de los espo-
sos. Mas importante, sin embargo, es la relacién de amor
que él aconseja que debe actuar en la nueva familia de
Cristo (1 Cor 13).

LA ESTRUCTURACION DEL MOVIMIENTO MODERNO

La unidad visible de la familia no depende de una es-
tructura unitaria, ni se debe exigir uniformidad de prac-
tica. El aspecto particular de la analogia que debe ser exa-
minado aqui es el de las relaciones dentro de un movi-
miento dirigido a la construccién de la Iglesia de modo
mas visible con el fin de que el mundo pueda creer que Je-
sucristo viene de Dios y que el movimiento de Jesus vive
en virtud del Espiritu de Dios.

He descrito a la Familia como un espacio en el que se
puede creer hasta la plena humanidad, pero puede conver-
tirse en un cementerio de personalidades mal desarro-
llado, cuando las estructura rigidas ahogan la creatividad
e impiden el proceso de comunicacién vital que promueve
el crecimiento hacia la madurez. En el oikos de Cristo, se
encuentra una variedad de conceptos y manifestaciones de
organizaciones, iglesias y movimientos. En Africa crecen
dia a dia. Lo que debemos exigir es la evidencia que pruebe
que los miembros mas antiguos del oikos estan dispuestos,
y asi lo quieren, a facilitar su crecimiento y crear una
atmoésfera de ensenanza mutua. El carisma de E. Milingo
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es un test para nuestro tiempo® En Africa personalidades
eminentes e importantes de las iglesias occidentales
parecen complacerse en mostrar dudas sobre el rapido
crecimiento de las Africa Instituted Churches. Ademas no
hace mucho tiempo un dirigente de la Iglesia se refirié al
ritual y liturgia de las Iglesias orientales como pagano. La
magnanimidad que caracteriza las relaciones familiares
es algo que ha desapareciddo del oikos de Cristo. El caso de
las Iglesias occidentales en Africa y su relacién con la
cristiandad africana recuerda vivamente el comienzo del
Metodismo en Inglaterra en el siglo XVIII.

En nuestros esfuerzos hacia un ecumenismo mas di-
namico, la interaccién sigue siendo minima y superficial
mientras las celebraciones comunes tengan lugar sobre
todo en el contexto de la llamada Semana de oracién por la
unidad de los cristianos. En Africa sucede a menudo que
las declaraciones conjuntas sobre temas sociales se hacen
s6lo cuando las decisiones gubernamentales van profun-
damente en detrimento del bienestar de la Iglesia. La falta
de reconocimiento mutuo y de interacciéon parece derivar
de la visién patriarcal de la familia que produce jerarquias
de «verdadera Iglesia» y medidas exclusivamente disci-
plinares. En la familia de Cristo uno esperaria que tanto
los jévenes como los mayores tengan responsabilidades
como coautores y arquitectos de la comunidad. Ninguno de
los bautizados en el Nombre —hombres y mujeres— puden
ser inutiles si desempenan papeles que lleven a desa-
rrollar el carisma de todos y servir las necesidades cam-
biantes de la comunidad.

Jesus de Nazaret fue un miembro de una familia bio-
légica, pero decidié crear una comunidad alternativa sobre
un modelo totalmente nuevo basado en la eleccion. El li-
mite entre el nuevo grupo y el resto del mundo era la elec-
cion del modo de Cristo de ser obediente a la voluntad de
Dios. En la familia africana la educacién es respon-
sabilidad de todos, no so6lo de las madres naturales ni
siquiera de las mujeres. Todos los creyentes en Cristo
tienen la responsabilidad de promover el crecimiento de
todos hacia la plenitud que ven en Cristo. Priscila y Aquila
trabajaron juntos para hospedar e instruir a Pablo y Apolo.
Una familia semejante celebra la recuperaciéon de cada uno
de los que ha perdido y cada uno vive para todos. Los
primeros cristianos fueron como una «extensa familia». El

6  Arzobispo Milingo, The World in Between (Ibadan: Dayston Press).
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Movimiento ecuménico moderno, en mi opinién, busca
recuperar esta vision de la unidad de la Iglesia.

LA AGENDA ECUMENICA

Hay una doble agenda en los temas ecuménicos actua-
les. Incluye esfuerzos para hacer visible al resto del
mundo la unicidad de la Iglesia en Cristo por la aceptacién
unos de otros esforzandose por ser discipulo de Cristo.
Internamente el Movimiento ecuménico se centra en como
la Iglesia esta ordenada para manifestar la unidad de la
humanidad que Cristo comparte. En la Iglesia los temas
ecuménico no incluyen la participacion de los jévenes, de
los ninos y de las mujeres, como si la Iglesia estuviera
constituida exclusivamente por varones adultos llamados a
ser la Iglesia y a gobernarla. Una perspectiva de esta
busqueda de integridad interna se pone de manifiesto en la
relaciéon de las mujeres del reconocimiento de la plena
humanidad de la mujer y su implicacién para el ministe-
rio de la Iglesia. De nuevo, aparece el tema de la relacién
entre bautismo, discipulado y la base de la autoridad en la
casa de Dios.

A este respecto la Iglesia en lugar de la totalidad ha
optado por politicas fraccionarias al adoptar las normas de
la familia patriarcal en la que la mujer no desempena
ningun papel. Aqui podemos volver de nuevo a la familia
africana. Una asamblea familiar estd compuesta por todos
aquellos que contribuyen a formarla. Los ninos y los
jovenes no son excluidos aunque no tienen suficiente
experiencia o conocimiento para ayudar a resolver los
conflictos o deliberar sobre los asuntos, se espera de ellos
que se sienten y aprendan sobre la familia con su
«participaciéon pasiva». Existen estructuras familiares en
las que la mujer puede ser jefe, moderadora o sacerdotisa,
aunque raramente lo realiza, el hecho es que no existen
normas que impidan su liderazgo. La ontologia en virtud
de la cual algunas comunidades cristianas excluyen
mujeres de un liderazgo es incompatible con la salvaciéon
traida a todos y la responsabilidad de todos es de ser
emisarios de Cristo. La unidad e integridad visible de la
Iglesia sigue tropezando con este problema.

El testimonio contra otras barreras humanas es débil.
La Iglesia protesta contra la discriminacion de la comu-
nidad humana por razones raciales y de clase, y se ha con-
vertido en un abogado de los pobres, los enfermos y la
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gente con «incapacidades» que surgen de nuestra defini-
cién de la norma de la «<integridad> humana. Del mismo
modo que el mundo ha olvidado el hecho de que los seres
humanos tienen dos manos, y crea instrumentos sélo para
diestros; la Iglesia ha de esforzarse por impedir que el
hecho de ser mujer sea un handicap, o més bien se haya de
convertir en un handicap en nuestro camino hacia la
humanidad total.

Mientras la Iglesia estda presta a senalar la triste
suerte de los «minusvalidos» y a atender a sus necesida-
des, v esto justamente, se ignoran las condiciones de
inferioridad de las vidas de las mujeres. La Iglesia orga-
nizada segun una estructura patriarcal y jerarquica olvida,
cuando se trata de ejercer la autoridad, que la humanidad
estd compuesta de dos géneros. No puede criticar la exclu-
sion de las mujeres de ciertos aspectos del ritual religioso
africano, a causa de la impureza de la menstruacion, una
Iglesia que sigue prescripciones similares derivadas de la
religion hebrea, a pesar de la retérica de que ha roto con
los rituales religiosos hebreos. Nadie se pregunta cuél es
exactamente la base teoldégica que atribuye impureza a un
fenémeno biolégico creativo. Tampoco nos preguntamos
por el problema de la «purificaciéon» de las mujeres tras el
nacimiento del nino. La divisiéon interna de la Iglesia
exige una curacién y una reintegraciéon por parte de una
Iglesia ciega y sorda que sufre el peso de los modelos pa-
triarcales de autoridad.

Si podemos reconceptualizar el ecumenismo sobre el
modelo ideal de Jesus de la familia, que se extiende mas
alla del significado sociolégico occidental, mds alla del
Akan Abusua, que abarca a todos los que escuchan y obede-
cen la llamada de Dios a caminar hacia la libertad —la
herencia de los hijos de Dios—, estaremos mejor situados
para la armonia con las llamadas del Espiritu Santo, el
Espiritu de la unidad. Desde esta posicién conseguiremos
quizéd mas facilmente distinguir nuestro itinerario en un
laberinto estructural en el que nuestros movimientos hacia
la unidad visible han quedado atrapados. Como una
familia, la Iglesia se interesa por la espirirualidad, las
tradiciones y preocupaciones y dificultades de todos los
que se llaman a si mismos cristianos’.

7 Julio de Santa Ana (ed.), Separation without Hope {CEl: Ginebra
1978) 171-189.
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CATOLICIDAD Y UNIDAD VISIBLE

Cuando decimos en el Credo, Iglesia catodlica, en la
tradicién protestante estamos prestos a recordar que ha-
blamos de la universalidad de la lIglesia —el Oriente
griego, el Occidente latino y la «tercera iglesia» que vive y
crece en el hemisferio meridional. Sin embargo, la uni-
versalidad y catolicidad de la Iglesia va mas alla del hecho
geografico hasta el teoldgico. Tal como nos recuerda cons-
tantemente el metropolita Juan (Zizioulas) de Pérgamo y
también otros tedlogos ortodoxos orientales, se trata de un
modo de vivir®.

La integridad y bienestar de la familia se refleja en el
bienestar de sus miembros dondequiera que se encuentren
y también depende de ellos. El bienestar de la familia
abarca también todos los aspectos de la vida humana de
modo que la familia proporciona todo lo necesario para la
integridad de las personas alli donde se encuentren. La ca-
tolicidad o integridad de la Iglesia es como la de la fam-
lia, incluye su historia y los antepasados que viven ahora
otro tipo de vida en otra dimensién del tiempo y del espa-
cio, pero que siguen siendo parte integrante y se ocupan
también activamente de su bienestar, por lo que esta
«familia» de la Iglesia es también inseparable de la fami-
lia visible. La catolicidad pertenece no sdlo a nuestra inte-
gridad geografica, sino también a la totalidad de nuestra
historia® De ahi la razén de que la liberacion y las plega-
rias de la Abusua incluyan siempre el Nanamon Asamanfo
(los espiritus de los antepasados). La integridad de la Abu-
sua permanece constantemente en contacto con las dimen-
siones de la vida diferente, de ahi la importancia delritual
y la liturgia en la vida religiosa, tanto en el Africa tradi-
cional como en la Iglesia cristiana.

Geograficamente la desunién de la Iglesia es una
amenaza para su catolicidad (universalidad, integridad,
ecumenicidad). La diversidad de las culturas humanas y
las historias socio-politcas han contribuido a la multipli-
cidad y diversificacién e nuestras eclesiologias tradiciona-
les, que han desarrollado entonces formas de vida a partir
de si mismas y que tienden a presentarse como la norma

8 Thomas Wieser (ed). Cultures in Dialogue (Ginebra: CEI 1985) 40-

49.

9 E.S. Abbt et al (ed.). Catholicy: A Study in the Conflict of Chris
tian Traditions in the West (Wetminster/Londres: Dacre Press 1947 reimp.
1952).
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universal de la existencia de la Iglesia. La familia de
Cristo, dondequiera que se encuentre puede recibir su pro-
pio nombre: Iglesia. Es el espiritu de Cristo el que cons-
truye y sella la Unica Iglesia. La famila de Cristo no tiene
una base geografica —estamos dispersos en todo el mundo
y por lo tanto no debemos exaltar el modo de vivir de nin-
gun lugar como universal.

La integridad de la Iglesia depende sobre todo de su
propia espiritualidad, hasta el punto de que en la historia
del ecumenismo algunos han insistido en que el uUnico
ecumenismo al que podemos aspirar es el «ecumenismo
espiritual». Para no discutir la centralidad de nuestra
unidad en y del Espiritu, la integridad de la Iglesia es
para mi algo intrinsecamente ligado a nuestro sentido de
la historia y a la integridad de nuestras teologias. En las
conversaciones interconfesionales, lo primero que atrae la
atencién de todos los participantes es la teologia. Qué teo-
logias pueden convivir juntas en la Iglesia se ha convertido
en una cuestion crucial. Cémo reconocer, apropiarse y ce-
lebrar nuestra diversidad es otra preocupacién de los
ecumenistas. Todos, no obstante, estan buscando respuestas
para la pregunta de como podemos sentirnos reconciliados
con Cristo, en cuyo cuerpo han sido transcendidas todas
nuestras divisiones, (Existe un limite para la diversidad
que puede sostener nuestra unidad?, ;quién determina los
limites? y scon qué criterios se han fijado?

Los numerosos intentos de afrontar estas y otras cues-
tiones de la unidad han producido conceptos, tales como
«diversidad reconciliada» y «comunidad conciliar», que
vienen siendo corrientemente empleados en los circulos
ortodoxos y protestantes'®. Estos conceptos y algunos otros
son todos intentos de designar nuestra «visible desunién»
de un modo que nos permita continuar hablando juntos y
asi poder estar abiertos a una apropiacién mas positiva de
nuestra diversidad sin dejar de luchar por una unidad mas
visible. Pero también corremos el peligro de que una vez
que hemos dado nombre a nuestra situacién podamos habi-
tuarnos a ella y llegar a aceptarla como un dato que no de-
bemos modificar. Ciertamente hasta que lleguemos a par-
ticipar de la Eucaristia en una unica mesa la busqueda de-
bera contiuar. Una familia que no puede compartir su co-

10 Las deliberaciones al respecto de Fe v Constitucion tuvieron lugar
en Montreal en julio de 1963, v familias confesionales como las de la
Federacion Luterana se reunieron tcon el mismo finl en Dar-es-Salaam
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mida ritual es una contradicciéon en sus términos y algo
inconcebible en la vision y comprensiéon del mundo
africano de la familia.

Por tanto, aunque las conversaciones ecuménicas se
extienden sobre los problemas de nuestra ruptura —
geograficos, culturas, sociales y toda suerte de falta de
universalidad—, el ecumenismo sigue siendo sensible a
una plenitud escatoldgica. un telos en el que Cristo es todo
en todos.

EL ECUMENISMO ES TOTALIDAD (INTEGRIDAD)

En nuestra experiencia, la [glesia esta formada por
tradiciones aisladas, pero en 1961 en Nueva Delhi, las igle-
sias miembros del Consejo Ecuménico de las Iglesias que
se reunieron alli acordaron un reconocimiento mutuo de la
autoridad de cada una para representar a la totalidad, jus-
tamente como lo acepta la comprension Akan. La analogia
que presento aqui fue suscitada por esta perspectiva.

He visto una sola vez las complejas relaciones de pa-
rentesco que forman la Abusua Asenie; sin embargo,
siempre he sabido que existen mas de las cuatro ramas que
yo he llegado a conocer. A la muerte de uno de los
miembros mas ancianos que es Nana (hermano de la abuela
maternal, representantes de todos los linajes de la Abusua
dispersos por Ghana estuvieron presentes en ¢l funeral. He
visto por primera vez que en la Asamankesee la rama era
una minoria. Y, a pesar de saber que no éramos los unicos
Asenie en Ghana, ésta habia sido para mi toda mi familia.
Cuando estaba en Kumasi la casa madre era mi «casa». El
funeral de Nana fue significativo por otra razén. Vi la uni-
dad en las plegarias por nuestro antepasados comunes, in-
vitandolos a paticipar en esta reunién familiar y a excu-
char los mensajes que se les enviaban por medio del re-
cientemente fallecido Nana a aquellos que se fueron antes y
con los que va a reunirse pronto. Era tambien el volver a
contar «como se hacen las cosas». Estaba claro que aunque
diversas, las tradiciones estaban vinculadas y nos mante-
nian a todos juntos, dado que compartiamos los mismos
puntos de referencia. Siendo muchos éramos uno sélo. La
integridad en la que hay que confiar, que debe ser guardada
y celebrada. Se hace presente a través de sus manifestacio-
nes en las numerosas ciudades y pueblos en las que se en-
cuentran sus miembros.
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La catolicidad de la Iglesia en su sentido clasico de
universal, integra y global, debe ser una representacion
plena de todos los creyentes en Cristo. Un informe del Ar-
zobispo de Cantorbery explica el contenido de esta palabra,
que abarca la fe, las costumbres y el culto e incluye a todas
las naciones. Como una familia, la Iglesia tiene un
«dentro» y un «afuera». Algunos sostienen que pertenecen a
ella y otros que no. Es la totalidad de la Iglesia visible-
mente organizada y estructurada, la que sostiene que per-
tenece, la que me ha interesado aqui, no una cierta entidad
ideal espiritualizada, sino un cuerpo al que la gente perte-
nece y que puede ser identificada por los que estan
«<afuera». La vision de la Iglesia utilizada aqui se centra
sobre las gentes cuyas vidas estan vinculadas con la mia en
virtud de nuestra pertenencia. Estas gentes se convierten
para mi en la familia de Cristo llamada Iglesia. Estas
gentes, pasadas, presentes y futuras estan todas en la
familia.

En el ecumenismo encontramos diversidades, no sélo
en las culturas sino también en los periodos. Los que han
anhelado y deseado el ecumenismo desde los primeros de-
cenios de este siglo deben conocer bien «la pérdida de im-
petu» en el movimiento de unién eclesial, pero no pueden
dejar de observar las definiciones mas globales de ecume-
nismo y la conciencia de la llamada a la totalidad. La Igle-
sia occidental no lucha ya contra el movimiento de las
iglesias nacionales como en los siglos XVI y XVII. No
obstante, sigue surcada por el protestantismo, el
liberalismo y el catolicismo postridentino; los cristianos
evangélicos, cristianos ecuménicos y cristianos seculares.
La Iglesia occidental se encuentra frente a un
denominacionalismo expresado en desacuerdos doctrinales
complicados por las fuerzas sociales, politicas vy
econémicas. Las African Instituted Churches maéas que
seguir los principios de las relaciones humanas
simbolizadas en la familia africana han tomado el camino
de la separacién cuando surgen malentendidos.

Todo esto sigue proporcinando ocasiones para el na-
cimiento de nuevas iglesias. Aunque seguimos debatiendo
en un esfuerzo por conseguir «explicaciones mas claras»
de nuestra fe y conseguir algunas declaraciones de
consenso, no podemos dejar de estar en desacuerdo en
algunos temas. Cuando actuamos como miembros de una
unica familia el nivel de desacuerdo es el de un pueblo
ontolégicamente inseparable. Aunque en el estado actual
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del ecumenismo no conocemos aun enteramente la
eclesialidad del otro, al menos estamos de acuerdo en que
no estd en nuestras manos humanas separar ningun
individuo o grupo de Cristo. Los lideres de la Iglesia
africana que hacen esto no han aplicado obviamente los
principios de la familia africana a la familia de Cristo.

La Iglesia occidental no puede permitirse minimizar
la renovacién liturgica que ha transformado la mistica de
la élite del clero latinizada en «sacerdotes vernaculos» y ha
abierto el camino al apostolado. Hemos aprendido que en
una familia no podemos excluir a nadie. Por ello, segui-
mos intentando vivir nuestra unidad ontoldégica como el
cuerpo de Cristo cuyos miembros estan revestids de di-
versidad de dones para la construccién del unico Cuerpo.

LA VIA DEL CONSENSO

La esperanza de una busqueda continua esta localizada
en el hecho de que hoy los cristianos vinculan de un modo
realmente consciente la teologia con la vida. Tenemos
también seriamente en cuenta nuestras diferencias y desa-
cuerdos y trabajamos en ellos. Reconocemos y confesamos
nuestras necesidades e insuficiencias, no solo los defectos
del otro. Tomamos en serio la necesidad de manifestar
nuestra unidad, de modo que estudiamos no soélo nuestras
propias tradiciones sino que también intentamos com-
prender y apreciar otras, con la conviccién de que nuestra
renovacién y enriquecimiento pueden nacer justamente de
este hecho. Las iglesias han comenzado a actuar como es-
tructuras familiares africanas, al conocer y amar su lugar
de nacimiento reconocen el conjunto de la Abusua que les
da su verdadera naturaleza. Los que conscientemente sir-
ven al empeno cristiano de la unidad visible apreciaran la
solidaridad de la familia africana, su red de relaciones y
su intrincada estructura. Pueden aprender algo de su capa-
cidad para ser una fuerza cohesiva sin aplastar al indivi-
duo.

En la situacién actual del Movimiento ecumeénico nin-
gun esfuerzo es demasido pequeno ni demasiado marginal
para no ser tenido en cuenta. Hay diversas aproximaciones
hacia el mismo fin. Hay conversaciones multilaterales
fomentadas por Roma. Tenemos iglesias unidas y en vias
de union. Paralelamente y junto a todo esto se desarrollan
conversaciones teologicas sobre cuestiones que dividen a
las iglesias tales como el bautismo, la Eucaristia y el mi-
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nisterio que han sido debatidas en el CEI durante casi me-
dio siglo. En el centro de todo esto esta la cuestion de
donde se localiza la autoridad de la Iglesia. El ecumeniso
de los cristianos es mas amplio que el ecumenismo de las
iglesias. Para la gente, el ecumenismo es ante todo una
materia cristolégica, una cuestion de cémo vivir nuestra fe
comun en el «<antepasado comun».

Esta contribucién no se planted tratar la cristologia
pero la naturaleza de la teologia cristiana es asi; es como
una fuente de espaguetis, se coge uno y toda la masa se
mueve y casi sale junto con lo que tenemos en la mano. Es
éste entonces el momento apropiado para dejar las opinio-
nes.

He examinado la unidad, la integridad y la solidari-
dad de la Abusua y afirmado que su estructura y su modo
de vicir pueden ofrecer una contribucién a nuestra
busqueda de modelos que manifiesten la unidad de la
Iglesia de Cristo. He puesto de relieve el empefo
comunitario hacia las partes y la responsabilidad de las
partes con el todo.

Hemos visto el respeto y la celebracion de la diversi-
dad y también la necesidad de conocer los carismas e in-
tuiciones individuales, hemos visto la aproximacién posi-
tiva a las diferencias que no han permitido facilmente la
exclusién o excomunién. He intentado decir que nosotros
hemos tomado en serio la plegaria sacerdotal entera.
Nuestra unidad no es sélo para la misién sino también
para que podamos buscar la verdad que nos hace libres.

En el mundo hemos buscado los medios posibles para
dividir la comunidad humana. La auténtica catolicidad
exige que no cerremos los 0jos a la ruptura de la comuni-
dad humana, porque la plenitud de la Iglesia esta condi-
cionada por la salud de las relaciones de la humanidad que
constituye sus miembros visibles. De ahi que el empeno
ecuménico y la acciéon frente al sexismo, racismo, cla-
sismo y otras ideologias que dividen la raza humana.

Nos falta una teologia clara para una aproximacién
global a la unidad visible de la Igesia, la renovaciéon de la
comunidad humana y su unidad. Sin embargo no desisti-
mos porque el hecho de que sintamos pena de nuestra visi-
ble desunién, es un indicio de que la Iglesia esta todavia
viva. El hecho de que estemos empezando a movernos desde
una comunidad que «se cuida de si misma» y se «mira a si
misma» a una comunidad con compromiso ad extra signi-
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fica que estamos tomando en serio nuestra semejanza con
Cristo; y nos movemos al servicio del plan de Jesus de Na-
zaret que llegé para proclamar el reino de Dios y sus valo-
res, y a servir a las necesidades reales de la comunidad y
de su pueblo. Estas marcas de la familia estan ya actuando
en diferentes cuerpos ecuménicos. La Federacion Mundial
de Estudiantes Cristianos, por ejemplo, ha experimentado
una comunidad abierta y participativa incluso en su
estructura organizativa, y ha intentado diligentemente ha-
cer frente al desafio de comunicacién con que yo empecé
estas reflexiones. Siendo un movimiento estudiantil estaba
y sigue estando continuamente en contacto con la cuestién
de que lo primero y fundamental es no sélo la su-
pervivencia de la Iglesia sino la necesidad de ser misio-
nera. En el contexto de estos debates podremos obtener
algun resultado si pensamos en nosotros mismos como en
una familia.

La posicion de la Dieta de Worms y del Concilio de
Trento no encuentran lugar en la familia africana. La rup-
tura final y las excomuniones son incompatibes con la es-
piritualidad que subyace a la comunidad. Los que compar-
ten el mismo espiritu no pueden separarse. En nuestra te-
ologia proclamamos que entre el uno y los muchos hay una
nocion flexible y viva ~——uno en los muchos y muchos en el
uno—. A pesar de la secularizacién y el indvidualismo,
nuevas formas de clanes de cuidado y solidadad se han de-
sarrollado en el mundo occidental, confirmando la posi-
cion de este documento de que la familia puede ser un
simbolo positivo para la busqueda de términos en los que
concebir la unidad de la Iglesia. Nos faltan mecanismos e
incluso a veces uno siente el deseo de tratar los conflictos
de un modo mas amable. Necesitamos ritos reconciliato-
rios. Mds que esto, podemos crear incluso una «institucién
reconciliatoria permanente». Debemos crear un rito cris-
tiano que abarque los interess y exigencias del Jubileo Ju-
dio. No se trata de un fendmeno afriano, exdético, folclérico.
Una familia preocupada que se abraza es una experiencia y
una necesidad humana primordial.

Cuando la Abusua se reune, la linea materna espe-
cifica de cada una y todas las mujeres se convierten en
MADRE, de alguna manera en analogia con la unica plega-
ria ecuménica para que todos nos reunamos en Cristo. Las
denominaciones y las confesiones quedan relegadas a un
segundo plano mientras nuestra unidad en el espiritu do-
mina la escena y envuelve todo nuestro ser. Podemos no es-
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tar totalmente de acuerdo con el modo de vivir nuestra
unidad, pero estamos de acuerdo sobre nuestra descenden-
cia comun y sobre la necesidad de permanecer fieles a
nuestra herencia comuin. Como familia la Iglesia trans-
ciende las diferentes tradiciones que han intentado trans-
mitir el Evangelio a lo largo de los siglos por medio de
confesiones diversas. Si los cristianos (todos los cristia-
nos, incluidos los africanos) pudieran afirmar esta orien-
tacion atenta de la Iglesia como familia, y los que tienen la
autoridad lo permitieran, entonces estos ecos procedentes
de la familia africana podrian ser registrados y trans-
mitidos para la promocién de la busqueda ecuménica de la
unidad visible del unico Cuerpo de Cristo, la Iglesia.

MERCY AMBA ODUYOYE

Metodista. Miembro Diputada para
asuntos relativos a la educacién en la
Secretaria General del CElL

Ginebra (Suiza)
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CONCILIARIDAD Y CONTINUIDAD’

[.—CONCILIARIDAD: TERMINOLOGIA.
DIFERENCIACION. SIGNIFICADOS!

Bien podria pasarse un buen rato hablando sélo del
término «conciliaridad» (a continuacién, abreviado: C), asi
como de los significados que ha adoptado en los ultimos
anos, especialmente en el ambito del Movimiento ecumé-
nico. Pero el marco trazado no permite reflexiones tan
pormenorizadas. Algunas indicaciones, sin embargo, son
necesarias para la comprensién de lo que a continuacion se
expone. Al mismo tiempo, estas indicaciones serviran
para describir la opcién basia de la que parto con respecto
aC.

Es sabido que precisamente por parte de la Iglesia Ca-
télica se ha discutido largamente de si en cuanto a C se
trata de una representacién y realizacién de la naturaleza
de la Iglesia o0, més bien, de una especie de reunién de con-
sejo que tiene lugar de vez en cuando y a distinos niveles
de la Iglesia. quisiera dejar bien claro y como perspectiva
personal mia: la Iglesia, por su naturaleza, es reunién. Es
«ekklesia», 0 sea, comunidad de llamados (de kalein = lla-
mar). Es «communio», como senala con frecuencia la ecle-
siologia catdlica desde el Il Concilio Vaticano, es comuni-
dad multiforme («sinfonia»), es «unidad en diversidad».
Iglesia es una sola Iglesia en muchas iglesias. Su C signi-
fica unidad pneumaé&ticamente obrada en la diversidad,

* Traducciéon espanola del orignal aleman por Heide-Marie Geb-
hard-Cordero (Ludwigshafen-Friesenheim, Rep. Fed. de Alemania).

1 El presente estudio ha sido elaborado para la V Consulta de la So-
cietas Oecumenica en Bossey (1988). El texto impreso comprende también-
las aclaraciones mas importantes que presenté en una ponencia, el pasado
2.9.
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unidad que ha de describirse como su patron basico; signi-
fica el principio, inherente a su naturaleza, de mismidad
(zidentidad) y diversidad en la realizacién. «Comunio-
nalidad y conciliaridad significan en principio la misma
realidad: la diferencia consiste, sobre todo, en que el pri-
mer término se refiere mas a la dimensiéon pneumatica y
el segundo mas a las manifestaciones de ésta»2.

Incluso J. Ratzinger, tal vez el maéas conocido
representante de la tesis de una diferenciacién entre la na-
turaleza de la Iglesia y C, indica que, por lo menos, en una
parte de la tradicion de la Iglesia antigua se borran los
contornos entre el Concilio y la realizacién eucaristica de
la Iglesia (esto ultimo es sin duda en la perspectiva caté-
lica la realizacion de su esencia)?.

Ciertamente, el Secretariado para la Unidad habia ex-
hortado en un documento (con fecha del 22 de febrero de
1975) a dar el nombre de C sélo a la unidad de la plena co-
munidad de la Iglesia en si y con la Iglesia de Roma. Pe-
roeste documento apuntaba sobre todo a malos entendidos
que podian o pudieran darse en el uso lingiiistico del
idioma inglés. Naturalmente, no se trataba de influir en el
trabajo teolégico y, por lo demas, los juicios no estan muy
lejos de las posturas de los circulos del Consejo Ecumé-
nico de las Iglesias.

Permitaseme fundamentar un poco maés la tesis u op-
cion. La Iglesia es de origen trinitario. Su unidad se de-
termina segun la plenitud trinitaria dada por Dios, como
lo formula el Vaticano Il en referencia a san Cipriano *. De
modo similar, también el conocido estudio DOSTA
(Deutscher Okumenischer Studien-Ausschuss) de 1974 so-
bre C subraya la referencia trinitaria al formular que «la
Iglesia (se entiende) como el cuerpo de Cristo, como el
pueblo de Dios y como la comunidad de los creyentes

2 W. Beinert, 'Konziliaritdt der Kirche. Ein Beitrag zur okumenis-
chen Epistemologie’. Cath 33 (1979) 81-108 (p. 99). El sistemadtico de Ratis-
bona sostiene con insistencia la tesis sobre la basica conciliaridad de la
Iglesia, tesis defendida antes y después del Segundo Concilio Vaticano por
Y. Congar. Hans Kiing y otros

3 J. Ratzinger, Das neue Volk Gottes. Entwlirfe zur Ekklesiologie
(Disseldorf 1970, 2 ed.) 163. [Trad. espanola: El nuevo pueblo de Dios
(Barcelona 1975)].

4 LG, n. 4: Sic apparet universa Ecclesia sicuti de unitate Patris et
Filii et Spirirus Sancti plebs adunata. Al respecto: A. Grillmeier: La uni-
dad de la lglesia «es una visibilizacion de la unidad interna del Padre.
Hijo y Espiritu, ¢n el camino de su antocomunicacion en las misiones»,
LThK (2 ed.). t. compl. 1. 161
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obrada por el Espiritu»®>. Un enfoque correspondiente lo
presenta la V Asamblea General del CEI de 1975, en Nai-
robi®. C es, pues, la Iglesia en un estado de union que no
puede serle quitado, como tapoco puede serle quitada la
unidad de la Iglesia en un sentido fundamental y en su
forma especifica (es decir, segin la imagen original de la
unidad trinitaria). C de la Iglesia es la expresién de hecho
de que la Iglesia depende para su existencia de la econo-
mia de salvacién trinitaria, tanto por origen como también
por realizacién permanente.

Con lo cual, C es s6lo otro término para la gracia cre-
adora de la salvacidon, aquel regalo de Dios que no es «algo»
sino El mismo. Asi, los llamados llegan a ser la comuni-
dad de los que estan unidos en la fe, esperanza y caridad de
Dios, la comunidad de los «llamados», o sea, la Iglesia. La
teoria clasica de la «<inhabitatio» podria ser util para pro-
fundizar estas ideas que aqui presentamos hiladas mas
bien a modo de tesis.

Los llamados por Dios, asi lo confirma el Nuevo Tes-
tamento, son llamados personalmente como individuos que
son distintos, de modo que el seguimiento en la comuni-
dad eclesial se caracteriza por un permanente «pluralismo
constitutivo» (W. Beinert). Ademas, los muchos llamados
no estan unidos al Sefior como sendos particulares, sino
que son llamados para entrar en el pueblo de Dios mesia-
nico y, por consiguiente, en aquella comunidad que esta
representada por los Apodstoles y sus sucesores (como
quiera que se comprenda esta sucesién apostdlica en las
distintas iglesias y comunidades eclesiales). También
desde esta perspectiva se hace visible el contexto conci-
liar-comunional.

Existe una serie de otras posibilidades, fundamenta-
das en el Nuevo Testamento y en la Iglesia antigua, para
demostrar el hecho de una esencia conciliar de la Iglesia.
Asi pueden hacerse presentes unos ocho rasgos o fenéme-
nos correspondientes. C se manifiesta en la unién creada
por los Apdstoles, como acabamos de senalar. En la pers-
pectiva de la Iglesia primitiva, esta koinonia se continuaba

5 R. Boeckler (ed), Interkommunion - Konziliaritdt. Zwei Studien
im Auftrag des Deutschen Gkumenischen Studienausschusses. Beiheft OR
25, 243 (=estudio DOSTA 1974).

6  Nairobi 1975. Ergebnisse - Erlebnisse - Ereignisse. Offizieller Be-
richt der Finften Vollversammliung des ORK 23.11-10.12. in Nairobi-Kenia
(Francfort 1976) 27.
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en la comunidad estructurada los por sucesores directos
de los Apdstoles; en la posterior, por los escritos apostoli-
cos o las tradiciones, o por ambos. La comunidad en la ora-
cién es de naturaleza conciliar (véase, v.gr., 1 Cor 9, 14y 6,
18). La ayuda a otras comunidades, pero también el servicio
de diaconia local tiene caracter conciliar. Llama la aten-
cién la practica de la hospitalidad, testimoniada en el
Nuevo Testamento, también ella una caracteristica de la
vida conciliar. Como otras formas de expresar la concilia-
ridad podrian considerarse las celebraciones eucaristicas
por obispos en visita y la praxis del «fermentum-». Natu-
ralmente, la reunién litargico-eucaristica es un aconteci-
miento conciliar y, finalmente, llegamos a la praxis de los
concilios (ya sea empezando por Hch 15 o por los sinodos
posteriores comprobados). G. Wainwright, quien reunio es-
tas formas de expresion conciliar para el mencionado es-
tudio DOSTA’, sostiene (y, a mi parecer, con razén) la opi-
nién de que todas estas formas de expresion se refieren di-
recta o indirectamente a la Eucaristia®.

Esto nos lleva a un contexto importante que ha de te-
nerse presente hasta en nuestros dias. Recientemente —y
comprobable de manera especial por el Vaticano II—, la
Iglesia Catdlica ha redescubierto la Iglesia local, a saber,
en su constitucién por la celebracién eucaristica”. Con lo
cual, de ningun modo se ha perdido de vista la referencia
universal; pero ya no se la considera por parte de la Iglesia
Catdlica, como exclusiva, como fue el caso hasta el Conci-

7 Ibid., 83-107.

8 Ibid. 91.

9 Cf. al especto. LG, n. 26: «Esta Iglesia de Cristo estd verdadera-
mente presente en todas las legitimas reuniones locales de los fieles, que,
unidas a sus pastores, reciben también en el Nuevo Testamento el nombre
de iglesias. Ellas son, en su lugar. el Pueblo nuevo, llamado por Dios en el
Espiritu Santo y en gran plenitud. En ellas se congregan los fieles por la
predicacion del Evangelio de Cristo y se celebra el misterio de la Cena del
Senor para que, por medio del Cuerpo y de la Sangre del Sefor, en la Cena
del Senor quede unida toda la fraternidad. En toda comunidad de altar,
bajo el sagrado ministerio del Obispo. se manifiesta el simbolo de aquella
caridad y unidad del Cuerpo mistico. sin la cual no pude haber salvacién.
En estas comunidades. aunque sean frecuentemente pequenas y pobres o
vivan en la dispersion, estda presente Cristo, por cuya virtud se congrega la
Iglesia una. santa, catélica y apostdlica. Pues la participacién del Cuerpo y
Sangre de Cristo hace gque pasemos a ser aquello que recibimos» {esto ul-
timo, san Leon M., Serm. 63, 7)

Al respecto también L. Vischer: «La expresion visible de la Iglesia es
la comunidad eucaristica. La prioridad de la iglesia local es, por tanto, de
importancia decisivar. J. R. Neison / W, Pannenberg. Um Einheit und Heil
der Menschheit (Francfort 1973} 235-248 (cita p. 241 s.)
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lio. No veo ninguna diferencia fundamental frente a
Nueva-Delhi 1961, donde dice (traigo a la memoria el texto
conocido):

«Creemos que la unidad, que es al mismo tiempo vo-
luntad de Dios y don a su Iglesia, se hace visible en
tanto que todos en cada lugar, los que han sido bauti-
zados en Jesucristo y lo confiesan a El como Sefior y
Salvador, son conducidos por el Espiritu Santo a la
comunidad una completamente vinculante, la cual de-
clara su adhesién a la fe apostdlica una, anuncia el
Evangelio uno, parte el pan uno, se une en un mismo
Espiritu y lleva una vida en comun, que se traduce en
testimonio y servicio a todos. Estos estdn al mismo
tiempo unidos a toda la cristiandad en todos los
lugares y en todos los tiempos, de forma que
ministerio y miembros son por todos reconocidos, y
todos obran asi en comun y pueden hablar en comun,
tal como lo exige una situaciéon dada con miras a las
funciones a las cuales llama Dios a su pueblo»'©.

Tanto aqui como en el Vaticaano II, se pone de mani-
fiesto que la Iglesia es una communio de comunidades lo-
cales que se constituye (anadase en la perspectiva catélica:
«sobre todo») por la Eucaristia. La Eucaristia significa y
origina la unidad de la Iglesia, dice el Papa Inocencio II '
La C, que se manifiesta ante todo por la celebracién eu-
caristica unica y comun, esta dada, en consecuencia, como
don (al menos desde el punto de vista catdélico y ortodoxo),
pero aun no realizada en sentido pleno y visible. Las sepa-
raciones se han «puesto por medio». «<Por eso, los pequenos
pero evidentes pasos hacia una mayor comunidad en la
vida eclesial y sobre todo lituirgica son de importancia
decisiva»'2, porque son pasos hacia una unidad visible y,
por consiguiente, mas global, hacia una unidad en forma
plena.

10 Neu Dehli 1961. Dokumentarbericht uber die Dritte Vollver-
sammlung des Okumenischen Rates der Kirche (Stuttgart 1962) 130
(subrayado mio). {Versidn espanola para este caso de los editoresl}.

11 PL 217. 879 («significat et efficit unitatem ecclesiasticam»). Natu-
ralmente, habria que tratar mas en detalle el concepto de «Iglesia local»,
un tema aparte que no puede ser considerado aqui. Véase al respecto aun el
resultado de la consulta de Faith and Order sobre la Local Church (1977)
surgido en su tiempo como propuesta de Nairobi.

12 EvKomm 15 (1982) 424.
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C, por lo tanto, esta relacionada esencialmente con
unidad. Si concebimos unidad primordialmente como uni-
dad constituida por la celebracién eucaristica (pero no sélo
entonces), bien se puede comprender C como explicacién
de la unitas Ecclesiae a la que se refiere el «<una» del sim-
bolo. No obstante, y en el sentido de la conmutabilidad
fundamental de las «notae» de que habla la teologia cla-
sica!®, puede describirse la Iglesia como C. Es, pues, la
unidad de los tocados por Dios (communio sanctorum), in-
serta en la sucesiéon apostdlica, en todo lugar y a escala
mundial («una, sancta, apostolica, catholica»).

Con esta comprension se rechazan tres posibles plan-
teamientos:

— C no es simplemente una concepcién eclesiastica
unitaria, frente a otras (v. Nairobi 1975);

— de ninguna manera, C es un mero modelo de con-
sejos (en el sentido de la democracia perfecta) que pudiera
convenirle muchisimo a una cristiandad pluriforme;

— C tampoco es sencillamente el hecho de que igle-
sias v comunidades eclesiales celebren una y otra vez reu-
niones de consulta (sinodos, concilios, procesos andalogos) y
tomen decisiones.

C es aquella realizacion fundamental de la esencia de
la Iglesia, realizacion cuya naturaleza se fundamente en la
realizacién trinitaria misma y que, en su inconfundible
dindamica de unidad en todo tiempo, significa la identidad
y la diversidad del pueblo de Dios en su caminar a través
de la historia.

Esto podria pormenorizarse mas (y, como veremos,
como base de la tercera parte), cuando consideremos la C
en sus aspectos pneumatolégicos y cristoldgicos).

Recordemos, a modo de resumen, las fases que ha re-
corrido el término de la C en el Movimiento ecuménico,
puesto que aqui no se trata sélo de un término, sino de la
puesta de relieve de determinados aspectos de la materia.

En la Relacion de Toronto (1950) aun se decia: <El que
una iglesia sea miembro del Consejo Ecuménico no signi-
fica que con esto asuma una determinada doctrina sobre la
naturaleza de la unidad eclesiastica». Nueva-Delhi (1961):
Ahi se habla —como vimos— de una comunidad

13 Cf. por ej.. Wetzwe y Welte, Kirchenlexikon VII (2 ed)) 504; Las
«notae» «pueden derivarse del concepto de la Iglesia como cuerpo mistico,
de lo que resulta que la unidad fundamenta las otras» (P. Schanze).
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comprometida en la que ha de existir la unidad de confe-
sién, sacramentos y diaconia. La «comunidad comprome-
tida» se concebia entonces en la perspectiva del Nuevo Tes-
tamento como <«koinonia». El Consejo Ecuménico de las
Iglesias no seria otra cosa que <«las iglesias en consulta
permanente», como una especie de concilio, en un sentido
amplio de la palabra. Bristol (1967): Se presenta el estudio
propuesto en Nueva-Delhi viendo en la celebracién de con-
cilios una estructura constante de la Iglesia. Uppsala
(1968): Se une la idea de la C con las de catolicidad y
apostolicidad. Accra (1974): Orientaciéon de la unidad
eclesial a la humanidad. Su signo seria «una pluralidad
conciliar, centrada en Cristo». Nairobi (1975): Siguid
fundamentando la idea de la C, como ya mencionamos,
promoviendo su transmisién a un publico méas amplio.
Importantes para la Iglesia Catélica son, por su
puesto, las declaraciones y los textos del Vaticano Il que
aqui se citan con frecuencia. Ademas, cabe mencionar es-
pecialmente el sinodo de Wurtzburgo, que en su texto sobre
el ecumenismo, de 1974, dice que hay que analizar <hasta
qué punto es posible un acuerdo de tal modo que una igle-
sia pueda respetar y reconocer la tradicién de otra como
desarrollo admisible de la revelaciéon, aunque no desee
asumir este desarrollo para ella misma» (3.2.3). En el
fondo esta el decreto del Concilio sobre el ecumenismo,
que constata que las confesiones se distinguen por la
interpretacién de a Verdad Revelada, es decir, no como se
distingue entre «falso» y «verdadero» (cf. UR, n. 19).
Asimismo se reconoce claramente la mano de H.
Fries, quien sostuvo el planteamiento descrito también en
el conjunto de tesis redactado junto con K. Rahner. Con lo
cual, el impulso ecuménico puede conducir a muchas y
muy variadas formas de expresién, y en cuanto a la cues-
tién de la continuidad se han tomado decisiones previas.

II.—CONCILIARIDAD: SOBRE LA DIMENSION
PNEUMATOLOGICA Y CRISTLOGICA

Seun la doctrina clasica de la Trinidad, es precisa-
mente el Espiritu Santo quien hace la conexién entre Padre
e Hijo, es mas, su esencia es ser esta conexién. El ser per-
sona del Espiritu se constituye como relacién esencial en-
tre Padre e Hijo. Ahora bien, de acuerdo con la doctrina te-
olégica general, es el Espiritu Santo quien hace, mueve y
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mantiene la Iglesia. El es, bien entendido, «anima Eccle-
siae». Como motor y movens de la Iglesia, es aquella mag-
nitud que une los muchos individuos en un cuerpo. La
«communio sanctorum» se hace «una mystica persona»
(por decirlo con el titulo de la conocida obra de H.
Miihlen). El Concilio Vaticano lo formulé de la manera
siguiente: Sicut enim natura assumpta Verbo divino ut
vivum organum salutis, Ei indissolubiliter wunitum,
inservit, non dissimili ut vivum modo socialis compago
Ecclesiae Spiritus Christi, eam vivificanti, ad augmentum
corporis inservit '

Pero si la Iglesia es esencialmente obra del Espiritu
Santo, y si es la esencia del Espiritu Santo el unir los dis-
tintos individuos en la unidad de la communio, entonces la
Iglesia, por su naturaleza, tiene que tener una estructura
comunional-conciliar. También se podria decir con H.
Mihlen:

«La funcién intratrinitaria del ‘acto-nosotros’ in-
creado (el del Espiritu Santo) es justamente la de ser
el ‘vinculum amoris’ que une entre si a personas
contrapuestas en una distincién inimaginable (el
Padre vy el Hijo), que logran en él la plenitud
verdadera y ultima de su ‘nosotros’ divino. En el
interior de la vida trinitaria el Espiritu Santo no
produce la distincién entre el Padre y el Hijo, anterior
a su procesién de ambos; en cambio, une entre si dos
modos de existir la naturaleza divina, cuya diferencia
es inmensa. Podria decirse también que el Padre
engendra al Hijo como principium de principio, y con
esto hace proceder de si, en unién con el Hijo, el
‘nosotros’ intratinitario. pero no podemos llegar aqui
al fondo de este intrincado tema. El Espiritu como el

14 LG, n. 8. A. Grillmeier dice respecto de la LG, n. 4 (refiriéndose a
la orientacién general pneumatica de la Constitucidon de la Iglesial): El Es-
piritu Santo «convierte a la Iglesia —uniéndola con Cristo el Sumo Sacer-
dote— en comunidad de culto y la une por la koinonia, la communio, la
comunidad, y por el misterio. Este es un motivo general de la Constitu-
cién: la Iglesia es unidad de comunién en la sagrada Eucaristia, en el
Espiritu Santo, en la direccion visible (jerarquica) y en los distintos
ministerios. Es unidad de cuerpo animado en la diversidad de los miem-
bros y servicios. También el orden jerarquico, no sélo ¢l don carismatico, es
una autocomunicaciéon del Espiritu. Se corporaliza, de esta manera, en la
Iglesia y asi "una mistica persona de muchas personas’». A. Grillmeier.
LThK (2 ed). t. compl. 1, 161 (la altima frase. como cita expresa del titulo
de Miuhlen)
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‘nosotros’ que une a las personas. Este hecho
presupone la distincién de lo que va a unirse; y cuanto
mas diferente sea lo que va a unirse y ser puesto en
relacion, mejor puede manifestarse su funcién
unificadora. Al igual que el ministerio de la Trinidad
no es, para nuestro pensamiento analdgico, una
realidad monolitica, sino que comporta distinciones
cuya naturaleza ultima nos escapa, la Iglesia no es
tampoco completamente indiferenciada, sino un todo,
que, en cuanto tal, se manifiesta en la red universal de
relaciones propias de sus diversos elemetos»'®

Pero tal como se comprenda aquella aparicién media-
dora del Espiritu como movimiento dindmico, asi se hara
una descripcion analoga adecuada de la Iglesia «in actu»
como totalidad dinamico-dialogal, que se hace visible pre-
cisamente en la realizacién como entrelazamiento de las
relaciones entre lo distinto. Esto se realiza de la manera
maés intensa, si bien no exclusivamente, en el acto eucaris-
tico de las iglesias locales, y la comunién (communio) en-
tre ellas, que de este modo se crea cada vez de nuevo.

Desde este punto de partida pneumatolégico se puede
trazar una conexién directa con el enfoque cristolégico,
v.gr., en el sentido de H. Miihlen en su determinacién de
Iglesia como «el misterio de la identidad (unidad) de la
gracia increada (Espiritu Santo) y de la no-identidad
(distincién) de la gracia creada, en Cristo v en nosotros»',
0 como la continuidad —desde la historia de la salvacién—
de la uncién de Jesus con el Espiritu Santo.

Reanudando con lo dicho anteriormente: communio
significa mas la realidad pneumaética, C méds sus manifes-
taciones sensibles en la historia. Ciertamente, aqui hay que
prevenir contra una ambigiiedad en el concepto de Iglesia.
Esta es siempre —y por eso también en el aspecto se-
nalado— «una realitas complexa», donde se compenetran lo
mental-espiritual y lo visible-sensible-terrenal.

Asimismo, traigo a la memoria un hecho conocido
cuando digo que la obra salvifica realizada en la encarna-
cion se realiza «de Spiritu Sancto». Aquella realidad que
llamamos Espiritu Santo es, como es sabido, el Espiritu

15 H. Mihlen, Una mystica persona (1968, 3 ed.). Cita por la version
espanola de esta obra por J. Boullosa: El Espiritu Santo en la Iglesia
(Salamanca 1974) 642 (n. 12.45). Asi en adelante [Nota de los editores/

16 Ibid.. 324 (n. 8.69).
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del Senior. La encarnacién del Logos es la corporalizacién
de Dios que obra en el Espiritu Santo. Y como a Cristo hay
que concebirlo como sacramento salvifico general de Dios
(como sacramento original), el Espiritu Santo inserta esta
salvacién en la historia, la mantiene presente definitiva-
mente en la Iglesia (=sacramento basico, sacramento ori-
ginal) o por la Iglesia, que con razon puede ser llamada
también «sacramento del Espiritu».

Pero la dimensién encarnatoria anade otro acento.
Acontecida en el espacio y el tiempo, puntualmente tangi-
ble de alguna manera, no es sélo kénosis de Dios, sino que
sefiala también que Dios obra la salvacién de manera ine-
quivoca y vinculante. Non in dialectica complacuit Deo
salvare populum suum. H. Schlier, en este contexto, ha-
blaba del «principio del catolicismo»!'?, pero es también
perfectamente posible apreciar la veracidad teolégica de
este hecho independientemente de esa orientaciéon confe-
sional (que también tiene sus dificultades).!®

Ahora bien, si la Iglesia es el lugar de la presencia
definitiva de la gracia de Cristo, y ésta se hace don para el
creyente en su forma maéas concentrada en la realizacién
eucaristica, entonces la comunidad que celebra la Eucaris-
tia —es decir, la iglesia local— es, en el sentido de la pala-
bra, el verdadero <«lugar» de la Iglesia, su realizacién
original. Las iglesias locales forman el cuerpo comunio-
nal-conciliar de la Iglesia universal. Con esto se demues-
tra también desde el enfoque encarnatorio de la eclesio-
logia la C como estructura esencial de la Iglesia (lo cual
habria que fundamentarlo en detalle y méas pormenorizado,
naturalmente). Las famosas palabras de J. A. Mohler de la
Iglesia como la encarnacién permanente del Hijo de Dios,
tal vez podrian ser fructiferas también para una teologia
de la Iglesia local.

17 H. Schlier. 'Das bleibend Katholische', Cath 24 (1970) 1-21.

18 La Iglesia como realidad espiritual trasciende el espacio y el
tiempo.Como Iglesia de la Palabra de Dios en la Carne, como reunidn euca-
ristica, es comunidad local, respectivamente.
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[II.—CONCILIARIDAD Y CONTINUIDAD

1. CONTINUIDAD: NOCIONES GENERALES

Antes de intentar examinar las relaciones entre con-
ciliaridad y continuidad, cabe hacer algunas reflexiones
fundamentales sobre el problema de la continuidad.

Continuidad es una categoria teoldgica. Esta inserta
en la comprensién de la tradiciéon. Ciertamente, toda teo-
logia confesional (sin detrimento de su concepto de tradi-
cién en particular) tendra que partir del hecho de que la
entrega de Dios a los hombres acontecida en y por Jesu-
cristo es el acontecimiento insuperable de la salvacién. El
testimonio apostolico de ello estd en la Biblia y en su
transmisién llama a la fe en Jesucristo. Todas las estruc-
turas e instituciones eclesiasticas estan orientadas a con-
servar el testimonio apostélico con fidelidad y mantenerlo
presente continuamente. H. J. Pottmeyer describe la rela-
cién entre historia y tradicién con concisa exactitud como
sigue: «La tradicién no puede comprenderse adecuada-
mente ... ni como una relacién histérica de testimonio que
mira la autocomunicacion de Dios en la actuacion de Jesu-
cristo como algo meramente pasado, ni es tan sélo el depé-
sito del contenido de fe transmitido. Es, por el contrario,
el proceso vivo y sustentado por el Espiritu Santo, en el
cual el acontecimiento de Cristo —transmitido por el tes-
timonio de los Apoédstoles y el testimonio continuo de la
Iglesia— adquiere presencia siempre nueva en la fe, la
vida y el testimonio miltiple de la Iglesia. La tradicion es
la autotransmision de Jesucristo, la Palabra de Dios, en el
Espiritu Santo a través de los Apdstoles y de la Iglesia ha-
cia la presencia permanente»!®.

Habra que partir, pues, de una continuidad que no esté
desprendida de la historia, del entendimiento y testimonio
histéricamente determinado de la comunidad de fe. Pott-
meyer constata correctamente que la comunidad de fe no
es el unico factor que estda en juego. Con preferencia y en
primer lugar hay que nombrar el «sujeto motor» (Cristo en
el Espiritu Santo), luego la Iglesia como «sujeto movido».
Entre ambos esta la Iglesia apostélica con su testimonio

19 H. J. Pottmeyer. 'Kontinuitdt und Innovation in der Ekklesiologie
de II. Vatikanums', en G. Alberigo et al. (ed.), Kirche im Wandel. Eine kri-
tische Zwischenbilanz nach dem Zweiten Vatikanum (Disseldorf 1982) 89-
110 (cita p. 95).
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normativo de Cristo, la Biblia. Por tanto, la lglesia poste-
rior es sujeto de la tradicién sélo «si se deja mover por la
autotransmision de Cristo en el Espiritu Santo, comuni-
cada por el primer testimonio de los Apdstoles»2°. Conti-
nuidad comprende, pues, tanto la vinculacién al testimo-
nio apostdélico normativo, como también innovaciones —in-
novaciones porque la entrega de Dios en la historia ha de
ser reconocible también bajo otras circunstancias histori-
cas. Comprendida de esta manera, la innovacién esta al
servicio de la continuidad ?'.

Como modelo ejemplar de semejante innovacién
{necesaria debido a una situacioén histérica), que contribuia
precisamente a la identidad del mensaje de Cristo y a su
«acogida» por el hombre, citemos el redescubrimiento de
la C por el Vaticano II. Junto con una serie de tedlogos ca-
télicos, veo en ello la percepciéon de una dimension exigida
por la toma de conciencia del sujeto moderno.

En su autorreconocimiento como sujeto auténomo, in-
dividual y capacitado para tomar decisiones, el camino te-

20 Ibid., 97.

21 No toda innovacioén significa necesariamente progreso. Cf. al res-
pecto M. Seckler. ' Der Fortschrittsgendanke in der Theologie'. en Theolo-
gie im Wandel (FS Fac. Teol. Cat. Tubinga 1817-1867) (Munich y Friburgo de
Brisgovia 1967) 41-67. Ademas. compagina perfectamente con el enfoque
pneumatoldgico esbozado., cuando se dice: El Espiritu Santo es aquella
magnitud que vincula el individuo y la comunidad cristiana individual
con la historia del Crucificado y Resucitado. El vincula con la persona e
historia de Jesucristo e introduce su verdad. La introduccion se realiza en
y por el ministerio y anuncio de la Iglesia. Con lo cual conduce a la Iglesia
cada vez en la intimidad y continuidad de la vinculacién con Cristo y su
seguimiento. Por otra parte, es el mismo Espiritu quien capacita al indivi-
duo y las comunidades individuales para vivir «<en el Espiritu» y para rea-
lizar, de acuerdo con las circunstancias y los signos de los tiempos, la
Iglesia una y universal, la «Catholica». La Iglesia como unidad en diversi-
dad se realiza, de esta manera, tanto en la diacronia (en tanto Iglesia una
que se realiza dentro de su respectiva época). De lo cual resulta
(resumiendo varios pasos de argumentacioén innecesarios): El aconteci-
miento de Cristo. junto con su testimonio apostélico. se hace cada vez nue-
vamente presente en el Espiritu Santo. Con las palabras de Pottmeyer: «La
tradicién es la autotransmision de Jesucristo. de la Palabra de Dios. en el
Espiritu Santo a través de los apéstoles y la Iglesia hacia la presencia per-
manente».

El camino de la Iglesia es, pues:

— una permanente remision a sus origenes;

— una permanente salida hacia la innovacion.

El que esto es también producto de la contingencia humana {y, con
esto. desviaciones. extravios - diferencias que como separaciones «apenan
al Espiritu») se debe a que el Espiritu obra sin mezclarse con la diversidad
de las posibilidades humanas.
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nia que llevar a una intensa formacion de estructuras si-
nodales y conciliares. Y esto —repito— no sélo por motivo
de la aceptacion de ideas «modernas», sino precisamente
en el sentido de la continuidad de un testimonio del men-
saje de Cristo «acogido» por el hombre.

Suponiendo que las reflexiones precedentes sean co-
rrectas, cabe senalar: El camino eclesial es siempre conci-
liar. Sobre este particular concuerdo plenamene con el es-
tudio DOSTA de 1987 (J. Brosseder - L. Klein - K. Raiser):
«No se debe pasar por alto que, estructuralmente, la meta
no se presenta diferente del camino. 'Estar en el camino’
es meta en la vida terrena que se proclama en la predica-
cién de todas las iglesias, tanto para cada hombre en parti-
cular como para las iglesias mismas en el aqui y ahora y
en vista de la consumacién escatolégica»?2. La identidad y
continuidad de la fe donada por Dios se mantienen, pues,
s6lo en un proceso dialéctico de la transmisiéon de premi-
sas material-estructurales y de exigencias desde la histo-
ria, proceso que se realiza en los acontecimientos comu-
nional-conciliares de la Iglesia que por su esencia es C.

También concuerdo con la exposicién de problemas
del mencionado estudio DOSTA, segun el cual la continui-
dad diacrénica y sincrénica (,y qué otra cosa es esto de la
«<unidad en la fe»?) se refiere a la comprension de la fe
(inclusive la reflexién sobre momentos estructurales de
Iglesia, en lo que quiero hacer especial hincapié) v al ethos
cristiano. O, dicho con las palabras de L. Vischer: C de la
Iglesia esta al servicio de la verdad y de la unidad. La ver-
dad se realiza en primer lugar en el kerygma preestable-
cido de Cristo o en la transmisién apostélica. La unidad se
hace realidad en el presente respectivo. Pero los dos polos
de la dialéctica se cruzan: la Iglesia recibe su unidad sélo
cuando se encuentra enteramente en la verdad, ya que sélo
la Iglesia que es una y universal sustenta la promesa de
permanecer en la identidad de la tradicién apostdlica. La
verdad sélo brilla en un tiempo en que se presenta como
identidad de la fe comun.

Referencia a ciertas premisas estructurales impues-
tas por la Iglesia en sus primeros tiempos, cabe destacar
(y digo esto intencionadamente con miras a observaciones
posteriores) que son signos de la identidad con el origen.
lLa fuerza del origen no emana de ellas mismas sino del

22 OR 37(1988) 219.
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Espiritu Santo, el unico en asegurar la plena vinculacién al
acontecimiento de Cristo y que crea formas de transmision
cada vez nuevas para que ése sea «acogido» nuevo y com-
pleto. A este caracter de signo estan sometidas tanto las
fomulas de bautismo y las confesiones como también los
6rdenes liturgicos y juridicos y también los concilios, las
formulaciones doctrinales dogmaticas, etc.

2. FORMAS Y DIMENSIONES DE CONTINUIDAD

Sin duda alguna existen formas y dimensiones en el
proceso del testimonio continuado de la fe que han de
«permanecer». Son concedidas por Dios y realizadas por el
hombre «<modo humano» en la fe, esperanza y caridad; se
trata de la dimensién del seguimiento en general, se trata
del bautismo y perdon de los pecados y de la celebraciéon de
la Cena de Cristo hasta que vuelva. La medida necesaria de
concordancia de una cristiandad conciliar aqui coincide
sustancialmente con la continuidad en la fe cristiana. Al
ponerse de acuerdo sobre tales contenidos o criterios, la
cristiandad en la interaccién ecuménica (=C) ha descrito al
mismo tiempo la medida necesaria de continuidad y, en
gran parte, también ya la ha logrado. Alli donde, en la in-
teraccion conciliar de la cristiandad (empezando por las
discusiones doctrinales, para ponerse de acuerdo sobre los
textos comunes y su recuperacién en los gremios repre-
sentativos de las iglesias y comunidades eclesiales, hasta
la recepcion en todo el pueblo de Dios), se aceptan y practi-
can aquellos elemetos basicos de la fe cristiana, alli se da
la continuidad {también como comienzo de una historia
nueva y comun después de los cismas) con cada vez mayor
claridad, alli nace esta continuidad desde las diversas
formas de procesos conciliares. Las perspectivas que de
ello resultan, sin embargo, no son la Gltima palabra que
habia que pronunciar sobre nuestro problema de la relacién
entre conciliaridad y continuidad. Cabe abordarlo aun en
su verdadero nudo, el «y» (es decir, la estrecha relacién en-
tre conciliaridad y continuidad). En este contexto quisiera
hacer mencion de tres ambitos problematicos que mani-
fiestan o permiten exponer claramente este vinculo. Con lo
cual no pretendemos tratar el problema con exhaustividad.
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3. CONCILIARIDAD Y CONTINUIDAD: «SENSUS FIDELIUM>»,
RECEPCION, CONSENSO BASICO

a) «Sensus fidelium»

El II Concilio Vaticano (en LG, n. 12) ha puesto de re-
lieve la tesis —que en su sustancia ya se verifica en los
Padres y en la Escoldstica— del sentido de la fe («sensus
fidei») de todos los creyentes: Universitas fidelium, qui
unctionem habent a Sancto, in credendo falli nequit, at que
hanc suam peculiarem proprietatem mediante supernatu-
rali sensu fidei totius populi manifestat, cum ab Episcopis
usque ad extremos laicos universalem suum consensum de
rebus fidei et morum exhibet. El texto fundamenta el
«sentido de la fe» en la participacion de la funcién profé-
tica de Cristo, quien es portador de todos los dones del Es-
piritu. Esta participacion se considera, a otro nivel, como
la dotacion de los miembros del pueblo de Dios con los
distintos carismas. El texto (LG, n. 12} continda: «Ademas,
el mismo Espiritu Santo no sélo santifica y dirige al pue-
blo de Dios mediante los sacramentos y los misterios y le
adorna con virtudes, sino que también distribuye gracias
especiales entre los fieles de cualquier condicidén,
distribuyendo a cada uno segun quiere (1 Cor 12, 11) sus
dones, con los que hace aptos y prontos para ejercer las di-
versas obras y deberes que sean utiles para la renovacion y
la mayor edificacién de la Iglesia...». Las afirmaciones del
texto se presentan, pues, como sigue:

a) El Espiritu hace a los miembros del pueblo de Dios
participes de la funcién profética de Cristo, el que esta
plenamente dotado del Espiritu.

b) Esta participacén se realiza a través del testimonio
que se revela en el sentido inequivoco de la fe.

c) Se efectia, adema4as, mediante los carismas espe-
ciales cuya realizacién estd inserta en la vida sacramental,
la relacién con los ministerios de servicio, el seguimiento
vivido, etc.

d) Esta actividad del Espiritu esta destinada a la
«renovatio» y «amplior aedificatio Ecclesiae~», i.e. eviden-
temente, a una plena realizacion de la unidad eclesial, tal
como corresponde a la naturaleza del Espiritu mismo (el
crear unidad desde lo diverso).

De acuerdo con las declaraciones expresas del Conci-
lio, que la actividad eclesial del Espiritu se refiere tam-
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bién a los grupos no-catélicos. habra que apuntar (también
y precisamente desde la perspectiva catdlica) que la
articulacion del «sentido de la fe» (hasta el consenso en la
fe), la realizacién de los carismas en el contexto de la vida
sacramental y de los ministerios son realidades en foda la
cristiandad 2. Pero es precisamente el Espiritu Santo el
que conduce a la Iglesia en continuidad a través de la his-
toria ?*. De manera que la actividad pneumatica, esencia
de la C eclesial como también de su continuidad, es el
mismo Espiritu que concibe y crea la naturaleza de la Igle-
sia cristiana como comunidad conciliar y, en ultimo tér-
mino, «garantiza» también su continuidad.

El reconocer y promocionar esta realidad es lo que
compete al hombre y a las diferentes iglesias y comunida-
des eclesiales para que. de esta manera, la voluntad hu-
mana «sintonice» con la actividad del Espiritu divino: per-
cepcion del «sensus fidelium» (y de su articulaciéon en el
consenso) mas alla de las fronteras confesionales; respeto
hacia los carismas de los individuos y los perfiles propios
de las iglesias «in aedificationem Ecclesiae»; realizacién
del hecho de que sélo anteniéndose a las pautas de la Igle-
sia apostélica (sacramentos, ministerios, confesién, etc.)
es posible la configuracién de la unidad deseada por el Es-
piritu (en el sentido de mismidad y diversidad).

Repito y para dejarlo mas claro: jPor qué se discute
aqui especialmente el «sensus fidelium»?

Esto tiene (primero) un eminente significado ecumé-
nico. Segun la comprensién catélica, el mismo Espiritu de
Cristo esta presente en todas las realizaciones parciales de
la Iglesia (también fuera de la Iglesia Catdlical, <porque el
Espiritu de Cristo no rehusa servirse de ellas como me-
dios de salvacién» (UR, n. 3).

«El Espiritu de Cristo, unico idéntico, increado, y
completo por lo tanto, esta presente no sélo en un cor-
pus ecclesiarum, es decir, en las iglesias particulares

23 Véase, p. ej.. el conocido pasaje en UR, n. 3: «<Por ello, las Iglesias y
Comunidades separadas, aunque creemos que padecen deficiencias, de
ninguna manera estan desprovistas de sentido y valor en el misterio de la
salvacion. Porque el Espiritu de Cristo no rehusa servirse de ellas como
medios de salvacion

24 «Con la fuerza del Evangelio rejuvenece la Iglesia. la renueva in-
cesantemente y la conduce a la union consumada con su Esposo». LG, n. 4.
La idea basica de LG, cap. VIL es gque el envio del Espiritu es el motor de la
continuidad de la Iglesia a traveés de la historia.
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incorporadas a la Iglesia Catélica Romana, sino tam-
bién en las Iglesias separadas» 25.

Ahora bien, la Constitucién de la Iglesia del Concilio
describe la actividad especial del Espiritu mediante el
sentido de la fe como también mediante la actuacién de los
carismas. En virtud del sentido de la fe, los numerosos
miembros de la Iglesia son guiados hacia el reconoci-
miento de la verdad, los dones de gracia sirven para la
realizacién mas intensa de la unidad catdlica del pueblo de
Dios, de la catolicidad en el sentido de unidad pluriforme.
«En virtud de esta catolicidad, cada una de las partes cola-
bora con sus dones propios con las restantes partes y con
toda la Iglesia, de tal modo que el todo y cada una de las
partes aumentan a causa de todos los que mutuamente se
comunican y tienden a la plenitud en la unidad~» (LG, n.
13). De ahi que no parece impropio concebir el sentido de
la fe como fundamento, expresién e instrumentario de C.
En segundo lugar, se destaca el «sensus fidei» de manera
especial porque, a mi modo de ver, parece estar en una re-
lacién singular con la contextualidad moderna (lo cual ha
sido puesto de relieve ultimamente por H. J. Pottmeyer,
entre otros). El sujeto auténomo de los tiempos modernos
se configura no sélo en el espacio politico y profano-social
sino también en el eclesial. El descubrimiento de corres-
ponsabilidad y autodeterminacién de los creyentes es
(también) expresion de la autorrealizacidon de la Iglesia en
cuanto ésta se comprende como sujeto histéricamente ac-
tuante y determinante. La pregunta por los sujetos actuan-
tes en este margen no se soluciona ya simplemente con la
remision a la jerarquia y el magisterio. La Iglesia no es
s6lo «ecclesia docens» sino también <«ecclesia iudicans»,
como solia decir Martin Lutero, y la tesis del «sensus fi-
dei» ayuda a comprender la fundamentacién teoldgica de la
«ecclesia iudicans».

b) «Recepcion»

Al tratar ahora brevemente la cuestién de la recepcién
se hara soélo en relacién inmediata con lo que se acaba de
exponer. Una C que sélo es sustentada por la jerarquia y
los tedlogos, no es verdaderamente C de toda la Iglesia. Por
ello, es imprescindible —precisamente por la continuidad

25 H. Muhlen, El Espiritu Santo en la Iglesia, 654 (n. 12.61).
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de la fe cristiana en la historia y en los distintos pueblos—
introducir en la «congregatio fidelium» y vincular con C
los distintos procesos, experiencias y actividades concilia-
res que, por regla general, se iniciaron a nivel teologico,
jerarquico, etc.

Después de todo lo dicho es ésta una cuestidn que
afecta, ante todo, a la Iglesia local. Y s6lo mencionaremos
de paso que esto, a su vez, implica problemas especiales
relacionados con experiencias pneumaéaticas a ese nivel que
exigen su vinculacién con la Iglesia universal. ;Es posible
que la configuracién contextual de la fe cristiana pueda
crear continuidades en las iglesias locales cuya vincula-
cién con la Iglesia universal se presenta como muy pe-
nosa? Comprendo que estoy hablando desde el punto de
vista catdlico y, al mismo tiempo, tocando problemas fun-
damentales de la Iglesia Catdlica actual (por ej., la media-
cion entre la realizacién de lo cristiano en América Latina
en teologia, ética, religiosidad, praxis diaria y las disposi-
ciones de la Iglesia universal; una teologia catdélica seria
no puede consentir en describir éstas sencillamente como
disposiciones «de Roma», ya que, segun el entendimiento
catdlico, el ministerio del pontifice de Roma tiene preci-
samente un significado a nivel de Iglesia universal). Pero
de esto hablaremos mas adelante.

¢) «Consenso bdsico»

A mi modo de ver, también el problema de un con-
senso basico, actualmente tan discutido, ha de abordarse
desde la perspectiva de tales demandas en toda la Iglesia
universal. Si es verdad que la naturaleza de la Iglesia ha de
presentarse como C, como dialéctica de unidad y diversi-
dad por amor a la continuidad, entonces es imprescindible
una especie de consenso basico. Este vincula las distintas
declaraciones, formas de actuar y de religiosidad indivi-
duales, histéricamente determinadas y marcadas por las
experiencias confesionales, con un solo Evangelio y lo hace
también histéricamente tangible.

Los primeros concilios luchaban por un consenso mo-
ral. También hoy podria fomentarse la consecucién de se-
mejante consenso, haciendo uso de todas las posibilidades
dialogales y comunionales disponibles. Donde se niegue la
posibilidad de conseguir este consenso bdsico, cabe pre-
guntar, a mi modo de ver, si realmente se toma en serio la
orientaciéon intrinseca de la C hacia la unidad de la Iglesia
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y su verdad. Consenso basico es, por una parte, expresion
de una unidad existente, y, por otra parte, es la meta a la
que hay que aspirar por todos los medios posibles, atrave-
sando todas las concretizaciones de C. Y poco importa si se
califica estas formas como formas «preconciliares» o como
concrecion de una C verdadera.

A proposito de todo esto, cabe mencionar también,
como es natural, el concilo ecuménico como tal. Como
quiera que sea su configuracién: En todos los tiempos, el
concilio ha sido un instrumento especial para asegurar la
continuidad del mensaje cristiano aun con todas las inno-
vaciones necesarias. Sigue siendo véalido, sin embargo, lo
que dice L. Vischer: Se ha demostrado «que, a lo largo de
los siglos, la conciliaridad se ha manifestado en formas
siempre diferentes. Por eso, conciliaridad no significa una
forma determinada de asamblea representativa. La forma
especifica que hoy necesitamos no puede deducirse de
cualquier juicio preestablecido acerca de la relacion de la
Iglesia universal y sus miembros. La Iglesia, en definitiva,
es un movimiento dentro del cual las fuerzas y los pesos
cambian de posicién continuamente. Los modelos que han
surgido a lo largo de la historia tiene su importancia que
hay que respetar. Por eso, la forma especifica que hoy nece-
sitamos hay que encontrarla en la continuaciéon de aquéllos.
Al mismo tiempo, sin embargo, hay que buscarla a la luz
de las exigencias actuales» 26,

IV.—CONCILIARIDAD - CONTINUIDAD -
CONTEXTUALIDAD

Vamos a retomar ahora las preguntas expuestas en los
papeles preparativos para esta consulta:

¢Necesitamos un acuerdo sobre el posible servicio de
una estructura conciliar para la koinonia cristiana? ;Cdémo
se relaciona esto con el primadoe de una iglesia local o de
una sede determinadas? ;O cémo podriamos encontrar en
otro sitio las estructuras para un «centro de la unidad» o
para la «verdad de la tradicién»?

«Primado de una iglesia local determinada», «centro
de unidad», «primado de una sede concreta» —esto hace
pensar, en primer lugar, en lo que reclama para si el

26 L. Vischer, cit., 242 s.
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obispo de Roma, el Papa. La vision de una Iglesia cristiana
unida sin tener en cuenta esta demanda de primado no es
maés que una fantasia ecuménica. No es preciso ser catélico
para hacer esta afirmacién. El documento catdlico-luterano
de 1974 —tan utilizado, pero no por ello menos significa-
tivo— es el resumen de unas reflexiones que, con miras a
este ministerio, hasta este momento no han perdido su
importancia ??. En un mundo y una humanidad que buscan
la unidad y unificacién se necesitan de una manera espe-
cial simbolos y centros que pongan de manifiesto la unidad
de la Iglesia cristiana y la fomenten al mismo tiempo. Pa-
rece como si el Espiritu de Dios estuviese apremiando a la
Iglesia de acordarse en este mundo de tales estructuras.
Este postulado del presente se deja transmitir mediante
los precedentes de la Iglesia primitiva. «Estructuras que
llevan en si un fuerte significado simbdlico no pueden
crearse arbitrariamente». La C sustancial de la Iglesia
exigiria, eso si, una configuracién del Papado en el sentido
pleno de C {lo que no debe confundirse con el fenédmeno
histérico del conciliarismo). Para maés detalle, remito a
las conocidas tesis de H. Fries y K. Rahner, que me parecen
unas propuestas practicables en orden al Papado. Son, a mi
modo de ver, respaldadas sustancialmente (como lo de-
muestra pars pro toto LG, n. 23) 28 por una teologia del
concilio. En las tesis de Fries y Rahner se presupone una
realizacion verdadera de la interaccién comunional de
iglesias locales o particulares. Se exige, por lo tanto, una
realizacién del ministerio papal que no sélo no ponga en
peligro los perfiles individuales de los distintos «bloques»
de la cristiandad actual, sino que los proteja y fomente el
intercambio mutuo.

27 «Nosotros los luteranos percibimos la gran necesidad de simbolos
y centros de la unidad. Estamos convencidos de que hemos de intentar con
mas energia ain que en el pasado, expresar concretamente nuestros es-
fuerzos por la unidad de toda la Iglesia empirica. Al ver la pregunta por la
unidad de la Iglesia en relacién con su misidn, si queremos corresponder a
nuestra responsabilidad, no podemos excluir la posibilidad de que una
forma determinada del Papado, reformado y transformado segun el Evan-
gelio, pueda ser expresiéon adecuada y visible del ministerio que sirve a la
unidad y al orden de la lglesia-. Didlogo luterano-catélico en EE.UU. (1974):
Amt und universale Kirche, 39 (cit. segun la versién alemana).

28 «Adcmas. dentro de la comunidad eclesidstica, existen legiti-
mamente lgiesias particulares, que gozan de tradiciones propias, perma-
neciendo inmutable el primado de la cdtedra de Pedro. que preside la
asamblea universal de la caridad, protege las diferencias legitimas y si-
multdneamente vela para que las divergencias sirvan a la unidad en vez de
danarla» (LG. n. 13).
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Desde la perspectiva de una eclesiologia comunional-
conciliar pneumatolégicamente fundamentada, la unidad
realizada por parte cristiana en un mundo que aspira a la
unidad, sélo puede ser una unidad en la diversidad. Si bien
la coexistencia de las iglesias particulares se presenta hoy
de manera diferente y ha de actualizarse cada vez de nuevo
en comparacion con la coexistencia de las iglesias locales
en la Iglesia antigua —que se limitaba esencialmente a la
region mediterranea—; cabe preguntar, sin embargo, si
ciertas practicas de aquellos tiempos no podrian tener
también (o nuevamente) hoy sentido e importancia. Asi,
por ej., cabe preguntar si ya se han agotado todas las for-
mas posibles de comunién de oracidon y de liturgia
(también sin intercomunién) entre las iglesias. En lo con-
cerniente a los subsidios intereclesiales, cuyo prototipo
—como es sabido— es la colecta de Pablo por los «santos de
Jerusalén», la fantasia y capacidad de organizacién segu-
ramente podran encontrar nuevos caminos 2°.

Conciliaridad de la Iglesia, que se manifieste también
plenamente visible, implica, después de todo lo que aqui se
ha dicho, la comunién eucaristica. Mientras esto no sea
posible (la postura catélica y ortodoxa consideran la figura
del obispo o la sucesidén apostélica como condicién indis-
pensable), todas las otras formas de comunidad conciliar
podran comprenderse como signos previos de una plena
comunidad conciliar. Esto es valido también para la praxis
de un concilio en el sentido de la Iglesia antigua. Muchos
aspectos de los concilios de la Iglesia antigua seguramente
también podran realizarse en procesos sinodales cuyo re-
conocimiento como «concilios ecuménicos» le es imposible
a la «perspectiva catélica». Tales procesos pueden también
dar testimonio de lo que tiene validez en la Iglesia cris-
tiana de hoy; pueden hacer eficaz un trozo de «traditio».
contribuyendo asi a la identidad de la fe cristiana; pueden
ser momentos estructurales de una comprension de fe de

29 Cf.. ademads, como texto de fondo, las declaraciones del sinodo de
Wurtzburgo de 1974 en la conclusiéon: Ecumenismo 4.3: <En la medida en
que se reconoce y realiza semejante diversidad en la propia lglesia, crecen
la capacidad y disposicion de percibir y valorar la riqueza y los limites de
tal diversidad también en otras iglesias y comunidades eclesiales. Resul-
tan de ello también nuevas perspectivas para una aproximacion y unifica-
cién de iglesias y comunidades eclesiales hasta ahora separadas. En lo
cual. éstas no solo pueden conservar sus propias tradiciones y riguezas
sino también unirlas a un todo mayor... Estd ... justificado reconocer y valo-
rar positivamente, en la diversidad de tradicion de las distintas confesio-
nes. tambicén una diversidad legitima».
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la época respectiva. El ya mencionado cambio de los Tiem-
pos Modernos hacia el sujeto consciente de su propio valor
(con todas sus consecuencias, por ej., en el desarrollo de
formas democraticas) puede establecer condiciones y pre-
cedentes contextuales que hacen posible pensar en formas
aproximativas de un verdadero concilio o de procesos si-
nodales de diversa indole entre las iglesias, dejando
aparte, en un primer momento, la fastidiosa cuestién de
un concilio ecumenico. No podemos excluir la posibilidad
de que por este camino tome un rumbo nuevo la borrascosa
historia de los concilios ecuménicos.

Por lo que se refiere a la comprension de los ministe-
rios en general, es en este ambito donde mas evidente pa-
rece la influencia del contexto social. Estoy de acuerdo con
el ya mencionado estudio DOSTA de 1987: «<No hay ningun
ministerio eclesidastico que a lo largo de la historia se haya
realizado fuera de aquellas perspectivas que, en una socie-
dad o cultura determinadas, permitan, en general, el de-
sempeno de un cargo publico... Se hace necesaria una nueva
descripcion de las funciones ministeriales... por mor de la
recepcién del asunto en si mismo, la cual, ademas, per-
mita diferenciar mas claramente tanto el contenido
controvertido de la tradicién como también su totalidad en
lo referente a la cuestion del ministerio. Desde el punto de
vista teoldgico es incomprensible por qué sean necesarias
para desempeno y comprension del ministerio sus anadi-
duras procedentes de la sociedad y cultura de la Antigle-
dad, pero no las de los tiempos modernos» *°. Tales re-
flexiones son también posibles oficialmente en la Iglesia
Catdlica *!.

Con todo, tales posibilidades exigen mucho trabajo
detallado con miras a realizaciones practicables. Si bien la
Iglesia Catdlica, junto con la Ortodoxa, respeta los prece-
dentes sustanciales-estructurales de la Iglesia antigua
como ninguna otra comunidad cristiana, cabe tener en
cuenta también la reserva escatoldgica segun la cual es
propio de todas las configuraciones eclesiasticas, debido a

30 OR 37 (1988) 2186.

31 «La lIglesia. una comunidad que redne en si la diversidad y la
unidad. recoge. por su presencia en todo el mundo, de toda cultura lo que
encuentre de positivos
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su insercién en el tiempo mundanal (digase también: con-
textualidad) una ultima relatividad 32.

Para terminar, una ultima observacion sobre la rela-
cién entre «unidad de la Iglesia» y «unidad de la humani-
dad», referente a nuestro tema. La funcién fundamental de
unidad eclesial para la unidad de la humanidad ya habia
sido realzada por el Vaticano II, inmediatamente al co-
mienzo de la Constituciéon de la Iglesia 2. La Iglesia es,
dice el Concilio, la representacion histérica de la reconci-
liacion de Dios con los hombres y de los hombres ente si.
El mismo es la unidad de la communio en Dios y la
transmite por medio de communio de la Iglesia hacia la
unidad de la communio universal del Reino de Dios.
,Cuando puede la Iglesia desempenar esta funcién? Sdlo
cuando no sea ya mero «macrosujeto» sino realmente
«communio sanctorum», cuando precisamente como reali-
dad social integre al hombre tanto en su realidad material
como espiritual y social dentro de la unidad de una com-
munio reconciliada.

Esto apunta, concretamente, a la credibilidad del
mensaje. «<Por la koinonia, el ‘mundo’ ha de reconocer a Je-
sucristo como a su Dios y salvador», dice el estudio
DOSTA de 1987 3. Pero, dice muy acertadamente, no se
trata sélo de la koinonia de entidades eclesiasticas. La con-
vivencia de los hombres en un lugar crea la nueva comuni-
dad de hombres. Una Iglesia actuante de acuerdo con prin-
cipios conciliares, es decir, que vive la unidad en las di-
versidades, tiene «la gran suerte de anunciar al mundo el
Evangelio uno en su riqueza de voces y de testimoniar su
fuerza anticipadora en la viva convivencia y entrega de los
hombres, fundamentadas litirgicamente para asi hacer
presente la riqueza y la plenitud de Dios» 35.

Yo opino que, haciendo un resumen de todos estos en-
foques y reflexiones, también se podria llegar a una me-

32 «Pero mientras no lleguen los cielos nuevos y la tierra nueva.
donde mora la justicia. la Iglesia peregrina lleva en sus sacramentos e
instituciones. pertenecientes a este tiempo. la imagen de este siglo que
pasa...» (LG, n. 48).

33 <Y porque la Iglesia es en Cristo como un sacramento, o sea signo
e instrumento de la unién intima con Dios y de la unidad de todo el género
humano... Las condiciones de nuestra época hacen mas urgente este deber
de la Iglesia, a saber, el que todos los hombres, que hoy estan mas intima-
mente unidos por multiples vinculos sociales, técnicos y culturales, con-
sigan también la unidad completa en Cristo.

34 OR 371(1988) 218.

35 Ibid.
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diaciéon entre dos importantes modelos eclesiolégicos:
Entre una eclesiologia de la conciliaridad, tal como es
defendida esencialmente (mas no exclusivamente) de parte
acatdélica, y una eclesiologia de la communio, tal como se
desarrolla hoy esencialmente (mas no exclusivamente) en
el ambito catélico. Conciliaridad de la Iglesia correcta-
mente comprendida es su communio {(como comunidad de
iglesias locales que celebran la Eucaristia). La communio
de las iglesias locales, con los obispos al frente, implica
necesariamente la conciliaridad en las formas relatadas.

HARALD WAGNER. Catolico
Director del Seminario de Teologia Catdlica
Universidad de Marburgo (Alemania Federal)
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