CLAVE TEOLOGICA PARA LA INTELIGENCIA
DE LA ECLESIOLOGIA PROTESTANTE *

por RAUL GABAS

SuMmMarIUM.—Post introductionem, summatim exponitur doctrina praecipuorum theolo-
gorum protestantium, a Lutero usque in hodiernum. — In secunda vero
parte, principia ad protestanticae theologiae intellectionem conferuntur.

INTRODUCCION

En toda cultura es dificil definir el conjunto ordenado de moéviles por
los que surge y se desarrolla. Ningun estudio es exhaustivo, debiendo li-
mitarse a cierto numero de factores que juegan un papel importante
en ella.

Jamas existi6 un tiempo tan rico en produccién espiritual humana
como el lapso que se extiende desde el Renacimiento hasta nuestros dias.
Es imposible descubrir las ultimas raices y tendencias del espiritu, de
las cuales procede nuestro mundo actual; pero salta a la vista de un
mediano conocedor de dicho periodo, que el protestantismo es una fuerza
de primer orden en la historia cristiana y cultural moderna.

Exponer el poderio de su virtud interna, constituye el objeto del pre-
sente estudio.

Me mueven dos intereses: 1) La penetraciéon interna de la actitud
intelectual protestante; 2) El problema confesional.

Ciertamente cuentan ambas confesiones «Catolicismo» y <Protestan-
tismo» con realizaciones- importantes, durante cuatro siglos de escisiéon;
pero el antagonismo de las mismas en el seno de la religibn del amor,
ha sido y sigue siendo deplorable para la fe cristiana y religién en general.

Si los contactos y didlogos —existentes y posibles— han de tener éxito,
se requiere amor a la verdad e inteligencia mutua.

El enunciado del tema anticipa las ideas que quiero desarrollar:

a) La Eclesiologia. Escojo este punto de protestantismo, porque la

(*) Este trabajo ha sido realizado con una ayuda de la Fundacién «Juan Marchy.
«Salmanticensisy, 10 (1963),
1"
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doctrina sobre la iglesia es el lugar tedlégico donde aparecen en forma
mas palpable las diferencias entre Catolicismo y Protestantismo.

Dando mayor amplitud dz contznido al enunciado del tema, podria
formularse «la realidad presente de la redencidén subjetiva en el protes-
tantismo», que abarcaria casi todas las discrepancias frente al Catolicis-
mo. Sin embargo, los mismos temas apareceran en torno al problema de
la Iglesia.

b) En unién coherente de la eclesiologia con el resto del pensamiento
teolég co protestante, quiero resaltar los pensamientos ullimos que pre-
siden su sistema. '

En la eleccién de autores no pretendo ser exhaustivo. Entre los que
ofrecen interés eclesiologico, aduciré un numero suficiente para que se
transparente ¢l pensamiento protestante.

No ignoran mis lectores la dificultad de exponer el protestantismo
como todo unido, pues las individualidades son muy diferenciadas.

En la parte expositiva haré tres apartados: 1) los reformadores, esco-
giendo a Lutero y Calvino, pues son ellos quienes ofrecen especial interés
doctrinal; 2) principales momentos histéricos del problema eclesiologico
en el protestantismo; 3) problematica actual. Dedicaré la segunda parte
a la unidad ideologica de su sistema. Espero que este trabajo ayude a
entender. jOjala la inteligencia descubriera una fe comun o la preparara!
Por lo menos, la exposicién del problema puede conducir a una delimita-
cién clara de las posiciones mutuas.

A) ECLESIOLOGIA PROTESTANTE
I..-L.os REFORMADORES

1. Lutero.

No puede compararse punto por punto la teologia de Lutero con la
precedente medieval, ni con la catélica actual. Su pensamiento es una
totalidad especifica; y en su totalidad diferente. La inteligencia de su
eclesiologia exige una visién del conjunto.

La terminologia estd mas cerca del uso escrituristico que del escolar;
y en su cercania a la Sagrada Escritura no podemos prescindir —para su
inteligencia— de los presupuestos filoséficos, a los que me referiré
mas tarde.

La perspectiva escatolégica es un factor decisivo de su pensamiento.
Tiempo y eternidad son dos fuerzas vivientes en continua tensién. La
eternidad es vista en el acto de su venida; y el tiempo en su movimiento
hacia la supresién y plenitud en la eternidad.
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3 ECLESIOLOGIA PROTESTANTE 163

El vinculo que los une es la Palabra de Dios, la cual pone la tota-
lidad del movimiento —bhajo la forma de ley y Evangelio— hacia la
eternidad.

Esta Palabra y el ser auténtico creado por ella, es estrictamente
transcedente. Su audicién en el tiempo es el principio del movimiento
hacia la verdadera realidad del mas alla.

Esta vision del tiempo como unidad vital de movimiento hacia la eter-
nidad, tiene su mejor expresiéon en el problema —central para Lutero—
de la justificacién. Aqui se pone de manifiesto su vision del hombre, pe-
cade, unidad del orden presente, actualismo de la accién divina, escato-
logia como impulso basico en el panorama de la teologia.

La pregunta de la justificacién no puede contestarse «segin la mente

de Lutero» con la doctrina catoélica de la accidentalidad de la gracia, ni
con la interpretacién frecuente de que nada sucede en el hombre por la
justificacion.
Lutero no trabaja con ideas estaticas, sino dinamicas. La justificacion
es el movimiento introducido por la Palabra de Dios —con su resonancia
en la fe— entre un término a quo <homo tantum peccator» y un término
«ad quem» <homo simpliciter justuss, en la creacién nueva del hombre
escatologico.

Entre estos dos polos se desarrolla la tension de vida del justificado,
determinada por ambos <homo simul justus et peccators. Y lo que sucede
en el individuo no es mas que una parcela de la misma lucha desarrollada
en el ambito universal del Reino de Dios y de las tinieblas.

El término <¢a quo» es €l hombre pecador y solamente pecador. Pecado
es la aversion a Dios e inclinacién sobre si mismo. El pecado propia-
mente tal no va constituido por las acciones singulares. El pecado afecta
a la totalidad de la persona que se halla en el apartamiento de Dios y
cerrada sobre si misma. ‘

Compenetra de tal forma persona y naturaleza que toda obra pro-
cedente de una persona en estado de pecado, es también vpecado; y la
persona queda totalmente afectada por cada infraccién concreta. Es mas:
el pecado constituye una unidad viviente, de forma que se aleja con todo
su organismo interno, o permanece todavia en el sujeto bajo cualquiera
de sus restos L.

Su nervio vital esta en el egocentrismo y no aceptaciéon de la soberania
divina. Como tendencia es la concupiscencia, la cual constituye el pecado
original. Es una inclinacién al mal que penctra todo el hombre; un apar-
tamiento de Dios prohibido en el primer precepto de la ley * Al perma-
necer en el creyente, éste continta en el reino del pecado.

1. Cf. Rudolf HERMANN, «Simul justus et peccator», 2.* ed., 1960, pp. 33-34. 60.
2. R. HERMANN, o. cit. pp. 39-40.
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El término <ad quem» es la renovacion escatolégica del hombre, en
la cual es eliminada la realidad interna del pecado, al crear un hombre
nuevo, intrinsecamente justo <justus in spes.

E] estadio presente del cristiano esta caracterizado por el «simul justus
et peccator», teniendo estricta validez ambas ideas. Aunque no en el mis-
mo sentido. Es «intrinsece peccator», «extrinsece justus». Intrinsecamsante
pecador porque permanece siempre la realidad actual de la coacupis-
cencia; y por tanto del pecado. El que prueba en si las acciones que
parecen buenas experimentari el deseo secreto de librarse del mandato
divino. Las buenas obras no suceden con la intensidad exigida por la ley.
De ninguna podemos decir: «mira Sefior una obra en la cual no encon-
traras defecto» °.

Lutero no ve en ella la idea catélica del pecado venial, sino la sobre-
vivencia de la unidad indivisible del pecado.

Entre tanto ha sucedido algo real en el hombre, «es declarado justo».
Con esta declaracion se da una remisién real del pecado, pero no una
destruccién de su realidad intrinseca <«ablatio in spes». Esto no significa
una arbitrariedad divina. Con el pecado ha sucedido algo real. Aunque
pe-manece mientras vivimos, ha recibido la estocada de muerte. El cre-
yente <«ex averso fit conversus». Busca a Dios con temor y confianza °*
Dios llama justo, lo que ha sido hecho verdadero: el hombre que ha hecho
principio informante de la vida el perdén de su pecado y su encubri-
miento bajo la justicia de Cristo.

A pesar de todo, el titulo de justo no se debe a la desaparicién del
pecado, sino a la misericordia divina que no lo tiene en cuenta.

Mas el panorama ha cambiado: el hombre disiente de su pecado; se
ha iniciado la lucha contra si mismo. Esta es la caracteristica de las
buenas obras: «non quod sine peccato sint, sed quia adversus psccatum
pugnando facta sunt» 5.

El hombre no estd sano, pero estd en camino hacia la sanacién. La
expresién <«cubrir» con la justicia de Cristo tiene un contenido ontolégico
real. Cristo es el portador del proceso de la redencién. En El esta el nuevo
ser de los hombres. Para nosotros es realidad futura. En si mismo, es la
realidad escatolégica: <«el Cristo parusiaco en su accién de venir sobre
el tiempo». En cuanto €l hombre ha sido puesto en un movimiento real
hacia la eternidad en Cristo y es visto desde Dios con la certeza de que
llegara al término, puede con toda verdad juzgarse bajo la imagen de la
futura realidad. Como el médico considera curado al enfermo que ha sido
puesto en un proceso de segura curacion.

3. R. HERMANN, o. cit, pp. 25-6; 111-112.
4. R. HERMANN, o. cit., pp. 27-29.
5. R. HERMANN, o, ¢, p. 138.
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5 ECLESIOLOGIA PROTESTANTE 165

En el «simul justus et peccators no se trata de la coexistencia de dos
realidades ni de dos «yo». El sujeto es uno sélo, en el cual tienen lugar
las dos dimensiones del pecado y de la gracia. No como duplicidad esta-
tica sino como términos de un movimiento, unidos por lo que constituye
la realidad presente: el devenir «<wsrden» del futuro; el transito del «non
esse ad esse»; la conversién continua.

Este «fleri» tiene un curso determinado: la existencia concreta que-
rida por Dios, a través de la cual guia al hombre. En cuanto transcurre
el tiempo concreto del plan divino, hay un progreso continuo hacia el
mas alla; o mejor: de la eternidad hacia el tiempo.

En cuanto a la intensidad de la misma justicia: el creyente perma-
nece continuo principio, hasta que la eternidad asume su continuacién.

Dentro de este movimiento existencial hacia la eternidad, inaugurado
por la Palabra de Dios en Cristo, tiene la Iglesia el ambito de su exis-
tencia. Lo mismo que en la justificaciéon, desaparece aqui toda idea subs-
tancialista, haciendo uso exclusivo del actualismo dinamico.

También en este problema se muestra decisiva la visién de la Palabra
de Dios como unidad viva y actual, portadora del suceder colectivo e in-
dividual de la redencién: en el estadio presente y en el de consumacion.
En esta vision tiene su raiz la justificacion «sola fide» y la doctrina de la
Iglesia.

El objeto formal de su teologia es la Palabra de Dlos. Esta, como
accién creadora de Dios dirigida al hombre, es la redencién objetiva y
el futuro escatolégico cristiano. En cuanto pencetra en el hombre —dan-
dole un testimonio cierto de su futuro en Cristo— es la fe.

En lo dicho aparece clara la vision determinante del mundo teolégico
luterano: el dinamismo de la palabra divina como fuerza y causa unica,
portadora de todo el suceder de la redencién. Aquélla —en su actualidad—
crea la forma de manifestacion terrena.

No quiere destruir totalmente la iglesia terrestre, pero: la visién de
la soberania de la Palabra de Dios, desarrollada con todo rigor, intro-
duce una perspectiva eclesiolégica esencialmente desligada de la iglesia
empirica.

Centrado el cauce exclusivo de la redencién en la Palabra de Dios y
negada toda interpretacién infalible de la misma por cualquier autoridad
externa, no queda mas funcién que la de resonancia humana de la Pala-
bra divina, «la predicaciéns.

S6lo en cuanto Dios no quiere dar su espiritu y la fe s'n la palabra
y signo externo (sacramento), puede hablarse de una funcién de la iglesia
en su dimensién visible.

No existe propiamente un ser terreno de la iglesia. Bajo la dimensién
terrena se agota en la predicacién y administracién de sacramentos, como
suceso de la Palabra divina.
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El verdadero ser de la iglesia es transcedente e invisible: «la comu-
nidad de los verdaderos creyentes». Como tal s6lo es cognoscible por la fe.
Es una cindad eterna de Dios, mas alld de toda manifestacién terrena.
Existe desde el principio del mundo hasta el final de los tiempos. Cristo
es su cabeza.

Esta comunidad de los creyentes creada por la Palabra de Dios, tiene
su manifestacién terrena, perc sus limites no coinciden con una dimen-
sién social determinada.

Hay verdadera iglesia donde es predicada la Palabra auténtica de Dios
y son administrados los sacramentos. Como verdadera Palabra de Dios,
s6lo es cognoscible por la fe. La comunidad de creyentes fundada por ella
es la iglesia verdadera, cuyos limites nos son incognoscibles.

En cuanto Dios quiere iluminar a los hombres a través de la predicacién
humana, es de derecho divino la existencia de una comunidad terrena y
visible, la cual es verdadera iglesia en la medida que esta alli la Palabra
de Dios °.

La ordenacién concreta dz la comunidad terrena es de derecho hu-
mano. Los creyentes estan ligados a esta comunidad terrena, pues la Pa-
labra divina quiere manifestarse a través de la predicacion humana.

En esta comunidad visible no existe jerarquia alguna. Cristo es la unica
cabeza: rige la iglesia a través de su Palabra.

Todos los poderes se reducen al ministerio de la palabra, cuya potestad
se da a todos por el bautismo «sacerdocio universal cristianos.

Para el ejercicio publico sz requiere la vocacién por una comunidad.

Mas el poder del ministerio espiritual procede de Dios . Los creyentss
deben realizar la constitucién externa de la iglesia: creando un orden
juridico humano, con apoyo en la direccién del derecho divino, «ministerio
de la palabra y sacramentoss, junto con las tres directivas fundamentales
que se derivan de la «lex fidei»: amor, igualdad y libertad cristiana. Los
principales campos a los que se extiende esta regulacién humana son:

6. La interpretacién mas l6gica del pensamiento de Lutero es la siguiente: 1. La
verdadera iglesia es la comunidad invisible de los consumados en Cristo. En este sentido
se identifica con el estadio escatolégico del Reino de Dios. A esto debe afiadirse: 2. La
verdadera comunidad cristiana —hasta el final de los tiempos— es una dimensién diné-
mica. Se dilata en el tiempo a través de la Palabra. Este suceso temporal constituye
también la iglesia verdadera. S6lo la fe es el 6rgano de conocimiento de la condicion
interna de dicho suceso, 3. La palabra divina se comunica a través de la palabra humana
terrena. Pero su ldentificacién como manifestacién de la Iglesia verdadera, no es per-
ceptible a los ojos de la razén. S6lo la fe y no los ojos profanos pueden discernir si
alli palpita la iglesia verdadera o un fendémeno puramente humano. Los sacramentos
—bautismo, cena— son entendidos como forma especial de la Palabra.

7. EBELING, en Religion in Geschichte und Gegenwart, Tiibingen 1957, ss, (=RGQ),

«Luther», t. IV, col. 480 s5.; A. ApaM, en RGG, «Kirchen, t. ITI, col. 1308 ss.; SEEBERG,
Erich, Luthers Theologie in thren Grundgziigen, Stuttgart, 1940, pp. 164-175.
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derecho parroquial, direccién eclesiastica interna, disciplina y bienes ecle-
siasticos.

En principio, la iglesia es auténoma en la ordenacion conveniente de
estos ambitos. En caso de necesidad puede intervenir el poder secular;
no por potestad propia sino como «praecipuum membrum Ecclesiaes. Por
ser bautizado es miembro de la iglesia, dentro de la cual conserva su
propia misién.

Al carecer de otras fuerzas, basado en dicho titulo «Notepiskopat»,
deja —de hecho— la ordenacién externa de la iglesia a la autoridad
civil &

En la relacién del estado y la iglesia esta incorporada la visién lute-
rana sobre la duplicidad de drdenes. No pueden considerarse rapresen-
tantes de dos ambitos ontolégicos de 1a realidad «natural y sobrenatural».
No hay mas que un orden ontolégico. La duplicidad es de inteligencia
existencial.

En el estado de armonia natural o en un estado verdaderamente cris-
tiano, no existiria dicha duplicidad. La ley se derivaria espontansamente
como cauce natural creado por el Evangelio.

El pecado introduce la tensién entre dos polos «pecado-gracias; <«ley-
evangelio»; «estado-iglesias.

Aun ahora no se trata de dos mundos separados, sino de dos dimen-
siones espirituales distintas, bajo un continuo juego dialéctico, en el cual
se penetran, condicionan y limitan, realizando cada cual su funcién en
el mundo querido por Dios.

Las distintas funciones de la ley se extienden a un mismo hombre;
la funcién del estado a la iglesia y la de la iglesia al estado.

Este surge como medio contra el pecado. Su existencia es voluntad
divina, para poner un dique a la humanidad pecadora. Por éso tienz la
espada, con la cual reprime y castiga.

Tiene la funcién positiva de mantener el orden social y educar el
pueblo para el orden y la cultura. Asi prepara el camino a la iglesia,
pues ésta no es posible sin un orden donde apoyarse.

La funcién ordenadora de! principe cristiano, segun dije antes, se
extiende hasta e! mismo aspecto externo de la iglesia. Lo tivico de la
comunidad cristiana es la presencia de la Palabra divina y no una di-
mensién soclolégica determinada. Estado e iglesia son instrumentos di-
vinos a través de los cuales dirige al hombre bajo la dualidad de ley
y evangelio.

En la ley distingue tres funciones: 1) caccusans»: como ley no cum-

8. An den christlichen Adel deutscher Nation von des christlichen Standes Besse-
rung, 1520.
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plida e imposible de cumplir; 2) «coérceus»: para limitar la extensién
del pecado. Esta funcién es incorporada por el estado. Es misién propia
recibida directamente de Dios y tiene su norma en la razén; 3) «lex
christiana». El hombre poseido por Cristo, que renuncia a toda justicia
propia, se manifiesta espontaneamente —sin ser cohibido por una ley ex-
trinseca— en el cumplimiento de la voluntad divina, la cual comprende:
los mandamientos, la propia profesién; vencimiento de si mismo y con-
fianza. en Dios. La conciencia poseida por Cristo, ilumina -—exigiendo
obediencia— todos los ambitos de la vida.

Los dos primeros usos de la ley no tienen sentido tipicamente cris-
tiano. Se extienden también al justificado, pues éste sigue siendo pecador.
Por el tercer uso, el cristiano es devuelto al mundo, donde manifiesta su
obediencia a Dios. No hay ética politica especificamente cristiana. Dios
manifiesta su voluntad a través de los drdenes racionales mundanos y de
la situacién concreta.

El orden mundano y su moral no ticnen en si mismo su valor religioso.
Este procede del cumplimiento por el creyente, de la voluntad divina
manifestada alli «ética de obediencia». Las buenas obras reciben su valor
de la fe °.

Por tanto, ninguna dualidad ontolégica bajo los binomios: razén-fe;
estado-iglesia. No existe mas que un mundo concreto con su orden ra-
cional, el cual se cierra en si mismo, «autonomia, pecado, inteligencia
legal», 0 se abre a la Palabra de Dios, renunciando a toda autonomia
«gracia, evangelio».

En conjunto: la respuesta al planteamiento luterano del problema
eclesiologico, depende del siguiente grupo de preguntas teolégicas: 1) Re-
dencién objetiva; escatologia; redenciéon sujetiva: conducto por el que
llega a nosotros la objetiva, y formalidad de la misma. 2) Notas externas
que Cristo dio a su comunidad terrena.

2. Calvino.

Calvino no es en primera linea innovador doctrinal. Con la disciplina
de su pensamiento practico, realizé un tipo de reforma de gran transcen-
dencia histérica. :

Es un hombre enérgico y prudente, capaz de unir antitesis profundas:
p. €., libertad cristiana y firme disciplina eclesiastica, con lo cual estd
ablerto al espiritu humanista y supera el peligro de anarquia que ame-
naza a la reforma en sus origenes. Tiene una idea mas positiva de la ley

9. SEEBERG, E., 0. C., pp. 176-182; 183-211; GRUNDMANN, S. «Geschichte der Ev. Kir-
chenverfassung der neuesten Zeit in Dentschlandy, en RGQG, t. ITI, col. 1572 ss.; EBELING,
art. c., col. 508-513.
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y menos dialéctica que Lutero. Asimismo una mayor valoracién intrinseca
del orden natural. Existe una armonia perfecta entre la creacién y la
revelacion.

Su concepcién de la iglesia y del estado es la clave para que aquélla
pueda sobrevivir bajo un estado de persecucién y prosperar bajo la pro-
teccion de un gobierno favorable, en intima unién con él.

La situacion de los protestantes en Francia le llevé a configurar la
organize.cion eclesiastica con mayor autonomia externa, en lugar de apo-
yarse tan directamente en el estado como Zwingli y Lutero.

Estado e iglesia son dos reinos distintos, pero no opuestos: uno espi-
ritual, cuyo campo es el alma y conciencia, devocién y culto; el otro
politico: regulador de las costumbres externas y del orden terreno en
general. ‘

El Estado lleva en su ley interna —recibida de Dios— el reconocimiento
y proteceién de la verdadera religién. El conocimiento de ésta es misién
de los tedlogos; su reconocimiento y proteccién, obra de los politicos,
quienes deben evitar la profanaci6n de su verdad y culto.

Gobernar es una vocacién especial que procede de Dios. Por eso los
cristianos tienen el campo abierto en el mundo politico. Para Lutero en
cambio: el cristiano esta —en principio— fuera del orden estatal; vor
puro anior al préjimo se incluye en dicho orden *.

Calvino se afana incluso en delimitar a bass de la Biblia la misién
del estado. En su pensamiento eclesiolégico hay una tensién tedrica entre
la iglesia invisible y la experimental.

El verdadero ser de la iglesia es totalmente escatolégico: «Corpus ac
societas fidelium quos Deus ad vitam asternam praedestinavit» ". El nua-
mero de los elegidos desde el principio de los tiempos. Este principio di-
suelve la comunidad eclesiastica en atomos disgregados por el mundo.
Sin embargo —con el tiempo— concentra mas y mas su atencién en la
iglesia terrena y en el conocimiento de nuestra salvacién en Cristo, sin
revocar €l principio de la predestinacién.

Dios ha dispuesto la iglesia terrsna como instrumento de salvacion.
Si queremos renacer a la vida eterna, recibiendo el perdén de los pecados,
debemos ser concebidos en el seno de la iglesia. Esta es el pueblo de Dios
y Cuerpo de Cristo. Quien procura la unién con él —perseverando hasta
el fin— atestigua ser verdadero mismbro de la iglesia.

Fuera de la iglesia no hay salvacién. Quienes disienten y siembran
disensién en ella, no tienen esperanza de salvarse mientras perseveren
en su separacion ®.

10. WERNLE, Paul, Der Evangelische Glaube nach den Hauptschriften der Reforma-
toren. Calvin, Tiibingen, 1919, pp. 139-142.

11. Catec. Eccl. Genov., p. 693, en Institutiones Christianae ‘Religionis, Ginebra, 1550.

12. Catec. Eccl. Genov., ibid., p. 697
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Por iglesia visible entiende la multitud de hombres diseminados por
el mundo, que profesan la fe en Cristo-Dios. Por el bautismo se inician
en su fe; por la participacién en la cena atestiguan la unidad en la ver-
dadera doctrina y caridad, consienten en la palabra del Sefior y conservan
el ministerio instituido para su predicacién. En esta iglesia hay muchos
mezclados que nada tienen de Cristo *.

De la misma manera que es necesario creer en la iglesia invisible —so6lo
clara a los ojos de Dios— debemos cultivar la comunién con lo que los
hombres entienden por iglesia.

Es problema fundamental para Calvino discernir la verdadera iglesia
visible. El1 se ha separado de la Iglesia Romana y exige reconocimiento
ie la propia, ante distintos movimientos adversos a toda organizacién
eclesiastica. Por eso escribe: «os prerrogativa divina conocer los predes-
tinados; mas conviene a veces discernir quiénes deben ser tenidos por
hijos de Dios. Para ésto nos han sido dados ciertos indicios, segun los
cuales reconocemos los miembros de la iglesia: profesién de fe; ejemplo
de vida; participacién en los sacramentos; fe en un mismo Cristo Dios».

Con mayor certeza ha sefialado su cuerpo: «donde es predicada y oida
sinceramente la Palabra de Dios y son administrados los sacramentos se-
gun la institucién de Cristo, existe sin duda iglesia de Dios» ™.

Es desertor quien se aparta de una iglesia con dichas notas. En cuanto
a la doctrina: hay verdades esenciales. Entre ellas enumera: un Dios;
Cristo, Dios e Hijo de Dios; nuestra salvacién por la misericordia de Dios.
Hay otras discrepancias que no rompen la unidad.

Calvino —tan moderado en sus cexigencias para la existencia de ver-
dadera iglesia y comprensive con sus miembros— Se muestra acerbo en
su critica a la Iglesia Romana. Aqui todo es idolatria; y no retitne —a su
juicio— ese minimum de notas marcadas por Lutero ®. Si bien afiade: <no
negamos que haya iglesia entre los romanos.. Litigamos solamente de su
constitucién legitimas *.

La Iglesia es catélica porque no pueden darse dos. De la unién de
los elegidos a su cabeza resulta un solo cuervo.

Es santa, porque los elegidos son santificados con la regeneracion
espiritual. En el estado presente ain no es perfecta; estd en via de
progreso hacia su meta v

La iglesia es gobernada por el Sefior a través de su Palabra. Como es

13. Instit. Christi, Relig., ed. cit,, p. 218.
14. Inst. Christ. Reli,, ed. cit., pp. 219-220.
15. Inst. Christ, Rel., ed cit., pp. 222-3.
16. Inst. Christ. Rel, ed. cit., p. 231.

17. Inst. Christ, Rel., ed. cit,, p. 117
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invisible, usa vicarios visibles; no para comunicarles su derecho y honor,
sino para realizar su obra.

En la ordenacién externa de la iglesia— con un apoyo aparente en
la Sagrada Escritura— se rige por su visién personal y espiritu de dis-
ciplina. ’

De los ministerios enumerados en el Nuevo Testamento, rechaza al-
gunos —como extraocrdinarios para el tiempo apostélico—; y retiene cua-
tro como necesarios —por voluntad de Dios— para todo tiempo: <«pas-
tores»; disciplina, sacramentos, apostolado, predicacion; «doctores»: in-
terpretacién de la Sagrada Escritura; <presbiteros»: censura de costum-
bres y disciplina; «didconos»: cuidado de los pobres.

La autoridad basica en el sistema calvinista es el parroco, y con él
la comunidad local. Exige de él: sana doctrina, vida santa y ausencia de
delito que pudiera dafiar su autoridad.

Es elegido por votacién o consentimiento de la comunidad, bajo la
direccion de otros parrocos. Como rito de ordenacién retiene la impo-
sicion de manos.

La potestad eclesiastica comprende: la predicacién de la Palabra de
Dios y administracién de sacramentos. Jurisdiccién para la disciplina de
costumbres: la correccién privada por el varroco y el juicio eclesiastico
ejercido por los ancianos, cuando aquélla no surte efecto. A las faltas
menores sigue una correccién; a las de mayor gravedad la excomunién
<exclusién de la cenas. )

La disciplina de los parrocos constituye un capitulo especial. Es objeto
de reuniones anuales y de sinodos. La potestad eclesiastica se extiende
ademas al perdon de los pecados «en sentido declarativo». Es ejercida por
el parroco, en forma privada o publica.

Este espiritu calvinista dio mayor energia moral a sus comunidades
que los luteranos . Gracias al sentido dindmico dado a la predestinacion,
que se manifiesta en la vida de los creyentes, logra comunicar vida a la
iglesia visible. Desde que inicia su actividad practica de reforma centra su
atencion en ella. Sinti¢ verdadera preocupacién por su unidad terrena.

18. Cf. CALvIN, [nstitutiones Christianae Religionis, Ginebra, 1550, pp. 216-240; Ibid,,
Catechismus Ecclesiae Genovensis, pp. 695-697; RGG, art, «Calviny, t. I, cols. 1588 ss.;
WERNLE, Paul, Der Evangelische Glaube nach den nauptschriften der Reformatoren. Cal-
vin, Tiibingen, 1919, pp. 51-66; 129-154; 355-386.

Universidad Pontificia de Salamanca



172 RauL Gasas 12

II.-—NOTAS HISTORICAS SOBRE LA ECLESIOLOGIA PROTESTANTE

Lutero y Calvino no quisieron entregar la organizaciéon de la iglesia
en manos del estado. Sin embargo, ambos dejaron la puerta abierta para
la intromisién del mismo ante los tiempos que se aproximaban.

Lutero, en principio, concibe la organizacién externa de la iglesia con
independencia del poder estatal. Debe fundarse sobre estas bases: mi-
nisterio de la palabra y sacramentos «de derecho divino». Sobre este
fundamento, los verdaderos creyentes deben —ateniéndose a los tres
principios mencionados que s¢ derivan de la ley de Cristo: «amor, igual-
dad, libertad cristiana»— crear la organizacion eclesiastica, la cual es de
derecho humano.

El estado cristiano puede colaborar a titulo de «praecipuum membrum
ecclesiae» «et custodia utriusque tabulaes (cura religionis). Debe inter-
venir sé6lo en caso de necesidad. El portador del poder estatal actia no
como tal, sino como individuo cristiano que coopera con la aportacion
especifica de su vocacion.

A falta de otras fuerzas adecuadas para crear una constitucién ecle-
siastica, el caso de necesidad existio desde el principio.

En el sector reformador, la ordenacién calvinista —con su centrali-
zacion del poder eclesiastico en la comunidad local-— crea una célula
basica con capacidad de independencia frente al poder estatal.

El ministerio de la palabra que ejercen los pastores y doctores es de
derecho divino. El ministerio de los presbiteros y didconos se funda en
el derecho humano; pero son testimoniados ya en la Sagrada Escritura.
No son instituidos, pero si queridos por Dios; y son partes necssarias de
una iglesia reformada.

Asi, la comunidad local tiene autonomia en el campo de la direccion
y disciplina eclesiastica: en manos del consistorio, formado por pastores
y preshiteros. Sin embargo, los ancianos del consistorio son tomados de
los 6rganos directivos seculares. De esta manera: por su cooperacién en
la eleccién de pastores y doctores, participa la autoridad civil en la di-
reccion de la iglesia, aunque no por su potestad secular sino por su per-
tendencia a ella. La suerte de la iglesia calvinista oscilé segun las circuns-
tancias de cada palfis.

En el sector luterano aleman, la ordenacién eclesiastica queda ligada
al poder publico. El principe de la regién dispone visitaciones, con el fin
de atender al bien espiritual de sus subditos. Junto al estado existe un
superintendente para velar por el fin de estas visitaciones.

Oficio propiamente espiritual tienen solamente los parrocos.

El segundo elemento supralocal es el consistorio. Surge en Wittenberg
(1539). Lo mismo que las comisiones visitadoras, est4 compussto por ju-
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ristas y teblogos. Realiza juicios espirituales y funciones administrativas.
Estas pasan después a manos del consejo eclesidstico, surgido en Wiirtten-
berg, (1553-1559). Las funciones de éste son: prueba, colocacién y vigi-
lancia —ademas del poder disciplinar— sobre los parrocos y la ensefianza;
observancia del patronato real; administraciéon central de los bienes ecle-
siasticos. Resulta una ordenacién centralizante, con poca autonomia local.

A pesar de los principios de Lutero, la actividad de los seglares se
reduce a la administracién de bienes eclesidsticos y al cuidado de los
pobres. En cuanto a la eleccién del parroco, les queda un voto negativo,
por inepto.

En los siglos siguientes a la refoma, las lineas directivas permaneccen
las mismas; cambia solamente su interpretacién. Los tedlogos ortodoxos
transforman la doctrina de los reformadores sobre los tres estados socia-
les: eclesiastico, politico, econémico, en un principio de ordenacién inter-
na de la iglesia, con miras a un poder interno director de la misma. Dis-
tinguen entre <«potestad interna»: predicacidén, administracion de sacra-
mentos, poder de las llaves; y «potestad externa»; que comprende el
resto del poder eclesiastico y corresponde al principe, como estado interno
de la iglesia y no como poder terreno.

En este sistema, llamado episcopal (asi Bihmer) se esfuerzan los teo-
logos en distinguir tedricamente —aun cuando de hecho el poder secular
fuera portador de la potestad eclesiastica— el campo civil del eclesial.
El poder de los principes sobre la iglesia, es justificado a base de que el
poder tradicional de los obispos habia pasado transitoriamente a los prin-
cipes, en los territorios protestantes (tratado de Passau, 1552).

En el ejercicio de este poder tenian imvortantes limitaciones. En
cuestiones de doctrina y culto, el principe estd sujeto a las decisiones de
te6logos competentes. La administracién y potestad judicial habia sido
transpasada a los consistorios y superintendentes.

El poder episcopal quedaba reducido esencialmente —fuera del dere-
cho de convocar sinodos y ordenar visitaciones— al derecho de cubrir
puestos.

E]l crecimiento del poder territorial auténomo en el siglo xvir —dentro
del clima intelectual de la época— fue debilitando estas limitaciones.

El jurista Christ’an Thomasius (1655-1728) plantea sistematicamente
un nuevo principio.

Ataca el sistema anterior basado en tres intereses practicos: a) aver-
sién al dominio de los tedlogos en la doctrina y orden de la iglesia; b) es
partidario de la tolerancia y libertad de conciencia; c¢) desea una re-
forma eclesiastica para eliminar restos papistas. :

Tal reforma no puede llevarse a cabo sin intervencién del principe.

Es influido ademas por dos principios de Pufendorf: 1) En la iglesia
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no hay potsstad imperante a manera de la politica. No hay en clla otra
distincién que la de oyentes y docentes; 2) Compete al principe, frente
a las asociaciones libres, incluida la iglesia, todo derecho necesario para
conseguir el bien comun, «paz y bienestar» ¥,

Sobre estos presupuestos apoya el poder del principe sobre la iglesia,
«ius circa sacra», en estos fundamentos: a) sin temor de Dios y moral
no tiene consistencia el estado; b) en una gran iglesia publica —-como
muestra la historia— s6lo la transmisién de los asuntos eclesiasticos al
estado garantiza la libertad de los cristianos frente al dominio clerical.

Lo decisivo en él es que dicho poder se basa en la naturaleza del prin-
cipado local y no en la cesién transitoria del poder episcopal.

As{ queda formulado el principio d=l sistema territorial *,

Posteriormente, en el sistema colegial, cambia el nombre sin alterar
la realidad.

En este sistema la iglesia es concebida como una asociacién con po-
deres propios, acomodandose a las leyes del estado, el cual tiene derecho
de inspeccién sobre ella. Como los miembros no pueden ejercer ordena-
damente sus poderes, la traslacién de los mismos al estado es lo mas 1til
para la iglesia. Asi, p. e., Christoff Matthaus Pfaff .

En el siglo x1x prosigue la idea de la iglesia como asociacion, con
derecho de inspeccion estatal, acomodandose a su naturaleza «ius circa
sacra», a distincién del «ius in sacra» que corresponde a la iglesia. Sin
embargo, en €l campo protestante es ejercido por los principes a través
de los consistorios.

Durante el periodo racionalista ——ain en los momentos de su apogeo—
el estado puede justificar su proteccién a la iglesia, pues ésta es un poder
de educacién popular. La iglesia en cambio, experimenta importantes di-
ficultades en mantener el lugar pretendido.

La ortodoxia del siglo xviI se apoya en la Biblia, libro escrito por Dios
a través de plumas vivas. Su interpretacion auténtica es la protestante.
De ella deducen un sistema, el cual —bajo la proteccién estatal— es la

19. Pufendorf ve la religién como libre derecho individual. Ninguna religién «segun
su esencia» conduce a la formacién de una sociedad semejante al estado, con autoridad
suprema. La cristiana conduce a la formacién de comunidades, con el ministerio de la
palabra, pero no a la formacién de una sociedad total, auténoma. El estado —mientras
no queden dafiados sus fines— no tiene derecho de intromisién en el ambito esencial
religioso. Al plantear el caso de que poblacién y gobernante sean cristianos, convierte
el derecho general de inspeccién en derecho de proteccién. Moral y doctrina publica se
identifican entonces con la cristiana. Toda comunidad que sobrepase la local es de com-
petencia estatal, Sigue resonando en él la doctrina del «praecipuum membrum Ecclesiaen,
pero muy atenuada.

20. Emanuel HirscH, Geschichte der Neuern Evangelischen Theologie im Zusam-
menhang mit den allgemeinew Bewegung des europdischen Denkens. t. I, Giitersloh, 1980,
2. ed, pp. 81-106.

21. E. HIrscH, o. ¢, t. II, p. 343
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base del orden religioso en la vida comun. En la primera mitad del
siglo xviir esta posicién se tambalea. Por una parte ¢l cambio general en
la imagen del mundo. Por otra parte el movimiento interno llamado pie-
tismo, el cual basa el Cristianismo en la experiencia personal y compor-
tamiento moral, con la consigulente debilitacion de las doctrinas objetivas
eclesiasticas, del prestigio de los ministerios eclesiasticos, distancia de lo
antiguo y confesional, exigencia de libertad y tolerancia, tendencia hacia
una religién de la libertad personal. La ortodoxia pietista aspira —dejan-
do’ la escolastica y polémica dogmatica— a una doctrina mas sencilla,
sin miras confesiocnales. En la educacién de los teSlogos se rige por miras
practicas.

Esto sucede cuando se estd producizndo un cambio profundo en el es-
piritu gencral aleman, reflejado en el pensamiento de Pufendorf, Tho-
masius, Leibniz, Wolff...: «la fundamentacién de la existencia —derecho,
moral, religién— en bases racionales> *.

La ortodoxia se vio ante una decision dificil frente al tiempo nucvo.
La oposicién inicial fue debilitandose por la intromisién del racionalismo
en el mismo seno de la teologia e iglssia.

Si bien existieron en todo tiempo grupos fieles a la ortodoxia tradicio-
nal, el siglo xXvir y XX promueven una verdadera crisis eclesiastica, junto
con el probiema de la actitud ante la Biblia, planteado por los nuevos
conocimientos.

Lentamente —y en medio de fuertes luchas entre el pensamiento
ortodoxo y nuevo— va ganando terreno la posicién de la razén, hasta
que lo universal humano predomina en la mente de los letrados sobre
lo positivo revelado.

Aun los fieles a la revelacién positiva en Cristo, tienen que adoptar
una actitud mediadora para justificar su religion ante =l pensamiento
de la época. Las reacciones de autoafirmacién ortodoxa no son decisivas
en la vida de la naci6n.

El siglo xIx tiene especial importancia por su pensamiento sobre la
esencia de la iglesia. El racionalismo con la distincién entre lo esencial
y lo condicionado al tiempo en la Biblia, y la libertad de juicio individual
frente a las declaraciones eclesiasticas, despert6é el sentido de lo humano
e histérico en la iglesia visible. Desde el principio fue designada ésta como
sociedad. Lo peculiar de la misma era «el ministerio de la predicaciéon
y doctrina divina revelada».

La neologia 2, al resaltar el caracter s6lo aproximado de lo historico

22. BE. HIrscH, 0. ¢, t. II, p. 391 ss.

23. Se llama asi a dos generaciones de teélogos entre 1740 y 1786, los cuales quieren
seguir fieles a su iglesia y caminar con la formacién cientifica de su pueblo, Tienen la
conclencig de estar en un proceso de evoluciéon, no cerrado aun, que llevard a una for-
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a lo esencial cristiano, deja la iglesia sin peculiaridad propia. Es una
sociedad religiosa condicionada por la voluntad y visién de los nombres
que la informan.

Quedaba asi depauperada en profundidad teolégica, reducida a un
medio de educacién popular.

Schleiermacher y Hegel pretenden llenar este vacio, concedicado es-
pecial atencion a la iglesia dentro de su sistema gensral. Ambos ven en
la aparicién histérica de la iglesia el espiritu de una comunidad que
entra en la historia con Jesu Cristo, obrando en la vida de la humani-
dad, como principio renovador: espiritual, moral y religiosamente. Dicha
comunidad se identifica con la auténtica vida interna de Jesu Cristo.
La iglesia es el corazén de la revelacién de Dios al mundo.

Para Schleiermacher es la unién de la esencia divina con la natu-
raleza humana bajo la forma de la vida total de la comunidad de espiritu
que anima la comunidad creyente.

Todas las iglesias concretas son imagenes transitorias —expiestas a
error— de una iglesia imperecedera, la cual debe concebirse como «tota-
lidad de eficacia pura y original en el mundo, salida de Cristo».

En el aspecto terreno es una asociacién bajo la soberania general del
estado. A diferencia del sistema territorial (Thomasius, Bshmer) conoce
un poder peculiar de la iglesia —distinto del poder de los principes—
transmitido a ellos por un contrato tacito.

Este poder radica en los miembros de la comunidad eclesiastica. Es el
derecho de disponer sobre la forma y actividad de la comunidad, acomo-
dada a su fin. ‘

Supuesto este principio deja al estado el control juridico sobre la
administracién general y de bienes. El resto del régimen de la iglesia
lo otorga a la misma. Debe edificarse en forma de pertenencia a una
comunidad particular. Esta es la base de la constitucién. En concreto

mulacién mejor en futuras generaciones. Elaboran un racionalismo teolégico moderado.
Afirman un conjunto de verdades racionales sobre Dios y el hombre, en las que debe
ordenarse la revelacién: p. e, Johan August Ernesti, 1707-1781. Ven la necesidad de llevar
la revelacién a los hombres y de traducirla al idioma corriente. Lo esencial y accesorio en
ella se muestra por su fuerza en mejorar los hombres. Asi realizan una gran simplifi-
cacién del Cristianismo: en lugar de los articulos de fe se introducen ideas directoras.
Los sacramentos —en lugar de la eficacia misteriosg clasica— son equiparados a la pala-
bra doctrinal y concebidos como fuerzas del Animo que ayudan a la persuasién (J. Joachim
Spalding 1714-1804). Insisten en el caracter puramente mediador de las férmulas ecle-
slasticas (David Michaelis 1717-1791; Joh. Gottlieb TOllner 1724-1774). Separan la fe en
una revelacién especial de la fe en la inspiracién de la Biblia. Esta no se identifica
con la Palabra de Dios (Téllner). Comienza un tiempo en el que los te6logos no se llaman
creyentes en la inspiracién, sino en la revelacion. Tienen un sentido acentuado del origen
humano y mutabilidad del dogma. La revelacién estd condicionada por la apropiacién
del hombre. Por ésto se requiere una interpretacién segin lugar y tiempo. Buscan las
verdades esenciales cristianas, no lejanas a la razén (Joh. Salomo Semler 1725-1791). Ade-
mas de los citados pertenecen a este grupo: Joh. Fr. Wilhelm Jerusalem, 1709-1789 y
Joh, August Eberhard, 1739-1809. Cf. E. HIrsCH, 0. ¢, t. IV, p. 4 sS.
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se rige por sus presbiteros, auténomos en las preguntas concretas de la
comunidad. )

Mas alla de los limites de la comunidad particular no da una doc-
trina clara.

El régimen secular territorial, en cuanto sobrepasa la proteccién ex-
terna, es rechazado como extorsién extrafia. Igualmente la intromision
en la libertad doctrinal y vida de las comunidades particulares.

Hegel ve la iglesia dentro del proceso general de desarrollo del Espiritu
Absoluto. Las distintas impregnaciones de la conciencia eclesiastica son
diversos estadios de penetracién del espiritu en si mismo en el curso de
su desarrollo. La iglesia vive en el sentimiento, representacién, fe, per-
cepcién del espiritu divino; e intenta —a través de la doctrina y culto—
elevar el individuo a la participacién regeneradora de la verdad viviente
en la forma religiosa.

Asi se diferencia del estado, el cual estd fundado sobre =21 saber de
lo que es recto y verdadero en la forma de idea moral-racional, desarro-
llando el contenido de esta idea como un mundo bien organizado por Ia ley.

La iglesia, como todo lo que pertenece al ambito externo, esta sujeta
a la legislacién del estado, pudiendo a su vez exigir proteccién. Pesro
exige una especializacién (divisién) de lo religioso eclesiastico y de la
organizacién politica mundana, como presupuesto para el desarrollo y
consistencia de la libertad y espiritu.

El pensamiento engendrado por Schleiermacher y Hegel, constituye
la base espiritual de la concepciéon protestante en el siglo xix.

Incorporan la esencia del protestantismo, en cuante: 1) Buscan la
realidad de la iglesia en la verdad eterna cristiana; 2) Evitan o relati-
vizan lo autoritario y doctrinal. El portador del ministerio eclesiastico
es maestro mediador, con tanto poder cuanta es su fuerza de persuasion
y vivificacion. En los simbolos de fe —mas alla de lo puramente literal—
se trata de algo espiritual mas vrofundo que late alli; 3) Unen intima-
mente absoluto y relativo, como encarnacién del espiritu, dentro de la
multiplicidad de formas histéricas asumidas por el espiritu *.

24. Cf. HirscH, 0. ., pp. 145-164. No puede considerarse a Schleiermacher y Hegel
como tedlogos ortodoxos. Pero late en ambos con profundidad sin par la preocupacién
teolégica del tiempo: el sistema universal del saber sobre todo el mundo, dentro del cual
quieren mantener el puesto supremo del Cristianismo. Prescindiendo del problema del
pantefsmo en sus sistemas respectivos, no puede dudarse que peneiraron la esencia de
la fe protestante y trabajaron dentro del pensamiento de la encarnacién. Por eso no es
extrafio que pensamientos suyos hayan influido la ortodoxia posterior al concebir la
relacién de Dios al mundo. Se trata de dos sistemas muy distintos, pero: ya entiendan
por religién el sentimiento de dependencia (Scheleiermacher), o «la autoconciencia del es-
piritu absoluto a través del espiritu finito» (Hegel), ambos ven la religién como conciencia
finita de la manifestacién (desarrollo) divina en el mundo; y la cristiana como alma de
toda religién: supresién de la religién de esclavitud y aparicién de la conciencia de
identidad o filiaci6n divina. Realidad y religién son dos dimensiones dentro de un mismo

12
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Dentro del mismo siglo x1x representan una idea distinta sobre la
iglesia: Philipp Marcheinecke (1780-1846); Richard Rothe (1789-1867);
Julius Stahl (1802-1861); Wilhelm L3he (1808-1872); Theodor Kliefot
(1810-1895).

Marheinecke defisnde el régimen territorial eclesiastico, asi como una
iglesia protestante nacional bajo una misma direccién. Iglesia y estado
son en principio una misma cosa. La iglesia es el aspecto interno del
estado; y éste el aspecto externo de la iglesia %,

Rothe est& dominado por la conviceién —entonces muy extendida— de
la evolucién universal «religioso morals.

La actividad redentora de Cristo introduce el Reino de Dios, entendido
como poder histérico que regenera al individuo y la humanidad para una
nueva vida,; una vida humana total «religioso morals.

La diferenciacién estado e iglesia debe cesar en la medida que crece

’ el influjo renovador de la ultima. El Cristianismo tiende hacia una co-
munidad ordenada de estados cristianocs, llena de vida religiosa moral,
que realice todas las posibilidades del hombre %,

Al mismo tiempo crece la concepcién eclesiastica de la ortodoxia neo-
pietista, con su afan de objetivizar la devocion en un orden palpable.
Su base es la Palabra divina— caida del ciclo— tal como la profesaron
los padres de la iglesia luterana. Surge con la voluntad de conferir a la
Bscritura y simbolos de fe el dominio sobre la iglesia; y de restaurar
el buen orden antiguo.

Ministerio, culto, sacramsentos, disciplina, se convierten en objetivi-
dades puestas por Dios, a las cuales estda sometido el cristiano. S6lo asi
tiene valor la piedad sujetiva. Esta tendencia —contraria al espiritu del
tiempo— aparece entre el tercer y cuarto decenio del siglo xXi1x. Desde
mitad de siglo se hace general

Esta concepcion se debe especialmente a J. Stahl. Entiende la iglesia
como institucién <Anstalts organica puesta por Dios. Profesion de fe, mi-
nisterios, organismos, constituyen una unidad indisoluble. La doctrina y
profesion eclesidstica de fe son equiparadas en su contenido a la Sagrada
Escritura.

ser. En la religibn se hace consciente la suprema profundidad divina del reino absoluto
del ser. Dentro de esta conciencia y su representacién externa, vive la realidad de la
iglesia.

8 25. Aphori-men zur Erneuerung des Christilichen Lebens, 1814.

26. Die Kirchenverfas ung nach Lehre und Recht der Protestanten 1840; Die luthe-
rische Kirche und die Union, 1859. Puede notarse el acercamiento a los catélicos en su
actitud eclesiolégica, con la consiguiente declinacién del protestantismo puro. En todo
tiempo ha existido el peligro interno en el protestantismo de equiparar su nuevo orden
al romano, canonizando sus nuevos simbolos y constituciones, surgiendo tantos Papas
como sectas, Contra este peligro han clamado siempre los profetas imbufdos por el es-
piritu propiamente protestante. .
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El orden y constitucién de la iglesia depende de la visiéa humana,
atendlendo a la esencia y necesidades dz la misma; pero debzn respetarse
por el individuo como obra de Dios. Prevalece el principio de cambiar
poco y con poca frecuencia.

Considera perniciosa la doctrina sobre la igualdad de miembros en
la iglesia. Los ministros del magisterio son sucesores de los apdstoles;
Yy en union con la comunidad, portadores del poder dado por Cristo a la
iglesia. Aunque la distincién entre obispos y parrocos es d2 derecho pura-
mente humano, y el ministerio doctrinal «Lehrstand»> no es infalible,
existe un auténtico poder eclesiastico de direccién y ordenacion. Es deber
de conciencia para todo cristiano someterse a él.

El poder pastoral instituido por Cristo incluye: predicacion, adnums-
tracién de sacramentos; direccién de la comunidad en todos los asuntos
de la fe, culto, orden de vida, disciplina de costumbres.

Ocupa un lugar importante el poder de perdonar pecados «Schliissel-
gewalt», con su reverso en la disciplina eclesiastica y la excomunion.

Su actitud es —en principio— contraria al regimen eclesiastico del
poder secular territorial. Por eso justifica el paso del poder eclesiastico
a los sefiores locales: en que los reformadores —ante la negativa de los
obispos— reconociendo al sefior territorial como estado interno de la
iglesia, solicitaron su ayuda en la ereccién del nuevo orden. Debe actuar
con medios que respondan a la esencia y necesidad de la iglesia, conforme
a la palabra y voluntad divina.

Stahl ve la principal actividad del régimen eclesidstico en la conser-
vacion pura de la doctrina encomendada a la iglesia y de la comunidad
de fe fundada en ella. Cacs bajo esta actividad: la decisiéon de las dis-
putas teolégicas y la vigilancia sobre la predicacién y ensefianza re-
ligiosa

Esta linea prosigue y crece en W. Lohe y T. Kliefot. Segin Lohe existe
una sola iglesia apostélica, a la vez invisible y visible. Tiene su centro
y punto de unién en la palabra y ministerio apostélico. Es la continuacion
de un instituto divino de salvacién, el cual llama los hombres a través
de la predicacién de la palabra y administracion de sacramentos. La igle-
sia se representa ademas en la profesién de fe, oracién, culto, aposto-
lado y disciplina «como comunidad de los llamados».

El verdadero distintivo de la apostolicidad es su doctrina o profesion
de fe. La iglesia luterana conserva la verdad en la forma mas pura.

Reproduce la doctrina de Andreas Osiander sobre el ministerio. El
ministerio de la predicacién no es comun a todos los cristianos. Cristo
dej6 sus representantes ¢los apéstoles». Desde ellos se transmite por la
imposicién de manos. Pero a diferencia de la doctrina catolica: la suce-
si6én apostélica se transmite a través de todos los predicadores, no sélo
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de los obispos; y el poder de los predicadores se funda en una promesa
de asistenc’a de Cristo y no en algo interno ¥.

Kliefoth concibe la iglesia como instituto divino que asegura la sal-
vacion de los hombres. La presencia y eficacia de Cristo y del Espiritu
Santo son invisibles; pero la iglesia donde estan presentes —con todo
su organismo—: doctrina, accién, constitucion, régimen..., son un insti-
tuto visible, fundado por Dios. La iglesia luterana es la mas pura eatre
las visibles particulares.

Acentiia sobre mancra la confesién. La profesion de fe constituye
la esencia de una iglesia. Introduce la doctrina de la ordenacién. Es con-
sagracion y destinacion para un oficio santo. El ordenado representa a
Cristo en su comunidad y repite con la palabra, sacramentos, perdén de
los pecados las acciones redentoras de Cristo *.

Adolf Harless (1806-1879) adopta una actitud menos objetivizante.
Retiene la idea de Kliefoth sobre la unidad de la iglesia invisible y visible.
Pero en cuanto visible distingue un aspecto ds origen divino y otro de
origen humano.

El individuo puede elegir iglesia segin su conciencia, aunque no puede
mostrarse indiferente ante las organizaciones eclesidsticas. Las profesio-
nes de fe son de derecho eclesiastico. Obligan al hablar y actuar dentro
de la propia iglesia. Bajo una inmutabilidad esencial de su contenido,
estan de alguna manera sometidas al devenir histérico.

El ministerio de la palabra y sacramentos estan instituidos por Cristo;
perc la persona que lo incorpora obra por encargo de la iglesia, sin po-
deres especiales en su persona.

Hirsch ve en la idea de la iglesia del confesionalismo una ruptura con
la evolucién teoldgica, apoyandose en lo que la reforma tomé de la tra-
dicién antigua y desarrollandolo en un sentido opuesto al principio pro-
testante.

Ve un anacronismo en el intento de restauracién del paternalismo
eclesiastico cuando en la vida alemana, aun los circulos sencillos estan
adquiriendo conciencia de su mayoria de edad y crece la exigencia de
personalidad.

Aduce el .<neoeclesiasticismos como una de las causas de la escisién
entre la iglesia cristiana y el nuevo mundo en evolucién, al surgir una
teologia e iglesia contraria a la devocién libre protestante, con una im-
ﬁregnacién sacramentaria y autoritaria contraria a todos los ideales del
tiempo %.

927. Drei Biicher von der Kirche, 1845; Kirche und Amt, 1851; Der Evangelische Geist-
liche, 1852.

28. Acht Biicher von der Kirche, 1854; Die Ordination und Introduktion, 1854.

29. E. HIRSCH, 0. C., t. V, pp. 204-209; 145.229.
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Un grupo de tedlogos medi6 entre el protestantismo libre y el confe-
sionalismo luterano, en la pregunta de la iglesia. Merece mencién especial
August Dorner (1809-1884). Cristo obra a través del 6rgano de la iglesia.
Pero ésto no puede afirmarse sin mas de la corporacién externa. Esta es
una imagen de la accién de Cristo a la que debe acomodarse.

Pese a la necesidad de formas fijas para dilatar la iglesia, la comu-
nidad de fe y amor nunca puede equipararse a la fisonomia juridica. Su
expresién es «ni monarquia ni anarquias. También son necesarios los sim-
bolos de fe, mas la verdad no es €l dogma formulado, sino 1o opinado en él.

En cuanto a la visibilidad de la iglesia: la iglesia verdadera «comuni-
dad de los creyentes fundada por Cristo» se realiza en la palabra y sa-
cramentos, pero no en un orden institucional.

En el siglo X1x y xx sigus la misma idea mencionada anteriormente
«iglesia asociaciéns. El estado tiene derecho de inspeccién; ademas de
la ficeién juridica de que la iglesia ha transmitido su poder al principe.
Este debe acomodarse a su naturaleza ¢jus circa sacra», a distincioén del
¢«jus in sacra» que corresponde a la iglesia. A base de la ficcién expuesta,
le ejerce el principe a través de los consistorios.

El siglo x1x y principios del xx es periodo de transicién, con una cre-
ciente autonomia de la iglesia. Con el fin de la monarquia en Alemania
(1918), desapareci6é el régimen eclesiastico del principe local. Sus derechos
de sumo sacerdote, pasaron —después de algunos intentos de los nuevos
gobernantes— a la misma iglesia. Los consistorios pasan a ser institu-
ciones formalmente eclesidsticas.

Esto exigié una reordenacion interna. Desde 1918 fueron surgiendo
distintas constitucionss que esencialmente perseveran.

Pueden sefialarse las siguientes caracteristicas generales: Inssguridad
en la solucién de los nuevos problemas. Nota democratico-parlamentaria,
con apoyo en las nuevas democracias. Creacién en algunas de una ca-
beza personal llamada <presidente». Pronto llamado dandesbi,schof» sobre
todo en las regiones luteranas.

Junto 4 los 6rganocs legislativos de direccién eclesiastica y admin! stra-
cién, preven la formacién de un 6rgano judicial propio.

‘Un paso de gran importancia hacia la unificacién de todas las ‘glesias
territoriales luteranas fue la fundacién de la alianza de iglssias alemanas
protestantes en 1922 (Wittenberg) *.

El orden de la iglesia contiene normalmente tres instancias: comuni-
dad local, distrito, pais. La comunidad local muestra una organizacién
corporativa (consejo de la comunidad, presbiterio), bajo la presidencia

30. GRUNDMANN, S., en RGG, «Geschichte der Evangelischen Kirchenverfassung», col.
1572 ss., t. II1. o )
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del parroco. El distrito-es formado también por una corporacién. Conser-
va el caracter de inspeccion que antes tenia el superintendente. Se le
encargan distintas misiones permanentes. El pais: la persona del prin-
cipe es sustitulda por una direccién de la iglesia, que consta de miembros
de los sinodos y administracién eclesidstica (régimen, senado de la igle-
sia). Existen ademas los sinodos nacionales (dia de la iglesia, sinodo
general), sobre base democratica; y la administracion consistorial que
en algunos paises va unida al gobierno. También existen comisiones sino-
dales y organos judiciales, en distintas formas.

Las nuevas ordenaciones desde 1945 parten de la uniéon indisoluble
entre orden externo y profesion de fe. Conciben el derecho como algo
esencial, fundado en la naturaleza misma de la iglesia. Procuran un ordsn
total deducido des la Sagrada Escritura y su inteligencia confesional.
Constan de las mismas instancias: comunidad local, distrito, pais, sin
paralelismo tan directo en lo politico.

La iglesia nacional (pais) normalmente consta: de los organismos di-
rectores y administrativos; sincdo y obispo. Las relaciones entre dichos
organismos varian.

Mayoria ponen al cbispo en primer lugar, por la preeminencia de su
misién de direccion espiritual: szarvicio fraternal en forma de ayuda y
consejo; apostolado con los portadores de ministerios eclesiasticos y las
comunidades. Donde no hay obispo existe un cargo equivalente.

Las formas de direccién del obispo son: presidencia en la direccion
de la iglesia; muchas veces también en los é6rganos administrativos. En
algunos sitios es ademas miembro del sinodo. Lleva el cuidado de la uni-
dad y fraternidad en el trabajo de todos los érganos de la iglesia.

Generalmente es elegido por el sinodo con caracter permanente. La
direccién de la iglesia (senado, consejo nacional), en general esta for-
mada por el obispo como presidente, por los ministros de la direccion
espiritual y administracién, sinodales, y otros miembros de la ‘iglesia
temporalmente elegidos.

El obispo actua a la cabeza de la iglesia nacional por encargo del
sinodo, o en coordinacion con éste. El sinodo es entendido cada vez mas
como especial servicio a las comunidades entre si. Esta constituido por
miembros especialmente cualificados *.

31. «Bvangelische Kirchenverfassung der neuesten Zeit in Deutschland», en RGG,
t. II1, col. 1584 ss.
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II1.—~ECLESIOLOGIA PROTESTANTE EN LA ACTUALIDAD

La eclesiologia protestante actual y teologia en general, discrepa de
los reformadores en detalles de mayor o menor importancia: distinta ma-
tizacion de motivos, sistematizacién mas reposada. Sin embargo hay un
impulso bésico que alienta y da continuidad al numero dispar de vpro-
ducciones teolégicas.

Al intentar introducirme progresivamente en este impulso basico que
alienta al protestantismo y en concreto a su eclesiologia, lo hago con con-
ciencia de entrar en un ambito teolégico dificil, donde se nlantean al-
gunas preguntas a la misma teologia catélica.

Protestantes y catolicos estamos convencidos de que el lugar y ser de
la iglesia debe buscarse en torno a Cristo. El ser de la iglesia es una con-
figuracién, imagen, participacién del ser de Cristo. Mas todavia: el ser
de Cristo no prescinde de lo que El es para nosotros, de su funcién sal-
vadora, la cual —si prescindimos de una tendencia actual que se concen-
tra exclusivamente en el aspecto dinamico de Cristo— esta basada en el
soporte eterno de la divinidad. También afirmamos de comun acuzrdo que
la iglesia continua visiblemente la obra de Cristo invisible.

Desde aqui comienzan a separarse los caminos, en torno a dos cues-
tiones: ¢qué obra continua la iglesia? La respussta exacta a esta pregunta
nos permitiria responder paralelamente qué ss la iglesia. Y, ¢como con-
tinta dicha obra?, que implica la respuesta a la manera de ser de la
iglesia. En otras palabras: la pregunta por el ser y constitucién externa
de la iglesia. Ambas partes estamos convencidos de la relacién intrinseca
entre las dos preguntas.

La respuesta coincide de una forma genérica: la iglesia contnia la
obra de la redencién. Pero en la inteligencia de la misma comienzan a
separarse los caminos. e

Los protestantes concentran la redencion en el suceso de la Palabra
«Wortgescheen» <la palabra creadora de fe», hasta tal punto que no
responden satisfactoriamente al problema de la prioridad temporal de
la Palabra sobre la fe. -

Ciertamente manejan el concepto de satisfaccién, mérito, sacrificio
de Cristo; pero con clara tendencia a centrarse —sobre todo en la reden-
cién subjetiva— en torno a la Palabra, bajo su funcién judicial y jus-
tificante.

¢Cémo respondemos los catélicos? Nuestra teologia distingue clara-
mente —en perjuicio del actualismo-— la redencién objetiva y sujetiva.
La objetiva reviste distintos aspectos, todos fundados en el Nuevo Tes-
tamento: sacrificio, mérito, satisfaccién, liberacién de la potestad del
diablo, redencién por la palabra -—con clara tendencia doctrinal—. La
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idea de mérito es muy acentuada. La redencién subjetiva es una aplica-
cién del tesoro adquirido por Jesu Cristo y administrado por la iglesia.
La redencién subjetiva aflade algo a la objetiva *. Consiste en la santi-
ficacion por la gracia, la cual es una cualidad creada y permanentes en
el hombre. Este coopera e influye en la redencion subjetiva.

Con ésto quedan seflaladas dos lineas de pensamiento en torno a la
redencion: una ma4as personal y descendente (protestante); otra mas ob-
jetivizante y ascendente (catélica). Ello muestra una doble tendencia cris-
tolégica: la catolica resalta mas la obra salvifica de Cristo como hombre,
mientras la protestante pone en primer plano la accién de Dios y con-
sidera mas en Cristo el aspecto de instrumento de la divinidad.

Prescindiendo de la doctrina sobre la corrupcién de la naturaleza, la
tendencia protestante suprime toda autonomia de la acciéon humana y
reduce la redencién a una epifania de la divinidad. Mientras la catdélica,
partiendo de la accién libre de un hombre —con dignidad divina— ter-
mina en la aceptaciéon de Dios. La continuacién de esta linea en el pen-
samiento eclesiolégico es totalmente clara, segliin veremos @ continuacién.

Los catdlicos parten de la humanidad de Cristo. Hay un algo dado,
objetivamente hecho: la doctrina, los méritos de Cristo, que El entrego
a una comunidad determinada para su administracién, «la iglesia visible,
tal como Cristo la instituy6, donde El es realidad viviente». En cuanto
los hombres entran en el ambito de dicha institucion, participan con su
naturaleza en el movimiento ascendente que termina en la aceptacién
divina.

Hay dos orillas unidas en la persona de Cristo, quien media dos mo-
vimientos verdaderos: el divino y el humano. A través de la accién libre
de Cristo y de la iglesia, se realiza una verdadera mediacién.

En la linea protestante, no existe algo dado que puedan disponer los
hombres. L.a Palabra de Dios es algo personal e increado. Usa de instru-
mentos creados «Cristo... Iglesia», pero no puede depositarse como un
objeto, pues dejaria de ser Palabra versonal de Dios. Esta s6lo puede darse
como accién siempre libre, con un sentido siempre descendente. Hay un
solo movimiento, de Dios a la criatura.

32. Esta afirmacion no puede darse como doctrina oficial catélica sin algunas acla-
raciones. Los protestantes interpretan parcialmente la doctrina catélica, interpretandols
como si defendieran doble fuente de redencién. Los documentos oficiales se expresan con
cautela y ponderacién. Cf. p. e., la doctrina del Tridentino sobre la satisfaccion, D. 904:
€]l hombre no tiene motivo de gloria propia; el valor satisfactorio procede de Cristo, Al
hablar del mérito, D. 809, afirma que sin la virtud de Cristo, la cual precede, acompafia
y sigue las obras del justificado, ninguna obra puede ser grato y meritoria ante Dios. En
la, doctrina del sacrificio de la misa, hoy no puede negarse la tendencia clara a com-
penetrarlo con el de la cruz.

Sin embargo, no hay duda que la redencién sujetiva va més alld que la objetiva
«doctrina de la juStificacién como accidente creado». Propiamente se comporta como ac-
tualizacién de la virtud contenida en forma méas eminente en la objetiva. La diferencia
estd en la gracia creada y en el valor meritorio del libre albedrio bajo la gracia.
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La inspiracion literal de la Sagrada Escritura: como algo subsistente
en si, inteligible por si misma —bajo la asistencia del Bspiritu Santo—
independientemente de la accién continua de revelacién divina, ha sido
abandonada en consecuencia con su actitud dominante. La Escritura es
un signo sacramental en manos de Dios.

La redenciéon entendida como Palabra personal de Dlios no admite
mediacion propiamente tal. Admite solamente signos en los que se ma-
nifiesta.

Supusasta esta ambientacién sobre el problema de la redencién, pode-
mos introducirnos en el campo concreto de la eclesiologia.

En el protestantismo actual —a partir de su separacion del estado—
se nota un nuevo planteamiento del problema eclesiologico, que afecta
principalmente a los siguientes puntos: mayor claridad sobre la visibi-
lidad e invisibilidad de la iglesia; aspiraciéon a la unidad eclesiastica uni-
versal; insistencia en el aspecto comunitario y en la relacién esencial
entre profesion de fe y derecho eclesiastico; preocupacién por el logro
de una ética social. Rechazan una direccién directa de partidos, vero re-
saltan la responsabilidad de los cristianos en el campo politico y toman
actitud irente a los problemas concretos a través de la direccién y sinodos.

En cuanto al probléma de la visibilidad e invisibilidad de la iglesia:
ésta es concebida como comunién de los santos y hermandad cristolé-
gica, bajo el primado capital de Cristo. Tiene un aspecto visible y otro
invisible. Ambos son esenciales.

Predomina la siguiente distincién:

a) Iglesia espiritual: comunidad de los creyentes. El vinculo de fe
que los une es de caracter espiritual. El orden fundamental —instituido
por Cristo— consta del ministerio de la palabra y de los sacramentos
(bautismo, cena) como palabras visibles.

b) FEn su forma corporal, Cristo ha instituido la iglesia como comu-
nidad de creyentes que vive en este mundo. Esta dimensién terrena es
la iglesia universal. E! aspecto visible es también esencial. Pero sus li-
mites no pueden determinarss por las apariencias: hay bautizados no
creyentes. Estos no pertenecen a la iglesia. En la practica hay que con-
siderar miembro de la iglesia a todo bautizado que no se haya separado
abiertamente.

¢) Iglesias particulares: las instituciones concretas, confesionales o
regional2s. Son de derecho humano pero no secular.

Dentro de esta distincién reina en algunos la idea de un organismo
universal: Cristo es el arbol y las distintas confesiones son las ramas
del mismo ¥,

33. ScHEREY, H, en RGQ, t. V, col. 661-3; en RGG, t. ITI, 1959, col. 1323-25.
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Este y los demas problemas fundamentales, apareceran mas clara-
mente en la exposicién siguisnte de los autores concretos. Elegiré un
numero suficiente para que aparezcan las tendencias fundamentales.
Evito el descender a cada punto concreto doctrinal, manteniéndome den-
tro de los que contienen verdadero interés y profundidad teoldgica, bajo
el aspecto de lo tipicamente protestante y su discrepancia del catolicismo.

1. Karl Barth.

La iglesia —como toda la teologia de Barth— se desarrolla dentro del
movimiento, con caracter dialéctico, de la cleccién eterna de Cristo, crea-
cion del tiempo y traslacién del mismo a la eternidad de la eleccioa.

El punto de partida es la eleccion eterna de Cristo —comunidad de
Dios y hombre—, y eleccién de la comunidad en torno a Cristo —comu-
nidad entre hombre y Dios, comunidad de los hombres entre si— abun-
dantemente figurada en la convivencia temporal humana.

Esta comunidad cristiana, bajo el colorido dialéctico, tiene un matiz
de eternidad. El tiempo es una encarnacién y manifestacién de la misma:
«Por la obra del Espiritu Santo, el Cuerpo de Cristo que es desde la eter-
nidad en el designio divino y por su accién llegd a ser en el tiempo, recibe
dimensién histérica, en toda su reconditez» .

Lo mismo que la Palabra encarnada en Jesu Cristo, la iglesia tiene
unsa dimension visible y otra invisible: «No s6lo debe entenderse por igle-
sia la pertenencia interna e invisible de aquellos que Dios llama «los
suyos» en Cristo, sino también la mutua pertenencia externa y visible
de aquellos que han oido en el tiempo la pertenencia a Dios en Cristo
y la han profesado» *. El ser de la iglesia esta en la Palabra de Dios. Por
eso es una como la Palabra de Dios es una *.

Revelacion objetiva y subjetiva se identifican: «la revelacién es obje-
tiva en su irrupciéon en lo subjetivo». Citando a Calvino llama a la re-
dencidén subjetiva <locupletatio»: rellenar el espacio vacio que somos
nosotros 7.

Es Dios quien pronuncia también su palabra eficaz en forma de res-
puesta en Cristo, junto con la comunidad reunida en torno a El: <«Dios
mismo y s6lo Dios hace a los hombres rsceptores de la revelacion» *.
«No el entender y creer de’ sus miembros constituye la comunidad, sino
solamente la Palabra y juicio de Dios que es creida y entendida en ella...
No que ellos conocen a Dios, sino que ellos son conocidos por Dios» .

34. Dog., 1V, 1. Ziirich, 1953, p. 745.
35. Dog., I-II, p. 230.

36. Dog., IV, 1, p. 221

37. Dog., I-II, p. 260 ss.

38. Dog., I-II, p. 230.

39. Dog., IV, 1, p. 166.
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Cristo e iglesia coinciden en ser historia de la encarnacion de la
Palabra de Dios. Se diferencian en la manera distinta de encarnarse: <En
la existencia de la iglesia s2 repite la encarnacién de la Palabra de Dios
en la persona de Cristo, realizada en el nuevo espacio de la humanidad
distinta de Cristo. Encarnacién totalmente distinta, pero en su dispari-
dad del mismo orden» “.

La Encarnacion de Jesu Cristo —con inclusién del tiempo apostolico
y Sagrada Escritura- es el prototipo ejemplar de la restante encarnacién
de la Palabra de Dios.

Cristo es tan esencialmente Palabra invisible de Dlos como expresién
visible de la misma. La iglesia consta también de una dimension visible
y otra invisible de la Palabra de Dios.

La misma que en Cristo adopté una forma local y temporal determi-
nada, la Palabra de Dios a través de los siglos sigue encarnandose en
otrcs espacios y en forma de comunidad, alli donde crea audicién en los
hombres.

La iglesia es pues un suceso, una acciér. El portador de esta accién
es el Cristo invisible, quien tiene en la iglesia su forma de existencia
terrena.

Cristo no se ha ligado a una institucion determinada, de forma que
los hombres tuvieran potestad sobre El. Es Sefior de la iglesia y elige su
forma de existencia terrena. Cristo actua con cierta constancia a través
de signos visibles: «bautismo y cena». El signo por antonomasia es su
existencia terrena y Sagrada Escritura. Pero El es también Sefior de
la Escritura. Lo decisivo en Ella es el testimonio total del Cristo viviente,
quien perpetda a través de los tiempos en la predicacién de la comu-
nidad y en las formas adecuadas a cada tiempo el testimonio conte-
nido alli.

La iglesia, bajo la direccién de Cristo en forma de venida del Espiritu
Santo, debe regirse por la imagen ejemplar que le ofrece la Escritura.
Ningun tiempo nuevo de la iglesia puede estar en contradiccién con Ella.

La actitud recta de la iglesia es oir la Palabra de Dios; y dentro de
la fidelidad a la misma, escoger aquella forma terrena que crea mas
acomodada, sin lograr nunca un estado definitivo «Ecclesia semper re-
formandas.

La iglesia se identifica con el aspecto subjetivo de la revelacién. Como
tal es una realidad terrena: «Donde se despierta la fe cristiana surge una
forma histoérica, visible, eficaz» *.

Pero su visibilidad es solamente accesible a los ojos de la fe. A todos

40. Dog., I-1I, p. 235.
41. Dog., IV, 1, p. T3l
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es visible la congregacién de hombres, pero la iglesia como comunidad
del Cristo viviente sélo es perceptible a la fe.

En el aspecto visible debe testimoniar su gloria invisible: la gloria
del Sefior que justifica y de los hombres justificados.

Ataca la visibilidad directa de la iglesia expuesta en la Mistici Cor-
poris. Dbénde estd la mistica (pregunta) donde todo es tan palpable?
No niega la existencia de un aspecto visible a cualquiera, pero sin la fe
nada nos dice de su condicion interna .

Las notas de la iglesia: La iglesia es una. Pertenece a su ser —dentro
de la multiplicidad de sus miembros— constituir una unidad. Es una
consecuencia de ser Cuerpo de Cristo. No pueden existir dos. Por eso
la iglesia visible y la invisible no son dos iglesias. La una es forma, la
otra misterio escondido que se representa a si mismo. La visible vive de
la invisible; y ésta se representa solamente en la visible. La misma uni-
dad existe entre la militante y la triunfante. También los muertos a
través de sus obras siguen obrando en la comunidad. Y la iglesia mili-
tante tiene su propia cumbre en la triunfante, en el ambito de la con-
sumacién, donde existe escatolégicamente.

También el pueblo de Israel es una forma de esta iglesia.

No obsta a la unidad la multiplicidad local, pues precisamente en
cuanto se reune cada comunidad es la iglesia una. El reconocimiento
mutuo de esta unidad, el gran consentimiento de las iglesias se realizara
solamente por el hecho de que cada comunidad esté fundada por el Sefior
uno y permanezca regida por El, obedeciendo a su espiritu. Un organismo
que coordine las iglesias no es integrante de la iglesia. No aparece en
el N. T. un régimen que garantice la unidad desde fuera. La unién por
medidas de prudencia y por mejor servir a su misién, es una pregunta
independiente. La tunica instancia esencial de unidad es: El Sefior que
se testimonia en la palabra apostélica, el Sefior que actua a través de
su Bspiritu; el que ha prometido estar en medio de la comunidad reunida
en su nombre. El rige la iglesia y las iglesias. El funda y asegura su
unidad. ,

La existencia de iglesias opuestas que no se reconocen como iglesia
auténtica de Cristo, no encuentra justificacién biblica ®. Toda escision
de la iglesia es un escandalo. La cristiandad s6lo puede pensar en ello
con continua penitencia. La solucién consiste en tomar en serio la pro-
pia confesién, cuando puede hacerse en nombre de Cristo “.

«Iglesia Santa»: La santidad de la iglesia no es la del Espiritu Santo,
sino una santidad creada por El y dada a la iglesia. El 12 da su propio
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ser y su ley especlal de vida. La santidad de la iglesia es un reflejo de
la santidad de Cristo, su cabeza celeste. La santidad consiste en la unidad
con Cristo, en la relacién intima con El. La santidad de los miembros con-
siste también en estar en la comunidad que es el Cuervo de Cristo. Llegar
a la fe y llegar a la santidad es lo mismo.

El axioma «Extra ecclesiam nulla salus» es usado con precaucién. Es
mejor decir «Extra Christum nulla saluss. La iglesia como cuerpo suyo
es solamente la forma de existencia bajo la cual encuentra histérica-
mente al mundo: la comunidad de aquéllos que reconocen y profesan
su salvacién en Cristo. No es la pertenencia a ella, sino la pertenencia de
los hombres a Cristo conocida a través de ella, aquello sin lo cual no hay
salvacién. Hay que contar con caminos escondidos de Dios, por los cuales
puede hacer operante la salvacién en Cristo, sin el servicio de la iglesia.
Pero fuera de ésta no hay revelacién, no hay fe, no hay conocimiento de

-~ la salvacion.

La iglesia es infalible en cuantoc no puede desaparecer en lo que es,
ni perder su fisonomia frente al mundo. Pero puede apartarse mas o me-
nos del Sefior. Puede estar enferma, pero no morir.

Por el hecho de que su santidad es un reflejo de Cristo y del Espiritu
Santo, no es algo automatico, idéntico con su actividad comunitaria, co-
mo especificamente distinto de otras actividades. No es santidad activa
sino pasiva. No esta en su propio poder el dar valor cristiano a las obras.
La iglesia estd sujeta al Sefior en su santidad, quien es sujeto y donador
de la misma. La santidad no se da automaticamente por el hecho de que
algunos hombres, se congreguen en ella, por ser sus miembros.

¢Cuales son sus miembros santos? Miembros santos de la comunidad
son aquéllos a quienss el Sefior ha llamado para ello, los ha llamado por
su Palabra y hecho por su Espiritu. Los conoci6, quiso y cre6 como tales.
El los conoce y los conserva como sus santos.

A su organizacién externa pueden pertesnecer algunos que no son miem-
bros de su cuerpo; sin ser elegidos, llamados, ni despertados a la fe por
el Espiritu Santo. Esto no nos autoriza a afirmar la existencia concreta
en una comunidad. Nuestra condicién de miembras, asi como la de otros,
s6lo podemos creerla; lo mismo que la identidad de la comunidad cris-
tiana con la de Jesu Cristo. Es mas, hay que creerlo —sobre mi en con-
creto— por el juicio de Dios pronunciado en Cristo.

Precave contra una mala inteligencia de la santidad pasiva de la
iglesia. Cristo la envuelve en su actividad *.

«Catoélica»: el adjetivo catoélica significa universal; una universalidad
superior a toda diferencia, que se impone en su idealidad y continuidad.

45. Dog., IV, 1, pp. 765-T83.
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La iglesia tiene un caracter en virtud del cual es siempre y en todas
partes la misma; es recognoscible en esta identidad y esta obligada a su
conservacion.

Es una comunidad cuya escencia no se ha cambiado ni puede cam-
biarse. Es la misma en todo el mundo. No significa la mas antigua. Es
verdadera y catoélica en la medida que participa en todo tiempo en la
esencia del Cristo uno, le es fiel y sabe ser justa en su autorspresenta-
cion externa. Tampoco es una dimensién perceptible a los que estan fuera.
Sin la fe no pueds conocerse ni en las demds propiedades ni en ésta.

La catolicidad no se identifica con el numero.

«Apostolicar : No significa algo nuevo mas alla de las determinaciones
anteriores. Sin embargo, precisa €l criterio espiritual para responder a la
pregunta por el lugar y medida de la iglesia una, santa, catoélica.

Apcstolica significa: estar en la continuidad espiritual, bajo la escue-
la, autoridad, doctrina, direccién de los apoéstoles; consentir con ellos,
oyéndolos y percibiendo su encargo. Es también un suceso: sentirse pre-
guntado, inquietado y movido en la misma direccion del movimiento de
los apéstoles.

La apostolicidad de la iglesia no puede buscarse en un suelo histé-
rico y juridico. Clertamente no pertenece a sus elementos la mediacién
institucional ritual del Espiritu Santo, como si éste debiera concebirse
a manera de una substancia que entrada en la historia obra a mansra de
fuerza natural y no en forma libre.

La sucesién apostélica es un suceso en el cual Cristo es sujeto libre,
impulsando cuando y como quiere la sucesién apostoélica. El criterio soa
los mismos apo6stoles, sus testigos inmediatos. Como tales pertenecen a
Cristo en forma Unica, tomando parte en el lugar privilegiado <histérico
terreno» de Cristo. En El son la piedra sobre la cual queria edificar su
comunidad, edificé y edifica... con su testimonio sobre El, que debe ser
transmitido por la comunidad. Pero ellos no edifican. Es el Sefior quien
se sirve de ellos para edificar su comunidad. En cuanto se sirve de ellos
como de siervos, junto a los cuales no tiene otros de la misma especie,
toda la responsabilidad frente a la comunidad y al mundo, descansa en
ellos. No hay camino hacia Cristo que no vaya a través de ellos. Fueron
en manera ejemplar los auténticos testigos oculares de la revelacion de
la cabeza.

Comunidad apostolica es la que reconoce y da validez practica al
testimonio apostolico perceptible en el Nuevo Testamento, haciendo de
é] fuente y norma de su vida. Iglesia apostélica es la que reconoce y lse
la Escritura —en su caracter especifico de testimonio inmediato del
Cristo que vive ayer y hoy—, la que respeta la Escritura como Canon
y se rige por ella.
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En cuanto al orden externo, debe evitar ocupar el lugar de Cristo. Sal-
vado ésto, la cuestion sobre la forma concreta de régimen, ss secundaria.

El tiempo de la comunidad se extiende desds la primera hasta la se-
gunda venida de Cristo. Su punto de partida es la Resurreccién de Cristo;
parte de El y tiende otra vez hacia El «como visibles. Camina hacia la
desaparicion de la contradiccion entre su ser de abajo y su ser de arriba.
Hacia la desaparicion del estar en camino entre muerte y vida.

El sentido de su tiempo es la proclamacién del juzgado en el Golgota,
como juez de vivos y muertos; proclamar la irrupcién de la redencién, de
la consumacioén; aunque todo esto, en el dia de Pascua, tuviera una forma
transitoria y particular, tuviera el caracter de fin anterior al fin ultimo.

Pudo poner fin al tiempo en la primera venida, pero quiso dar mas
espacio en el cual pudiera desarrollarse la vida humana. Dios quiere un
cuerpo terreno de Cristo; un conocimiento y reconocimiento sobrz el
cambio acontecido en la muerte de Jesus, pronunciado por corazones
humanos *.

2. Brunner.

La iglesia es el 6rgano portador de la predicaci6on, revelacién y vida
cristiana. Tiene su norma en el mensaje evangélico tal como esta conte-
nido en la Sagrada Escritura. El Espiritu Santo y la Sagrada Escritura;
o el Espiritu Santo en cuanto mueve hacia la predicacién viva y actual
es el principlo de la iglesia.

Por iglesia debe entenderse toda forma de vida histérica que tiene su
origen, fundamento y norma en Cristo.

La comunidad eclesiastica es algo intrinseco a la fe. Critica el indi-
vidualismo de Calvino y su idea de la iglesia como «Externum subsidium
fidei». La iglesia es la forma necesaria de la vida de fe. Somos creyentes
porque estamos en la iglesia.

La iglesia es comunidad historica y visible; tan visible como el cuerpo
histérico de Cristo. Es invisible su caracter de verdadera iglesia; como
tal debe creerse.

No obstante la visibilidad de la iglesia, distingue entre <Ecclesia» tal
como es entendida en el Nuevo Testamento, e iglesia institucional. Aquélla
es una hermandad basada en la comunidad de fe y amor. La distincién
de oficios no funda rasgos distintos. Se trata de servir a la comunidad.
Es directamente regida por Cristo.

La iglesia institucional es entendida como organizacién juridica que
regula toda su vida. No corresponde a la «Ecclesia» del Nuevo Testamento.

46, Dog. IV, 1, pp. 198-825.
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Ve el mal de la iglesia catolica en haber identificado el caracter vi-
sible de la iglesia con la institucional, fruto de evolucién posterior. El
principio de esta evolucién estd en la inteligencia sacramental de la
Cena, concebida como un bien salvifico que es administrado por rainistros
especiales. Originalmente era un acto de comunidad que los cristianos
repetian —por mandato del Sefior— para realizar la comunidad de fe
y amor, asi como para fortalecer su esperanza en la venida del Sefior.

Dicha evolucién llevé a una separacion del ambito profano y sagrado.
Contraste que no existe en el Nuevo Testamento, pues la vida cotidiana
queda santificada por el sacrificio de Cristo. Las instituciones historicas
no han igualado el caracter de la «Ecclesia», pero ésta ha actuado a tra-
vés de ellas.

Reconoce el valor de la obra histérica realizada bajo la organizaciéon
jerarquica de la iglesia catélica.

En principio, la iglesia debe ordenarse bajo la orientacién y norma de
la <«Ecclesia» del tiempo apostolico. No debe considerarse como algo sa-
grado frente al mundo, sino como realizacién de lo verdaderamente hu-
mano. Las discrepancias institucionales, si no rompen el cardcter de her-
mandad de la «BEcclesias no destruyen la unidad de la iglesia. Son medios
distintos para un mismo fin ¥.

3. Althaus.

Renueva esencialmente las mismas ideas de Lutero. Los signois de la
verdadera iglesia son: predicacién de la Palabra de Dios y admin stracion
de sacramentos. Ninguna organizacién externa le es esencial. Simplemen-
te, aquella ordenacion racional que el tiempo pida para la recta predi-
cacion del Evangelio y administracion de sacramentos. La subordinaciéon
del individuo a este orden positivo es necesaria: no para la salvacién,
pero si por amaor, pues la iglesia no puede actuar sin orden.

La multiplicidad de confesiones no destruye necesariamente la unidad.

Precave contra una mala inteligencia de la invisibilidad de 1a iglesia
segin Lutero y explica el sentido de la misma: «la iglesia —como Cristo—
es objeto de fe. La razén no ve mas que una sociedad religiosa. Ademas:
los limites de la verdadera iglesia solamente son conocidos a Dios».

En la practica, la iglesia institucional —con todas sus debilidades— es
necesaria para la vida de la comunidad eclesidstica *.

47. BRUNNER, Emil,, Dogmdtica, t. III, Ziirich, 1960, pp. 18-154.
48. ALTHAUS, Paul, Dogmadtica, t. I-II, Giitersloh, 1948, pp. 291 ss.
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4. Prenter.

Define la iglesia como «continuo suceso de la reunién del pueblo de
Dios». Los hombres llamados a la comunidad con Cristo a través de la
historia. La revelacién de Dios abarca la eleccién y conservacion de la
comunidad.

La iglesia es una comunidad de creyentes y como tal visible en el
sentido sociolégico. Es un hecho histérico. En su dimension escatologica
—de género humano redimido— esta escondida, pero presente en la igle-
sia empirica,

Tiene tres estadios: «prehistoria» —Antiguo Testamento—; <historias
—desde el Nuevo Testamento—; y «final» —iglesia glorificada—. Los tres
estadios estan recapitulados en tres dimensiones de la iglesia presente:
<ley» —pasado—; «Evangelio» —presente—; «consumacion» —esperan-
za—. La iglesia recibe y transmite el Evangelio. Ha sido instituida por
Dios en esa doble forma polar: «como comunidad» recibe; «como minis-
terio de la palabra y administracién de sacramentos»> transmite: iglesia
enviada al mundo.

La iglesia es santa y catélica. Santa, por su relaciéon a Dios. Catdlica,
por su misién a todo el mundo. Vive en esa tensién y esta en continuo
peligro de sobreafirmar unilateralmente una de esas dos notas. La iglesia
puede ordenarse de distintas maneras. La forma concreta no puede de-
finirse dogmaticamente. Es ademéas una y apostélica, pues no puede con-
tradecir al testimonio de los apéstoles y profetas. El problema de la cons-
titucion eclesiastica es mantener viva la tensién entre dichas notas.

La iglesia ora y da gracias por todo el mundo. Su oracién tiene el
sentido de intercesién. Las obras de amor -on acto de culto *.

5. Gogarten.

Gogarten radicaliza el ser de la iglesia como suceso actual de la
palabra personal de Dios, creando realidad personal ante Dios y ante
el préjimo.

Dentro de la tendencia de Bultmann, muestra mucho menos interés
dogmatico que Barth, a quien iguala y supera en actualismo. No conte-
nido objetivo sino el hecho de suceder la palabra personal. Como tal
palabra personal no puede incluirse en un mundo de objetos, verda-
des, cosas.

En un estilo personal, moderno y con gran simplificacién de conceptos,
radicaliza 1a idea luterana de palabra, iglesia, unidad de o6rdenes. La
revelacion no crea una realidad, instituciéon o ley nueva. Abre ante Dios

49. PRETENDER, R, en RGG, t. ITI, col. 1312-17.
13
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el mundo concreto con su orden racional; lo revela como criatura de
Dios y voluntad divina manifestada alli. Con ésto restaura la creacién
original.

Propiamente, lo que sucede en Cristo, no es la pronunciacién objetiva
de la palabra personal, la cual viene pronunciada con la creacién —como
libre posicién de la relacién de Dios al mundo—, sino la resonancia terre-
na, subjetiva de la misma.

Alli nace la iglesia. Esta es y sucede en la audicién y predicacion hu-
mana de la Palabra de Dios.

Expone su concepcién analizando las siguientes ideas del Antiguo y
Nusvo Testamento:

a) Pueblo de Dios.

La palabra «Ecclesia» en el uso de la «Septuaginta» traduce la expre-
sién hebrea «Kahal». «<Kahal», en el Antiguo Testamento, designa e! pue-
blo de Israel como comunidad de culto; el pueblo de Israel ante Dios.

El contenido de la palabra en el uso de la «Septuaginta» sélo puede
apreciarse teniendo en cuenta que la comunidad de culto para el pueblo
precristiano y extracristiano, exprese su ser profundo y su realidad autén-
tica como pueblo. S6lo alli es propiamente pueblo.

Pueblo en este sentido no es solamente algo en el mundo, sino que
exclusivamente en el pueblo tiene el hombre precristiano su mundo. Fuera
del pueblo no hay mundo; ésto es: un conjunto de vida lleno de sentido.
En el pueblo, en su pertenencia a él, est4 incluido en la vida, en la rea-
lidad, sin la cual no puede existir.

La respiracién que alimenta y vivifica su ser espiritual, no es el aliento
propio sino el de su pueblo. En él respira el espiritu de su pueblo y no
tiene posibilidad de distanciarse de él. Si se aparta se desprenderia de
aquel organismo vivo y se atrofiaria.

La iglesia cristiana no es un pueblo en este sentido. Sin embargo, el
designarla con este nombre significa, que es una realidad equivalente. No
algo junto al mundo, sino aquella realidad universal donde unicamente
puede vivir el hombre.

Quiza no hay otra posibilidad para designar: lo que abarca todo, lo
no privado sino abierto para todos, lo valido por antonomasia, la vida
que se alimenta de su origen, que caracteriza a la iglesia *.

50. Friederich, GOGARTEN, Die Kirche in der Welt, Heidelberg, 1948, pp. 39-41.
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b) Cuerpo de Cristo.

E]l Nuevo Testamento habla de la iglesia bajo la exoresion «Cuerpo
de Cristo». La imagen quiere expresar que el cuerpo nada es por si mismo,
sino que lo que es lo es por la cabeza. Asi crece el cuerpo desde la ca-
beza. Al mismo tiempo es expresado que crece hacia la cabeza: «verita-
tem autem facientes in charitate, crescamus in illo per omnia, qui est
caput Christus: ex quo totum corpus compactum, et connexum per om-
nem iuncturam subministrationis, secundum operationem in mesuram
uniuscuiusque membri, augmentum corporis facit in aedificationem suil
in charitate» (Eph. 4, 15-16).

El Cristo de quien es afirmado ser cabeza de este cuerpo, es aquél
en quisn Dios ha manifestado su poder: resucitandole de los muertos y
sentandole a su diestra, sobre todos los principados, virtudes y potesta-
des, sobre todo nombre que puede mencionarse en este siglo y en el futuro.
Puso todas las cosas a sus pies y a El como cabeza de toda la iglesia, la
cual es su cuerpo, la plenitud de aquello que llena todo en todas las
cosas (Eph. 1, 20-23).

El sentido de estas palabras tan concentradas es —como dice en el
versiculo 9—: instaurar todas las cosas en Cristo, o bien dar al todo a
Cristo por cabeza. En otras palabras: la iglesia como cuerpo de esta ca-
beza es «ta pantas.

La iglesia no es pues un ambito junto a otros, sino el mundo; pero
el mundo tal como ha recibido a Cristo por cabeza. La iglesia disefiada
aqui es todo menos una asociacién o institucién. Es un suceso que abarca
toda la historia y cambia la faz de la tierra en todas sus notas.

Lo mismo que en Cristo habita la plenitud de la divinidad (Col. 2, 9)
—la presencia misericordiosa de Dios revelada en Cristo, como realidad
que llena todo el mundo, ante cuya revelacién todo desaparece—; la igle-
sia es también la plenitud de la divinidad, la presencia misericordiosa
de Dios, la cual esta alli: en cuanto Dios en Cristo, ha despojado de su
poder sobre los hombres a todos los poderes que la ocultaban. Los que
pertenecen a la iglesia son llenados de esta presencia de Dios.

En Cristo se revela la presencia graciosa de Dios, habita la plenitud
de la divinidad: en cuanto Dios manifiesta su divinidad resucitando a
Cristo de los muertos; y posibilita la fe —en la pertenencia a Cristo—
como recta relacién a la divinidad.

En la resurreccion de Cristo manifiesta Dios su divinidad, porque Dios
obra alli en la manera proporcionada a la divinidad: como aquel que
vivifica los muertos, como aquel que llama al ser lo que no es. Donde
obra Dios, hace algo asi como resucitar los muertos; obra como Dios.

Esta es 1a manera de la relacién de Dios a los hombres: que ellos viven
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por El; los que de si nada son y nada pueden ser, son por El lo que son,
porque El es su Dios.

Esto no vale solamente de la creacién en cuanto tal; también de su
relacién moral y religiosa. Igualmente vale aqui que el hombre no pusde
salir por si mismo de su «no ser» —culpable— ante Dios. San Pablo puede
deeir de Dios lo mismo «el vivificar los muertos» que «el justificar los
impios».

La resurreccion de Cristo tiene todavia un sentido superior. La accién
de Dios en la cual se manifiesta como Dios, se apoya en la muerte, en
la nada. No s6lo es la muerte, 1a nada de un individuo, sino la nada
de todo el mundo. La muerte y la nada con su voder destructor sobre
el mundo, a consecuencia del pecado.

El segundo pensamiento es que alli se hace posible para el hombre
el creer en Dios, a pesar de su pecado. Esta posibilidad se basa en que
la cruz de Cristo revela mi culpa en toda su profundidad. Aquel juicio
de Dios es también el juicio sobre mi. Y lo que vale de la muerte debe
decirse de la resurreccién, pues lo mismo que hizo en Cristo «como Dios
vivificador» hace en nosotros. Y ésta es la fe que corresponde a la ma-
nera de la accién divina: la que cree con esperanza donde humanamente
nada hay que esperar.

No es fe en la persona aislada de Cristo, sino en el Dios quz revela
su divinidad en la muerte y resurreccion de Cristo, porque El es obediente
a la voluntad de Dios.

Es Dios quien resucita, el que realiza el prodigio que revela su ser,
en cuanto vivifica matando. Este prodigio acontecido en la muerte de
Cristo —como nunca— es €l contenido del Evangelio sobre Cristo.

Esta acciéon prodigiosa de Dios que crea vida de la muerte y se revela
en la muerte y resurreccién de Cristo —como suceso que afecta a todo
el mundo, en cuanto ha dado «al todo» por cabeza a Cristo— es lo que
constituye la Iglesia. La vida que alienta en esta accion y procede de
ella, es la vida de la Iglesia. Es la vida revelada en Cristo, ablerta al
mundo en ElL

Este es el sentido del bautismo y cena: participar en la muerte y resu-
rreceion de Cristo. Su sentido no es una mediacién magica a través de
estos ritos.

El sentido real de dichas acciones aparece si consideramos que para
la fe: lo que sucedi6 en la muerte y resurreccién de Cristo no es un suceso
aislado, sino una accién de Dios en el mundo: la relacién entre Dios
y €l mundo se ha hecho fundamentalmente distinta. No el hombre ha
hecho algo sino Dios. El hombre solo puede recibir lo sucedido. S6lo pue-
de —ésto es lo especificamente cristiano— recibirlo en la fe.

Este caracter puramente receptivo —por parte de los hombres— de
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la relacién a Dios, es expresado en el bautismo y cesna. Dicho suceso es
proclamado en la cena. En este acto de proclamacién se sabe la iglesia
constituida, cada vez de nuevo, en Cristo. Asi es la iglesia el lugar del
suceso de la nueva creacion. Esto nuevo sucedido alli es lo original, lo que
viene de Dios, lo creado originalmente en El

En la iglesia son revelados hombre y mundo en lo que son original-
mente «creacién de Dios». Hasta la venida de Cristo permanece escondi-
do. Por ésto la iglesia no es algo en el mundo —asociacién o instituto—,
no es algo perteneciente a él, que pueda incluirse en su orden .

¢) El suceso de la réevelacion. Iglesia de la palabra.

Comentando a S. Juan —oracion sacerdotal del capitulo 17, donde la
existencia de la comunidad es fundada en la relaciéon de Cristo al Padre
(V. 24-26)— escribe: «en Juan lo mismo que en Pablo, la iglesia no es
algo asi como una organizaciéon o institucion a través de la cual es trans-
mitida la revelacién, sino el suceso mismo de la revelaciéon en el mundo.
Solamente puede hablarse de iglesia, hablando de lo que sucede en la
revelacion» *. '

San Juan entiende a Dios como el que se revela a si mismo. El evan-
gelista no habla de Dios tal como es en si, sino tal como se revela en
el mundo (1, 1). El término «palabra» (1, 1) no debe entenderse como
medio para hacerse entender sobre algo, sino como palabra por la que
una persona se prometfe a otra.

Esta limitacion del hablar sobre Dios no debe entenderse como aco-
madacién de Dios a la capacidad imperfecta del conocimiento humano.
Alli esta contenido el conocimiento —fundamental para toda otra locu-
cién sobre Dios y medida de su veracidad— de que el mundo no tiene
la existencia por si mismo, sino por la relaciéon de Dios a é1, realizada
en la‘revelacion. S6lo en cuanto el mundo se entiende por esta refe’encia
de Dios a él, se entiende a si mismo tal como en verdad es: «creacién
de Dios». En cuanto se conoce asi, conoce a Dios tal como se revela:
«como su Dios».

Dios fue siempre el que se revela. La revelacién de Duos, su relacion
al mundo, no vuede entenderse désde el mundo.

Como si hublera existido antes de la revelacion de Dics un mundo
que no existia de la revelacién de Dios, al cual El se revela después.

Dios no es una parte del mundo que pudiera deducirse de él, como
la causa de la consecuencia. El (inico camino para su conocimiento es

5L O pp 0304
7. 82, O-c., p. 66
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abrirse a la relaciéon de Dios al mundo y reconocerse viniendo a la vida
en esta relacién.

El logos, dice —citando a Bultmann— no es un segundo ser divino,
coordinado o subordinado, sino Dios mismo en cuanto se revela. El hom-
bre historico Jesis de Nazaret es Dios que se revela. Jesus no es enviado
para comunicar la verdad divina al mundo, comportandose como medio
y fin. En su ser enviado sucede inmediatamente esta verdad. Fuera de
este suceder no existe la verdad. El mismo es la verdad.

El que Jesus como enviado es la revelacion, significa su unidad con
Dios. El ser enviado abarca toda su existencia. El es el enviado por el
Padre y nada mas.

La unidad del Padre y dsl Hijo no debe entenderse substancialmente.
Se refiere al suceso de la misién en el ser histérico de Jesus de Nazaret.

De Jesus —el enviado—— vale lo dicho del «logos» en el proélogo: que
existia en el principio junto a Dios y era Dios; y que todas las cosas
fueron hechas por El. En otras palabras: en Jesus, cuya existencia es el
suceder de su misién, se realiza la relacion de Dios al mundo, en cuanto
El es nuestro Dios.

El mundo al cual es enviado Jesus, es aquél que se encuentra en con-
tradicciéon con Dios, en cuanto: en lugar de entenderse desds la revela-
cién, desde la relacién de Dios a €l «como creacién» se ha hecho inde-
pendiente. Es el mundo cerrado en si, en oposicién al mundo creacién
«abierto a Dios».

La revelacion original, que era el logos (Jn. 1, 4), antes de que el
mundo se cerrara en su propia gloria frente a Dios y cesara de ser crea-
cién, era para los hombres la posibilidad de entenderse como crzacién de
Dios. Esta posibilidad fue perdida, al ser entendida la vida por los hom-
bres como autoconciencia suficiente en si misma.

L.a luz aparecida con la encarnacién, no era otra que la resplande-
ciente siempre en la creacion. La encarnacién es juicio, pues pone fin
a la autonomia del mundo: en cuanto introduce una divisién definitiva
entre creyentes y no creyentes, perdidos y salvados.

La comunidad es el fruto de la misién del Hijo. En ella estd4 presente
todo lo que obra esta misién. La comunidad son quienes reconocen que
todo lo que les ha dado el Padre viene realmente de Dios. El sentido de
su ser en el mundo es que en ellos suceda la revelacién del encarnado,
poniendo en crisis el mundo.

Porque est4 en el mundo debe luchar contra el peligro de ser ella
misma una imagen (organizacién) humana auténoma. Debe ser una co-
munidad en el mundo, pero como tal debe realizar su ser desmundanizado.

La comunidad no puede apartarse del mundo, pero tampoco conso-
larse de su posesién, de su estado de fe, de su dogma, culto, organizacion.

La referencia radical de la comunidad al mas alla, que une cada
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creyente y cada comunidad empirica para una unidad supramundana
—sobre toda diferenciacién humano-terrena—, es el sentido de la uni-
dad de la comunidad. S6lo en cuanto la comunidad reconoce que su uni-
dad sucede en la unidad del Padre y del Hijo, es restituida la creacién
en ella.

La gloria del Hijo —en cuanto el Padre glorifica al Hijo y el Hijo al
Padre— es el ser de la iglesia. .o que constituye a la iglesia es el suceder
de la revelacién. La comunidad es el mundo llamado de nuevo a su con-
dicién de criatura %

Podemos resumir la concepcién neotestamentaria de la iglesia en que:
«la realidad de la iglesia es la misma que la realidad de Cristos.

En términos de S. Juan «la palabra encarnadas. En palabras paulinas:
«el Cristo crucificado y resucitado». Recibe el ser de su Sefior, como Este
1o recibe del Padre.

La realidad designada no es concebida a manera de substancia, sino
en sentido estricto: la realidad personal de la vida humana; pues el
suceso del cual se trata aqui, se realiza entre personas. Tal suceder solo
es posible cuando se encuentran con libertad mutua, con la posibilidad
de abrirse o cerrarse. Cuando una persona se abre a otra desds su mundo,
se abre a si misma y su propio mundo. Abrirse no es considerar, entender,
sentir... Entonces apropiaria al otro bajo las categorias de mi mundo,
como un objeto mas. Cuando alguien se abre a otro, experimenta un
cambio fundamental. No permanece el que era. El hecho mismo de que
se le abre, no es algo hecho por la propia fuerza. Le acontece. Experimen-
ta que pertenece al otro en cuanto recibe de él. Le estoy abierto y le
abro mi mundo. Y tan seguro como soy vara él en mi mundo y él esta
en mi mundo; éste no es el mismo de antes. Estd penetrado por su pre-
sencia.

Cuando se debilita la fuerza del ser personal, dominan las cosas muer-
tas; y en lugar del orden viviente, domina el mecanismo y la opresién.

La pregunta por el ser personal de los hombres y el hecho de que el
hombre lo ha perdido en el mundo cerrado en si, estd en el centro del
mensaje del Nuevo Testamento. Por la revelacién de Dios en Jesu Cristo,
se abre de nuevo al hombre su ser personal y la vida en sentido autén-
tico. Este es todo el sentido del Nuevo Testamento. Cuando habla de la
iglesia designa el ser personal de los hombres.

Por ésto es la iglesia de la palabra ®. La palabra puede considerarse
como medio de comunicar cosas, p. €., determinadas verdades religioso-

., pp. 65-82.

53. O.c
54. O. ¢, pp. 859.
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morales. Si ésta fuera la palabra de la iglesia, no pasaria de ser un ins-
tituto doctrinal <religioso-moral».

La palabra pronunciada en la iglesia corresponde a la categoria del
ser personal. Con la palabra personal no se hablan cosas. Sucede inme-
diatamente —en su ser pronunciada— lo que dice. Se promete el que la
dice a quien la dice. Los que la pronuncian no quedan cerrados en su
mundo. Estan mutuamente abiertos y su mundo esti penetrado por la
presencia del otro.

Esta palabra no es pronunciada con la boca, sino con su propio ser,
pues lo que alli sucede es un movimiento del ser humano hacia quien
- Se habla.

La palabra en este sentido es estructura fundamental de la existencia
humana. Esta es «responsable», no de ésta o la ofra accioén, sino que el
hombre debe darse a si mismo en respuesta. En el ser pronunciada y
oida esta palabra, sucede existencia humana. Cuando no sabe de si: oyen-
do y pronunciando esta palabra, cae en el mundo de las cosas *.

Con dicha palabra esta y cae la iglesia. La palabra de Dios en su
original ser proifunciada, opina y funda existencia humana.

La realidad de Jesus se hace operante —por la fuerza de la palabra
pronunciada originalmente en El— sobre la vida de los que la oyen
y creen. '

Nunca puede verse introducida la palabra de la revelacién —con su-
ficiente profundidad-— en la existencia humana. Tanto méas cuanto que
no son dos palabras: una: «revelacién divinas; otra: <pronunciada y oida
en la existencia humanas.

Hay unsa sola palabra pronunciada por Dios y oida por los hombres,
que éstos no pueden pronunciar sino oyendo. Es la misma palabra pro-
nunciada entre Dios-hombre; y los hombres entre si. Es la misma exis-
tencia aquella que los hombres viven ante Dios y entre si; pues vida
personal abierta a Dios estd también abierta a los demas; y viceversa.

La aparicién de Cristo es un suceso histérico acontecido una sola vez.
Con El no se revela un hecho eterno, sino que en la vida de este hombre
sucede algo desde Dios. Pero lo sucedido en El no puede concebirse como
un algo objetivo, como un cambio en la tierra, una nueva época. El su-
ceso del cual habla el Nuevo Testamento no se realiza en el ambito de
las cosas o hechos, sino en la realidad expuesta como realidad de la
palabra.

No se dan hechos objetives salvificos. Lo sucedido aqui, acontece en
la subjetividad, pues se realiza entre sujetos, de forma que son y per-

55. O. ¢, pp. 90-93.
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manecen entre si solamente sujetos, sin que se interponga entre ellos
objeto alguno *.

La predicacién de la Palabra del Evangelio va siempre ligada a doc-
trinas teolégicas. La teologia no es palabra de Dios, sino reflexién sobre
la misma. Las palabras en que se expresa son humanas.

El fundamento de que el anuncio del Evangelio vaya siempre unido
a teologia, est4 en el hombre al que se dirige y la iglesia que lo anuncia.
No son del mundo, pero estan en el mundo.

Por esta misma razéon: el hombre del Evangelio no esta sin ley, aun-
que ésta quede suprimida en la realidad que se le abre a través del Evan-
gelio. Mas la ley tiene para él una significacion muy distinta de cuando
se enterdia desde el mundo.

Ambas cosas pertenecen a la iglesia: estar en el mundo y no ser un
poder mundano. Es algo que abarca el mundo, lo que hacs a éste «Kos-
mos» en sentido griego: mundo lleno de sentido. Pero no mundo sobre-
natural que rodea la tierra a la manera del estelar: con orden y fuerzas
sobrenaturales, ofreciendo normas y orientacion para las relaciones del
mundo profano. Entonces seria un poder legal, algo imponente, pero no
iglesia. Fue ésto durante ia Edad Media y tiene hoy la tendencia a ser
algo asi. Pero iglesia lo fue y es: en la medida que tiene algo mas <el vivir
del Evangelio y fes.

La iglesia esta bajo la ley lo mismo que el mundo. La unica diferencia
estd en que la iglesia entiende la ley de manera distinta a la del mundo,
que se cierra en si mismo con ayuda de la ley.

La iglesia no puede existir de otra forma que uniendo de alguna ma-
nera los que pertenecen a ella. No es constituida por esta union de hom-
bres sino solamente por el suceso de la revelacién divina. Pero este
suceso no se dirige al hombre aislado; donde acontece, se dirige al hom-
bre abierto y unido al préjimo en el suceso de la revelacion.

Por tanto los abiertos y unidos entre si, no pueden menos de unirse
externamente de alguna manera. Asi surge una comunidad mundana,
como muchas otras.

Porque la iglesia s6lo es iglesia en el oir y anunciar la Palabra de
Dios, debe vigilar para permanecer libre de mandatos e instituciones hu-
manas. Esto no es posible sin crearse 6rganos que cuiden de Ello. Y éstos
no pueden llenar su misién sin lograr un consentimiento en la iglesia
sobre lo que es la palabra de Dios. Asf surge aquella fachada terrena qusz
estamos acostumbrados a entender por iglesia.

- El1 hecho de estar en el mundo significa que es también éso; y por
tanto la Palabra de Dios, en esta manera es ley, pues lo que vale con

56. O. c., pp. 94-101.
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relacién al mundo es siempre ley. Asi la predicacién del Evangelio se
convierte en profesion de fe «ley doctrinals.

Como toda ley tiene doble posibilidad. Puede cerrarse en ella, viendo
realizada la iglesia por el fiel cumplimiento de la ley. Y puede enten-
derse en forma recta; la Unica manera recta de entender la ley de Dios
con relacién al mundo: «en cuanto revela el pecado». En este caso es el
pecado de la iglesia. ¢Cuil es éste? Dijimos que la iglesia =s el sucader
de la revelacién divina; el mundo restituido como creacién, saliendo de
su estar cerrado. Lo mismo que la creacién no surge y subsiste por si
misma, tampoco el mundo como iglesia pasa a creacién por sus propias
fuerzas, sino solamente en el decir y oir la Palabra de Dios. Lo que ella
es por sus propias fuerzas, permanece mundo cerrado.

La iglesia no es una realidad ideal sobre el hombre concreto. La igle-
sia sucede en los hombres concretos; y en cuanto sucede en ellos es igle-
sia. Lo mismo que éstos son todavia hombres viejos, la iglesia permancce
mundo cerrado. Pero con una diferencia: la iglesia ha renunciado a la
perdicién de estar cerrada y aspira a abandonarla. De esta aspiracion
surgen los simbolos por los que fija su mensaje valido.

La ley —en cualquier forma— ademas de revelar el pecado, recibe un
nuevo sentido: no referido a la justicia ante Dios, sino a las cosas del
mundo y la accién de los hombres en él.

Ni como medio para construir iglesia —ésta nunca se realiza por la
ley, aunque sea doctrinal—, sino para que en la iglesia, en cuanto es mundo
cerrado, sea enseflado el Evangelio segin el orden de su doctrina: en la
medida que pueden disponer sobre él la accién, pensamiento y hablar
humano.

Es recta si sucede con la voluntad de abandonar su estar cerrada, su
gloria propia, poniendo la mirada solamente en la Palabra de Dios ¥.

La misiéon de la iglesia no es crear un nuevo mundo junto al antiguo,
sino situar ante Dios el mundo concreto, abrir su cerrazén. Como el mun-
do es histérico, no basta la declaracién -——de una vez para siempre— de
ser mundo cerrado, sino que debe mostrar la manera concreta cémo lo
esta en cada tiempo *®.

Con Barth y Gogarten he aducido dos lineas de vensamiento proce-
dentes de aquel movimiento Zlamado <teologia dialéctica». El actualismo
que caracteriza a ambas tendencias representa una direccién muy impor-
tante del protestantismo actual.

En Barth: actualismé de la Palabra con contenido objetivoe. En Go-
garten-Bultmann, la Palabra reducida al suceso actual de la revelacién,
sin otro contenido objetivo que el hecho del suceso personal.

31. O. c., pp. 115-116; 149-160.
58. O. c, p. 170
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Ambos plantean al protestantismo el problema del ser objetivo de la
revelacion e iglesia; o la distincién entre el caracter 6ntico y noético de
la revelacién.

6. Bonhoeffer.

El problema planteado por el actualismo fue visto por Dietrich Bon-
hoeffer, quien reconoce el interés de dicha tendencia: «Dios es libre aun
frente a su palabra histérica. Los hombres no pueden disponer sobre €&l
La constancia de la revelacién no puede impedir su caracter siempre ac-
tual <principio siempre nuevos. Dios es siempre sujeto y Sefior, no entra
en el mundo de los objetos. Dios no se agota en un sistema teolédgico, pero
puede testimoniarse en él».

Ve a su vez las dificultades de esta tendencia: al concebir el cono-
cimiento de Dios como puro acto puesto por El, queda excluido el ser que
posibilita el pensar y reflexionar teolégico, pues el puro acto se realiza
en la ccnciencia directa, sin reflexién sobre el objeto. Por tanto, el pen-
samiento teol6gico es «en principio» profano.

Bonhoeffer objeta: en la revelacién no se trata de la libertad de Dios
en su permanencia eterna en si, sino de la salida de si mismo en la reve-
lacién; de su palabra dada en la alianza, en la cual se ha ligado; de su
libertad precisamente en haberse ligado al hombre historico. Dios no
es libre de los hombres sino para los hombres. Cristo s la palabra de
la libertad de Dios ®.

Si debemos hablar de la revelacién: 1) Esta debe ser de alguna ma-
nera cognoscible al hombre; 2) La revelacién sélo puede concebirse si
Dios es siempre sujeto de la misma. Esto s6lo es posible si Dios es también
el sujeto del conocimiento de la revelacién. Este conocimiento de la reve-
lacion es la fe: lo revelado se llama Cristo; el sujeto de inteligencia «Dios
como Espiritu Santos.

Dios est4 solamente en el acto de entenderse a si mismo en la revela-
cién. Para una reflexion sobre dicho acto, nunca puede encontrarse en mi
conciencia; la representacion divina de mi conciencia, esencialmente no
es Dios mismo. Dios esta solamete en el acto de fe.

En mi fe se acredita el Esviritu Santo. De que es asi no es un hecho
constatable fuera del acto de fe, el cual es por lo demas un acto psiquico
como los otros, existencialmente verdadero; osto es: en cuanto Dios me
encuentra allf.

Mi conocimiento de Dios esta ligado a si yo soy conocido por Dios en
Cristo. No hay método alguno de conocimiento de Dios. El hombre no

59. Dietrich BONHOEFFER, Akt und Sein. Transzendentalphilosophie und Ontologie in
der systematischen Theologie, Miinchen, 1856, pp. 67-68.
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puede colocarse en la situacién existencial desde la cual podria hablar
de Dios. Puede intentar pensar con relacién a esta situacion; pero mien-
tras habla de Dios, su pensamiento permanece cerrado en si mismo, fuera
de la verdad .

Si bien es importante el interés del actualismo transcendental <Dios
sujeto del conocimiento», no es menos importante concebir al hombre su-
jeto del conocimiento de Dios. D2 otra suerte el acto de fe no tocaria la
existencia de los hombres y correriamos el peligro de identificar el yo
divino y humano 8.

Bonhoeffer busca la solucién del problema dentro del pensamisnto de
la iglesia, a base de una sintesis entre la interpretacién ontolégica y ac-
tual de la revelacién y nuestra existencia en ella.

La revelacion sélo puede concebirse con relacién a la idea de la iglesia.
Esta es constituida por la predicacién presente de la muerte y resurrec-
cién de Cristo en la comunidad, a través de la comunidad y para la
comunidad. La predicacién debe ser presente. Sélo asi conserva el carac-
ter de revelaciéon y su contingencia. El pasado de la revelacion es algo
sucedido una sola vez; y en este ser sucedido, es siempre futuro para los
hombres que viven en el vresente *. Y porque es futuro, debe suceder

60. O. c., pp. 69-70. Con ésto pretende evitar toda objetivacién «Vergegenst éndli-
chung» de Dios, sea en lo que llama canonizacién catélica de la historia «idea de la
iglesia», en la inspiracién verbal protestante, o en la teologia de la conciencia del si-
glo XIX. Dios no es el de nuestra conciencia, Cuando hablamos de El, su pensamiento
entra naturalmente en nuestra conciencia, pero con ésto no hemos penetrado la realidad
de Dios. No podemos hablar de El como de un objeto disponible. De Dios s6lo puede
hablar Dios. En la fe estd entendiéndose a si mismo. La fe es pura accién de Dios y de
sé6lo Dilos. La fe es también, pero no esencialmente, acto psiquico.

61. A diferencia del idealismo donde revelacién es esencialmente religion —por la
identificacién de yo y ser— el intento transcendentalista los separa fuertemente. Dios esta
s6lo en la fe, pero El es sujeto de la misma. Por esto, fe es esencialmente distinto de la
religion. Sin embargo, no explica cémo debe concebirse el acto relizioso del hombre y
el acto de Dios. El hombre puede despertar actos religiosos. La fe sélo puede despertarla
Dios; s6lo El puede ofr. ¥ la fe como obrada por Dios se da solamente en el acto. No
es un objeto encontrado sobre el cual pueda reflexionarse. De donde se deduce que el
yo de la fe tampoco es algo encontrado de antemano, sino que es actuando en cada acto
de fe (0. c, p. T1). En este problema: Barth mantiene la continuidad de la nueva exis-.
tencia, «el nuevo yo es invisible; supresién del antiguo», con perjuicio de la continuidad
del yo total. La tendencia de Bultmann afirma la continuidad del yo total, a expensas
de la continuidad de la nueva existencia (o. ¢., p. 76).

63. O. c.. np 89-90. Me detengo especialmente en Bonhoeffer porque ha centrado el
problemsa teolégico protestante actual en el punto verdaderamente decisivo. A la vez que
el peligro del aciualismo, delata el de la interpretacién ontoldgica «agere sequitur essen:
tesis catélica y de la antigua dogméatica protestante. El interés de esta tendencia es ver
la continuidad de la revelacién y del hombre en la fe. Concibe lg revelacién como un
alzo en el mundo de los obietos, independientemente de la actualizacién sujetiva. Puede
concebirse como doctrina, Entonces se convierte en un complemento de nuestro sistema,
sin ung «crisisy radical de la propia existencia. Puede concebirse también como vivencia
psiquica : la revelacién es elevada a la objetividad del ser. Dios puede encontrarse en mi
vivencia y puede ordenarse en el sistema humano de las vivencias. La existencia tampoco
es renovada. O bien, como institucién divina: Catolicismo y antigua inspiracién verbal de
la ortodoxia protestante. Dios estd inmediatamente ligado a la institucién y es disponible
por los hombres. Para el catoliclsmo: el que est4 en la institucién, estd en Dios. El ser
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en €l presente, en la iglesia, pues ésta es el Cristo presente «Cristo exis-
tente como comunidad».

Cristo es la persona total de la comunidad cristiana. Por ésto el pen-
samiento protestante de la iglesia es personal. Dios se revela en la iglesia
como perscna. La comunidad es la ultima revelaciéon de Dios, en cuanto
«Cristo existente como comunidad», ordenada para el tiempo final del
mundo hasta la parusia de Cristo.

Su persona incluye en si todos los que ElI ha adquirido. La iglesia
no es una asociacién de los que buscan a Cristo o creen tenerlo; sino
comunidad creada por Cristo, en la cual se revela como nueva humanidad.

A esta comunidad personal se ha ligado la libertad de Dios.

El ser de la revelacién es el ser de la comunidad de personas cons-
tituida y cerrada por la persona de Cristo, donde se encuentra ya el
individuo en la nueva existencia .

Para ser miembro de la iglesia, el hombre debe creer, con fe dada por
Dios y no como posibilidad humana. S6lo en la fe y segun su medida,
tiene el hombre a Dlos.

Correlativamente Dios s6lo esta en la fe y no hay cuando no es creido.
El ser de la revelacién estda solamente en la fe actual. La fe tiene como
presupuesto el ser en la iglesia. El creyente se encuentra en la iglesia
cuando sabe de ello. Fe es encontrar la gracia de Dios, la comunidad
de Cristo. Encuentra un ser preordenado al acto. El ser no es depen-
diente de la fe; ella esta condicionada y creada por dicho ser.

En resumen: so6lo en la fe se da el ser de la revelacién, «comunidad
de Cristo». La fe sabe que la revelacién es independiente de si misma.
S6lo en la fe conoce el hombre el ser de la revelacién: su propio ser en
la iglesia como independiente de la fe. Sdlo en ésta se da la continuidad

del hombre esta totalmente puesto en lo transubjetivo. Ademads, la gracia es concebida
como hébito entitativo, que deja esencialmente idéntica la substancia preexistente. La
existenclia humana no es encontrada «betroffen» (p. 82 ss).

63. O. c., p. Y1 ss, La categoria sociolégica —conira el planteamiento individual del ac.
tualismo— le ofrece el nuevo principio de conocimiento, Del caridcter colectivo personal
de la revelacion deduce tres consecuenias: 1. El ser de la revelacién puede concebirse
en su continuidad; 2, La existencia del hombre es radicalmnte renovada; 3. La revela-
cién no puede conceBirse ni como «ser, objeto», ni «no objeton. 1. Continuidad: en cuanto
continio presente-del Cristo predicado. Aunque no oiga el individuo, oye la iglesia. Esto
no seria posiole si el oyente de la predicacién fuera el individuo. En lugar de la iglesia
institucional catélica, aparece la comunidad como garantia transubjeiiva de la conti-
nuidad y transcendencia. 2. S6lo desde la persona de Cristo puede ser renovada la exis-
tencia del hombre, pues s6lo*de la persona de Cristo recibe todo otro hombre el caracter
personal. El préjimo se convierte en Cristo, en cuanto a la exigencia a nosotros. 3. Si la
revelacion es constatida como ser, permanece pasado sin fuerza existencial. Si se diluye
en no objeto, se pierde la continuidad. Por eso el ser de la revelacién debe ser tal que
satisfaga a ambas exigencias. Tal es la forma de ser que caracteriza a la persona y la
comunidad. La comunidad de que se trata es concreta y visible: la iglesia que oye y cree
la predicacién. :
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de la revelacion y de la existencia, pero en la fe que es «<manera de ser
de la iglesia» &,

Por esta misma sintesis de ser y acto debe resolverse el problema del
ser del hombre en la revelacion.

El hombre histérico ss sabe trasladado a la nueva humanidad, como
nueva persona creada por Cristo, la cual existe en la relacién actual a
Cristo; y esta relacion esta fundada en el ser de Cristo, en la comunidad.

La persona —como sintesis de acto y ser— es a la vez persona indi-
vidual y humanidad. La idea del puro individuo es una abstraccion irrea-
lizable.

Esto vale de la antigua y nueva humanidad. Aqui (en la nueva hu-
manidad), soy yo —todo el hombre histérico— individuo y humanidad:
encontrado y traido por la nueva humanidad. Por eso soy «esse»; por
S0 «Creo» <agere».

Porque yo soy miembro de la nueva humanidad, mi existencia coti-
diana esta superada en la comunidad, pues la humanidad en la cual estoy
—la cual soy yo mismo—, independientemente de mi, ora, perdona...
por mi.

Sélo en la fe hay ser «comunidad»; pero la fe conoce este ser como
independiente de si misma, como manera de ser de la iglesia ®.

El pecado y la muerte se extienden hasta la comunidad de Cristo, pero
de forma que la comunidad trae conmigo mi pecado y muerte. Ea Cristo,
no veo el pecado y la muerte, sino s6lo perdén y vida.

Desde este ser de la revelacion «ser de la persona de Cristo en la
comunidad de personas de la iglesia» puedes resolverse el problema del
conocimiento.

Distingue tres clases de conocimiento: el de fe, predicacién, y teo-
l6gico.

La fe es una realidad dada por Diocs. Puede preguntarse por el «comos,
mas no por el hecho. Tiene su objeto en la persona de Cristo predicada
en la comunidad. La fe descansa en si misma «como acto directo». La
reflexion es indicio de que se ha interrumpido el acto directo. En la
reflexién queda la palabra pronunciada por Cristo como frase general,
sentido, en la memoria.

La predicaciéon trabaja con estas frases generales que’permanecen_del
recuerdo del suceder divino. C6mo ministerio de la comunidad va acom-

64, O. c, pp. 95-6.

65. O. c., p. 98 s5. La fe, aunque. es acto, abarca —como manera de ser del ser en
la Iglesia de Cristo— la totalidad de la existencia en Cristo; como la incredulidad —ma-
nera de ser del ser en Adan— abarca la totalidad de la antigua existencia. Hay un
estar en la fe —como en una decisién realizada— sin el acto de la fe realizado cons-
clentemente. Esto s6lo se sabe en la fe.
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pafiada de la promesa: que la persona viviente de Cristo se testimo-
niara donde el predicador ensefia rectamente.

Esta ensefianza recta constituye el problema teoldgico.

La teologia es una funcion de la iglesia, pues no hay iglesia sin pre-
dicacién, ni predicacién sin memoria; y la teclogia es la memoria de
la iglesia.

La reflexion teolégica esta fuera de la intencionalidad. Tiene su ob-
jeto en el recuerdo del suceso divino, en la comunidad, en la Biblia, en
la predicacion y sacramentos, oracién, profesiones de fe, en las palabras
de la persona de Cristo, conservadas en la iglesia histérica como «ser
objetivcos.

En principio parece no distinguirse fundamentalmente del pensamien-
to profano: es reflexién sistematica sobre «ser». La distincion esencial
esta en la obediencia constante del pensamiento a la palabra oida.

La teologia solo es legitima donde estd presente la persona viviente
de Cristo. Debe estar por tanto en una relacién directa a la predicacién,
preparandola y dejandose juzgar por élla. La teologia es el recuerdo
ordenado de la palabra dirigida a la comunidad .

Debemos plantear ahora la pregunta: si Bonhoeffer ha logrado re-
solver el problema en cusstién, «la sintesis de acto y ser»; la consisten-
cia de la revelaci6n objetiva y su actualismo en la fe.

Frente al actualismo bartiano de la Palabra increada de Dios, la cual
se manifiesta y encarna en la historia, pero hace estallar toda muralla
histérica, incapaz de agotarla; Bonhoeffer resalta el ser objetivo y crea-
da de la revelacién histérica «comunidad personal en Cristo».

Por otra parte, dicho ser es siempre actual, como fe de la comunidad.
Sin embargo no evita un riesgo: la decisiéon de mi existencia no se rea-
liza en el momento consciente de mi fe. Esta va condicionada por un
aspecto ontologico anterior «mi ser en la comunidad». En la fe no me
constituyo cristiano. Alli connozco mi ser en Cristo.

66. O. ¢., pp. 104-115. La doctrina expuesta sobre el ser de la iglesia, tiene su co-
rrespondencia en la doctrina sobre el pecado «ser en Adén», conocimiento logrado tam-
bién en la fe. El pecado sélo puede considerarse como verdadero pecado si es acto. Pero
no sélo es acto; debe concebirse también como ser. De otra suerte «si fuera solamente
acto libre», en principio, seria posible la propia traslacién a una existencia sin pecado.
La unidad de acto y ser nos la ofrece el Nuevo Testamento «Adan como yo y como co-
munidad». El individuo realiza la accién del pecado; y en la realizacién encuentra su
propio ser previo «la humanidad pecadora en Adan», con la que se identifica como hom-
bre; de forma que la accién del individuo es también de la humanidad. Por esto el
hombre es responsable de toda la culpa de la humanidad (o. ¢, p. 116 ss,). El paso de
la existencia en Adan a la existencia en Cristo es realizado por la fe. Alli pasa del po-
der del yo al poder de Cristo, reconociéndose en su libertad original, «como criatura de
DiosS». Se sabe viviente en Cristo y en identidad con el antiguo hombre que ha pasado
a través de la muerte. Se encuentra en Cristo, porque est4 ya alli. Que el pecador es cria-
tura de Dios, sélo puede decirlo el creyente (Sanctorum Communio. Miinchen, 1960, p.
145-7; 159).
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Desde la linea protestante, ésto no puede considerarse verdadero ries-
go. Esta dado con la tendencia protestante, tal como aparecera en la
segunda parte.

Los autores expuestos nos dan una idea suficiente sobre la linea de
pensamiento cclesiolégico protestante. En la segunda parte voiveran a
aparecer distintos matices teolégicos del problema.

El halito teologico comun es la lucha contra la iglesia institucional,
contra la gloria propia del orden externo, contra el espiritu iegalista,
contra todo objetivismo sacramental.

No todo es doctrina formulada. En eclesiologia hay mucho interés
profético.

En el aspecto positivo, buscan la objetividad de la iglesia en la realidad
personal de Jesucristo. Todo orden e institucion terrena esta condicio-
nada por la actuacion actual de hacerse presente Jesucristo.

El misterio de la revelacién en Cristo, presente en la Iglesia de la
palabra, es una realidad escatolégica ,suprahistdrica, que sobrejasa to-
do psicologismo, toda ligaciéon al mundo, toda historicismo ¥.

7. Revelacion y Dogma.

La relacién entre revelaciéon y dogma es un problema eclesicolégico
de primer orden, que en el panorama de la exégesis actual conduce a la
pregunta de la misma validez dogmatica de la Sagrada Escritura.

Una idea estricta de dogma -—en el sentido catélico— no existe en
el protestantismo. La Iglesia como organizacién terrena no tiene un ma-
gisterio infalible. Hace uso de las profesiones de fe, en las cuales resume
el contenido esencial de la Sagrada Escritura. En la conformidad con
ella debe medir la validez de sus dogmas. La Sagrada Escritura y no la
Iglesia —en sus formulaciones— es infalible.

Al centrdrse en la fe fiducial, por la que se hace presente la reden-
cién: aunque han existido en todo tiempo tedlogos protestantes con inte-
rés sistematico, el protestantismo lleva la tendencia a relegar a segundo
término el elemento doctrinal, centrandose en el suceso esencial de la
redencion.

La Iglesia es infalible en la medida que Cristo se testimonia en élla.
Debe comprobarse por la conformidad con el testimonio de la Sagrada
Escritura.

Lutero retiene el valor de los primeros concilios por su conformidad
con la Sagrada Escritura. Pero su actitud abre el camino al relativismo
dogmatico.

67. WEBER, H. E.,, Theologisches Verstindnis der Kirche, en «Theologische Literatur-
zeitung», August, 1948, 450-459.
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Pronto surge el problema de la evoluciéon de los dogmas —y el de la
helenizacion del Cristianismo en concreto— quz perdura hasta nuestros
dias a través de una lista de nombres como: Arnold, Toland, Mosheim,
Semler, Lessing, Lange, Miinchner, Baumgarten, Bauer, Harnack, Loof, etc.
Con mayor insistencia en su valor absoluto: Marheinecke, Meier, Engel-
hardt, Kliefoth, Thomasius.

Actualmente hay una tendencia clara a resaltar el valor del dogma
—sin absolutizarlo— como decisién eclesiastica, en su esfuerzo por deter-
minar lo que es revelado.

La Iglesia del pasado debe ser respetada y oida en sus decisiones;
pero su palabra sigue siendo humana y falible en las decisiones concretas.

Esto no se opone al autotestimonio de Cristo en la Iglesia. El Cristo
viviente esta presente en la comunidad, pero ninguna época cristiana es
capaz de una formulacién total, estando expuesta a errores parciales.

Esta actitud corre paralela al clima exegético actual. La Escritura
representa el testimonio de la primera comunidad sobre Cristo. Dentro de
la Sagrada Escritura hay distintos tipos de testimonio (Evangelios).

El elemento original es la tradicién oral: Cristo se entregd al testi-
monio oral de una comunidad de testigos. Lo esencial del suceso de la
salvaciéon fue transmitido en frases orales «primera formulacién dog-
maticas.

La Sagrada Escritura surge como exégesis, en la cual extiende dicha
tradicién oral a una situaciéon determinada.

La formulacién apostélica biene valor universal para la iglesia de
todo tiempo. Pero lo decisivo en ella es penetrar, en el suceso central
de la salvacién, que la iglesia transmite en su predicaciéon y formula en
su dogma.

La iglesia debe interpretar el mensaje cristiano en cada situacion
concreta. Bajo el influjo del Espiritu Santo puede realizar dicha misién
mas o menos perfeectamente.

Dentro de esta tendencia merecen citarse: Walther von Loewe-
nich, Kisemann, Ebeling, Kiimmel, Cullmann, Einholz, Marxen, Schlier,
Schlink ©,

Prescindo de matices individuales que afectan: a la relacion entre
tradicién original y Sagrada Escritura; unidad del testimonio escrituris-
tico; comparacién del carisma apostSlico y de la iglesia postapostolica.

68. Cf. KANTZENBACH, F. Wilhelm, Evangelium und Dogma. Die Bewdltigung des
theologischen Problems der Dogmengeschichte im Protestantismus, Stuttgart, 1959, p.
51-114; 118; 141-197; 258-309.

14
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B) CLAVE TEOLOGICA
PARA LA INTELIGENCIA DE LA ECLESIOLOGIA PROTESTANTE

I.—EL PROTESTANTISMO COMO FACTOR HISTORICO

El protestantismo no puede comprenderse sin algunas consideraciones
previas sobre la época en que nacié y se ha desarrollado.

En la Edad Media adquiere una vitalidad sin par el problema de coor-
denacién y preeminencia entre orden natural y revelacién, en sus repre-
sentantes terrencs. Culmina en la magna armonia de ambos —tedrica y
socialmente— bajo la presidencia de la revelacién «fe y Papa».

Al final del siglo xmm, la iglesia es incapaz de mantener su predo-
minio; y la naturaleza quiere desarrollar fuerzas cohibidas bajo la do-
minacion de una ley extrinseca. La armonia es dificil; y s6lo asequible:
cuando ambas fuerzas encuentran su ambito correspondiente.

Lutero estd situado histéricamente en ¢l momento de disolucién del
orden medieval. En principio proclama —bajo distintas formas-— la se-
paracion del mundo religioso y profano. Pero crea un nuevo tipo de uni-
dad, en la cual se basa su éxito histérico. Frente al orden césmico me-
dieval; el cosmos particular de la persona, donde se unen existencialmente
religion y mundo.

El clima propicio estaba preparado antes de la irrupciéon de Lutero.
Cito algunas notas generales del tiempo sin detenerme a examinar sus
origenes remotos: El humanismo con su interés individual; la mistica con
tendencia a experiencia personal inmediata «de los valores religiosos o
del Dios personal». En términos de Heinrich Seeberg, «personalismo ger-
mano». Averroismo: teoria de la doble verdad. Es muy general la crisis
eclesiastica: actitud escéptica y alejamiento frente al orden eclesiastico
tradicional. El conocimiento natural del mundo crece con exigencias de
independencia. Marsilio Patavino limita la potestad de la iglesia al poder
sacerdotal —igual en todos los sacerdotes del mundo—; la administracién
externa pertenece al estado. El conciliarismo: subordinacién del Papa al
Concilio, ejerce bastante influjo en los tedlogos del siglo x1v. La fe en la
Sagrada Escritura como unica fuente de conocimiento religioso, esta di-
fundida antes de aparecer Lutero. Existe una fuerte tendencia antimeta-
fisica, con el primado de la voluntad.

Occam da a todo el movimiento caracter ordenado y cientifico. Su
base intelectual es el nominalismo: validez exclusiva de lo singular. Lo
universal no tiene fundamento real; no hay esencias comunes. Con ésto
cae toda la metafisica; y con ella la prueba de la existencia de Dios y de
sus propiedades. ' ,

La Sagrada Escritura interpretada individualmente es la unica fuente
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de conocimiento religioso. Niega la existencia de acciones buenas y malas
en si. Pone en duda la infalibilidad de los concilios. Para la infalibilidad
de la iglesia es suficiente que algunos en estado de gracia conserven y
profesen la fe contenida en la Sagrada Escritura.

Su influjo fue muy grande. En casi todas las universidades existian
importantes occamistas. En Pedro d’Ailly tenemos un ejemplo de este
influjo. La Universidad de Paris acepta su escrito de habilitaclon (1380),
en el cual niega la infalibilidad de toda autoridad externa de la iglesia.

Merece atencién especial la separacion del orden mundano y lo reli-
gioso, asi como la diferencia cualitativa entre el conocimiento religioso
y racional.

La actitud de Lutero no puede explicarse solamente por influjos ex-
trinseccs, pero deben tenerse en cuenta las circunstancias expuestas. Uno
de los precedentes mas importantes es el occamismo, del cual se gloria:
«Sum enim factionis occamicae, cuius doctrinam penitus imbibitam
teneo» °.

Desde alli pueden explicarse: el voluntarismo y libertad divina; ex-
trinsecismo moral; separacién de ordenes, con el vacio religioso del orden
natural; y la diferencia cualitativa del doble orden de conocimiento. Su
sujetivismo corre paralelo al individualismo renacentista y a las co-
rrientes misticas .

A pesar de éstos y otros precedentes, el punto de partida fue la inte-
ligencia personal de la Sagrada Escritura. Pero sin las corrientes del
tiempo no hubiera llegado a los mismos resultados. Encuentra un apoyo
en ellas y les da nuevo impulso.

Las notas esenciales que él imprime al movimiento protestante perse-
veran hoy, con importante resonancia en la filosofia moderna. Esta ha
crecido en una atmoésfera protestante y le ha servido de forma de ex-
presién.

Merecen destacarse los siguientes impulsos espirituales dados por Lu-
tero al protestantismo y a la filosofia moderna: la incomprensibilidad de
las cosas en si: no podemos llegar a ellas con categorias intelectuales
previas. S6lo en el acto de voluntad o entendimiento —con caracter
pasivo—. se nos abre la realidad en su «fieri».

E! dinamismo caracteriza todo el pensamiento de Lutero. Ve la vida
del hombre en continuo movimiento: p. e., la justificacién es un continuo
«fieri». Por este aspecto dinamico suprime toda idea substancialista en
la concepcién de Dios, de la iglesia, del hombre, de los sacramentos.

Entre Dios y el hombre no existe un comportamiento ontolégico (ana-

69. Cf. MAUSER, G., Die Geistes Krise des XIV Jahrhunderts, Freiburg, 1915, p. 18. .
70. MAURER, en RGG, t. V, col. 850 ss.; MAUSER, 0. ¢., SEEBERG, H., Dogmengeschi-
chte, IV 1, p. 2-21, 45-54; EBELING, en RGG, t. IV, Col. 480 ss.
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logia), sino una relacion dindmica. Son como dos coordinadas en las que
el cambio es siempre mutuo. Esto no significa cambio intrinseco en Dios,
pero si: que el comportamiento divino hacia el hombre tienz su repar-
cusion subjetiva. Por ésto la fe nunca engafia. Dios es propicio o adverso,
segun es creido. No que influyamos en Dios, sino que la fe hace nusstras
las cosas tal como son.

Las propiedades de Dios no son determinadas por su ser en si; son
determinadas por su relacion creadora hacia nosotros: p. e., Dios es
justo porque nos hace justos.

Dios es totalmente distinto del mundo; obra de una forma oculta
y opuesta a la forma del mundo. Y en esta manera de obrar es la causa
exclusiva de todo.

La obra de Cristo comprende dos aspectos: reconciliacién, por la que
satlsfizo a la justicia divina; y la redencion, por la que el Dios recon-
ciliado obra en nosotros mediante la fe.

La fe es un ser prendido y prender internamente. Es una forma de
posesién espiritual de la realidad. Tiene su origen fuera y crea la rea-
lidad en el sujeto. Dios es para el hombre en la medida que es recibida
y reconocida subjetivamente su accion objetiva. Por eso, «fides est crea-
trix divinitatis non in persona sed in nobis» ™.

Todas las ideas religiosas de Lutero reciben un fuerte matiz personal.
Este aspecto es importante en la doctrina sobre el pecado. La calificacién
moral de una accién no depende de su realidad objetiva, sino de que
Dios la reconczca como buena 0 mala. Su bondad o maldad depende de
que la haga el justificado o no justificado.

Pecado es alejamiento de Dios. Estar en una falsa relacion con El.
Todo lo que hace el hombre en este estado es pecado. Es un estado de
aversion de Dios e inclinacién sobre si mismo. Una tendencia de auto-
nomia, en lugar de sumisién a Dios.

Esta inclinacién es la concupiscencia. El hombre no puede librarse
de ella, aunque tampoco quiere librarse; la afirma. Por ésto es pecado;
y como persevera en el justificado, éste sigue siendo pecador. En cuanto
esta bajo el movimiento de la fe, Dios no tiene en cuenta su pecado.
La justificacion que en el hombre histérico es «fieri» es vista por Dios
en su relacién al acto final y valorada desde el mismo «justus in spe».
El pecado esta cubierto por la aureola de la benevolencia divina. Dios
hace buenas obras en el creyente, cuyo valor depende de la fe, de la
benevolencia divina.

Bien y mal no son dos ambitos ontolégicos distintos, sino dos corrien-

T1. SEEBERG, Erich, Luthers Theologie in Ihren Gundgziigen, Stuttgart, 1840, p. 47-33,
534, 96 sS., 102; SEEBERG, H., 0. C., . 46; EBELIN, art. ¢. «Luthers, en RGG, t. IV; col.
500; SEEBERG, E., 0. C, p. 209 s.
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tes existenciales dentro de la misma persona. Una doble inteligencia de
si mismo. Una corriente parte del hombre y permanece en el hombre
(pecado); otra parte de la benevolencia divina y termina en la fe, con
la nueva inteligencia de si mismo (gracia).

Este sentido tiene la fuerte terminologia dualista de Lutero. Se ma-
nifiesta en la dualidad estado-iglesia: estado «fin fundano»; iglesia «re-
dencién». Y sin embargo, no son dos ambitos ontolégicos distintos, pues
el cristiano debe realizar su nuevo existencia, manifestar su obediencia
a Dlos, dentro del orden mundano concreto, sin crear un orden o politica
especificamente cristiana.

El protestantismo posterior ha introducido matices nuevos y elabo-
rado mas sistematicamente la doctdina de los reformadores, pzro los
motivos y actitudes fundamentales estaban alli.

Volviendo al tema de este capitulo, quiero afiadir algunas considera-
ciones sobre el protestantismo y el mundo moderno.

El protestantismo —basado en la revelacién libre de Dios— no puede
equipararse a lo que llamamos «renacimiento, humanismo», pero es una
forma de religién cristiana acomodada a sus tendencias.

Su contribucién a la cultura -—quizd cxagerada por ellos— no puede
negarse.

Su parentesco con la filosofia moderna es bastante directe. En cuan-
to a la produccion mundana es decisiva la actitud del espiritu, libre —en
principio— de toda ley humana, orientado hacia la propia vocacién en
el mundo, donde debe reogirse por las leyes intrinsecas del orden mundano.

La justificacién gratuita libra al hombre de la ansiedad de agradar
a Dios con esta o la otra obra determinada y le guia hacia la obediencia
a Dios en la totalidad conjunta de la existencia personal. Es un impulso
decisivo hacia la personalidad.

Y en cuanto a la filosofia en particular: la suplantacién del pensa-
miento substancialista por el dindmico; la introducciéon de la dialéctica
y de un nuevo principio de conocimiento. A

En raiz esta alli la filosofia de Kant y del idealismo aleman, bajo los
siguientes pensamientos: la via del conocimiento religioso es especfica-
mente distinta del racional; la realidad no es independiente de su ma-
nera de percepcién subjetiva; en el conocimiento subjetivo sucede rea-
lidad <aspecto creador del conocimiento» ™.

Veremos m4s tarde su parentesco con el pensamiento dlaléctico.

T72. SEBBERG, Erich., o. c., p. 218 sS.; KAFTAN, J., Philosophie der Protestantismus,
Tiibingen, 1917, p. 2-8. .
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J1.—EL SISTEMA TEOLOGICO PROTESTANTE

Aunque las diferencias entre protestantismo y catolicismo se extienden
a todo el sistema, se concentran especialmente en la aplicaciéon de la
redencién objetiva: antropologia y eclesiologia.

El sistema especulativo obedece a motivos religiosos revelados y es
logrado «a posterioris.

Por mayor claridad ideologica partiré del sistema hecho: desdz la
visién de la justicia original hasta los distintos aspectos de la redencidn.

1. La naturaleza original del hombre.

Lo mismo que los catélicos, defienden la creacién del hombre en el
estado de justicia original. Discrepan al determinar la relacién de la
misma a la naturaleza humana: si pertenecia a la naturaleza del hom-
bre o se le confiri6 por una operacién sobrenatural de Dios.

Los protestantes afirman que la justicia original es algo natural. El
interés religioso que late en dicha afirmaciéon es expresado por Lutero,
con estas palabras: «sed vide, quid sesquatur ex illa sententia si statuas
justitiam originalem non fuisse naturae, sed donum quoddam superfluum,
superadditum: an non igitur frustra est mittere redemptorem Christum,
cum justitia originalis tamquam aliena res a natura nostra ablata est,
et integra naturalia manent? . Si el hombre —al perder la justicia
original— no experimenta cambio esencial en su misma naturaleza, que-
da despojado de un adorno superior, pero lo que es naturaleza en si
permanece idéntico.

En férmula de muchos tedlogos catoélicos: el estado de la naturaleza
caida se distingue de la pura realizacién de la «naturaleza esencial hu-
mana», «tamquam spoliatus a nudo». Los protestantes ven en esta doc-
trina una negacion de la necesidad de redencién en la naturaleza humana
caida. La redencién afectaria a un adorno extrinseco, pero no a la reali-
zacion intrinseca de la naturaleza humana. Ven en ello una continuacién
de la doctrina pelagiana.

Las diferencias de concepcién sobre la relacién de la justicia original
a la naturaleza, pueden verse en dos estadios: a) Orden de intencién;
b) Realizacién creada de la idea esencial.

a) Orden de intencion divina, o idea sobre el hombre. — En el pen-
samiento original de Dios, la teologia catélica concibe dos signos distin-
tos: uno por el que Dios conoce eternamente la esencia del hombre; y

72. Cf. FPerdinand Christian BAUERr, Der Gegensatz des Katholicismus und Protestan-
tismus, nach den Prinzipien und Hauptdogmen der beiden Lehrbeg"riffe 'I‘megen 1836,
p. 84-5; LUTERO, Comm. in Gen. 3, p. 210. )
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otro por el que decreta crearla, elevandola a un orden superior a la
esencia «sobrenatural».

Los protestantes en cambio: conciben que la idea eterna del hombre
concreto realizado por Dios es una idea simple —sin constar dz dos
signos o componentes distintos —natural y sobrenatural— vista eterna-
mente por Dios como esencia del hombre concreto. Un hombre distinto
del concreto, sin justicia original y redencion en Cristo, seria esencial-
mente distinto; realizaria una idea o esencia dist'nta.

En la idea eterna del hombre —que Dios puede realizar o no— van
incluidos todos los momentos de su desarrollo histérico.

Exista en el estado de naturaleza original o caida, debe s'empre con-
siderarse como realizacién de su esencia, la cual es histérica; es decir:
incluye el devenir hacia su perfeccién definitiva. Por tanto, ni el estado
original ni los dones de la redencion cristiana pueden considerarse ex-
trafics, sobreafiadidos a la naturaleza.

BEsto no significa que la realizacién de la naturaleza proceda de fuerzas
inmanentes en el hombre creado, pues como veremos después: los pro-
testantes conciben al hombre bajo una dependencia plena de la accién
divina. Lo dicho se refiere solamente a la idea essncial en Dios, que
preside la realizacién histérica de la naturaleza humana. Dicha idea no
une dos componentes extrinsecos entre si, sino una sola realidad hu-
mana con sus momentos intrinsecos de realizacion.

b) La realizacion creada de la idea esencial. — Coinciden ambas
confesiones en describir el estado original «como sumision de las fuerzas
inferiores del hombre a las superiores del espritu, estando todo el hom-
bre en recta relacién a Dios». ‘

Segun los catélicos comprendia fundamentalmente el don sobrena-
tural de la gracia santificante, concebida —lo mismo que en la justifi-
cacién cristiana— como realidad creada, accidental, sobreafiadida a la
naturaleza; la cual llevaba consigo: inmunidad de la concup’scencia e
inmortalidad.

De la sobrenaturalidad positiva de estos dones se deduce la posibilidad
de la naturaleza pura.

‘Los protestantes ——consecuentemente a las diferencias constatadas en
la idea de la naturaleza— consideran la realizacién concreta como un
todo esencial. Los dones que adornaban la naturaleza humana no sran
extrafios a la misma. La gracia santificante «estado de amistad con Dios»
no era una accidentalidad sobreafiadida, sino la perfeccién ultima de la
naturaleza humana, para la cual esta destinada y configurada desde sus
raices mas hondas ™.

74. La pertenencia esencial a la naturaleza «segun los protestantes» de lo que es ll.a-
mado sobrenatural por los catdlicos, plantea el problema de la gracia en el profestantis-
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2. Doctrina sobre el pecado.

Este apartado incluye: el origen, causa y formalidad del pecado; sus
consecuencias en la naturaleza humana; y el problema del bien <accio-
nes que pueden llamarse buenas ante Dios».

Segun la doctrina catélica el mal tiene su origen en la libertad dada
a la criatura, la cual puede hacer buen o mal uso de la misma.

Adan perdié por su pecado —para si mismo y para la humanidad—

mo: ;Puede llamarse gratuito lo que constituye esencialmente la naturaleza? Los tedlogos
catélicos distinguen una actividad natural, que procede de las fuerzas inmanentes del
hombre; se realiza bajo el concurso ordinario de Dios. Dicha actividad y las fuerzas
basicas que la rigen, supuesta la voluntad creadora de Dios, le son debidas, Y la actividad
sobrenatural, la cual no procede de fuerzas inmanentes. Procede de una intervencién
especial e indebida de Dios, superior al concurso ordinario. Los protestantes incluyen
toda Ia actividad humana bajo el mismo signo de la voluntad positiva de Dios. Dios
ejerce una causalidad inmediata sobre todas las acciones del hombre, sin estar ligado
a los derechos de la criatura. El hombre —en su totalidad y en cada momento de realiza-
cién— se debe a la donacién gratuita de Dios. Después de la caida hubiera podido que-
dar sin redencion, pero entonces no se hubiera realizado su idea esencial. El que la na-
turaleza humang llegue a su término se debe a la fidelidad divina a su idea. La dife-
rencia de concepcién afecta principalmente a lg integracién intima, a la unidad perfecta
—sin distinguir un elemento substancial y otro accidental— conecebida por los protestan-
tes, donde los catélicos hablamos de elemento «natural y sobrenatural». La relacién
entre estos dos elementos u 6rdenes es un punto que preocupa intensamente a la teologia
catélica actual. Si bien la gratituidad de los dones cristianos nos exige defender la posi-
bilidad de creacion de la naturaleza humana sin la destinacién sobrenatural concreta, o
la posibilidad de que Dios no hubiera mantenido esta destinacién después de la caida, es
innegable el esfuerzo de los tedlogos por evitar el extrinsecismo de lo sobrenatural como
si pudiera ponerse o quitarse con la misma facilidad que un vestido sobre el cuerpo del
hombre. Crece el nimero de tedlogos que se centran en el orden positivo querido por
Dios, segun el cual es configurada la naturaleza en la misma creacién; pensando menos
en la hiobtesis del fin que hubiera tenido la naturaleza humana sin el fin sobrenatural
concreto, No puede negarse que en la mentalidad catélica recibida por nosotros, lo sobre-
natural permanece un apartado extrafio a la vida natural del hombre, siendo dificil li-
garlo arménicamente con la naturaleza. La misma vida practica de la iglesla ocon sus
instituciones y pensamiento no puede sustraerse a la impresién de extrinsecismo ante la
naturaleza. Sin duda debemos distinguir entre naturaleza caida y sin pecado pero la
teologia no ha agotado su misién con esta distincién. Sin duda la teologia actual realiza
un verdadero esfuerzo en este sentido. El problema de la integracién entre naturaleza hu-
mana y gracia se presenta en tres estadios: paraiso original, justificacién en Cristo: esta-
dio escatolégico. Los catélicos introducimos en los tres estadios un elemento mediador
entre Dios y 1a natnraleza humana: la gracia santificante en la tierra y el «lumen gloriaen
en el cielo. Los protestantes ven una actuacién inmediata de todo el espiritu humano por
Dios. resultando un todo tunico, sin la composicién de dos elementos, Asi escribe F. Chr.
BAUER, en la obra citada pagina 224: «Si el hombre por naturaleza no es capaz de una
comunidad intima con Dlos, aunque se le ofrezca por una gracia externa, no puede apro-
pidrsela y recibirla en su conciencia, pues el hombre nada puede recibir en si para lo
que no tiene receptividad por naturaleza; y si la tiene no puede llamarse simplemente
finita. O el catolicismo no puede retener la idea de la finitud de la naturaleza humana en
forma real y esencialmente distinta de la protestante, o debe negarse al hombre una
conclencia verdaderamente vital de lo comunicado por la gracia, pues lo finito —sin més—
no tiene capacidad para lo infinito. La gracia no puede considerarse como una mediacién,
pues frente al hombre es ya lo infinitoy. Esta unidad del espiritu humano actuado por
Dios aparece también en la idea de la libertad cristiana en el justificado, donde las buenas
obras son un brote espontinec del sefiorio del espiritu y no accién meritoria de la na-
turaleza ayudada por la gracia. Alli hay un movimiento de la interioridad divina hacia
la periferia del hombre «movimiento descendente», mientras en el catolicismo hay un
movimiento penoso de la naturaleza hacia algo que estd fuera «movimiento ascedentey.
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los dones sobrenaturales y preternaturales. No perdio los elementos inte-
grantes de la naturaleza *.

Los protestantes: el origen del mal es un problema fuerte en el pro-
testantismo.

En el fondo también lo es para los catélicos, pues el atribuirlo a la
libertad humana no es una solucién definitiva. La libertad humana no
es creacdora y por tanto basa sus posibilidades en la causalidad divina.
Sin embargo; el sistema catolico, a través del pensamiento esencialista
y la analogia, muestra por lo menos como el hombre no es movido meca-
nicamerte por Diocs, sino que tiene un ser eterno participado dz Dios,
el cual es la base original de todas las decisiones que realiza en el tiempo.
Por tanto, en la realidad ontolégica de la criatura estd basada la libertad
y la raiz del mal.

Los protestantes parten del pensamiento teolégico del dominio abso-
luto de Dios, en perjuicio de la idea de la libertad.

Aunque en la idea protestante sobre la esencia y ser del hombre va incluida :a historia
de su destinacién a la alianza, distinguen naturaleza y gracia. Por naturaleza entienden
los constitutivos creados del hombre y su caracter especifico humano frente a los demas
seres de la naturaleza. Por gracia: esta misma naturaleza en cuanto transciende hacia
la comunidad cristiana con Dios. Asi Barth define lo especifico humano como un «estar a
gusto con los demas hombres». Gracia es la destinacién a la alianza, a la comunidad con
Dios. Esta determina el ser del hombre real, de forma que la naturaleza no aparece mas
que como posibilitacién y prefiguracién de la alianza. Dog. IIT, 2, p. 230 Ss.; 243-261;
273 sS., 201 ss., 324 gs., 348-9; 359-61; 370-2; 2384-7. Brunner a la vez que se esfuerza en
dar mavor consistencia a la naturaleza —Ilo cual es una inconcecuencia dentro del pen-
samiento protestante— insiste en la unidad de naturaleza y gracia, relacionandolas como
«capacidad de responder» y «acto de la respuesta» a Dios. El acto se realiza solamente
en la revelacién. Dog., t. IT, 1950, pp. 64-7T1; Der Mensch im Widerspruch, Berlin, 1937,
pp. 89-96; 530-1; 3545-6,

75. L naturaleza caida es esencialmente idéntica a la naturaleza pura. La conscupis-
cencia —nue no es pecado, pero si raiz de debilidad cognoscitivo moral— es algo natural
en ambos estados de la naturaleza. Todos admiten que la naturaleza después del pecado:
1.° aunou= tiene capacidad de conocimiento religioso moral, el género humano (colec-
tivamente) es incapaz de conocer sin error €l conjunto de verdades naturales «religioso
morales». 2.° Es igualmente incapaz de observar durante largo tiempo el conjunto de los
mandatos naturales. Disputan sobre la posibilidad de amar a Dios sobre todas las cosas,
naturaleza de la impotencia, gratituidad de la gracia —don especial de Dios, distinto del
concurso normal y no necesariamente sobrenatural— que debia sanar dicha impotencia.
En general: A. los molinistas: a) Conceden al hombre caido una posibilidad de amor
afectivo de Dios, pero no efectivo: practico durante largo tiempo. b) La impotencia es
consecuente, No estid basada en una incapacidad de la naturaleza, sino en la manera
como de hecho se comporta. Es una apreciacién estadistica que puede calificarse de im-
posibilidad moral. ¢) Tanto a la naturaleza pura como a la naturaleza caida es debido
un auxilin que sane dicha debilidad. Por tanto, se comportan «tamquam nudus et spo-
liatus». B. Tomistas: a) El hombre caido es incapaz de verdadero amor de Dios. b) La
impotencia es antecedente. Esta basada en algo intrinseco, «la conscupiscencia», que
obstaculiza el uso de la libertad. ¢) Un auxilio divino para sanar la debilidad de la na-
turaleza hubiera sido debido al hombre en el estado de naturaleza pura, pero es total-
mente indebido a la naturaleza. Los tomistas establecen una relacién mas intimg entre
naturaleza y gracia. El hombre caido, sin la gracia de Dios, no puede conseguir fin alguno.
En los molinistas queda intacta —aunque con dificultad— la posibilidad de realizar el
fin naturel, Ambas tendencias deben defender la posibilidad de verdadero conocimiento y
comportamiento moral recto. —
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Bajko modalidades distintas: la libertad en el protestantismo no sig-
nifica tanto la autodeterminacién de la criatura —como fuente de deci-
siones frente a las divinas— cuanto la participacién en las posibilidades
de vida comunicadas por Dios. Libertad como decisién recta y no como
doble posibilidad.

En el problema del mal es decisiva su concepcion del verdadero bien.
Los catélicos distinguimos dos especies dentro del género de bien: el
natural y el sobrenatural. Aquél procede del uso libre de las facultades
creadas.

Los protestantes conocen un solo principio que pueda llamarse verda-
deramente bueno. La medida absoluta de bien es algo obistivo. Procede
del principio cristiano de vida superior. Cuando éste falta nada puede
llamarse bueno con plena verdad. El bien so6lo puede realizarlo Dios.

En la concepcién catoélica de 1a libertad: capacidad para el bien o para
el mal, ven la idea pelagiana «fuerza suficiente para el bien».

Esto supuesto, segun los protestantes: el bien depende de la accién
de Dios en €l hombre; y €l mal de que Dios retire su accién. Por tanto
el desarrollo histérico de la naturaleza humana -——incluida la caida, que
puede considerarse como eternamente dada con la naturaleza o acaecida
en un momento determinado del tiempo— esta predestinado por Dios.
Lo que sucede al hombre en el tiempo es una manifestacién de su idea
eterna puesta en Dios, de la cual —como unidad eterna-— procede todo
lo que solamente para la conciencia temporal se desmembra en caida,
redencién, creacién; momentos que se condicionan mutuamente .

La integridad de la naturaleza original era un estado ideal quz no
habia llegado aun a la verdadera realidad. Adan podia perseverar, pero
no persever6. Recibi6 el poder si queria, pero no tenia el querer para
poder 7.

Aunque todo el proceso y la caida misma esté condicionado por la
accién divina, Dios no puede llamarse autor del pecado. El pecado consistz
en lo limitado y negativo que aparece donde deja de obrar Dios. Como
tal es propio solamente del hombre *.

Malo es el hombre en cuanto <«por si mismo» estda apartado de Dios
y abandonado de su espiritu ®.

Si el mal es lo limitado y negativo que aparece donde no esta la
accion divina, Dios no obra el mal ni en el mal. Como medio divino —en
cuanto positivo— nada es malo. Como negativo no viene de Dios.

Con la caida original, el hombre ha perdido la facultad de realizar

76. F¥. Chr. BAUER, 0. ¢, p. 140.

77. CaLviNo, Institutiones christianae religionis, I, 15, 8.

78. LUTERO, De Sservo arbitrio. Opp. Luth. lat. ed. Jen., 1582, {. IIT, p. 185.
79. CaLviNo, Inst. Christ, Rel., I1. 4, 3. o o
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aquella actividad superior propia del estado original o de redencién en
Cristo.

Ya dije que estos dones superiores, segun la concepcién bprotestante,
son un elemento integrante de la naturaleza. Por lo tanto: al perderse,
la naturaleza queda incompleta. Es mas: al faltar el principio divino
cristiano —unico principio de verdadero bien— todo lo que hace el hom-
bre estd dominado por el pecado.

La raiz fundamental del pecado es la concupiscencia, en la cual —a di-
ferencia de los catélicos— reponen el pecado original. A consscuencia de
éste: la naturaleza humana ha quedado en un estado en el cual es inca-
paz por si misma de realizar algo verdaderamente bueno.

El interés religioso que late en esta doctrina es resaltar la necesidad
de la redencién cristiana, asi como la conciencia de pecado e impotencia
de la naturaleza humana *.

3. La justificacion.

Los principales puntos protestantes por los que éstos discrepan de
la doctring catélica en el problema de la justificacién son los siguientes:
a) la concepcién de la justicia misma; b) el comportamiento subjetivo del
hombre.

Este primer punto viene condicionado por la relacién existente entre
la natur-aleza y la gracia.

La justificacién restaura el estado de perfecta amistad con Dios, rota
por el pecado. Este estado de intima unién con Dios por el conocimiento
vy amor perfecto, radica «segun los protestantes» en la naturaleza del
hombre; mientras los catélicos lo atribuyen a una intervenciéon sobre-
natural de Dios.

Para salvar el pensamiento de la gratituidad de la redencién, los
catélicos resaltan el contraste entre la naturaleza y la gracia; los pro-
testantes en cambio: el contraste entre la naturaleza caida y la original.

En consecuencia: los catélicos ven la restauracién esencial del estado
original en un accidente afiadido a la naturaleza, mientras los protestan-

80. De nuevo debemos urgir: si la justicia original o los dones cristianos pertenecen
a la esencia del hombre y Dios tiene un dominio absoluto sobre él: ¢(C6mo es posible
que Dios deje al hombre en el estado miserable de la presente naturaleza histérica? Y
si la redencién es parte integrante de la naturaleza: ¢cémo se salva el pensamiento de la
gracia? La respuesta ineludible es: la idea esencial del hombre incluye el devenir a través
de la creacién, cafda, redencidén, realizindose verdaderamente en el maés alla escatolégico,
hacia el cual estd en movimiento. Alli estan perfectamente integradas l1a realidad creada
y la increda. En el presente: bajo la escision entre Dios y hombre, se pone de manifiesto
la impotencia del elemento creado en si mismo y la necesidad total —basada en lo mas
intimo de la naturaleza— de unién perfecta con Dios, El pensamiento de la gracia con-
siste en la dependencia absoluta de todo lo que es el hombre respecto a Dios; y en la
incapacidad total de la ndturaleza humana (creada) para emitir los actos de verdadero
bien y conocimiento, que parten solamente de Cristo.
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tes la ven en la restitucién esencial de la naturaleza humana, sin adicién
de algo extrinseco a ella. El espiritu humano es capaz de unién directa
con Dios sin necesidad de un accidente mediador.

De acuerdo con esta visién deben centrarse en aquel obstaculo que
impide la unién del espiritu humano con el divino «el pecado». El mo-
mento decisivo de la justificacion es el perdon de los pecados.

Como durante la vida presente nunca desaparece la concupiscencia
(pecado), la justificacién real es escatologica. La justificacién actual es
la palabra de perdén pronunciada por Dios. Es verdadero perdén con-
tinuamente presente sobre el creyente, por el que Dios no tiene en cuenta
el pecado cometido.

Sin embargo: al no desaparecer plenamente el pecado activo del hom-
bre mortal, el titulo de justo nunca se debe intrinsecamente al hombre.
Es un continuo pronunciamiento divino del perdén sobre el hombre his-
torico, hasta desaparecer plenamente el pecado en el mas alla, hacia
el cual pone Dios en movimiento por la fe al pecador.

b) El comportamiento sujetivo del hombre. — Las discrepancias afec-
tan a dos puntos: 1) la aceptacién libre de la gracia; 2) la idea de la fe.

1) Libre aceptacién de la gracia. Los catdlicos concebimos el proceso
de la justificacién como un sinergismo entre Dios y el hombre. Este, mo-
vido por la gracia puede aceptarla o rechazarla; y seguir cooperando con
ella en el curso de la vida sobrenatural. Esta aportacién de la libertad
humana es un aspecto decisivo en la vida moral del hombre. Las buenas
obras son a la vez gratuitas y meritorias.

Los protestantes ven en la doctrina catélica una derivacion pelagiana;
y atribuysn exclusivamente a la accién divina la apropiaciéon sujetiva
de la gracia.

El principio de bien es exclusivamente Dios en Cristo. Por tanto las
buenas obras deben su valor a la accién de Dios y no a la libre determi-
nacién del hombre. Este ¢en si» no posee fuente alguna de valor moral.

2) La idea de la fe. En el sistema catélica, 1a apropiacién sujetiva
de la redencién comprende un conjunto de actos humanos.

Distinguimos Tuertemente los actos que radican en el entendimiento
y los que radican en la voluntad. La fe tiene una nota intelectual muy
marcada. La justificacién termina -—con una posibilidad de crecimiento
ulterior— en la infusién de la caridad.

La idea protestante de fe abarca entendimiento, voluntad y todo el
ser del hombre: la raiz humana mas intima que anima toda la vida re-
ligiosa. Es un acto de pura receptividad, en el cual el hombre —penetrado
por el sentimiento de la propla indigencia y renunciando al propio yo—
se dirige hacia lo ofrecido por Dios. El acto central bajo el cual prende
la redencién es el acto del perdén de los pecados, mediado por la justicia
de Cristo.
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La fe no crea su objeto, sino que es creada por él. En cuanto la reden-
cién objetiva se testimonia en la sujetividad humana, queda cerrado el
proceso de la justificacién. La fe pone al hombre en movimiento hacia
la justicia objetiva. Pero ésta —mientras dura el pecado y la concupis-
cencia— permanece extrinseca al hombre. La fe mira siempre hacia el
futuro. La justificacién real es escatologica. La fe es un principio dini-
mico en la vida del creyente; pero el valor de las obras, lo mismo que el
de la fe, se debe exclusivamente a la accién objetiva de Cristo.

4, Iglesia-Escritura.

La unidad esencial de naturaleza y gracia; la orientacién descendente
y omnicausalidad divina, que aparecen en el problema de la justificacion
vuelven a mostrar aqui su influjo.

La misma relacién guarda la gracia a la naturaleza individual, que
la iglesia a la organizacién terrena de la vida colectiva. Ni la gracia
afiade algo accidental a la naturaleza, ni la iglesia es una institucion
junto al mundo. La iglesia terrena, como toda otra organizacién libre,
es relativa a su finalidad peculiar y esta condicionada por las exigencias
del tiempo. La iglesia visible existe en funcién de su servicio a la invi-
sible. Esta es la verdadera y no crea en principio una nueva realidad
terrena, sino que devuelve la creacién a su condicién de criatura.

Lo mismo que la justificacién individual es la resonancia sujetiva
«por la fe» de la revelacién objetiva, sin que la causalidad creada del
hombre constituya un principio de bien; la iglesia terresna es la resonan-
cia colectiva de la Palabra de Dios en la predicacién y administracién
de sacramentos. Tampoco aqui existe autonomia alguna frente a la Pa-
labra de Dios. El sujeto de la iglesia es Cristo. Es verdadera en la medida
que esta alli su accioén.

La autoridad de la iglesia visible no es determinante. Permanece siem-
pre humana y falible. Y la pertenencia a ella no incluye necesariamente
la pertenencia a la verdadera invisible ®.

No niegan que la iglesia querida por Cristo tenga una dimensién his-
torica. Niegan la institucion jerarquica y otros puntos que consideran de
origen humano. La esencia de la instituida por Cristo es: <«predicacion
del Evangelio y administracién de sacramentos».

81. En esta autoridad exclusiva de la iglesia invisible, de Cristo, ven la Unica forma
de fundar la fe en una autoridad increada, sustrafda a todo error humano. Esto implica
el «“ols Scriptura». Cf. F. Chr. BAUER, 0. ¢., D. 4734, quien afiade: «el creer que la in-
terpretacién individual inmediata hace totalmente imposible la comunidad, es tener poca
co .nanz. en el Espiritu o poder de la verdad. La historia de la iglesia protestante —si
distinguimos esencial de accesorio— prueba esta posibilidad. La iglesia protestante no
permite otra mediacién, en la relacién del individuo a Dios y a Cristo, que la de la
Sagrada Escritura. Aqui estd el contraste con la catélican.
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El individuo no tiene relacién de dependencia respecto a la organi-
zacion terrena. Queda ligado a ésta: en la medida que su persuasién
sujetiva le indica que alli estdn verdaderamente «la palabra de Dios y
sacramentos». Igualmente acepta los simbolos de fe y la tradicion por
la persuasién de que coinciden con la Sagrada Escritura. La Escritura
es el Ultimo refugio, autoridad y norma de toda verdad para los pro-
testantes.

El catoélico pregunta: ¢Quién ha constatado cual es la Escritura y su ver-
dadero sentido?: fijacion del Canon e interpretacion del mismo. El pro-
testante centra la respuesta a estas cuestiones y al problema de la fe,
en el testimonio inmediato del Espiritu. Este testimonio envuelve: Escri-
tura, fe individual, iglesia.

El Espiritu inspiré la Escritura, movié la iglesia a fijar el Canon, man-
tiene la persuasion sobre la rectitud de esta decision y la interpreta en
la conciencia individual.

La Escritura no puede considerarse como conjunto de verdades, for-
muladas en forma accesible a cualquier entsndimiento. La Escritura es
voz de Cristo en el Espiritu Santo, la cual es oida donde El suscita audi-
cién. Pero en su accién libre, liga los hombres a la audicién del signo
externo, puesto en una forma y ocasién histérica determinada. En otras
palabras: la Sagrada Escritura es la voz de Cristo a la iglesia. En su «ser
escrita» constituye una realidad viva que alcanza los hombres de todos
los tiempos.

El «sola Scriptura» se identifica con el «sola gratia» entendida ver-
sonalmente «Cristos.

Hoy se centran especialmentes en la actualidad de la Palabra de Dios;
en el kerigma de la comunidad. La Palabra original es la Palabra una
pronunciada en Cristo. La Escritura como testimonio de revelacidén con-
tiene la Palabra en las palabras (Barth).

La inspiracién no significa lo prodigioso de su origen y contenido, sino
la referencia continua a la revelacién testimoniada en Ella, que le capa-
cita para reunir las comunidades de todo el mundo.

No es pues la letra escrita el principio del protestantismo, sino el
Bspiritu vivo presente en Cristo, que aletea en la Escritura y predicacion
de la iglesia. La verdad y vida estd en el Cristo uno. Su Palabra revela-
dora se encarna en palabras terrenas. En la Escritura tenemos la encar-
nacion ejemplar de la Palabra en palabras. Su alma vivificante es el
suceso actual de la revelaciéon en Cristo. Un solo suceso testimoniado en
formas distintas. El testimonio de la Escritura es infalible #.

82. Cf. G. GLOEGE, «Schriftprinzip», en RGG, t. V, col, 1540 ss.; t. IV, col. 1609 ss.:
«revelaciony.
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5. Los Sacramentos.

La diferencia decisiva entre catélicos y protestantes en la concepcién
de los sacramentos es: los protestantes conciben la gracia en forma
personal, mientras los catolicos la conciben en forma objetiva c«cosa» y
mediatamente en forma personal.

Ellos afirman un influjo real de la virtud de Cristo a través de los
sacramentos ¥, pero esta virtud es inseparable de la realidad personal
de Cristo que se manifiesta alli. Por ésto la forma sujetiva en la que se
traduce esta accién es la fe.

A través de ella, quien recibe los sacramentos: tiene conocimiento y se
adhiere a la comunidad de vida con el resucitado. Los dos sacramentos
comunmente admitidos —a diferencia de los siete catélicos— tienen el
mismo sentido «comunidad de vida con Cristo».

Los sacramentos no ponen una realidad éntica en el hombre, inde-
pendiente de su repercusion sujetiva en la fe. Admiten la idea del «<ex
opere operato», en cuanto la eficacia de los sacramentos se debe a la
virtud objetiva de Cristo y no a la accién del que los recibe, pero dis-
crepan: en cuanto los catolicos consideramos las disposiciones del suje-
to como prerequisito para la eficacia del sacramento, mientras los pro-
testantes afirman que la repercusién sujetiva en la intimidad de la fe,
forma parte del movimiento viviente producido por el sacramento. La
actividad sujetiva es la forma connatural de eficacia.

Esta distinta forma de ver el comportamiento sujetivo responde a
‘una concepeion diversa del contenido objetivo del signo sacramental.
Los protestantes ven el signo primariamente como palabra personal de
Cristo; segun los catolicos: el sacramento media una realidad o cosa in-
mediatamente impersonal, mediante personal *.

Esta manera de entender la eficacia de los sacramentos hace impo-
sible el bautismo de los nifios sin el uso de la razoén. Logicamente lo niegan
algunos teologos actuales. Quienes lo admiten solo pueden ver en él una
promesa objetiva de Dios, hecha ante la comunidad, de suscitar des-
pués la fe en el bautizado.

En la Eucaristia: los protestantes niegan el aspecto sacrifical; admi-

83. Cf. CaLvIiNO, «El Sacramento es: divinae erga nos benevolentiae testificatio, quae
visibili signo spirituales gratias figurat, ad obsignandas cordibus nostris Dei promissiones,
quo eorum veritas melius confirmetur. Movere, afficere corda, illuminare mentes, cons-
cientias reddere certas ac tranquilas, solius revera spiritus est, ut id totum censeri pro-
prium ipsius opus dbeaty. Minime tamen hoc obstat, quominus sacramentis Deus utatur,
tamquam fecundis organis, eaque in usum adhibeats (Inst, Chr. Rel, Cal. Eccl. Gen,,
1550, p. T26).

84. BAUER, F. Chr,, sefiala con extremo catélico: la fe en una operaciéon magica. Y
como extremo protestante: el considerarlos signos desnudos, sin importancia para el acto
interno espiritual (o. ¢., p. 373).
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ten el aspecto de cena. Bajo este ultimo aspecto: «los luteranos», admiten
la presencia real en el momento de ser recibida, vero niegan la trans-
substanciacioén.

Los demas niegan la pressncia rzal y defienden una presencia dina-
mica: «Cristoc se hace presente a través dz la virtud que alli influye, pero
no substancialmente» (calvinistas); o bien simbdlica: representacién de
la cena histérica y de la unidad de la iglesia. En esta representacién se
manifiesta y crece la unién con Cristo.

Todos rechazan la idea de sacrificio por estas razones: a) ven alli
una nueva fuente de reconciliacién con Dios, afiadida a la de Cristo, dis-
minuyendo el valor dz la misma; b) se introduce una nuava ob’etividad
entre la redencién de Cristo y el creyente «una accién eclesiastica», con-
ducto al que debe someterse la redencién objetiva.

Ademaés: aplicando de nuevo la idea del «opus operatums: la redencién
llega al sujeto a través de dicha accién eclesiastica sin suscitar —en prin-
cipio— su vitalidad religiosa; la aportacién sujetiva es considerada sola-
mente condicion.

Ellos no admiten otra mediacién entre el hombre y Dios que la obra
de Cristo, la cual llega inmediatamente al creyente; y no llega a éste
sin penetrar el centro de la persona humana en la fe ¥,

Los que connumeran la penitencia entre los sacramentos evitan la
mediacion de la iglesia, atribuyendo a la absolucién un valor declarato-
rio y no efectivo: declara que Cristo perdona los pecados, pero no perdo-
na élla misma.

En cuanto al poder requerido para administrar los sacramentos: nie-
gan en el ministro una realidad éntica —dada por el sacramento del
orden— que le constituya sobre los demds cristianos.

El caracter cristiano es esencialmente idéntico en todos los bauti-
zadas. La existencia de un miembro que presida la comunidad «parro-
co, pastor», obedece —por voluntad de Cristo— a la llamada de la co-
munidad.

Con especial insistencia se oponen a la doctrina de la satisfaccién y
de las indulgencias, por la unidad indisoluble que establecen entre culpa

Yy pena.
Juzgan que la doctrina de las indulgencias envuelve un procedimien-

85. Estas dos objeciones: 1. Nuevo sacrificio y, por tanto, nueva redencién: afecta
menos a la teologia catoélica actual, pues existe una tendencia clara a compenetrar el
sacrifi,cio de la Misa vy €l de la cruz. 2. La idea del «opus operatum» que produce la
redencion del sujeto sin participacién vital del mismo tampoco es objecién justificada,
pues los catélicos defendemos la sacramentalidad de toda gracia y que cualquier dispo-
sicién a la gracia es fruto de la gracia preveniente. Debemos admitir que clertas formas
de expresion resaltan poco la necesidad de movimiento interno; pero también que la
accion de Dios en el individuo puede ir mas lejos que la conciencia personal.
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to mecanico de realizacién de buenas obras y aplicacién por otros; y la
maxima exteriorizacién que domina el sistema catél.co.

No puedo extenderme a exponer nuestro concepto real de las indul-
gencias. La raiz de discrepancia en este punto como en muchos otros es-
ta en que los protestantes no conceden valor moral a las obras <en si
mismas». El verdadero valor es puesto por Dios en Cristo. La accion re-
dentora de Dios se hace presente en la fe y de ella fluya el valor de las
buenas obras. Ninguna tiene validez sin ser traida por el propio nucleo
personal de la fe.

La mente catélica atribuye un valor objetivo y cerrado «en si mismo»
a la obra —no sin un «minimum» de aportacién personal en su reali-
zacién—. Por disposicién de Dios puede disponer en favor de otros: el
individuo sobre las obras propias; y la iglesia sobre los méritos de Cristo
y las obras superogatorias de sus subditos.

En los temas expuestos aparecen los principales temas en los que
los protestantes discrepan de los catoélicos.

La doctrina trinitaria y cristologica de la ortodoxia protestante coin-
cide esencialmente con la catélica. Sin embargo en la doctrina de la re-
dencién puede notarse la tendencia protestante a acentuar el caracter
descente «como obra de Dios»; mientras los catélicos resaltan la liber-
tad humana de Cristo en la realizacién de su obra redentora.

Finalmente en el pensamiento escatolégico: la unién eterna del hombre
con Dios, mediada por el <«lumen gloriae» segun los catolicos; se realiza
sin mediacion alguna segin los protestantes. Y en la relacién del tiem-
po a la eternidad: tienden a debilitar la consistencia de la temporalidad
creada, concentrandose en la relaciéon actual al Cristo resucitado, obje-
tivamente presente con su realidad definitiva.

Aunque volveré a insistir sobre ello, quiero resaltar ya aqui la tenden-
cia general en todo su sistema a acentuar la omnicausalidad divina, con
exclusién de toda autonomia creada, sobre todo en el orden religioso moral
de la redencién. “

Ademas la tendencia a centrar toda la obra cristiana en la intimidad
de la conciencia personal, la cual —aunque pertenece a la constitucién
original del hombre—, es dada inmediatamente por Dios.

86. El catolicismo concibe Estado e Iglesia como dos sociedades perfectas, mientras
los protestantes les comparan al alma y cuerpo de un mismo organismo. Son perfectas
en cuanto protege cada cual un orden distinto «natural y sobrenaturaly. Como noc hay
oposicién entre el Dios creador y el redentor, dichas sociedades deben vivir en buena
armonia y coordinacién.

15
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III.—E1L INTERES RELIGIOSO Y HUMANO DEL SISTEMA PROTESTANTE

El protestantismo est4 movida por los siguisnts resortes fundamen-
tales: unidad de orden; causalidad absoluta; libertad de Dios; verso-
nalismo.

1. Unidad de orden.

Hasta ahora me he referido directamente al estado original y a la
justificacion cristiana, donde los protestantes excluyen que la gracia sea
un accidente creado sobreafiadido a la naturaleza, en oposicién a la doc-
trina catélica.

Esta vision no afecta solamente al problema particular de la justifi-
cacion; se extiende a toda la visién de la realidad. Aparecia con plena
claridad en la concepciéon de Lutero sobre la relacion entre estado e igle-
sia; y en la exposicién de Gogarten sobre la iglesia.

Segun Lutero, estado e iglesia ——podemos también decir mundo y
religion— no estan destinados a proteger dos ambitos u o6rdenes distintos
de la realidad. Son dimensiones existenciales dentro de un solo orden. La
existencia de dos sociedades terrenas es posterior al pecado. Cuando el
principe es cristiano, Lutero tiende a devolverle su funcién propia «or-
denaciéon de todo el ambito externo», limitando la funcién de la iglesia
al ambito interno; con la predicacién de la Palabra divina y adminis-
tracion de sacramentos *.

La ética cristiana —en principio— se identifica con la ordenacion
natural racional del mundo. Por esta razon son reacios a admitir una ética
social o partidos politicos especificamente cristianos.

Esta es también la idea de Gogarten al afirmar que la iglesia no es
una institucién junto al mundo, sino la creacién devuelta a su condiciéon
de criatura en el suceso de la Palabra de Dios ¥.

Desde un punto de vista mas filoséfico, admite la versiéon de Tillic
«religion es la substancia de la cultura y esta la forma de la religion» ®.

Desde el seno del pensamiento protestante -—dando una versién uni-

. versal humana al Cristianismo, en la que mantiene una idea de revela-
cion eomo irrupcion libre de la realidad transcendente en la historia—
interpreta que el Cristianismo es una concepciéon «te6nomas de la exis-
tencia: una cultura en la que el sentido ultimo de la existencia se trans-
parenta a través de todas las formas creadas de pensamiento y accidn.
La cultura es transparente y sus creaciones recipientes para un contenido
espiritual.

87. O. c., pp. 82-156. .
88. Der Protestantismus. Prinzip und Wirklichkeit, Stuttgart, 1950, pp. 93, 15-17,
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De esta forma la religién es omnipresente; es siempre operante y da
a la actividad creadora y vida una profundidad inagotable.

La religién no es una forma especial de vida que rija las demas for-
mas, sino la sangre de la vida, el sentido ultimo de toda vida' Cuando
llega el «Kairos» «momento histérico propicio» en el que se revela la
divinidad: lo santo florece, llena, ilusiona toda la realidad y todos los
aspectos del ser. No hay naturaleza, historia, ni mundo profano. Todo
el suceder adquiere caracter mitico. Una cultura religiosa junto a otra
profana es el pecado de la humanidad *.

Prescindiendo de la individualidad de cada autor, late en el protes-
tantismo la tendencia a la unidad estrecha —no yuxtaposicion ni subor-
dinacién— de lo humano y lo divino en el espiritu del hombre; a la
fusién intima de humanismo y revelacion; Cristianismo y cultura.

Esta unidad de orden tiene su reverso en la unidad de accién de Dios
sobre el mundo; la unidad del impulso creador y redentor. Un mismo mo-
vimiento leva la universalidad del suceder hacia su perfeccién escato-
légica. De este aspecto hablaré a continuacién.

La historia de la nueva teologia protestante y un buen sector de la
filosofia alemana en los siglos pasados, esta movida por la aspiracion
a la unidad sistematica en el suceder universal.

2) Causalidad divina y libertad de Dios.

El hecho de que el protestantismo haya centrado su frente con tanta
insistencia en la justificacién gratuita «sola fide», no es casual. Detras
de este dogma protestante se esconde toda una vision de Dios y de su
relacién al mundo.

La justificacion gratuita radicalmente entendida, significa: exclusion
de toda obra propia de la criatura, de toda dependencia de Dios respecto
a la misma, llevada hasta la raiz misma de su ser, hasta el orden meta-
fisico «el problema de la analogias.

Al hablar de la justicia original me referi a la pertenencia esencial
de ésta al hombre, a su inclinacion eterna en la naturaleza dentro del mis-
mo orden de intencién. La conclusién inmediata para una mentalidad
catolica seria: que si Dios quiere crear al hombre queda ligado a dicha
esencia y por tanto perece la sobrenaturalidad del orden presente. Que-
daria solamente una sobrenaturalidad negativa: el hecho de poder crear
o no. El catélico concluye asi porque concibe gque el orden ontolégico de
las ideas precede a toda disposicién positiva de la voluntad divina. Las
cosas tienen un ¢ser en si» derivado de la esencia de Dios; y en su con-

89. O. c., pp. 789, 96. Contra €l uso protestante tiene en alta estima la Edad Media.
El Renacimiento vive de la fuerza espiritual que le legé aquélla, p. 93-4. el
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diciéon de ser derivado «ens per participationems», tan original como el ser
de Dios. En esta realidad de su ser en si, se funda la acciéon propia de
la criatura. Este ser es <«uno eodemque: ens, verum et unums.

Lo mismo que Dios esta ligado a su esencia, lo esta al ser de la cria-
tura «como imitacién de su esencia».

Para los protestantes: la mera posibilidad no funda ser en si de la
criatura. Este es comunicado por Dios, quien infunde y constituys la rea-
lidad oOntica. Por tanto, no esta ligado a la realidad ontolégica de la cria-
tura, ni a su accién. Tiene pleno dominio sobre ella, pues obra con vo-
luntad libre en la constitucién de la criatura y mantiene la misma liber-
tad en el curso histérico de su realizacién. Lo ques sucede en el tiempo
manifiesta lo decretado en la eternidad.

Evidentemente Dios obra con conocimiento al querer el ser de la cria-
tura, pero el conocimiento no es signo previo a la voluntad. Esta tiene
el primado sobre el entendimiento. La voluntad constituye el orden inte-
ligible; mientras en los catoélicos el orden inteligible precede a la vo-
luntad.

Todo lo que tiene la criatura ha sido comunicado libremente por Dios.
El hecho de haber recibido un ser creado no funda todavia valor moral
propio. Este sigue dependiendo de que Dios mismo ponga tal valor en
la eriatura.

Es mas: en el acto de la creaciétn ha comunicado un principio de
accién a la criatura, pero el principio de bien es exclusivamente Dios
en Cristo.

La libertad de Dios en su relacién al mundo es un atributo esencial
divino. Su contenido interno es la omnipotencia creadora.

La historia esti4 bajo el signo de la obediencia actual a Dios, abertura
a la voz de Dios en el tiempo. El hombre nunca llega a la realidad en si,
pues vive en un mundo histérico, nunca cerrado, pendiente de la omni-
potencia creadora de Dios ®. Este relativismo —dentro del caracter abso-

90, TILLIC, 0. C., pp. 20-21. Julius Kaftan afirma que Kant —con su razén practica—
mostré la idea protestante de fe como un nuevo principio filoséfico. Cada filosofia estd
histéricamente condicionada. Kant no puede concebirse sino como cristiano protestante
(Philosophie des Protestanti-mus. Eine Apologetik des evangelischen Glaubens, Tiibin-
gen, 1917, pp. 2-6, 7-8, 14, 34-6, 42, 44, 56-T; 64. Incluyendo en la fe toda la subjetividad
religiosa del hombre es innegable el parentesco de la filosofia kantiana con el protestan-
tismo. Ya en la razéon teérica muestra que el entendimiento no llega a un mundo en sf,
permaneciendo en el propio movimiento del espiritu. Pero al atribuir el primado & la razén
practica muestra con mayor claridad el impulso vital del protestantismo: 1. La per-
cepcién de la verdad nltima no es un acto del! entendimiento; se percibe —por un acto
personal, voluntario— en la intimidad preintelectual del espiritu humano. Hay un pen-
samiento en la razén practica, prescindiendo de la forma peculiar como Kant lo concibe,
sscribe Kaftan, que deb2mos apropiarnos: moral y religion, conciencia y fe, tienen algo
que decirnos, si nos preocupamos de la misién que nos plantea la filosofia. No en cuanto
son reducidas a pura razén, sino en lo que «en si mismas» son, deben ser oidas en la
vida del espiritu. F1 nos ha ensefiado a entender filosofia y fe en su importancia auté-
noma para el pensamiento flloséfico, dirigido a la totalidad. En otras palabras: también
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luto del presente— que afecta a todo lo histérico, vale igualmente de las
formas terrenas en las que se deposita la revelacién.

Jamas existe una institucién con determinada fisonomia terrena, una
inteligencia humana concreta de lo revelado, que puedan presentarse ante
los hombres con la pretension de ser la revelacién definitiva de Dios a la
humanidad, de forma que la libertad divina se hubiera limitado con la
fundacion de dicha institucion.

El espiritu soberano se hace presente con una exigencia incondicional
en medio de lo temporal contingente; pero vive en un movimiento donde
nunca puede afirmarse que el espiritu ha llegado a su fin, agotado su
poder creador.

Precisamente en la teologia del presente se nota una insistencia es-
pecial en el caracter siempre contimgente del acto revelador. Este es con-
cebido como continuo presente contingente y por tanto perpetuo futuro
respecto a los hombres. O como un pasado, el cual: en su suceder con-
tingente es simultaneo con todas las actualizaciones sujetivas del mismo,
de forma que se mantenga igualmente su caracter de realidad futura
respecto al hombre. Nunca es un pasado disponible como el mundo de
los objetos.

Esta visién dinamica del protestantismo sobre la historia explica su
visién existencial del momento «obediencia» <«decisién nunca resueita de
antemano»; asi como su flexibilidad y capacidad de acomodaciéon a los
diversos momentos culturales.

3) Personalismo.

Las ideas anteriormente expuestas sefialan el predominio de la ca-
tegoria histérica frente a la de «naturaleza» en el protestantismo. El
BEspiritu libre de Dios es portador del movimiento histérico.

En el orden creado corresponde la categoria de la personalidad indi-
vidual. Aquel centro creado que puede llamarse socio de Dios, portador

nuestros sentimientos «Wertgefiihle» espirituales de valor son determinantes para el es-
piritu (o. c., pp. 77-8). 2. El conocimiento de la verdad definitiva; la unidad de espiritu;
la sintesis de razén y revelacién, forma parte de un movimiento creador. No es un sis-
tema universal valedero para siempre, sino la unidad, autointeligencia del espiritu hu-
mano en su tiempo. Es un movimiento entre sujeto y objeto. Su unidad intima consti-
tuye el acto de conocimiento (p. 47-9). Filosoffa es conclencia, reflexién del espiritu en
si mismo. Conciencia de la propia vida individual con su situacién en la historia, en
su ligacién con la vida de la humanidad, donde todos son producto y productores de
historia (p. 89-91). La apoolgética muestra que la unidad de espiritu solamente puede
lograrse desde la religién; y la unidad de conocimiento sélo desde el pensamiento cris-
tiano sobre Dios. Kant ha mostrado la unidad de espiritu que corresponde al tipo de
religién cristiana reformada (p. 396-7), en la cual: el espiritu es el punto de partida y
«fin en si» al cual sirve de medfo todo lo demas; a diferencia de aquellas formas dz re-
ligién en las que se toma el espiritu como medio para el proceso de vida, como algo
emparentado con el arte que satisface una necesidad animica (pp. 120-1, 116 ss..
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con El del suceder, es el espiritu humano; y aquel valor donde Dios cen-
tra el sentido de todo el devenir temporal, es la personalidad consciente;
aquel acto que toca al hombre en su centro y pone en movimiento el
ntucleo auténtico de su ser humano.

El don de la justicia original, el don restaurado en el Cristianismo es
precisamente la fe, la conciencia personal de Dios, el acto religioso que
tomando al hombre desde su raiz especificamente humana, lo eleva con
todo su ser a la conciencia de lo objetivo divino ofrecido en dicho acto.

Todo lo demas tiene valor en cuanto esta incluido, penetrado o deriva
—en intima conexién con él e iluminado por él— de aquel centro en el
que se comunican la conciencia personal divina participada al hombre,
y la humana como recibida alli mismo de Dios.

El protestantismo contrasta fuertemente el mundo versonal y el mun-
do de los objetos. No hay un mundo con valoracion moral ante Dios, onto-
l6gicamente inherente al mundo objetivo. La categoria del bien es una
dimension estrictamente personal. Esto no significa la declaracion de un
dualismo metafisico; significa que el transito de las tinieblas a la luz
no se da fuera de aquella conciencia personal de Dios. Sin ella no puede
hablarse de una creacion actual, completa, sino de un movimiento hacia...
de algo incompleto. Y si es una naturaleza que lo ha perdido, debe ha-
blarse de una naturaleza corrompida.

El don cristiano de la conciencia personal no es un objeto mas. Como
la tierra por el dia o por la noche es la misma en si, pero totalmente
distinta para el espectador que la contempla; el mundo bajo la con-
ciencia personal de Dios: sin ser otro en si, adquiere una dimensi6én
existencial totalmente distinta. El viejo mundo objetivo —siendo el mis-
mo— es totalmente distinto: «la creacién perfectas.

Los términos personal y gratuito son usados en idéntico sentido, pues
lo personal actuia siempre por comunicacién libre y no es disponible co-
mo €l mundo de los objétos. Es mas: una conciencia verdadera de Dios
s6lo puede tenerse en cuanto Dios comunica su propia conciencia por
revelacién.

La afirmacién antes expuesta de que la justicia original o el don de
la redencién cristiana pertensce a la esencia dsl hombre, equivale a decir
Que la idea perfecta y natural del espiritu humano incluye el intercam-
bio personal con Dios. Por tanto: en la raiz misma de la destinacién
y configuracién del espiritu humano debe verse un germen divino. La
verdadera naturaleza humana sélo se realiza en la participaciéon cons-
ciente del Espiritu increado. E1 hombre no realiza dicho destino por sus
fuerzas inmanentes, sino por la actuacién voluntaria de Dios en él.
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IV.—EL ACTUALISMO EN LA TEOLOGIA PROTESTANTE DE NUESTROS DIAS

Tomando los tres estadios de la historia de la salvacién cristiana:
Redencidn, Iglesia, Escatologia —segin el pensamiento protestante en la
actualidad—, vemos que confluyen hacia un centro comun, desde el cual
parten como rayos emitidos por un mismo foco de luz.

1. Escatologia.

El problema decisivo en la escatologia protestante de la actualidad
es la pregunta por el estado intermedio y presencia de la redencion. La
plantea la negacién de la inmortalidad del alma en su constitucién na-
tural, hecha por muchos autores *.

Althaus: dejando abierta la posibilidad de un estado d= suefio «Schools,
se inclina hacia la identificacién del momento de la muerte y resurrec-
cién colectiva. Vistos desde la eternidad, ambos momentos son simulta-
neos. La distancia entre las muertes individuales es la cara terrena del
fenémeno; la cara transcedente es la resurreccién simultinea con la
muerte.

Idéntica respuesta da Brunner. El final colectivo es simultaneo con
el individual. En la eternidad no existe el tiempo. Los intervalos entre
las muertes de los individuos son solamente de aqui *. Estz pensamisnto
significa una atenuacién del concepto de tiempo.

Althaus —pese a los esfuerzos de valorar la escatologia temporal—
esta sensiblemente influido por la concepcién atemporal. Aun en la ul-
tima edicién de su escatologia es muy deficiente la valoracién del tiempo,
el cual es una vivencia extrinseca al verdadero ser. Es la ley de cadu-
cidad y muerte —con su repercusién en la sujetividad— a la que ha sido
sometido la existencia terrena, a consecuencia del pecado. Desconoce un
tiempo creado y real. La verdadera realidad —aun creada— es atemporal.

La redencién definitiva no es un momento del tiempo. Consiste en
la supresion de dicha ley y es esencialmente atemporal.

La Parusia <en si» es una realidad eterna, sin distar mas d2 unas ge-
neraciones que de otras. Desds el ambito terreno hay un progreso hacla
el final de los tiempos; pero los momentos del tiempo guardan todos la
misma distancia respecto a la eternidad. Por esto aduce como posible
explicacion del estado intermedio «la simultaneidad del momento de la

91. ALTHAUs, Die Letzten Dinge, 6.° ed. Giitersloh, 1956, pp. 103-105; BARTH, Dog., t.
111, Ziirich, 1948, p. 510; BRUNNER, Das Ewige als Zukunft und Gegenwart, Ziirich, 1953,
pp. 111 ss.; CULLMAN, Inmortalité de 'ame ou Resurreccion des morts?, Neuchatel-Paris,
1956, pp. 9—10 17 ss.

92. ALTHAUS, Die L. D., ed. cxt p. 159; BRUNNER, 0. C., D. 16Q

Universidad Pontificia de Salamanca



232 RAUL GABAS 72

muerte con el de la resurrecciéns». Tiempo y eternidad son vistos como
relacién entre el ser limitado e ilimitado =.

También la solucién de Brunner camina por la misma senda. El antes
y el después son propios de la existencia terrena. Pero en la otra cara,
en el mundo de la resurrsccién, no existe la desmembracién de tiempos.
El dia de la resurreccién —por ser una realidad eterna— no dista del
momento de la muerte *.

Barth elabora con esmero la idea de tiempo creado y la de eteraidad.
El tiempo creado es el ambito correspondiente al desarrollo de actos en
la existencia de la criatura. La eternidad es el ambito correspondiente
a la vida divina. Alli estan —compentrados, pero no separados— la reali-
dad del antes, ahora y después.

Pero, al extender a Cristo las vpropiedades del tiempo divino: el Re-
dentor aparece con toda su realidad desde el principio del tiempo. Aunque
la criatura camina hacia el final de los tiempos, la cara transcendente
de la realidad definitiva en Cristo, existe desde el principio *.

Estos puntos de pensamiento escatolégico, brevemente aducidos, ponen
de relieve una fuerte tendencia d=1 pensamiento protestante: la presen-
cia actual del futuro escatolégico; la simultaneidad de la realidad celeste
con todos los momentos del tigmpo

2. Eclesiologia.

A través de la eclesiologia descubrimos un plano anterior en el cual se
funda: «<la redencién histérica de Cristos. Relacionandolo con el proble-
ma escatoléogico nos lleva a la pregunta decisiva: ¢En la redencién de
Cristo es puesto ya el estadio escatolégico transcendente, o permanece
futuro temporal con relacién al momento de la redencién?

En la eclesiologia protestante podemos destacar estos momentos ba-
sicos: invisibilidad de la iglesia y realidad dinamica de la misma.

La linea de pensamiento queda determinada por la inteligencia de
la Palabra de Dios como unidad viva y vital, portadora de! suceder co-
lectivo e individual de la redenciéon. Como palabra una e indivisible se
extiende al pasado de la cruz, prasente de la iglesia y futuro escatolégico.

Esta palabra transcedente crea el ambito —igualmente transcenden-
te— de la iglesia. Esta, aunque se manifiesta en la tierra, no tiene aqui
un ser propiamente tal. El verdadero ser de la iglesia es invisible «la
comunidad de los creyentes» s6lo cognoscible por la fe. Se manifiesta

92. ALTHAUS, Die L. D, 6. ed., pp. 3379, 250.

94. Das E. als 2. und G., 167.

95. Dog., III, p. 524 ss.; IV, 3, p. 70 ss. Omito una alusién a Bultman, pues tiene un
planteamiento totalmente distinto. Nadie como é1 elimina tan radicalmente la linea
temporal. : S S A S S e
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—a través de la fe— donde es predicada la Palabra de Dios y son admi-
nistrados los sacramentos. Pero es distinta la realidad invisible manifes-
tada de la dimensién terrena en que se manifissta.

La tendencia actual a compenetrar el aspecto visible e invisible de
la iglesia, esenciales ambos, no logra borrar el dualismo de realidad ma-
nifestada y manifestacién. La realidad ontolégica radica exclusivamente
en la invisible, haciéndose suceso concreto en la visible. Esta es verda-
dera en la medida que se actualiza alli 1a invisible. En el protestantismo
actual es ténica general la determinacién del ser de la iglesia como suceso
de la Palabra de Dios *.

Con mayor claridad que en la escatologia se nota aqui: la continua
relacion de un presente tsrreno mutable, frente a un presente permanente
del mas alla.

Iglesia terrena e invisible sz comportan, en el problema eclesiolégico,
como tiempo y eternidad atemporal en el problema escatolégico. Aqui de-
bilitan el futuro temporal; alli el pasado de la redencién, que tienden
a ver en la actualidad del ahora.

En uno y otro campo realizan esfuerzos: por dar sentido al futuro tem-
poral y por revalorizar la dimensiéon terrena de la iglesia. No puede decirse
que lo hayan logrado. Lo impide la fuerte tendencia del protestantismo
a centrarse en la unidad transcedente de la Palabra de Dios, o Cristo
«como sujeto del suceder terrenos.

3. La Redencion.

A través del tema de la Escatologia y Eclesiologia he estado bordeando
aquella realidad que estA mas alla del tiempo y mas alld de la realidad
terrena de la iglesia. Aquella realidad que sucede en el tiempo, pero no
_puede identificarse con alguna institucién terrena. Es la redencién obje-

- 96. Recuérdese lo dicho antes: BARTEH situa el ser de la Iglesia en la Palabra de
Dios. Atribuye simultaneidad en Cristo a los distintos momentos de la historia de la sal-
vacién. Identifica revelacion objetiva y sujetiva «la revelacién es objetiva en su irrup-
cién en lo sujetivo. Dios mismo pronuncia su palabra eficaz en forma de respuesta de fe
«Dios mismo y s6lo Dios hace a los hombres receptores de la revelacién» (Dog., I-II, p. 230).
«No el entender y creer de los miembros constituye la comunidad, sino solamente la pala-
bra y juicio de Dios que es creida y entendida allfn, «no que ellos conocen a Dios, sino
que ellos son conocidos por Dios (Dog., I-II, p. 260 ss.; IV, 1, p. 237; IV, 1, p. 166). Aunque
Cristo tiene en la Iglesia su forma de existencia terrena, es libre de escoger manera de
manifestacién. PRENTER: la dimensién fundamental (escatolégica) de la Iglesia se hace
presente, suceso, en la empirica (RGG, t. ITI, col. 1312 ss. GOGARTEN: «la Iglesia es el
suceso de la revelacién en el mundo» (0. ¢, p. 70, 81-2), H. E. WEBER: «en la realidad
de la Iglesia de la Palabra debe hacerse presente el misterio escatolégico de la revela-
ciény». «Ld objefivo en la Iglesia es la realidad del Oristo vivon. El misterio y esencia de
de 1a Iglesia es la presencia de Cristo como suceso siempre nuevo, a través del ministerio
de la palabra (Theol. Verst. der Kirche, en «Theol. Lit. Z», Augusto 1948, pp. 450-9).
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tiva. Es aquello que con toda verdad —como una segunda creacion—
sucedié en la muerte y resurreccién de Cristo.

En el pensamiento protestante no es un algo <«cosa» subsistente en
el orden creado sino la persona concreta de Cristo. En El estd todo el
ser de la creacion futura —futura para nosotros, presente en Cristo—;
en El esta toda la fuerza personal de la gracia, en lugar de lo que noso-
tros llamamos gracia creada.

Todo acontecimiento posterior en la historia de la iglesia, objetiva-
mente nada afiade a lo que quedoé constituido alli. A través de la palabra
personal irradia Cristo en el ambito creado, pero nada pasa a subsistir
fuera de Cristo.

La verdad del dogma, en cuanto es verdad absoluta, es inseparable
del contenido personal de Cristo, de su conocimiento y vpalabra viviente.
Como formulacién humana es terreno y mutable.

Los tres angulos tomados como base del pensamiento protestante con-
fluyen hacia un mismo punto, donds se encuentra la verdadera realidad
de la redencitn, iglesia y escatologia: <¢la persona de Cristo resucitados.

Sobre estos pensamientos, y los expuestos antes: unidad de orden,
doctrina de la justificacién, causalidad divina, libertad y personalismo,
podemos ya vislumbrar la unidad sistematica.

Las ideas expuestas no son pensamientos yuxtapuestos e inconexos.
Delatan un mismo interés: la unidad de idea, la cual —a la vez que en-
vuelve todo el suceder presente— como posicién voluntaria de Dios con-
serva el caracter de «ahora» en cada momento del tiempo.

Todo el sistema catélico estd dominado por el dualismo del natural
y sobrenatural, junto con la analogia y causalidad propia del ser creado.
El protestantismo por el contrario, presenta todo el orden mundano como
posicién de una sola accién divina, la cual se desarrolla en la manifesta-
cién de la propia dialéctica interna.

El catolicismo plantea el problema de la entrada de la redencién
cristiana en el hombre bajo la libertad de éste; y con ello un sentido
horizontal de la existencia cristiana y de la obra de Cristo: la fructifi-
cacion creada de la gracia santificante. En cambio el protestantismo,
donde el ser en Cristo es algo intrinseco a la naturaleza, no presenta
un movimiento de la naturaleza constituida hacia la gracia. El devenir
de la naturaleza y de la gracia son paralelos. Esto no significa que el
reino de la gracia sea alcanzable en manera alguna por las fuerzas pro-
pias del hombre. ‘

Si queremos hablar de un sentido del movimiento, éste es descendente:
de la gracia a la naturaleza. En otras palabras: la naturaleza no esta
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completa mientras no recibe el don cristiano: «la personalidad en Cristo,
la respuesta de todo su ser ante Dios» ¥.

Ningun accidente nuevo, sino dos dimensiones de la existencia, las
cuales estdn integradas «naturaleza perfecta» o divididas ««naturaleza
caidas.

Como dije antes: el afirmar que la suprema destinacién cristiana es
parte integrante de la naturaleza humana, no significa que el hombre
en su realidad creada tenga fuerzas propias para llegar a este fin, pues
€l protestantismo insiste de forma espescial en el dominio de Dios sobre
el hombre. Significa que en la idea y ordenacién original de Dios sobre
el hombre, asi como en su configuracion historica, va incluida la justicia
original y la redencién en Cristo.

Esta unidad de orden intencional se mantiene en el orden de realiza-
cién. El acto creador es unico y envuelve en su unidad todo el orden
presente, desarrollandose dialécticamente a través de dos estadios de
un proceso, o como tensién entre dos polos. Como fruto de la misma se
realiza el devenir histérico. Un polo es la creacion; otro la consumacion
escatologica. La tensién entre ambos: en el plano colectivo es la iglesia;
en el plano individual la justificacion.

La justificacion del hombre es la entrada de éste en el plano cons-
ciente del movimiento hacia la perfeccién ultima.

Puede prevalecer la visién histérica: direccién a través de estadios
sucesivos hacia un fin; o la dialéctica: tensién entre el principio del bien
«Cristo» y el principio de accién natural «ser creado»; pero nada cambia
en la ordenacién total del movimiento divino.

Lo dicho incluye que la caida de los hombres ha sido predestinada por
Dios, esta eternamente dada con la naturaleza de los hombres, siendo
indiferente concebirla como accién acaecida en un momento determinado
del tiempo. En el tiempo aparece la idea de su ser, puesta en Dios. De
ella, como unidad eterda, precede lo que s6lo para la conciencia de los
hombres se desmembra en creacion, caida, redencion, como momentos

97. Chr. BAUER, 0. ¢., pp. 114-116, escribe: «en la pertenencia esencial de la justicia
original al hombre —punto esencial en todas las diferencias entre catolicismo y protes-
tantismo— late una idea superior y mas noble de la naturaleza y dignidad humana. Lo
mismo que se esfuerza el protestantismo en separar divino y humano, estd en su esencia
el concebir la unidad de lo humano y lo divino en el espiritu del hombre. Desde este
punto de vista: todo lo que es el hombre en Cristo es una sola evolucién —condicionada
por su propia naturaleza— hacia el estadio supremo de la verdadera vida personal y
espiritual, sin la cual faltaria la perfeccién —que incluye en su idea— a la naturaleza
humana. La ¢onciencia y vida cristiana que tiene el hombre, sélo puede verse como el
principio de su vida espiritual superior, como un elemento substancial integrante de su
esencia. Y en la encarnacién de Cristo no puede verse algo extrafio que viene de fuera.
En la idea de la nueva teologia protestante «lo cristiano momento esencial de! hombre»
ve un desarrollo del dogma protestante. En consecuencia: la redencién no es una apari-
cién sobrenatural, sino —en palabras de Schleiermacher— la creacién perfecta de la
naturaleza humana.n» .
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que se condicionan mutuamente. En ellos: la esencia de los hombres, tal
como esta determinada por Dios, aparece en la manifestacién externa de
su ser temporal *.

El estado de justicia original era un estado ideal que no habia llegado
aun a la verdadera rcalidad. Adan podia perseverar, perc no persevero;
pues la posibilidad de perseverar estaba desde el principio ante la ne-
cesidad de la caida, que le somete a una evolucién condicionada vor el
pecado.

La vision del hombre como devenir histérico hacia la idea perfecta
de la naturaleza es esencial al pensamiento protestante. Por tanto, no
s6lo pertenece a la esencia lo que actualmente constituye al hombre, sino
también aquello que le sobrevendra en la historia propia, por estar con-
tenido en la idea original de Dios. Schleiermacher resume asi la doctrina
de la redencién: «la creacién verfecta de la naturaleza humanas.

Bajo una concepcién mas dialéctica, hacia la cual tiends el pensamien-
to protestante, el proceso del mundo se realiza bajo estos estadios inte-
grantes de un solo movimiento: posicién de la idea original cristiana;
negacién en la naturaleza caida; reconciliacién en la realidad de Cristo *.

Pese a todos los esfuerzos actuales por resaltar la historia de la sal-
vacién, el protestantismo no puede negar la tendencia a perder la linea
tipicamente temporal y concentrarse en la relacién presente a la eter-
nidad. Lo logrado en la teologia actual afecta mas directamente al per-
sonalismo de Dios y a la soberania de la voluntad divina frente al mundo.

El sujeto en el cual subsiste todo el proceso es la Palabra eterna deo
Dios, la cual es el ser perfecto de la creacién ™.

98. BAUER, F. Chr., o. ¢, pp. 138-140. No pretendo poner g Bauer como indice de la
doctrina general protestante; pero creo que él penetr6 bien la esencia del protestantismo.
BEs una de las mejores exposiciones sobre el contraste entre ambas confesiones, con una
visién profunda, aunque no sin reparos ni carencia de miras tendenciosas, de los dos sis-
temas. En favor de la idea expuesta habla también la doctrina de algunos autores
modernos sobre el pecado original. «No un hecho histérico sino el acto y disposicién de
soberbig original inherente al hombre» (BarTH, Dog., III, 2, pp. 30-31). BRUNNER rechaza
igualmente la forma historizante del pecado original, convirtiéndolo en una disposicién
transcendental (Dog., t. II, pp. 55-8). Lo mismo ArtHAUs (Die L. D, 6.* ed. p. 85).

99. Cuando Barth en 1922 compara el movimiento de creacién y redencién a la co-
rriente tinica del rio que se divide en dos, al chocar contra los pilares del puente, cons-
tituyendo, en realidad, un movimiento tinico, cuyo sentido es la instauracién del ser
verdadero en Cristo; y que todo lo llamado pecado, redencién, tiempo, no es mas que
la sombra proyectada por la luz...; no expresa solamente su pensamiento de entonces,
sino una idea latente en el protestantismo (Der Romerbrief, Miinchen 1922, 2.* ed., pp.
156 ss., 94-T.

100. No quiero afirmar que todos los protestantes se reconozcan en lo expuesto aqui;
pero si que el protestantismo, como fenémeno de pensamiento, se mueve dentro de este
campo de ideas. La tendencia al actualismo y a rsaltar que la accién redentora es siempre
contingente, no estd en pugna con la concepcién dialéctica. Se trata de una accién con-
tingente, pero en su contingencia superior a todo tiempo, incluyendo 1a escis'én disléc-
tica en cada momento de realizacién de la Unica acturlidad transcendente. El hecho de
que la realidad supratemporal, que mueve —sin dividirse— los distintos momentos de
la realizacién temporal (creacién, redencién, consumacién) se llame idea o Palabra de
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Ella, como ralidad activa, es la idea original que mueve y recapitula
todo el proceso: en su unidad y en cada momento.

Su accion puede concebirse en sentido ascendente; entonces es el mo-
vimiento que va de la creacién a la consumacién escatolégica.

O con mas propiesdad, en sentido descendente. Entonces, ella —ser
original— pone el devenir de su ser.

Tiene prioridad ontolégica la naturaleza original. La naturaleza tem-
poral, caida, es puesta como sombra de aquélla, siendo superada en la
Parusia de Cristo.

Cristo representa dos momentos de este proceso. Por una parte es la
idea eterna de la naturaleza que envuelve todo su devenir. Por otra
parte es el estadio de realizacién, como palabra encarnada.

La encarnacién inicia ¢l momento de la reconciliacién. Cristo en su
identidad con la idea (Palabra) eterna incluye toda la realidad de la
futura consumacién escatolégica. Como realidad temporal, manifiesta e
inicia el desarrollo de la reconciliacién.

Esta es una accién que tiende hacia todo lo temporal. En este sentido
es Parusia «accién de venir sobre el mundo». Encarnacién y Parusia estan
dentro de una misma unidad de accioén.

Ontolégicamente Cristo es ya toda la realidad escatolégica. Incluye
el ser y «yo» de los redimidos. El «yo» celeste es una participacién de la
inmediatez divina en el yo de Cristo. Actualmente el cristiano vive en
tension entre la dimensién celeste y terrena.

La realidad escatolégica no crea un nuevo ser. Suprime la tensién entre
ambas dimensiones: <«la autonomia de la criaturas. Onticamente dicha
tendencia es algo negativo. La redencién se realiza primariamente en la
sujetividad. Por esto no crea nuevas estructuras, instituciones, accidentes,

Dios, no cambia la estructura del edificio intelectual. El ser auténtico de la misma es
increado. Lo que sucede en el orden creado es accion dinamica de la idea o Palabra de
Dios. Por esto resulta problemética en el protestantismo —con su tendencia a la in-
mediatez divina-— la subsistencia propia de la criatura. Esta tiende a disolverse en un
devenir dindmico de la accién divina. No puede extrafiarnos que la nueva teologia pro-
testante derivara hacla sistemas como el de Hegel o Schleiermacher, La omnicausalidad
divina en Lutero y Calvino, o las distintas funciones de la ley en aquél, concienen en
raiz la misma linea de pensamiento. Lo mismo digamos del problema actual de la anax
logia, tal como lo plantea Barth. Prescindamos del pensamiento dialéctico de donde
procede y de la influencia que pueds seguir ejerciendo en su mente actual. En su idea de
la analogia se ve clara la tendencia a reservar a Dios la categoria de ser. El ser de la cria-
tura de Dios (H. U. voN BALTHASAR, Karl Barth. Darstellung und Dentung seiner Theol.,
1951, pp. 175-7 ss.; E. BourLLarr, Parole de Dieu et Exist. Hum., Paris, 1957, t. II, pp.
193, 207-8; BaRTH, Dog., IV, 3, pp. 157, 161.2, 181-2; III, p. 262). Muchos de los pensamientos
desarrollados expresan la mente de Barth: unidad del proceso; ser de la comunidad en
la Palabra de Dios; eternidad de Cristo; dialéctica en la eleccién; identidad de revela-
cién objetiva y sujetiva; accién inmediata divina en la fe; identidad del conocer g Dios
con el ser conocido por Dios (Dog., IV, 1, p. 166). Dios pronuncia su Palabra en forma
de respuesta de fe (Dog., I-II, p. 250). Accién cristocéntrica y libre de Dios en el curso
de la historia, unida al actualismo y eternidad de Cristo. Juzgo que la obra de Barth
es una reflexién profunda sobre el alma protestante,
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ni nuevo mundo material. Toda la creacién concreta, si prescindimos del
desorden transitorio introducido por la autonomia de la criatura —con
la repercusion sujetiva en la misma—, forma parte del mundo original.

La realidad de la Parusia frente a lo temporal, no puede considerarse
como una creacién nueva. Es la anexién de lo temporal al Cristo eterno;
la restauraciéon de la unidad rota y desplegada en el tiempo bajo la forma
de dualidad. Naturalmente: la dimensiéon sujetiva del yo originalmente
uno y del yo dividido es distinta. Consecuentemente también la visién
del universo desde la existencia celeste. La pregunta decisiva no es ésta;
la cuestién real es: si el mas alla celeste existe ya y se comporta con el
tiempo terreno como supresion de la caducidad, final del tiempo pasa-
jero, cese del fenémeno vivencial de la mortalidad en el mas alla; o el
mundo celeste en Cristo existe solo inicialmente, dilatandose realmente
—junto con lo temporal— hasta la renovacién definitiva en la Parusia.

He aducido bastantes indicios, los cuales —en buena légica— delatan
que el protestantismo se inclina por la primera parte de la disyuntiva.
Estos indicios son: lo que dije sobre la simultaneidad entre la Parusia
y el momento de la muerte individual; 1la transcedencia del ser de la
iglesia; €l objetivismo y actualismo de la redencién a la cual nada afiade
el fenémeno de la fe sujetiva —la gracia no es una realidad creada, no
subsiste fuera de Cristo—; la causalidad universal e inmediata de Dios,
concediendo poca atenciéon (o nada) al ser y subsistencia propia de la
criatura. Disuelta la subsistencia de la criatura en la actualidad de la
accién divina, queda también destruida la consistencia o6ntica del tiem-
po y lo temporal. Si la accién divina no estid condicionada por un ser y
accién auténoma de la criatura, no veo cémo pueden eludirse dos con-
secuencias:

1. No existe mas que un sujeto eterno del suceder, de forma que re-
sulta imposible toda separacion real de tiempos. La conciencia de la
temporalidad es entonces la sombra de la creacién, el limite de la accion
divina, la vivencia de la.propia finitud y caducidad, pura negatividad. Es
cierto que la accién divina tiene un término limitado con el ambito tem-
poral idéntico a su realidad, pero; donde la accién creada no condiciona
la increada, tampoco el tiempo condiciona la eternidad. El centro del
suceder es un sujeto eterno. Sélo la realizaciéon de posibilidades propias
de la criatura puede dar sentido a un tiempo real. La accién de Dios es
siempre simultanea, si el tiempo no tiene un ser idéntico al ser meta-
fisico propio de la criatura. Negado éste, la ordenacién universal del su-
ceder debe centrarse en la relacion siempre presente de 1o contingente
a su sujeto eterno.

2. Se introduce necesariamente la dialéctica. Entiendo por dialécti-
ca: €l que un mismo ser quiera la unidad de proceso a base de la tensién
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entre una idea y su negacion, una cosa y su contraria, para superar la
antitesis en un estadio superior. O bien: la posicién de una realidad ori-
ginal, la cual se revela en un proceso antitético «como armonia d= con-
trarioss.

Esto supuesto, pregunto: bajo el signo de la omnicausalidad inmediata
de Dios: en un mundo lleno de antitesis; en una historia de la salvacion
realizada a base de la afirmaecién por Dios de la idea divina y su nega-
cion por la criatura, hasta la reconciliacién en Cristo, ¢puede evitarse
la dialéctica?

Lo mismo se manifiesta en la idea de la pertenencia de la justicia
original a la naturaleza humana. En la concepciéon catélica: la historia
de la salvacién es un suceder entre dos sujetos: «la naturaleza humana
y el don sobrenatural de la gracia divina, centrada en la persona de
Cristos.

En la concepcién protestante no puede hablarse de un suceder entre
dos personas. El hombre, sin la sujetividad cristiana, tiene una natura-
leza incompleta. Por tanto la historia de la salvacién es lucha entre una
naturaleza incompleta —incapaz de ser sujeto de historia— y el unico
portador verdadero de la misma <«Dios en Cristo». Es por tanto un mo-
noélogo de Dios; 0 bien un didlogo en el cual: El mismo da la respuesta,
o deja de responder.

Comparando por tanto la creacion original con la escatoldgica res-
taurada, propiamente deben identificarse. La creacién caida es penumbra
de la verdadera realidad creada por la Palabra de Dios. La escisién entre
el antes «creacién» y el después «consumacion escatolégica» tienen vali-
dez solamente para nosotros que vivimos en la penumbra del tiempo.

Lo sucedido en todo el proceso es la creacién de la realidad concreta,
con la dualidad de la dimensién eterna y temporal, sombra de aquélla.
Los condenados son una sombra eterna, o estin perpetuamente sumergi-
dos en el mar de la temporalidad.

Muchas dogmaticas protestantes -——juzgandolas a simple vista— no
quedan afectadas por mi exposicién. Sin embargo, los pensamientos y
tendencias citadas, delatan una atmoésfera bastante intima del protes-
tantismo, que dificilmente puede evitar la caida en la linea expuesta,
si pretende lograr una légica sistematica especulativa.

Aquellos protestantes que discrepen decididamente de esta exposicién
de su pensamiento, deben renovar muchas posiciones teologicas. ¢Si en-
tonces seguiran siendo protestantes...?
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CONCLUSION

Sin pretensiéon de haber agotado el tema, pero si de haber indicado
las lineas fundamentales, doy fin a este trabajo.

En sintesis: frente a la iglesia catélica, niegan toda autonomia en
el ser y accion de la iglesia empirica: sin jerarquia, sin infalibilidad dog-
matica, reduciéndola al suceso de la Palabra de Dios en la predicacion
y administracién de sacramentos (palabra sensible). El sujeto de la igle-
sia es el portador de todo el suceder de la revelacién «Cristo».

Entre los puntos aducidos como clave tcolégica de esta doctrina se
muestran decisivos: la unidad de orden que excluye la accidentalidad
creada de la gracia; y la omnicausalidad divina, con exclusién —sobre
todo en el campo religioso cristiano— de todo ser y accién autonoma de
la criatura. En ultimo término: la discrepancia del Catolicismo se re-
monta al problema de la analogia.

Bajo otro punto de vista: «libertad absoluta de Dios frente a la cria-
turas». Esto explica la huida de lo institucional en la iglesia, pues limi-
taria la libertad esencial de Dios y le subordinaria a una realidad creada.

El «sola fide» radicalmente entendido, formula esta idea. Tarmbién la
expresa el personalismo, en cuanto indica que el valor verdadero ante
Dios no es algo metafisicamente ligado al objeto, sino comunicacién es-
pontanea de Dios manifestada en la sujetividad cristiana. Esta percibe
lo que en €l plano divino es revelaciéon y don de Dios. En esta percepcion
de la revelaciéon se realiza el verdadero caracter personal del hombre —don
primario del Cristianismo— que constituye el ser auténticaments hu-
mano. ‘

El problema de la unidad de orden estd sometido a serio estudio teo-
l6gico. Espero podamos llegar a un pensamiento claro sobre el mismo.
En el fondo, ambas confesiones estan movidas aqui por la gratituidad
y necesidad de la redencién.

El pensamiento de la libertad divina y sus limites: «si Dios ha depo-
sitado la revelacion en una institucién con determinadas notas», es pro-
blema a resolver por la exégesis: ¢Qué dice el Nuevo Testamento?

Evidentemente, la institucién de la iglesia no puede obstaculizar el
sefiorfo y libertad divina, muy acentuados en la revelaciéon. Pero ésta
dice que Dios no es esclavo de su libertad hasta el punto de no poder
emprender una obra definitiva, p. e, la Encarnacién. Aun admitida la
libertad humana y la autonomia de la iglesia, no debe olvidarse que tam-
bién ejerce Dios su dominio a través de la libertad creada.

La fuerza del protestantismo se ha nutride de verdades biblicas: jus-
tificacién gratuita; libertad de Dios; preeminencia de la Sagrada Escri-
tura, parcialmente entendidas; y del clima de los tiempos modernos:
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individualismo, personalidad, libertad, igualdad, proteccién estatal. Este
clima esta terminando en parte o terminé ya, tal como lo reconoce Tillic .

Su religiéon altamente intelectual; personalismo; carencia de ética so-
cial propia, etc., le hacen poco adecuado a los tiempos que corremos.
Una linea de pensamiento puro tendra dificultades en sobrevivir. Por
distintas razones estda en mejor situacién el Catolicismo.

El influjo histérico del protestantismo —con sus pros y contras—, aun
dentro de la iglesia catoélica, no ha sido pequefio. Un juicio total esta
reservado a Dios en su dia. No pueds preverse si esta tremenda division
confesional llega a su fin. Pero el clima reinante parece alentador. El
rencor confesional estd suplantandose por una creciente atmésfera de
comprension. Esto no significa renuncia a la verdad.

En la exégesis se impone la honradez cientifica, sin miras tendencio-
sas. En ella y en nuestra mutua conciencia de responsabilidad, fundo la
esperanza de que tan amplio cisma llegara lentamente a su fin. Y en estos
tiempos —dificiles para la religién en general— podremos ofrecer a los
hombres la imagen solemne de una sola Iglesia, Cuerpo de una sola cabeza
«Cristo Salvador nuestros.

101. O. c, p. 277 ss.
16
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