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PRESENTACION

Qurante los dias 14 a 18 de octubre de 1989 se reunic en la hermosa
czudfzd de Belo Horizonte (Brasil) un grupo muy representativo del
Equipo de Reflexion Teoldgico Pastoral del CELAM.

Este valioso grupo de obispos y sacerdotes, teclogos y pastoralis-
tas queria informar e informarse acerca de lo que estd ocurriendo
en América Latina en materia eclesioldgica, buscar la manera de
profundizar y ampliar la eclesiologia de Puebla especialmente en

la linea de la sacramentalidad y fundamentar los objetivos de la
Nueva Evangelizacion.

Fruto de tan importante encuentro es el presente volumen que se
inscribe entre los instrumentos teoldgico-pastorales de prepara-

cion de la IV Conferencia General del Episcopado Latinoameri-
cano en Santo Domingo.

Quiero agradecer de modo particular a quienes elaboraron y

presentaron sus ponencias en aquella ocasion y que aparecen en
este libro:

Al E_xcmo. Sr. Javier Lozano Barragan, Obispo de Zacatecas,
México: Iglesia Sacramento, presupuestos y sugerencias para
Santo Domingo, al Sacerdote Argentino Padre Carlos Galli: La



Iglesia como Pueblo de Dios; al Padre José Marins: La Historia
como Sacramento; al Excmo. Sr. Joao Martins Terra, Obispo
Auxiliar de Recife, Brasil: Nuevas tendencias de Eclesiologia; al
Profesor Alberto Methol Ferré: La revolucion religiosa en el
umbral del tercer milenio.

Expresamente se publican dos ponencias en su lengua original: el
portugués, como homenaje a sus autores y al noble pueblo brasilefio
y porque tenemos la seguridad de que nuestros lectores de habla
hispana los comprenderan perfectamente.

Estoy seguro de que este libro, que vamos a llamar: Eclesiologia
Tendencias actuales, va a abrir derroteros 'y va a contribuir no
s6lo a la Formacién Permanente de nuestros agentes de pastoral
sino que va a significar un paso fundamental en la eclesiologia de
la Nueva Evangelizacion.

+ OSCAR ANDRES RODRIGUEZ MARADIAGA, S.D .B.
) Obispo Auxiliar de Tegucigalpa, Honduras
Secretario General del CELAM
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NOVAS TENDENCIAS DA
ECLESIOLOGIA

D. Joao Evangelista M. Terra
Obispo Auxiliar de Olinda e Recife, Brasil

Nos debates teolégicos pds-conciliares surgiram novas questdes
que requerem aprofundamento. Uma dessas questOes erase algreja
foi realmente fundada por Cristo ou se surgiu como uma realidade
resultante de um desenvolvimento sociol6gico nao previsto pelo
Jesus histérico. Este era um problema j4 discutido hd muito tempo
fora do catolicismo, mas que somente depois do Concilio foi
introduzido na teologia catdlica através da apropria¢ao unilateral
das hipéteses liberais sobre o Jesus histérico.

Outro tema que adquiriu grande relevo foi o conceito “povo de
Deus”, que o Concilio p6s em evidéncia mas firmemente inserido
na imagem global da Igreja do Novo Testamento ¢ dos Santos
Padres. Nos ultimos tempos porém tornou-se um daqueles slogans
que circulam com um contetido muito exagerado.

Do mesmo modo um problema candente € o das relagGes entre a
Igrejauniversal e as Igrejas particulares, retomado pelo Conciliona
perspectivade umaeclesiologia de comunhao e que depois suscitou
no uso pratico problemas mais vastos.

Algumas outras questdes eclesiologicas também polarizam o interesse
dos estudiosos, como o problema da inculturagdo.



A IGREJA FUNDADA POR JESUS CRISTO
Estado da questao

E doutrina tradicional da Igreja, que Jesus é o fundamento da Igreja
(DS 774) que ele préprio quis fundar e de fato fundou. Por isso o
Varicano II chama Jesus “fundador da Igreja” (LG,5).

Contudo alguns fatores da critica historica dos Evangelhos pretendem
defender atese que Jesus de fatonao fundou a Igreja e, por cansa da
prioridade dada ao amincio do Reino de Deus, nem sequer ficou
dissociada do Jesus histdrico e se chegou até a renunciar aos termos
“fundagao” ou “institui¢do”.

O nascimento da Igreja seria um acontccimento pos-pascal,
acontecimento que passou a ser considerado como puramente
historico ou sociolégico.

Esse desacordo entre a fé da Igreja e certas concepgdes atribuidas
abusivamentie & modema critica criaram problemas que foram
superados pela aplicagdo mais rigorosa dos préprios métodos da
critica histérica.

As diversas acepc¢oes do termo “Ecclesia’
Ekklesia, € um termo teoldgico muito denso no N.T.

Ekklcsia (Qahal) deriva da idéia vetero-testamentdria de reuniao
do “povo de Deus”.

Apesar de rejeitado por Israel, Jesus ndo fundou uma sinagoga
diversa, nem criou uma comunidade separada no sentido de um
“santo resto”, ou de uma seita separatista. Jesus queria converter
Israel, dirigindo-lhe uma mensagem de salvagaoque depois adquire
dimensao universal (cura do criado do centurido pagdo: Mt 8,5-13;

LV4

€ cura da filha de uma paga siro-fenicia: Mc 7, 24-30). Contudo, a
Igreja, no sentido pleno e teol6gico do termo, de uma comunidade
composta de fi€is de procedéncia judaica e pagid, no Espfrito Santo,
(Rm 9,24) s6 existe depois da P4scoa.

O termo Ekklesia que ocorre trés vezes em Mateus (16,18; 18,17)
reveste no Novo Testamento trés significados que se interferem
mutuamente:

1) a assembléia da comunidade;

2) cada uma das comunidades locais;

3) a Igreja Universal.

Nocao de Igreja e fonte de sua instituigao

Nos Evangelhos se encontram dois acontecimentos que demonstram
de modo particular a convicgao de que a Igreja foi fundada por Jesus
de Nazaré. O primeiro é a imposi¢ido do nome a Pedro (Mc 3,16)
depois de sua profissdo de fé messidnica e em relagdo com a
fundacdo da Igreja (Mt 16,16ss). O segundo ¢ a instituicao da
Eucaristia (cf. Mc 14,22ss; Mt 26,26ss; Lc 22,14; 1 Cor 11,23). Os
logia de Jesus concementes a Pedro, como a narragao da dltima
Ceia, assumem uma importincia primdria na atual discussao sobre
oproblemada instituigdoda Igreja. Hoje, porém se prefere nao mais
ligar a demonstragado da fundacdo da Igreja unicamente a esta ou
aquela palavra de Jesus ou a um acontecimento particular da sua
vida.

Todas as obras e a vida inteira de Jesus constifuem a raiz ¢ 0
fundamento da Igreja, a qual € o fruto de toda a sua existéncia. A
fundac¢do da Igreja pressupde o conjunto da obra salvifica de Jesus
na sua vida, paix&o, morte ¢ ressurrei¢io, bem como a missao do
Espirito Sanio.

Por conscguinte, no agir de Jesus € possfvel descobrir elementos
preparatérios, desenvolvimentos progressivos e varnas etapas que
conduzem a fundagdo da Igreja.



Isto j4 se pode dizer com exatiddo do que Jesus disse e realizou antes
da Péscoa, enquantos muitos elementos fundamentais da Igreja,
que s6 se manifestaram com toda a plenitude depois da Péscoa, j4
transparecem na vida terrena de Jesus onde encontram seu fundamento.

Desenvolvimentos e etapas no processo de fundacao da Igreja

Esses desenvolvimentos e as vdrias etapas na vida terrena de Jesus,
ja tomadas individualmente, mas com maior evidéncia quando
considerados na sua orienta¢ao complexiva, revelam uma evolugao
dindmica que conduz A constituigao ¢ fundacio da Igreja. O cristio
descobre af o designo salvador do Pai ¢ a acio redentora do Filho,

que sdo comunicados a0 homem mediante o Espirito Santo (LG, 2-
5)

Estes elementos preparatérios, esses desenvolvimentos e etapas
podem ser descritos assim:

- As promessas do AT a respeito do povo de Deus, que sao
pressupostas na pregacdo de Jesus e que conservam toda sua
forga salvifica;

- o amplo convite que Jesus dirige a todos os homens para
converter-se ¢ crer nele;

- A convocacdo e a instituicdo dos Doze como sinal da futura
restauragio de todo Israel.

- Aimposi¢do do nome a Simdo Pedro, o lugar principal que lhe
€ reservado no circulo dos discipulos e a sua missio;

- Arejeicdo de Jesus por Israel e a cisdo enire 0 povo judaico e
os discipulos de Jesus;

- Ofatohistdricoque Jesus, nainstitui¢ao da Ceia e nasua paixao
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e morte, livremente assumida, persista em pregar 0 Reino
universal de Deus, que consiste no dom da vida a todos os
homens.

- A reconstituicio, gragas 2 ressurrei¢ao do Senhor, da comunidade
dividida entre Jesus ¢ seus discipulos e, depois da Pdscoa, a
introducdo deles na vida propriamente eclesial.

- A missdo do Espirito Santo no Pentecosics que faz da Igreja
uma “criatura de Deus™;

- A missdo dos discipulos aos pagaos ¢ a constitui¢do da Igreja
dos pagaos.

- A ruptura definitiva entre o “verdadeiro Israel” e 0 judaismo.

Nenhuma dessas etapas, tomadas isoladamente, pode constituir a
totalidade, mas unidas entre si, mostram com evidéncia que a
fundagdo da Igreja deve ser entendida como um processo histdrico,
isto é, como o nascimento da Igreja deniro da Histéria da Revelagao.
O eterno Pai “determinou convocar os crentes em Cristo na Santa
Igreja, a qual, j4 prefigurada desde o principio do mundo,
admiravelmente preparada na hist6ria do povo de Israel e na antiga
alianca e instituida *“nos Gltimos tempos”, manifestou-se na vinda
do Espfrito Santo e terd a plenifica¢ao gloriosa no fim dos séculos™
(LG, 2). Nesta mesma caminhada se constitui a estrutura fundamental
permanente ¢ definitiva da Igreja. A Igreja terrena € jd ela mesma
0 lugar de reunido do povo escatoldgico de Deus, continuando
assim a missao confiada por Jesus aos seus discipulos. Nessa
perspectiva, como diz a Constitui¢do LG 5, a Igreja constitui o
germe e o inicio na terra do Reino de Deus e do Cristo.

Origem permanente da Igreja em Jesus Cristo
Fundada por Cristo, a Igreja ndo somente depende dele no seu

nascimentoexterior, histérico ou social, mas provém do seu Senhor

11



de modo ainda mais intimo, sendo ele que a nutre e a edifica
incessantemente mediante o Espirito. A Igreja nasce, como diz a
Escritura e no sentido entendido pela Tradigao, do 1ado aberto de
Jesus (cf. Jo 19,34; 1.G,3). Ele a adquiriu com seu sangue” (At.
20,28; cf Tt 2,14). A natureza da Igreja se funda sobre 0 mistérioda
pessoa de Jesus Cristo e da sua obra salvadora, por isso ela vive
constantemente do seu Senhor e para ele.

Esta estrutura fundamental se manifesta, sob diversos aspectos em
numerosas imagens biblicas: esposa de Cristo, rebanho de Cristo,
propriedade de Deus, Templo de Deus, povode Deus, casa de Deus,

poder e campo de Deus (LG, 6) e sobretudo Corpo de Cristo (LM, .

7)imagem que S3o Paulo correlaciona com a Eucaristia (1 Cor, 11).
Esta imagem € depois desenvolvida nas Carias aos Colosscnses
(Col 1,18) e aos Efésios (Ef 1,22; 5,23), Cristo € a cabega do corpo
da Igreja.

A IGREJA “NOVO POVO DE DEUS”
As miltiplas designacoes da Igreja

A lgreja manifesta a todos os homens o desfgno do Pai de salvar a
todos mediante o Filho e no Espirito. Para salientar a presenga na
Igreja desta realidade divina transcendente e a expressao hist6rica
que a manifesta, 0 Concilo Vaticano Ilindica aJgreja com apalavra
“mistério” (mysterium). Visto que somente Deus conhece o termo
préprio que exprimiria toda a realidade da Igreja, a linguagem
humana experimenta a sua radical insuficiéncia para exprimir de
modo adequado o “mistério” da Igreja. Porissodeve recorrer auma
multiplicidade de imagens, de representagdes e de analogias que,
alids, s6 podem indicar aspectos parciais da realidade.

Se o recurso a tais formulagdes pode sugerir a transcendéncia do

“mistério” com respeito a toda redug@o conceitnal ou simbblica, a
multiplicagdo das expresstes ajudard a evitar 0s €xcessos a0s quais
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levaria o recurso a uma dnica formulagdo. A constituigio Lumen
Gentium o sugere no n.6: “Como j4 no Antigo Testamento, a
revelagdo do Reino € frequentemente proposta com figuras, assim
também agora a intima natureza da Igreja nos é revelada através de
“imagens variadas”.

No Novo Testamento, se enumeram até 27 similares para falar da
Igreja. O Concflio Vaticano II também recorre deliberadamente a
uma multiplicidade de imagens para salientar o cariter inexaurfvel
do “ministério” da Igreja. “Assim o N.T: nos apresenta imagens
tiradas quer da vida pastoril ou agricola, quer da construgio de
edificios ou também da famflia e do matriménio e j4 preparadas nos
livros dos Profetas (LG, 6). Evidentemente, nenhuma dessas imagens
possui a densidade teolégica e o valor da Imagem de “corpo” de
Cristo desenvolvida por Siao Paulo (LG, 7). Mas, além dessa
imagem, o Vaticano II d4 grande relevo a imagem de “povo de
Deus” que é usada como titulo do capftulo1l-da ConstituigdoLumen
Gentium. Porisso a expressio “povo de Deus” acabou sendo usada
para designar a eclesiologia conciliar. A razio dessa preferéncia é
de caréter tanto teol6gico quanto pastoral, pois a expressdo “povo
de Deus” tinha a vantagem de significar melhor a realidade sacramental
comum, compartilhada por todos os batizados, seja como dignidade
na Igreja, seja como responsabilidade no mundo. Além disso, com
uma mesma férmula se evidenciam a naturcza comunitdria € a
dimensao hist6rica da Igreja, conforme o desejo de muitos Padres
conciliares. .

"Povo de Deus”

Alids, a expressdo “Povo de Deus™’, em si mesma ndo € imediatamente
clara ao primeiro exame, e como qualquer outra expressao teoldgica,
exige reflexdo e aprofundamento para evitar falsas interpretagoes.
Jéno plano lingufstico, 0 termo latino populus nio é adequado para

traduzir o grego lads da Biblia dos Setenta, Laés é um termo que
nos Setenta tem um significado particular ¢ determinado, isto é, ndo
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somente religioso mas também diretamente soteriolégico e destinado
a encontrar a sua plenificacdo no N.T.

Ora, a Lumen Gentium pressupde o significado biblico do termo
“povo” e o usa com todos os valores assumidos por ele no Antigo
e no Novo Testamento. Por sua vez, o genitivo “de Deus” confere
a sua forca especifica e definitiva a expressdo “povo de Deus”
colocando-a no seu contexto biblico de aparecimento e de
desenvolvimento. Por conseguinte deve-se excluir decididamente
a interpretagdo no sentido biol6gico, racial, cultural, politico ou
ideolégico do termo “povo” (Qua de causa radicitus excluditur
interpretatio mere biologica, ratialis, culturalis, politica vel ideologica
vocabuli “Populus™).

O “Povo de Deus” procede “do alto”, do desfgno de Deus, isto € da
elei¢ao, da alianca, da missdo. Por isso a Lumen Gentium nao se
limita a propor anog¢io vetero-testamentéria de “povode Deus” mas
a supera falando do “novo povo de Deus” (LG, 9). Este novo povo
de Deus ¢ constituido por todos os que créem em Jesus Cristo e
foram re-nascidos, porque batizados na dgua e no Espfrito Santo
(Jo 3,3:6). E portanto o Espirito Santo que “com a forca do
Evangelho faz rejuvenescer a Igreja e continuamente a renova (LG,
4).

Assim a expressao “povo de Deus” recebe seu significado especifico
de umarelagao constitutiva ao mistério trinitdrio revelado por Jesus
Cristo no Espirito Santo (LG, 4). O novo povo de Deus apresenta-
se como a “comunidade de fé, de esperanga e de caridade” (LG. 8),
cujafonte é aEucaristia (LG, 3¢ 7). A unido fntima de todo fiel com
o seu Salvador bem como a unidade dos fi¢is entre si constituem o
frato indivisivel da participa¢ao fecunda com a Igreja e transformam

toda a existéncia dos cristdos em “culto espiritual”. A dimensio -

comunitéria é essencial a Igreja, para que nela possam ser vividas
e condivididas a fé, a esperanga e a caridade, e para que uma tal
comunhdo, radicada no coragdo de todo o crente, se realize também
num plano comunitdrio, objetivo e institucional. A Igreja também
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¢ chamada a viver, em tal nfvel social, na memdria e na espera de
Jesus Cristo. Suamissdo é pregar essa BoaNova a todos os homens.

A IGREJA COMO “MISTERIO E SUJEITO HISTORICO”
A Igreja simultaneamente “mistério” e “sujeito histérico”

Segundo a intima intengZo da constituicio conciliar Lumen Gentium,
aexpressao “povo de Deus’ usada juntamente com outras expressoes
para indicar a Igreja, visa salientar o cardter , quer de “mistério”,
quer de “sujeito histérico”, que em toda circunstincia a Igreja
atualiza e “realiza” de modo indissocidvel.

O caréter de “mistério” designa a Igreja enquanto procede da
Trindade. O cardter de “sujeito histérico” se aplicaa Igrejaenquanto
ela age na histdria e contribui para orients-la.

Eliminando todo risco de dualismo e de justaposi¢do, importa
aprofundar a correlagdo existente na “Igreja como povo de Deus”
entre o aspecto do “mistério” e do “sujeito histérico”. Com efeito,
€ o cardter de mistério que informa a Igreja € determina a sua
natureza de sujeito histérico. Correlativamente € o sujeito histérico
que exprime a natureza do mistério.

Em outras palavras, o povo de Deus € simultaneamente mistério e
sujeito histérico. De modo que o mistério constitui o sujeito
hist6rico e o sujeito histérico revela o mistério. Por conseguinte,
seria puro nominalismo separar na “Igreja-povo de Deus” o
aspecto de mistério e o aspecto de sujeito histdrico.

Como “mistério” aIgreja demonstra alivre disposicdo da sabedoria
¢ da bondade do Pai de comunicar-se: comunicagio que se realiza
com a miss30 do Filho e com o envio do Espirito, para a salvacdo
dos homens. Nesta a¢ao divina tem origem a criagdo como historia
dos homens, pois ela tem seu “principio”, no sentido mais pleno do
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termo (Jo 1,1) em Jesus Cristo, o Verbo feito came. O qual exaltado
2 direita do Pai dard e derramar4 o Espirito Santo, que se toma
principio da Igreja, constituindo-a como corpo e esposa de Cnisto,
e pondo-a num relacionamento particular, dnico e exclusivo com
Jesus Cristo e por isso nio extensivel indefinidamente.

Dai se segue também que o mistério da Santfssima Trindadc se
torna presente ¢ ativo na Igreja. Com efeito, se, de um cefto ponto
dc vista, o mistério de Cristo-Cabega, entendido como principio
universalmente totalizante do Christus totus “compreende” e
encerra o mistério da Igreja, mas, de um outro ponto de vista,
o mistério de Cristo nao se identifica pura e simplesmente com
o mistério da Igreja, & qual se deve reconhecer um cariter
escatologico. A continuidade entre Jesus Cristo e a Igreja nao
¢ direta mas “mediata” e assegurada pelo Espirito Santo, o
qual, enquanto o Espirito de Jesus, opera para instaurar na
Igreja o reino de Jesus Cristo, que se realiza na busca do Pai.

Igreja como “sujeito historico”
gre) )

A fgreja “mistério”, enquanto criada pelo Espirito Santo como
realizacdo e plenitude do mistério de Jesus Cristo-Cabega - € por
conseguinte revelacdo da Trindade -, é propriamente um sujeito
histérico.

A intengdo do Vaticano I de salientar tal aspecto da Igreja aparece
com cvidéncia ao aplicar tantas vezes a Igreja a categoria de “povo
de Deus”. Com efeito, a denominagao “povo de Deus” jd possui no
Antigo Testamento uma precisa conotagio de sujeito histérico da
Alianga com Deus. Tal caracteristica € depois confirmada na
plenitude dos tempos no Novo Testamento, quando aderindo a
Cristo, mediante o Espirito, 0 novo povo de Deus se expande,
adquirindo uma dimensio universal. Ora, precisamenic porque se
refere a Jesus Cristo & a0 Espirito, onovo povo de Deus se constifui
na sua identidade de sujeito historico.
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Aquilo que caracteriza fundamentalmente este povo e que o distingue
de todo outro povo € o fato de viver pondo em exercicio a memdria
¢ juntamente a esperanga de Jesus Cristo, pelas quais se realizano
s6 mediante a livie e responsdvel adesdo de cada um de seus
mernbros, mas também gragas ao auxilio de uma estrutura institucional
constituida a tal fim (a Palavra de Deus e a nova lei, Eucaristia ¢
sacramentos, carismas ¢ ministérios).

De qualquer modo, memdria € esperanga d4o uma precisa especificacdo
ao povode Dens, conferindo-lhe uma identidade histérica, que com
a sua mesma estrufura 0 preserva em qualquer circunstincia da
dispersio ¢ do anonimato. Memoéria ¢ esperanca ndo podem
evidentemente ser separadas da missdo pela qual o povo de Deus &€
permanentemente convocado.

‘Pode-se afirmar que amissdo deriva intrinsicamente da meméria e

daexpectativa de Jesus Cristo no sentido que elas constituem o seu
fundamento. O motivo desta relagiio deve ser baseado no fato que
o Povo de Deus aprende, mediante a fé e partindo da meméria e da
expectativa de Jesus, as verdades e as realidades que os outros
povos ignoram e jamais poderdo saber sobre o significado da
existéncia e da histéria dos homens. Este acontecimento ¢ esta boa
noticia, o Povo de Deus, em forga da missio recebida de Jesus, deve
anuncié-1o a todos os homens (Mt 28,19).

Caso contrdrio os homens permanecerdo na escravidiio e nas trevas,
apesarda sabedoriahumanaou “grega” (comodiz S.Paulo) € apesar
do progresso cientffico € técnico.

Nesta 6tica, amissdo que constitui o fim hist6rico do Povo de Deus,
provoca uma agdo especifica, que nenhuma outra a¢do humana
pode substituir: missdo simultaneamente critica, estimuladora ¢
realizadora de comportamento dos homens, com o qual cada um
aceita ou recusa a salvag¢do. Infravalorizar a fun¢io prépria da
miss3o e consequentemente reduzi-la serd tomar mais graves os
problemas e os males deste mundo.
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termo (Jo 1,1) em Jesus Cristo, 0 Verbo feito came. O qual exaltado
a direita do Pai dard e derramard o Espfrito Santo, que se toma
principio da Igreja, constituindo-a como corpo e esposa de Cristo,
e pondo-a num relacionamento particular, inico e exclusivo com
Jesus Cristo e por isso ndo extensivel indefinidamente.

Daf se segue também que o mistério da Santissima Trindade se
toma presente e ativo na Igreja. Com efeito, se, de um certo ponto
de vista, o mistério de Cristo-Cabeca, entendido como principio
universalmente totalizante do Christus totus ‘“compreende’ e
encerra o mistério da Igreja, mas, de um outro ponto de vista,
o mistério de Cristo nao se identifica pura e simplesmente com
o mistério da Igreja, & qual se deve reconhecer um carater
escatologico. A continuidade entre Jesus Cristo e a Igreja nao
é direta mas “mediata’ e assegurada pelo Espirito Santo, o
qual, enquanto o Espirito de Jesus, opera para instaurar na
Igreja o reino de Jesus Cristo, que se realiza na busca do Pai.

Igreja como ““sujeito historico”

A Igrcja “mistério”, enquanto criada pelo Espfrito Santo como
realiza¢do e plenitude do mistério de Jesus Cristo-Cabega - € por
conseguinte revelagdo da Trindade -, é propriamente um sujeito
historico.

A inten¢do do Vaticano 11 de salientar tal aspecto da Igreja aparece
com evidéncia ao aplicar tantas vezes a Igreja a categoria de “povo
de Deus”. Com efeito, a denominago “povo de Deus” ja possui no
Antigo Testamento uma precisa conota¢io de sujeito histérico da
Alianga com Deus. Tal caracteristica € depois confirmada na
plenitude dos tempos no Novo Testamento, quando aderindo a
Cristo, mediante o Espirito, o novo povo de Deus se expande,
adquirindo uma dimensao universal. Ora, precisamente porque se
refere a Jesus Cristo e ao Espirito, o novo povo de Deus se constitui
na sua identidade de sujeito histdrico.
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Plenitude e relatividade do sujeito historico

Por outro l1ado, a insisténcia em designar o Povo de Deus como
sujeito hist6rico, e também sua referéncia constitutiva amemoriae
2 esperanca de Jesus Cristo, consentird atrair a atenco aos elementos
de relatividade de imperfei¢ao pertencentes ao Povo de Deus. Com
efeito, “memoria” ¢ “espera” dizem simultaneamente, “identidade”
e “diferenca” no sentido que a referéncia do novo Povo de Deus a
Jesus Cristo, mediante o Espirito, ndo faz desse povo uma realidade
“diversa”, independente e separada, mas simplesmente uma realidade
repletada“memoria” e da“‘espera” pelas quais este povo se une com
Jesus Cristo. Sob este aspecto, a realidade plenamente relativa do
novo povo de Deus ressalta claramente porque esse povo existe
somente como totalidadc dependente de Jesus Cristo e ndo pode
fechar-se sobre si mesmo. Dai se segue que o novo Povo de Deus
nio tem uma indole propria que possa fazer valer, propor ou impor
ao mundo, mas pode s6 proclamar e comunicar aqucla memoria e
aquela espera de Jesus Cristo, nas quais consiste a sua vida: “Jdnao
sou eu que vivo, mas Cristo que vive em mim” (GL 2,20).

Daf se segue também que “a memdria” ¢ a “esperanga”, que

denotam apresencga de um “Outro” e que porisso mcsmo exprimem

a “relatividade” em referéncia ao Senhor, implicam também a
“incompletude”. Por tal motivo, o novo Povo de Dcus, quer se trate

de cada um de seus membros considerado individualmente, quer
globalmente como conjunto de seus membros, permanece sempre
“em caminho” (in via) e numa situagdo que nunca se plenifica aqui
na terra. O destino deste povo € de fazer-sc “meméria” e “expectativa”
cada vez mais auténtica e fiel. A afimagao genufna do novo povo
de Deus ndo pode propor mais do que aquilo que exige de simesmo.
Com efeito, aquilo que oferece ndo sao bens que lhe pertencem
como proprio, mas sim dons que gratuitamente, sem nenhum
mérito anterior, recebeu de Deus.
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O novo Povo de Deus na sua existéncia historica

Onovo povo de Deus recebe do Espirito Santo a sua “consisténcia®
de po’\./o. Conforme as palavras do ap6stolo Pedro, o que era “ngo-
povo’ nao pode tomar-se um “povo” (1 Pd 2,10) a ndo sermediante
Aquele que une a partir de cima e de dentro afim de realizar a uniso
em Dcus G Espirito Santo faz viver o novo Povo de Deus na
mcmé'na ¢ na espera de Jesus Cristo e lhe confere a missao de
anunciar a2 Boa Nova desta memoéria ¢ deste espera a todos os
hqmens. Nao se tratacom esta meméria, com esta espera e com esta
m{sséo d‘c uma realidade que se sobreporia ouse acrescentariaauma
exisiencia e a atividades j4 vividas. A tal Proposito os membros do
Povo de Deus nio constiem um grupo particular que se diferenciaria
dg outros grupos humanos no plano das atividades cotidianas. As
atividades dos cristaos niio sio diversas das atividades com as qilais
os homens, quaisquer que sejam, “humanizam” o mundo. Para os
me.:mbros do Povo de Deus, como para todos os outros homens
existem s6 as condigdes ordindrias e comuns da vida humana quc;
10d0§, segundo a diversidade da sua vocagdo, sdo chamados a
condividir numa responsabilidade solid4ria.

anfljdo, 0 fato de ser membros do Povo de Deus consigna aos
Cristaos uma especifica responsabilidade para com o mundo: “Aquilo
quc.z ¢ a alma no corpo, isso s jam no mundo os cristaos (quod
am}ma est in corpore, hoc sint in mundo christiani, LG, 38; cf
Epistola ad Diegnetum, 6). Visto que 0 proprio Espirito Santo é
ChaI}’]fidO alma da Igreja (LG, 7), os cristios recebem nesse mesmo
Espirito a miss3ode realizar no mundo uma presengatio vital como
aqne.la que Ele mesmo realiza na Igreja. Ndo se trata de uma acao
técnica, artistica ou social, mas sim de um confronto do agir
hurgano em todas suas formas, com a esperanga cristd, isto é, com
acexi géncia damemoria e da espera de Jesus Cristo. Com efeito, “é
apartir de deatro (ad intra), das aptiddes humanas, que 0s cristdos,
e mais particularmente os leigos, sio chamados a “trabalhar pela
santificagdo domundo. Seu €OmMpromisso agird como um fermento
quando mediante o exercicio da sua fung¢ao prépria e sob a guiado

19



espirito evangélico contribuirem para tornar vistvel Cristo aos
outros, principalmente com o testemunho da sua vidae com o fulgor
da fé, da esperanga e da caridade (LG, 31).

Portanto, onovo Povo de Deus nio se contradistingue porum modo
novode existéncia ou umamissdo que deveriam substituir-se auma
existéncia e a projetos humanos ji presentes. Ao contrario, a
memoria ¢ a espera de Jesus Cristo converterdo ou transfonnar3o
por dentro o modo de existir e os projetos ja vividos num grupo de
homens. Poder-se-ia afirmar a esse respeito que 2 memoria € a
espera de Jesus Cristo, de que vive o mnovo Povo de Deus,
constituem o elemento “formal” que estrutura a existéncia concreta
dos homens. Esta existéncia concreta, que € como a “matéria” (no
sentido escolastico do termo) evidentemente responsével e livre,
recebe tal ou tal determinagdo para constituir um modo de vida
“segundo o Espfrito Santo”. Estes modos de vida ndo existem a
priori e nfio podem ser determinados antecipadamente; manifestam-
se numa grande diversidade ¢ sdo por isso sempre imprevisfveis,
embora possam ser referidos a agdo constante de um inico Espfrito
Santo. O que estes varios modos de vida tém em comum e habitual
¢ o fato de exprimir “nas condigoes ordindrias da vida familiar
e social, que constituem o tecido da existéncia humana”, as
exigéncias e as alegrias do Evangelho de Cristo (LG, 31).

POVO DE DEUS E INCULTURACAO
Necessidade da inculturagio

O Povo de Deus como “mistério” e simultaneamente como “‘sujeito
histérico” “é composto de homens, os quais, reunidos juntos em
Cristo, sdo guiados pelo Espirito Santo na sua peregrinacio para o
ReinodoPai e receberam uma mensagem de salvagdo a ser proposta
a todos. Por isso (a comunidade dos cristaos) se sente realmente ¢
intimamente soliddria com o género humano e com a sua histéria”
(GS n.1). A miss3o da Igreja entre os homens € “constituir o reino
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de Deus”, por isso o novo Povo de Deus “nada subtrai do bem
temporal de qualquer povo, mas ao coniririo favorece e acolhe
todos os recursos, riquezas, costumes dos povos, namedidaem que
sdo bons, e ggolhendo-os, os purifica, consolida e eleva™ (LG, 13).
O teqno geral “‘cultura” parece poder resumir, como propde a
Consm_uigﬁo Pastoral Gaudium et Spes, este conjunto de dados
pessoais e sociais que constituem o homem permitindo-lhe assumir
¢ dominar a sua condi¢io e o seu destino (GS 53-62). '

Por conseguinte, trata-se para a Igreja, na sua missao evangelizadora,
de “levar a forca do Evangelho ao coragdo da culturae das culturas”
(Jodo Paulo 11, Catechesi Tradendae, 53). Faltandoisto, o homem
nao lograria realmente ser atingido pela mensagem de salvacao que
a Igreja Ihe comunica: A reflexdo sobre a evangelizacao de fato
aQquire cada vez maior consciéncia de si mesma. A evangelizagdo
atinge a prdpria meta quando o homem, tanto como pessoa individual
quanto como membro de uma comunidade que o marca em
profundidade, aceita receber a Palavrade Deus e de fazé-lafrutificar
na sua-vida. Por isso Paulo VI pdde escrever na Evangelii Nuntiandi:
“Por¢es da humanidade que devem ser transformadas pelalgreja:
ndo se trata apenas de pregar o Evangetho em fronteiras geogrificas
cada vez mais vastas ou a populagdes sempre mais estendidas, mas
também de atingir ¢ de revirar mediante a forga do Evangelho os
critérios de juizo, os valores determinantes, os pontos de interesse,
as linhas de pensamento, as fontes inspiradoras e os modelos de
vida da humanidade, que estio em contradi¢do com a Palavra de
Deus e com o designo de Salvagio™. Com efeito, como relembra o
Papanomesmo documento: “A ruptura entre o Evangelho e cultura
¢ sem divida o drama de nossa época” (Evangelii Nuntiandi, 19

‘¢ 20).

Para indicaresta miss3o e esta a¢io com as quais 0 Evangelho pode
penetrar 0 coragdo das culturas, recorre-se hoje a0 termo
“inculturagdo”. “Embora seja um neologismo, (escreve Jodo
Paulo II) ele exprime muito bem uma das componentes do grande
mistério da encarnagao” (Catechesi Tradendae n. 53). Jodo Paulo
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IT salienta, em Coréia, a dindmica da inculturagao: “E preciso que
a Igreja assuma tudo em todos os povos. Temos diante de nés um
longo e importante processo de inculturacdo a fim de que o
Evangelho possa penetrar em profundidade a alma das culturas
vivas. Encorajar tal processo significa responder as profundas
aspiragdes dos povos e ajudéd-los aentrar naesferadafé”. (Alocugao
20s intelectuais e artistas coreanos, 5 de maio de 1984).

Queremos aqui recordar apenas o fundamento da inculturagdo no
mistério de Deus ¢ de Cristo, com a finalidade de detectar-lhe o
significado para a missio hodierna da Igreja. A exigéncia de
inculturacdo seimpde a todas as comunidades cristds, mas devemos
prestar particular atengdo as situagdes vividas pelas Igrejas da Asia,

da Africa, da Oceania ¢ da América de Norte e Américado Sul, quer
se trate de novas Igrejas, quer de comunidades cristas ja antigas (cf
Ad Gentes, 22).

O fundamento da inculturagao

O fundamento doutrinal da inculturagdo se encontra antes de tudo
nadiversidade e multidao dos seres criados, que provém da vontade
de Deus Criador, desejoso que tal multiddo diversificada ilustre
ainda mais os inumer4veis aspectos de sua bondade (S Th1a, g. 47,
a, I). Isso se encontra mais ainda no mistério de Cristo; na sua
encamacio, vida, morte € ressurreicao.

Pois como o0 Verbo de Deus assumiu na propria pessoa uma
humanidade concretae viveu todas as circunstancias particulares da
condi¢do humana num lugar, num tempo determinado e no seio de
um povo determinado; assim a Igreja, a exemplo de Cristo e
mediante 0 dom de seu Espirito, deve encarnar-se em todo lugar, em
todo tempo ¢ em todo povo (Cf. At 2, 5-11)

Como Jesus anunciou o Evangelho servindo-se de todas as realidades
familiares que constituiam a cultura do seu povo, assim aIgrejanao
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pode eximir-se de assumir, para a construgo do Reino, elementos
provenientes das culturas humanas.

Jesus dizia: “Convertei-vos e crede no Evangelho” (Mc 1,15); e
afrontou 0 mundo pecador até a morte na cruz, para tornar oOs
homens capazes desta conversao e desia fé. Ora, acontece 0 mesmo
quer para as cujturas quer para as pessoas; isto €, ndo se pode lograr
a inculturagao a ndo ser quando se lhe denunciam os limites e 0
pecado que ela encerra. Toda cultura deve aceitar o juizo da cruz
sobre sua vida e sua linguagem.

Cristo ressuscitou, revelando plenamente o homem a si mesmo e
comunicando-lhe os frutos de uma redengo perfeita. Assim, uma
cultura que se converte ao Evangelho encontra nele a sua libertacao
¢ descobre riquezas novas que sao justamente dons e promessas de
ressurreicao.

Na evangelizac¢do das culturas e na inculturagao do Evangelho se
produz um intercdmbio misterioso: por umlado o Evangelho revela
a toda cultura ¢ liberta nela a verdade suprema dos valores que
encerra; por outra parte, toda cultura exprime o Evangelho de
maneira original € manifesta seus novos aspectos. A inculturagio é
assim, um elemento da recapitulagao de todas as coisas em Cristo
(Ef 1,10) e da catolicidade da Igreja (LG, 16 e 17).

Diferentes aspectos da inculturagao

A inculturagio se reverbera fortemente sobre todos 0s aspectos da
existéncia de uma Igreja, especialmente sobre a vida, sobre sua
linguagem, como vamos evidenciar:

- Nonivel de vida, a inculturagdo consiste no fato que as formas
e as figuras concretas de expressao e de organizacao da instini¢ao
eclesial correspondam melhor possivel aos valores positivos
que constituem a identidade de uma cultura. Consiste também
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numa presenga positiva e num compronisso ativo com 0s
problemas humanos mais fundamentais nela presentes. A
inculturacdondoé s6 a conservagao das tradigdes culturais, mas
¢ também uma atuagio ao servigo de todo o homem ¢ de todos
os homens; compenetra e transforma todas as relagoes; atenta
aos valores do passado; olha também para O porvir.

- No nivel da linguagem (entendida num sentido antropoldgico
e cultural) a inculturago consiste em primeiro lugar no ato de
apropriago do conteiido da fé nas palavras € nas categorias de
pensamento, nos simbolos e nos ritos de uma determinada
cultura. Requerpois a elaboragio de umaresposta doutrinal fiel
€ a0 mesmo tempo nova, construtiva mas que convida 2
conversio, 20s novos problemas doutrinais € éticos conexos

com as aspiragdes e com as negagdes, com os valores € com 0S

desvios daquela cultura.

Mesmo se as culturas forem diversas, a condi¢do humana € uma s6;
por isso a comunicagao enire as culturas é ndo s6 possivel mas
necessdria. Assim, o Evangelho dirigindo-se ao fntimo do homem,
revesté um valor transcultural e a sua identidade deve poder ser
reconhecida de uma cultura 2 outra cultura. Isto requer que toda
cultura seja aberta as outras culturas. Deve-se recordar que “o
Evangelho se transmite desde sempre através de um didlogo
apostélico que estd inevitalmente inserido num certo didlogo entre
culturas” (Catechesi tradendae, 13).

Com a sua presenga e seu compromisso na histéria dos homens, o
novo Povo de Deus é sempre guiado para situages novas; deve
portanto continuamente comprometer-se em anunciar o Evangelho
no coracio da cultura e das culturas. Surgem 2s vezes situagoes €
épocas que requerem um compromisso particular, como € hoje o
caso especialmente para a evangelizagdo dos povos da Asia, da
Oceania, da América do Norte e do Sul. Novas ou antigas, estas
Igrejas, que poderfamos chamar “no européias”, se enconiram
numa situago particular a respeito da inculturaggo. Os missiondrios
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que lhes levaram o Evangelho lho transmitiram inevitavelmente

.com elementos da pr6pria cultura. N3o podiam, por definigao,

realizar aquilo que competia propriamente aos cristaos que viviam
nas culturas de recente evangelizagio. Como notava o Papa Jodo
Paulo II aos bispos do Zaire, “a evangeliza¢io comporta etapas e
aprofundamentos”. Por isso, parece chegado o tempo no qual
muitas Igrejas nao européias, tomando pela primeira vez consciéncia
da sua peculiar originalidade e das tarefas que lhes incubem, tém o
dever de criar ao nivel da vida e da linguagem novas formas de
expressdo do unico evangelho. Apesar das dificuldades que encontram
¢ do tempo requerido por tal emprendimento, o esforgo, que estas
comunidades aplicam em comunh#o com a Santa Sé e com 0 auxilio
de toda a Igreja, se revela decisivo para o futuro da evangelizacio.

Neste compromisso global, a promogdo da justica é sem divida
apenas um elemento, mas um elemento importante e urgente. O
amincio do Evangelho deve aceitar o desafio tanto das injustigas
locais, como da injustica planet4ria. E verdade que neste campo se
manifestam alguns desvios de natureza politico-religiosa; mas elas
nao deveriam levar a suspeitar ou a esquecer a necessdria missdo de
promover a Justica; antes, mostram melhor como € urgente um
discernimento teolégico fundado sobre instrumentos de andlise,
rigorosamente cientifico, mas sempre guiados, pela luz da fé (cf.
Jesus Cristo, for¢a de libertagio. Instruciio sobre alguns aspectos
da Teologia da Liberta¢ao, Congregacio para a Doutrina da Fg,
1984).

Por outra parte, visto que as injusti¢as locais estdo frequentemente
conexas com a injustica planetdria sobre a qual Paulo VI tinha
fortemente chamado a atengao mundial na Populorum Progressio,
a promogao da justica conceme a Igreja catélica difundida em todo
o mundo e por isso requer o auxilio reciproco de todas as Igrejas
particulares e o0 auxilio da Sé Apost6lica Romana.
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IGREJAS PARTICULARES E IGREJA UNIVERSAL
Distingoes necessdirias

Seguindo o uso frequentissimo do Concilio Vaticano II, retomado
agora pelo novo Cédigo de Direito Canénico, adotamos aqui a
seguinie distingao: “A Igreja particular” (Ecclesia peculiaris aut
particularis) € em primeiro lugar a diocese (cf. cin. 368) “vinculada
a0 seu pastor e por ele reunida por meio do Evangelho ¢ da
Eucaristiano Espfrito Santo” (Christus Dominus,n. 11). Ocritério
aqui € essencialmente teol6gico. Segundo um certo uso, alids ndo
aceita pelo Cédigo, “Igreja local” (Ecclesia localis) pode indicar
um conjunto mais ou menos homogéneo de Igrejas, cuja constitui¢ao
resulta geralmente de elementos geograficos, linguisticos ou culturais.
Sob o impulso da divina Providéncia, estas Igrejas t2m desenvolvido,
como os “antigos patriarcados”, ou desenvolvem ainda hoje, um
patrimdnio teolégico, juridico, litdrgico e espiritual. Aqui, porém,
o critério € prioritariamente sécio-cultural.

Distingamos também a estrutura essencial da Igreja da sua figura
concreta € mutdvel (ou a sua organizacao). A estrutura essencial
compreende tudo aquilo que na Igreja deriva da sua instituigao
divina (iure divino), mediante a fundacao realizada por Cristo e 0
dom do Espirito Santo. Embora deva ser tinica e destinada a
perdurar para sempre, esta estrutura essencial e permanente reveste
sempre uma figura concreta e uma organizagao (iure ecclesiastico)
fruto de elementos contingentes e evolutivos, histéricos, culturais,
geograficos, politicos... Por isso, a figura concreta da Igreja €
normalmente sujeita a evolucdo e ¢ portanto o lugar onde se
manifestam diferencas legitimas e até mesmo necessdrias. A
diversidade das organizaces remete contudo a unidade da estrutura.

A distingdo entre a estrutura essencial ¢ a figura concreta da Igreja
(ou organiza¢do) nao significa que entre elas haja uma separagao.
A estrutura essencial da Igreja estd sempre implicada numa figura
concreta, sem aqual nao poderia substituir. Por este motivo a figura

26

concreta ndo € neutra em confronto com a estrutura essencial que
deve poder exprimir com fidelidade e eficdcia, numa determinada
situagdo. Mas em alguns pontos, especificar com certeza aquiloque
depende da estrutura ou da forma (organizacdo) pode exigir um
delicado discernimento.

A Igreja particular, aderindo ao seu bispo e pastor, pertence,
enquanto tal, A estrutura essencial da Igreja. Contudo, em épocas
diversas, esta mesma estrutura assume formas que podem variar. O
modo de funcionamento numa Igreja particular, como também os
vérios agrupamentos de diversas igrejas particulares, pertencem a
forma concreta e Aorganizag3o. E, naturalmente, o caso das “Igrejas
locais” localizadas pela sua origem e pelas sua tradigdes.

* Unidade e diversidade

Estabelecidas estas distingdes, deve-se salientar que para a teologia
catdlica da unidade e da diversidade da Igreja se impde uma
referéncia origindria 2 Trindade diferenciada das Pessoas na Unidade
propria de Deus. A distingdo real das pessoas ndo divide a natureza.
A teologia da Trindade nos mostra que as verdadeiras diferengas
podem substituir unicamente na Unidade. Mais ainda, aquilo que
ndo possui unidade ndo admite a diferenga (Cf. J.A.Moehler). De
modo an4logo podemos aplicar estas reflexdes 2 teologia da Igreja.

A Igreja da Trindade (cf. LG, 4) cuja diversidade € miiltipla, recebe
a prépria unidade do dom do Espirito Santo, que € ele proprio
vinculo de unidade entre o Pai ¢ o Filho.

O universal “catélico” deve ser distinguido das falsas figuras do
universal, conexas quer com as doutrinas totalitdrias, quer com 0s
sistemas materialistas, quer com as falsasideologias da ciénciae da
técnica, quer ainda com as estratégias imperialistas de qualquer
espécie. Nio se pode também confundi-lo com uma uniformidade
que destruiria as legftimas particulariedades, nem se poderia assimild-
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lo a uma reinvindicagao sistemética de singulariedade que ameagaria
a unidade essencial.

O Cédigo de Direito Candnico (Can. 368) retomou a formulagio da
Lumen Gentium (n. 23), segundo a qual “a Igreja Catélica una e
unica, subsiste nas Igrejas particulares ¢ a partir delas”. Entre as
Igrejas particulares e a Igreja Universal existe portanto uma recfproca
interioridade, uma espécie de osmose. A Igreja universal, com
efeito, encontra a sua existéncia concreta em cada Igreja particular,
na qual estd presente. Por sua vez, cada Igreja particular € “formada
a imagem da Igreja universal” (LG, n.23) com a qual vive em
intensa comunhao.

O servigo da unidade

No corag¢do do complexo universal de Igrejas particulares, que
compdem 2 unica Igreja de Deus, encontramos um ceniro € um
ponto de referéncia: a Igreja particular de Roma. Essa Igreja romana
¢ aquela com a qual - como escreve Santo Irineu - “deve
necessariamente consentir toda a Igreja”, e que preside a caridade
¢ a comunhdo universal (cf. Santo Indcio de Antioquia, Ep. ad
Rom. procemium). Com efeito, Jesus Cristo, Pastor eterno, “a fim
de que o préprio Episcopado fosse uno e indiviso p6s 2 frente dos
outros apdstolos 0 bem-aventurado Pedro e nele estabeleceu o

- principio € o fundamento perpétuo e visivel da unidade da fé ¢ da
comunhao” (LG, n. 18). “Sucessor do ap6stolo Pedro , 0 Pontifice
romano € o vigdrio de Cristo ¢ acabeca visivel de toda a Igreja sobre
a qual exercita o poder pleno, supremo e universal” (LG, n.22).

A constitui¢do quer propor a doutrina relativa ao primado ¢ ao
magistério do Romano Pontifice, unidamente com a *“doutrina
concemente aos bispos sucessores dos Apéstolos” (cf. LG, n.18).
O colégio dos bispos que succde ao colégio dos ApGsiolos, manifesta
justamente a variedade, a universalidade ¢ a unidade do povo de
Deus. Ora, “os bispos, sucessores dos Apostolos, regem, com o
sucessor de Pedro, vigério de Cristo e cabeca visivel de toda a
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Igreja, a casado Deus vivo” (LG, n.18),isto €, a Igreja. Daf se segue
que o Colégio episcopal “¢€ também com sua cabega, 0 romano
Pontffice, e nunca sem ele, sujeito do supremo ¢ pleno poder sobre
toda a Igreja” (LG, n.22). Cada bispo, na propria Igreja particular,
*¢ soliddrio com todo o colégio episcopal ao qual foi confiado, a
imitag3o do colégio apostélico, o minus de vigiar pela integridade
da fé e sobre aunidade da Igreja” (Paulo VI, Exortacgio apostdlica
“Quinque iam anni”, 8 dezembro 1970, n.II). Por isso estd
obrigado a ter para com toda a Igreja uma solicitude que, embora
ndo exercitada com atode juridic#o, contudo contribui sumamente
para o bem da Igreja universal” (LG, n.23). Do mesmo modo o
bispo governard a prépria diocese na persuasao que ela € “formada
aimagem da Igreja universal” (LG, n.23).

O “afeto colegial” que o Concflio reavivou nos bispos, se traduziu
concretamente, em seguida, medianie a importante fung¢do
desenvolvida pelas Conferéncias Episcopais (Cf. LG, n. 23). No
seio de tais instéincias, os bispos de uma nago ou de um territério
exercitam “simultaneamente’ ou “conjuntamente’ algumas de suas
responsabilidades apostdlicas e pastorais (cf. Christus Dominus,
n. 38, e Cédigo de Direito Candnico, can.447).

Pode-se ainda salientar que as Cmfexé&ias Episcopais desenvolvem
entre si relagdo de vizinhanga, de colaboragdo e de solidariedade,
sobretudo em nivel continental. Vemos, assim assembiéias episcopais
reunir delegados das diversas Conferéncias no quadro das grandes
4reas do mundo; por exemplo: o Conselho Episcopal Latino-
Americano (CELAM), o Symposium das Conferéncias Episcopais
da Africa e do Madagascar (SECAM), a Federacio das Conferéncias
Episcopais da Asia (FABC), o Conselho das Conferéncias Episcopais
Européias (CCEE). Estas assembléias propdem 2 nossa época, que
conhece a unificacdo e a organizagdo de grandes 4reas geopolfticas,
uma figuraconcretadaunidade daIgrejanadiversidade das culturas
e das situagdes humanas.

A utilidade, ou melhor, a necessidade pastoral das Conferéncias
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Episcopais como também 0s seus agrupamentos em escala continental,
éindiscutfvel. Elfcito, porém, por tal motivo, descobrir nelas, como
as vezes se faz, pelo fato que nelas se desenvolve um trabalho em
comum, instincias especfficas “colegiais” no sentido estrito segundo
a doutrina da Lumen Gentium (n.22) e da Christus Dominus
(nn.4-6). Estes textos nido consentem, no sentido rigoroso, que
se atribua as Conferéncias Episcopais e a0s seus agrupamentos
continentais a qualificacio de “colegiais’ (o termo “colegialidade”
nio foi usado pelo Vaticano IT). Com efeito, a colegialidade
episcopal que tem seu fundamento na colegialidade dos Apdstolos
¢ universal ¢ é entendida em relacio ao conjunto da Igreja, da
totalidade do corpo episcopal em uniao com o Papa. Estas condigdes
se verificam plenamente no Concflio ecuménico e se podem
verificarnaagaounit4ria dos bispos que residem nas diversas partes
domundo segundo as indicagdes estabelecidas no decreto Christus
Dominus, n. 40 (Cf. Lumen Gentium, n. 22). Ao contririo
institui¢Ges como as Conferéncias Episcopais (€ 0s seus agrupamentos
continentais) derivam da organizacio ou da forma concreta ou
hist6rica da Igreja (iure ecclesiastico); o uso a esse respeito dos
termos “colégio”, “colegialidade™, “colegial”, € por conseguinte
somente num sentido an4logo, teologicamente impréprio.

Estas assergoes nao diminuem de modo algum a importéncia da
funcao prética que as Conferéncias Episcopais ¢ seus agrupamentos
continentais devem desenvolver no futuro, especialmente no que
diz respeito as relagBes entre as Igrejas particulares, as Igrejas
“locais” e a Igreja universal. Os resultados ji conseéguido oferecem
o fundamento seguro para uma legftima esperanga.

Resta 0 fato que na nossa condicdo cristd de peregrinantes, as
relagdes entre as Igrejas particulares entre si ou entre elas € a Santa
Sé, encarregada do ministério da unidade e da comunh&o universal;
podem as vezes tornar-se dificeis. As inclina¢des pecaminosas dos
homens os impelem a transformar as diferengas em oposigdes: Por
iSs0 & preciso sem cessar procurar, na comunhao com a Sé de Roma
¢ sob sua autoridade, a modalidade mais apta para e¢xpressar a
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universalidade catélica que permita a compenetragdo dos elementos
humanos mais diversos na unidade da fé.

O NOVO POVO DE DEUS COMO SOCIEDADE
HIERARQUICAMENTE ORDENADA

Comunhao, estrutura e organizagio social

Desde o inicio de seu aparecimento na histéria, 0 novo povo de
Deus se manifesta estruturado em tomo de pastores que o préprio
Jesus lhe escolheu, constituindo-os seus apostolos (Mt 10, 1-42), e
pondo como seu guia 0 apdstolo Pedro (Jo 21, 15-17). “Aquela
missao divina confiada por Cristo aos Apéstolos devers durar até o
fim dos séculos (cf. 28,20), visto que o Evangelho que eles devem
transmitir € para aIgreja princfpio de toda a sua vida em todo tempo.
Paraisto 0s Apéstolos, nesta sociedade hierarquicamente ordenada,
tiveram o cuidado de instituir sucessores” (LG, n.20). Por conseguinte
nio € possfvel dissociar o povo de Deus, que € a Igreja, dos
ministérios que a estruturam e especialmente do episcopado. O
episcopado, desde a morte dos Apéstolos, se torna o verdadeiro
“ministério da comunidade™” que os bispos exercitam com o
auxflio dos sacerdotes e dos didconos (LG, n.20). Desde entio, se
a Igreja se apresenta como um povo e uma comunhdo de fé, de
esperanga ¢ de caridade, em cujo seio os fiéis de Cristo “gozam da
verdadeira dignidade cristd” (LG, n.18), este povoe esta comunhio
sdo providos de ministérios ¢ de meios de crescimento que aseguram
0 bem de todo o corpo. NZo se podem portanto separar na Igreja os
aspectos de uma estrutura e de uma vida que nela estio intimamente
associados entre si. “Cristo, inico mediador, constitui sobre a terra
a sua Igreja santa, comunidade de fé, de esperanga e de caridade,
€Omo um organismo visfvel; sustenta-a incessantemente, ¢ por cla
difunde sobre todos a verdade e a graga. A sociedade constituida de
Orgdos hierdrquicos e o corpo mistico de Cristo, a assembléia
visfvel € a comunidade espiritual, a Igreja da terra e a Igreja jé na
posse dos bens celestes, ndo se devem considerar como duas
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realidades, mas formam uma sé realidade complexa, resultanic de
um elemento humano e de um elemento divino” (LG, n.8).

A comunhdo que define 0 novo povo de Deus € portanto uma
comunhio social hierarquicamente ordenada. Como esclarece a
“Nota explicativa prévia” de 16 de novembro de 1964, s¢ “a
comunhio € um conceito tido em grande honra na antiga Igreja (e
ainda hoje, especialmente no Oriente) por ela contudo nao se
entende em vago “afeto”’, mas uma “realidade orginica”, que requer
forma jurfdica e 20 mesmo tempo ¢ animada pela caridade”.

Aqui se pode coerentemente pOr a questdo relativa a presenga e ao
alcance da organizagdo juridica na Igreja. Evidentemente deve-se
distinguir a fungio sacramental-ontolégica do aspecto candnico-
juridico (cf. Nota explicativa prévia, de 16 de novembro 1964);
contudo ambos os minus, embora em graus diversos, sdo
absolutamente necess4rios para a vida da Igreja. Tendo presente a
analogia parcial ou relativa (ob non mediocrem analogiam) da
Igreja com o Verbo Encarnado, como é desenvolvida pela Lumen
Gentium (n.8), ndo esquegamos que “como a natureza assumida
estd a servigo do Verbo divino como vivo 6rgdo de salvacdo, a ele
indissoluvelmente unido, de modo semelhante o organismo social
da Igreja estd a servi¢o do Espirito de Cristo que o vivifica, para o
crescimento docorpo”. A analogiacom o Verbo Encamado permite
afirmar que este “6rgido de salvacdo”, que ¢ a Igreja, deve ser
entendido de tal modo que evite dois excessos tipicos das heresias
cristolégicas da antiguidade. Assim, deve-se eyitar, por um lado,
uma espécie de “nestorianismo” eclesial, segundo o qual nenhum
relacionamento substancial existiria entre 0 elemento divino e 0
elemento humano; ¢, por outro lado, um ‘ﬁmonoﬁ’simo" eclesial,
segundo o qual tudo na Igreja seria “divinizado” e por conseguinte
sem os limites, deficiéncias ou os erros da brganizagao, frato do
pecado e da ignorancia humana. Certamente a Igreja € um sacramento.
Mas niio & sacramento com o mesmo vigor e igual perfeigoem tudo
que realiza. Haveremos de retornar ao tema da Igreja-sacramento.
Baste recordar agora que a liturgia constitui o setor no qual a
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sacramentalidade da Igreja age € € expressa com 0 m4ximo vigor
(Cf. Sacrosanctum Concilium, n.7 ¢ 10). Seguem depois o
ministério da Palavra quando € exercitado nas suas mais elevadas
expressdes (Cf. Lumen Gentium, n.21 e 22); e enfim 0 campo onde
se desenvolve a fun¢iopastoral com a autoridade can6nica ou poder
de govemo (Lumen Gentium). Daf se segue que a legislagdo
eclesidstica, embora fundada sobre uma autoridade de origem
divina, ndo pode subtrair-se 2 influéncia exercitada cm medidamais
oumenos notdvel pela ignorancia ¢ pelo pecado. Em outros termos:
a legislacdo eclesidstica ndo € nem pode ser infalfvel; isto
evidentemente nio significa que ele nio tenha influéncia sobre o
mistério da salvacio. Negar-lhe qualquer fungio positiva sobre o
mistério da salva¢do significaria, no final das contas, reduzir a
sacramentalidade da Igreja t3o somente aos sacramentos litdrgicos
€ consequentemente atenuar a visibilidade da Igreja na sua vida
quotidiana.

Normas de vida pritica na sociedade de comunhao
hierarquicamente ordenada

Da estrutura fundamental da Igreja derivam os préprios principios
que iluminam a sua organizagao e a sua praxis candnico-juridica.

1) Enquanto comunidade visfvel e organismo social, a Igreja tem
sociedade de normas que expressam a sua estrutura fundamental
e social, e determinam, em forgas de um juizo prudencial, hd
regras a serem observadas nas circunstancias concretas da vida
da comunidade. Como podem mudar as circunstincias prdticas,
assim também a fidelidade, que € devida ao Espirito Santo,
pode exigir que algumas normas também mudem.

2) O escopo da legislacio eclesial s6 pode ser o bem comum da
Igreja. Este compreende indissoluvelmente atutela do dep6sito
da fé recebida de Cristo e o progresso espiritual dos filhos de
Deus tornados membros do corpo de Cristo. ’
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3) Se a Igreja necessita de normas e de direito, devemos,
consequenteinente, reconhecer que €la possui uma autoridade
legislativa (LG, n.27, cf. Cédigo do Direito Canénico, can.
135, 392, 333, 391, 445, 455, etc). Esta autoridade respeitard
escrupolosamente o princfpio geral recordado pela Declaragao
congciliar sobre a liberdade religiosa (n.7) segundo a qual, “ao
homem deve ser concedida a liberdade mais ampla possfvel, a
qual n3o deve ser limitada sendo quando e enquanto for
necessdrio”. Um tal poder implica também que as legftimas
disposicoes legislativas sejam acolhidas e observadas por parte
dos fiéis com uma obediéncia religiosa. Contudo, o exercicio
de tal autoridade requer da parte dos Pastores uma atengéo toda
particular 2 temfvel responsabilidade que o poder de legiferar
comporta; aqui também estd vinculado o grave dever de
consultar, antes de legislar, as pessoas competentes, juntamente
com a obrigagio, quando for necess4rio, de proceder a ulteriores
emendas dessas mesmas leis.

A presenga de elementos jurfdicos nas disposi¢des que regem a vida
da Igreja requer ainda algumas consideracges. A liberdade cristd €
um dos tragos peculiares da Nova Alianga ou do “novo pove de
Deus”, e constitui por isso uma novidade a respeito da antiga lei.
Contudo, o advento desta nova liberdade, no testemunho dos
Profetas de Israel j& conexa com ainterioriza¢éodalei, esculpidano
intimo da alma e no préprio coragao do homem (Cf. Jr 31,31), ndo
comporta que a lei exterior desapareca inteiramente da vida da
Igreja, a0 menos enquanto ela € “peregrina” aqui na terra. O Novo
Testamento nos apresenta jé os primeiros elementos de um direito
eclesidstico (Mt 18,15-18; At 15,28s; 1Tm 3,1-3; 5,17-22; Ty 1,5-
9, etc). Os primeiros Padres da Igreja sdo testemunhos de alguns
desenvolvimentos de normas destinadas a fixar e conservar a reta
ordem da comunidade. Assim Clemente Romano, Inicio de Antioquia,
Policarpo de Esmima, Tertuliano, Hipdlito etc. Os Concflios
ecuménicos ou locais estabelecem disposigdes disciplinares aolado
de decisGes doutrinais propriamente ditas. O antigo direitodalgreja
ja era portanto importante, apesar de nem sempre assumir a forma
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de uma lei escrita. Com efeito, vigorava uma espécie de direito

coqsuetudinziﬁo, que nem por isso oS Cristdos estavam menos

Sbngados a observar e que frequentemente constituiu a fonte dos
santos canones” que foram depois redigidos por escrito.

O SACERDOCIO COMUMNO SEURELA CIONAMENTO
COM O SACERDOCIO MINISTERIAL

Duas formas de participagao no Sacerdécio de Cristo

O Vaticano II dirigiu uma renovada atengdo ao sacerdécio comum
dos fiéis. A expressdo “sacerd6cio comum” e a realidade que
encerra t€m profundas rafzes biblicas (Cf. p. ex. Ecl 19,6; Is 61,6:
1 Pd 2,5-9; Rm 12,1; Apc 1,6; 5.9-10) e foram amplamente
cor.nentadas pelos Santos Padres da Igreja (Origenes, S. Jodo
Cris6stomo, S. Agostinho...) Contudo esta expressao tinha quase
desaparecido do vocabuldrio da teologia catélica, por causa do uso
anti-hierdrquico que dela tinham feito os Reformadores. Convém
porém recordar que o Catecismo Romano alude explicitamente a
ela. A Lumen Gentium reserva um espago notdvel A categoria de
“sacerddcio comum dos fiéis”, referida ora 2 pessoa dos batizados
proprialpente ditos (LG, 10), ora i comunidade ou 2 Igreja que no
seu conjunto € chamada “sacerdotal” (LG, 11).

O Concilio recorre, por outra parte, 2 expressio “sacerdécio ministerial
ou hierdrquico” (LG, 10) para indicar ““o ministério sacro exercitado
na Igreja, (pelos bispos e sacerdotes) para o bem dos irmios” (LG,
13). Embora nio ocorra direta e explicitamente no Novo Testamento,
esta designagdo, a partir do II século, € usada constantemente na
Tradigdo. O Concflio Vaticano Il usa-a habitualmente, enquanto o
Stnodo dos Bispos em 1971 lhe dedicou um documento espectfico.

O Concflioliga o sacerd6cio comum dos fiéis com o sacramenio do

ba_lismo, indicando também que um tal sacerdécio tem, para o
¢nstdo, o conteddo e a finalidade de “oferecer, mediante todas as
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obras, sacrificios espirituais” (LG, 10), ou ainda que se trata, como
j4 explicava Sio Paulo, “de oferecer os proprios corpos como
sacrificio vivo, santo e agraddvel a Deus” (Rm 12,1). A vida cristd
é portanto vista como um louvor oferecido a Deus e como um culto
realizado por cada pessoa e por toda a Igreja. A santa liturgia
(Sacrosantum Concilium, 7), o testemunho da fé e o amincio do
Evangelho (LG, 10) partindo do sentido sobrenatural da fé do qual
participam todos os fiéis (Cf LG, 12) constituem a expressio de tal
sacerdécio. Este se realiza concretamente na vida quotidiana do
batizado, quando a prépria existéncia se toma oferta de si mesmo
inserindo-se no mistério pascal de Cristo. O sacerd6cio comum dos
fiéis (ou dos batizados) pde em evidéncia com clareza a profunda
unidade entre o culto linirgico e o culto espiritual e concreto da vida
quotidiana. Devemos igualmente salientar aqui que tal sacerdécio
pode ser entendido somente como participa¢io ao sacerdécio de
Cristo: nenhum louvor sobe a0 Pai anfo ser através da mediacaode
Cristo, inico Mediador; o que implica aagao sacramental de Cristo.
Na economia cristd, com efeito, a oferta da vida se realiza plenamente
$6 gragas aos sacramentos ¢ de maneira muito particular gragas a
Eucaristia. Pois os sacramentos sdo simultaneamente fonte da graca
e expressdo da oferta cultural.

Nexo entre um e outro sacerdocio

Tendo restitufdo, de algum modo, seu pleno significado 2 expressao
“sacerdécio comum dos fiéis”, 0 Concilio Vaticano Il se interrogou
para conhecer as relagdes recfprocas entre o sacerdécio comum dos
fiéis e o0 sacerddcio ministerial ou hierdrquico. Ambos encontram
evidentemente o préprio fundamento e a prépria fonte no inico
sacerddcio de Cristo. De fato, 0 sacerdécio de Cristo € participado
sob formas diversas, scja pelos ministros, seja pelo povo fiel”
(LG,62; Cf. n.10). Ambos se expressam, na Igreja, através da
relaco sacramental com a pessoa, a vida e a a¢do santificadora de
Cristo. Para o desenvolvimento pleno da vida na Igreja, corpo de
Cristo, 0 sacerdcio ministerial ou hierdrquico t€m que ser
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complementares ou “ordenados um ao outro”, mas de tal modo que,
do ponto de vista da finalidade da vida crista e do seu cumprimento,
o primado compete ao sacerdécio comum, embora, do ponto de
vista da organicidade visfvel da Igreja e da efic4cia sacramental, a
prioridade pertenca ao sacerd6cio ministerial. A Lumen Gentium
definiu estas relagdes no n. 10: “O sacerdécio comum dos fi€is € o
sacerdécio ministerial ou hierdrquico embora diferenciem
essencialmente e ndo apenas em grau, estio contudo ordenados um
a0 outro; de fato, um e outro, cada um do seu préprio modo,
participam do inico sacerdécio de Cristo. O Sacerdécioministerial,
com o poder sagrado do qual ¢ revestido, forma e rege o povo
sacerdotal, realiza o sacrificio eucarfstico “na pessoa de Cristo” e 0
oferece a Deus em nome de todo o povo; os fiéis, em virtude do seu
sacerd6cio égio, concorrem para a oblagio da Eucaristia, e exercem
0 sacerdécio com a participagio nos sacramentos, com a oragaoe
acdo de gragas, com o testemunho de uma vida santa, com a
abnegacio e frutuosa caridade”.

Fundamento sacramental de ambos os sacerdécios

Como diz o texto agora citado, é mediante a realidade sacramental
na vida da Igreja, realidade que se exprime de modo muito
particular na Eucaristia, que do ponto de vista teoldgico, se podem
estabelecer as relagdes entre as duas formas de sacerdécio e a sua
conexdo. Os sacramentos s30 a0 mesmo tempo fonte de graga e
expressao da oferta espirital de toda a vida. Ora o culto litirgico
da Igreja, na qual uma tal oferta atinge a prépria plenitude, pode
realizar-se s6 quando a comunidade € presidida por um sujeito que
pode agir in persona Christi. Esta condicio, e somente cla, d4
plenitude ao “culto espiritual”, inserindo-o na oferta ¢ no préprio
sacriffcio do Filho. “Através do ministério dos presbiteros o
sacrificio espiritual dos fiéis se torna perfeito, porque fica unido ao
sacrificio de Cristo, inico Mediador; com efeito, este sacrificio, por
mao dos presbiteros ¢ em nome de toda a Igreja, é oferecido na
Eucaristia de modo incruento e sacramental, até o dia da vinda do
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Senhor.A isto tende e nisto encontra a sua perfeita realizagio o
ministério dos presbiteros. De fato o seu servi¢o, que comega com
o aniincio do Evangelho, deriva a prépria for¢a e a prépria eficécia
do sacrificio de Cristo, e tem como escopo que “toda a cidade
redimida, isto &, a reunido e sociedade dos santos, se ofereca a Deus
como sacrificio universal por meio do grande sacerdote, o qual
ofereceu também a si mesmo por nés na sua paixao, para fazer-nos
tornar corpo de t30 excelsa cabega” (S. Agostinho, De Civ. Dei,
10,6, Presbyterorum Ordinis, n.2).

Visto que se originaram de uma inica fonte, o sacerdécio de Cristo,
€ possuem um unico fim, a oferta do Compo de todo o Cristo, o
sacerdécio comum dos fi€is e o sacerdécio ministerial dos bispos
¢ presbiteros estdo pois estreitamente correlacionados. De talmodo
que S. Inicio de Antioquia sustentaque sem bispos, sem presbfteros
¢ sem didconos, ndo se pode sequer falar de Igreja (Cf Ad Trall.
IIL1). A Igreja existe somente como Igreja estruturada e esta
afirmagdo vale também quando se adota a categoria de “‘povo de
Deus”, que seria errbneo identificar somente com o laicato,
prescindindo dos bispos e dos sacerdotes.

Mais ainda, “o sentido sobrenatural da fé” conceme “todo o povo,
quando desde os bispos, até os ltimos fiéis leigos exprime seu
consenso universal em matéria de fé e de costumes™ (LG, 12). Neste
ponto, por conseguinte ndo se pode mais opor o sentido da f€ do
povode Deus aomagistério hierdrquicoda Igreja, prescindindo dos
bispos e dos presbfteros. O senso da fé, do qual o Concflio d4
testemunho € que € “suscitado e sustentado pelo Espirito de
verdade”, recebe a Palavra de Deus de maneira auténtica unicamente
sob a guia do Magistério Sagrado (Cf LG, 12).

Dentro do unico novo povo de Deus, sacerdicio ministerial dos
bispos e dos presbiteros sdo insepardveis. O sacerd6cio comum
atinge a plenitude do préprio valor eclesial gragas ao sacerdécio
ministerial, enquanto este (ltimo existe unicamente em vista do
sacerdécio comum. Bispos e presbiteros sdo indispensédveis a vida
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da Igreja e dos batizados, mas também os bispos e presbfteros sdo
chamados a viver em plenitude o mesmo sacerdécio comum, € sob
este aspecto, precisam do sacerd6cio ministerial. *“Para vés eu sou
bispo, convosca sou cristio” diz S. Agostinho (Serm. 340,1).

Ordenados um ao outro, o sacerd6cio comum de todos os fiéis € 0
sacerdécio ministerial dos bispos e dos presbiteros apresentam
entre si uma diferenca essencial (diferen¢a que ndo € portanio
apenas de grau), por causa de seu fim. Assim o sacerd6cio do bispo
¢ do presbitero é representativo. Agindo in persona Christi, o
bispo e 0 presbitero o tomam presente a0 povo; a0 mesmo tempo,
0 bispo e o presbitero representam também todo o povo diante do
Pai.

Evidentemente, h4 atos sacramentais cuja validade depende dofato
que quem os celebra tem, em virtude da prépria ordenagdo, a
faculdade de agir in persona Christi ou “no minus de Cristo”.
Contudo, ndo se pode contentar com tal observagio para legitimar
a existéncia do ministério ordenado na Igreja. Esse ministério
pertence 2 estrutura essencial da Igreja e por conseguinte a sua
imagem e 2 sua visibilidade. A estrutura essencial da Igreja como
também a sua imagem comportam uma dimenséo “vertical”, signo
e instrumento da iniciativa e da prioridade da a¢do divina na
economia crista.

Vocac¢io prépria dos leigos

A reflexdo feita até aqui se revela util para explicar algumas
disposi¢des do novo Cédigo de Direito Candnico relativas ao
sacerd6cio comum dos fiéis. Na linha do nimero 31 da Lumen
Gentium, o cdnone 204, & 1 liga o batismo com a participagao dos
cristaos na fungdo sacerdotal, profética e régia de Cristo: “Os fiéis
s3o aqueles que, tendo sido incorporados a Cristo mediante o
Batismo, sio constituidos povo de Deus e por isso, tornados
participantes no seu modo préprio do oficio sacerdotal profético e

39



régio de Cristo, so chamados a atuar, segundo a condi¢ao juridica
prépria de cadaum, amissdo que Deus confiou a Igreja para realizar
no mundo”.

No espirito da missio que os leigos desenvolvem na Igreja € no
mundo, missio que é ade todo o povo de Deus, os cinones 228, &1
€230 &1 e 3 prevém a admissdo de leigos e encarregados de oficios
eclesidsticos; por exemplo aos ministérios de leitores, ac6litos e
outros (Cf. Cin. 861 & 2; 910 & 2; 1112). Seria porém um abuso
pensar que tais autorizagGes determinam um ser indiferenciado
entre os respectivos miinus dos bispos, dos presbiteros, dos didconos
¢ dos leigos.

A missdo do leigo nos encargos e nos oficios eclesidsticos,
contemplados nos canones acima citados, € certamente totalmente
legitima e demonstra-se alids absolutamente necessdria em
determinadas situagdes; ndo pode porém possuir na sua plenitude
o valor de signo eclesial que reside nos ministérios ordenados, em
virtude da sua qualidade peculiar de representantes sacramentais de
Cristo..A abertura aos leigos de encargos e oficios eclesidsticos nao
deveriateroefeitode ofuscarosignovisfvel dalgreja, povode Deus
hierarquicamente ordenado, que se origina de Cristo Cabega.

Esta mesma abertura nfio deveria também levar-nos a esquecer gue
os leigos tém, no conjunto da missdo da Igreja que eles condividem
com todos os outros fiéis, uma vocacdo prépria, como tém
também uma vocagao propria os bispos, os presbiteros, os didconos,
ou, num nfvel diverso, os religiosos e as religiosas.

Como estabeleceu o Concilio no mimero 31 da Lumen Gentium:
“Para sua vocagao € proprio dos leigos procurar o reino de Dens
tratando as coisas temporais e ordenando-as segundo Deus. Eles
vivem no século, isto é, implicados em todos e em cada um dos
empregos ¢ afazeres do mundo e nas condi¢des ordindrias da vida
familiar e social, que constituem a trama de sua existéncia. Af sdo
chamados por Deus para contribuir, como por dentro, como fermento,

40

para a santificagdo do mundo mediante o exercicio da sua funcio
prépria e sob a guia do espirito evangélico, € deste modo, a tornar
visivel Cristo aos ouiros, principalmente com o testemunho da sua
vida e com o fulgor da f¢, da esperanca e da caridade.

A IGREJA COMO SACRAMENTO DE CRISTO

Sacramento e mistério

A Igreja de Cristo, “novo povo de Deus” apresenta-se
indissoluvelmente como mistério e sujeito hist6rico. Para exprimir
a realidade simultanecamente divina e humana da Igreja, a constitui¢io
conciliar Lumen Gentium recorre, como j4 revelamos, ao termo
“sacramento”. Tal designagio deriva seu valor dolugar not4vel que
ocupa no primeiro pardgrafo do documento: “Assim como a Igreja
¢ em Cristo como sacramento, isto € sinal e sacramento da fntima
unido com Deus ¢ da unidade de todo o género humano...” No
conjunto do texto da Constitui¢io o termo “sacramento” é aplicado
duas vezes ainda 2 Igreja (nn. 9 e 48); tal uso ndo exige, alids,
explica¢do, visto que o principio posto no pardgrafo primeiro da
Constitui¢do parece ser suficiente. Sem ter atingido o sucesso de
uma expressdo como “povo de Deus” o termo sacramento aplicado
a Igreja obteve uma certa difusdo. Em todo caso, seu uso requer
alguns esclarecimentos.

O uso da palavra “sacramento”, quando se refere 2 Igreja, permite
salientar em Deus e em Cristo o ponto de origem ¢ de absoluta
dependéncia da Igreja (cf. Sacrosantum Concilium, n.5). Indica
igualmente de modo preciso a orientagio da Igreja para a manifestacao
€ a presenca aos homens do mistério do Amor universal de Deus,
em vista da intima unido de todos os homens com o Pai, com o Filho
¢ com o Espfrito Santo, como também a comunhio dos homens
entre si. O termo sacramento faz ressaltar com forca a profunda
estrutura do “mistério” de Cristo e, em relagdo a ela, auténtica
natureza da verdadeira Igreja. Esta “tem a caracteristica de ser ao
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mesmo tempo humana e divina, visivel mas dotada de realidade

invisfvel, ardente na acdo e dedicada a contemplagio, presente no

mundo e contudo peregrina; tudo isto de modo que tudo aquilo que

nela € humano seja ordenado e subordinado ao divino, o visfvel ao

invisivel, a acdo & conternpla¢do, a realidade presente a cidade

futura, para a qual estamos encaminhados” (Sacrosantumn Concilium,

n.2; Cf. LG, 8). Nio ¢ imitil alertar a atengdo para este fato: se, hd
50 anos, alguns teélogos catSlicos exaltaram esta denominagdo da
Igreja como sacramento, foi também para restituir ao cristianismo

um maior valor comunitdrio ¢ social e ndo individualistaou também

institucional. O cristianismo na sua propria esséncia ¢ mistério de

unido e de unidade: unido intima com Deus, unidade dos homens

entre si.

O termo “sacramento” quando € aplicado a Igreja, remete 2 palavra
de origem grega “mysterium” com o qual condivide um significado
fundamentalmente equivalente. Como observamos acima, o
“mistério” € odecreto divino com o qual o Pai realiza a sua vontade
salvifica em Cristo, enquanto a0 mesmo tempo a revela através de
uma realidade temporal que conserva toda a sua transparéncia.

Cristo e a Igreja

Evidentemente nio se deve esquecerque aexpresso “sacramento”,
como alifs as outras palavras: figura, imagem, analogia ou comparacao,
nao pode definir a rigor ou descrever exaustivamente arealidade da
Igreja. Contudo a designagio da Igreja como sacramento salienta
em primeiro lugar e com grande claréza o vinculo da Igreja com
Cristo. Por isso a esta expressio se podem aproximar as imagens
biblicas daIgreja Corpo de Cristo e Esposa. O mesmo acontece com
a férmula “novo povo de Deus”, enquanto se difrange nas duas
dire¢des insepardveis de mistério e de sujeito histérico. De fato,
todas asimagens biblicas da Igreja, que sio enumeradas no capftulo
primeiro da Lumen Gentium e que fazem ressaltar respectivamente
as notas complementares de identificagio e de diferenga de Cristo
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e da Igreja, podem encontrar no termo sacramento uma cspécie de
transcri¢ao formal.

A Igreja € verdadeiramente habitada pela presenca de Cristo de tal
modo que quem a encontrar, encontra a Cristo. Tal € a presenga de
Cristo no batismo e na Eucaristia, na Palavra de Deus, na assembléia
dos cristdos (Mt 18,20), no testemunho do ministério apost6lico
(Lc 10,16; Jo 13,18-20) no servigo aos pobres (Mt 25,40), no
apostolado... Contudo ao mesmo tempo, a Igreja, que € composta
de homens ¢ de pecadores, tem necessidade de converter-se, de
purificar-se e de pedir ao seu Senhor os dons espirituais necessarios
a suamissdo no mundo. A Igreja &, simultaneamente, 0 sacramento
eficaz da unido com Deus e da unidade do género humano enquanto
deve sem cessarimplorar - para os seus membros em primeiro lugar
- a miseric6rdia de Deus ¢ a unidade dos seus filhos. Em outras
palavras, o Senhor estd presente na Igreja (Apc 21, 3-22) mas estd
incessantemente diante dela para leva-la no Espirito Santo para as
realidades ainda maicres (Cf. Jo 5,20) da presencga definitiva de
Deus, “tudo em todos” (1 Cor 15,28; Col 3,11).

Na espera da vinda de Cristo no fim dos tempos, a Igreja faz a
experiéncia do pecado através de seus membros e conhece a
provacao da divisdo. Os homens e as mulheres que constituem a
Igreja podem as vezes p6r obstdculo a a¢do do Espirito Santo. Os
pastores ndo estdo, mais do que os outros, ao abrigo contra os
abusos ¢ erros, s6 pelo fato da legitimidade da sua autoridade. Sob
0 aspecto mais estrutural, visto que o sacramento € “sinal e
instrumento”, a realidade simbélica e social que o constitui (res et
sacramentum) remete sempre a uma realidade superior € mais
fundamental, isto €, divina (restantum). Isto vale para Igreja que
depende toda de Cristo para 0 qual ela se orienta, sem nunca
confundir-se com Ele que € 0 scu Senhor.
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Igreja, sacramento de Cristo

O termo “sacramento”, quando é aplicado a Igreja, requer,
evidentemente, alguns esclarecimentos. A prop6sito da Igreja ndo
se trata evidentemente de um oitavo sacramento, pois O termo,
quando € usado para a Igreja, o € em sentido anal6gico. Na verdade
este sentido € mais fundamental do que o sentido para os sete
sacramentos, mas a0 mesmo tempo menos preciso. Com efeito,
tudo na vida da Igreja, como j4 observamos, ndo tem por si mesmo
o valor de eficécia salvifica que caracteriza os sete sacramentos.
Notemos ainda que, se a Igreja € sacramento, Cristo € 0 sacramento
“primordial” do qual depende a Igreja: “Ele € antes de todas as
coisas e todas subsistem nele, Ele € também a cabega do corpo, isto
é, da Igreja” (Col 1,17s).

Mediante a categoria de “sacramento” algo de essencial foi dito
sobre arealidade da Igreja, e o sentido deste termo aplicado a Igreja
¢ absolutamente real. Por outra parte, alguns te6logos catélicos
tinham recorrido, muito antes do concilio, ao termo “sacramento”
que tinham herdado dos Padres da Igreja, no intento de contribuir
ao esforgo da Igreja para expressar-se a si mesma. O significado
dadoentdo era o de “Igreja sacramento de Deus” ou “sacramento de

Cristo”. Mais precisamente, podendo o proprio Cristo ser designado

com a expressdo “sacramento de Deus”, a Igreja, de modo mais
preciso pode ser denominada “sacramento de Cristo”. Porque €
esposa e corpo de Cristo, a Igreja recebe este nome de sacramento.
Contudo € mais que evidente que a Igreja ndo € sacramento, a nao
serem total dependéncia de Cristoque merece, ele sim, ser chamado
“o sacramento primordial”. Os sete sacramentos, pois possuem
realidade e sentido somente no complexo total que constitui a
Igreja.

Observamos enfim que, quando ¢ aplicado a Igreja, o termo
“sacramento” remete 2 salvagio que, realizando-se mediante a
unifo a Deus em Cristo, conduz 3 unidade dos homens entre si.
Podemos igualmente associar “sacramento” ao termo “mundo”,
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evidenciando assim que a Igreja € o sacramento da salvagio do
mundo, enquanto o mundo tem necessidade da salvagio e enquanto
algreja receber a missio de propor essa salvagio ao mundo. Nessa
perspectiva, podemos dizer quea Igreja é o sacramento de Cristo
para a salvagdo do mundo.

A teologia da Igreja-sacramento nos consente, por conseguinte, de
considerar com maior atencio a responsabilidade concreta da
comunidade crista. De fato, através da vida, do testemunho e a¢do
quotidiana dos discipulos de Cristo, os homens sdo guiados para o
seu Salvador. Alguns, através do conhecimento do “signo” da
Igreja e da graca da conversio, descobrem qual ¢ a grandeza do
Amor de Deus ¢ a verdade do Evangelho, de modo que para eles a
Igreja € de modo completamente explicito “sinal e instrumento” de
salvagdo. Outros, porém, s3o associados pelo Espirito Santo de
modo mais misteriosos ¢ conhecido somente por Deus, a0 mistério

pascal de Cristo e assim também a Igreja (LG, 14¢ 16; Ad G, 7; GS,
22¢5).

A UNICA IGREJA DE CRISTO
Unidade da Igreja e diversidade dos elementos cristios

Existe umaiinicaIgreja de Cristo, que no simbolo professamos una,
santa, catélica e apostdlica, e que 0 nosso Salvador, depois da sua
ressurrei¢do, deu a Pedro para apascentéd-la (Jo 21, 17), confiando
a ele e aos outros apéstolos a difusdo e a dire¢do dela (Cf. 1 Tm
3,15). Esta Igreja, neste mundo constituida e organizada como uma
sociedade, subsiste na Igreja catdlica, governada pelo sucessor de
Pedro e pelos bispos em comunh3o com ele, embora fora do seu
organismo visivel se encontrem v4rios elementos de santificagioe
de verdade, que, como dons préprios da Igreja de Cristo, impelem
para a unidade catélica” (LG, 8).

Na pratica, ndo se pode evitar de por em confronto a unidade
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teol6gica daIgreja e a pluralidade histérica ““das muitas comunhoes
Crist3s que propdem a si mesmas aos homens como a verdadeira
heranga de Jesus Cristo; todos afirmam ser discfpulos do Senhor,
mas pensam diversamente e caminham por vias diversas, como se
o0 préprio Cristo estivesse dividido” (Unitatis Redintegratio, 1).
Visto que tais divisGes constituem objeto de escindalo e obstaculam
a evangelizacdo do mundo, o Concilio se propOs estabelecer
simultaneamente a presenga da Igreja de Cristo na Igreja cat6lica,
¢ a existéncia fora dos confins visfveis da Igreja catblica de
elementos ou de bens espirituais, com os quais a Igreja de Cristo é
edificada e vivificada.

Unicidade da Igreja Catélica

E necessério recordar antes de mdo “a plenitude da graga e da
verdade confiada a Igreja catolica” (UR, 3). Isto acontece justamente
porque “unicamente ao Colégio apostélico presidido por Pedro
cremos que o Senhor confiou todos os bens da Nova Alianga, para
constituir o tnico Corpo de Cristo na terra, ao qual é preciso que
estejam encorporados todos aqueles que ji de algum modo pertencem
- a0 povo de Deus (UR, 3). A dimensio espiritual da Igreja ndo pode
ser secparada da sua dimensdo visivel. A Igreja, una, udnica e
universal, a Igreja de Jesus Cristo, pode ser reconhecida historicamente
nalgreja visfvel constituida em torno do Colégio dos bispose de sua
cabega, o Papa (Cf, LG, 8). A Igreja se encontra portanto 14 onde os
sucessores do ap6stolo Pedro e dos outros apdstolos realizam
visivelmenie a continuidade com as origens. De fato, com a
continuidade apostélica, outros clementos se ajuntam
inseparavelmente: Sagrada Escritura, doutrina da fé e Magistério,
sacramentos e ministérios. Tais elementos ajudam o nascimento ¢
odesenvolvimento da existéncia segundo Cristo. Do mesmo modo
que a afirmacao da fé ortodoxa, eles formam o instrumento essencial
¢ o0 meio especffico, gragas aos quais se fomenta o crescimento da
vida de Deus entre os homens. De fato, estes elementos constituem
aquilo que a Igreja é verdadeiramente. E licito reconhecer que toda
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a obra salvifica de Deus no mundo se refere a Igreja, enquanto nela
0s meios para crescer na vida de Cristo atingiram seu vértice e a sua
perfeicdo.

O decreto sobre 0 ecumenismo pode com todo o direito falar do
“sagrado mistério da unidade da Igreja”, cujas componentes essenciais
s30 enumeradas: “Jesus Cristo por meio da fiel pregacdo do
Evangelho, da administra¢o dos sacramentos ¢ do govemo exercitado
no amor por parte dos apostolos e dos seus sucessores, isto €, 08
bispos com a cabecga o sucessor de Pedro, sob a acao do Espirito
Sanio, quer que 0 seu povo cresga e seja aperfeicoada a sva
comunhdc na unidade: na confissio de uma s6 fé, na- comum
celebragao do culto divino e na fratema concérdia da famflia de
Deus” (UR, 2). Se a Igreja € a proposta da vida total do Senhor
ressuscitado, entdo o nome de Igreja pode aplicar-se plenamente ¢
por exceléncia na Igreja Catdlica. E isto que a Constituigao dogmatica
Lumen Gentium pretende salientar com as seguintes palavras:
“Esta Igreja, constituida e organizada como uma sociedade neste
mundo, subsiste na Igreja cat6lica, governada pelo sucessor de
Pedro € pelos bispos em comunhdo com ele...”” A Igreja se encontra
portanio 14 onde os sucessores de Pedro e dos Apdstolos realizam
visivelmente a continuidade com as origens. A tal Igreja foi dadaa
unidade “‘e cremos que esta subsista nela, sem possibilidade de ser
perdida” (Unitatis redintegratio, 4). A Igreja se realiza portanio
em toda a sua plenitude na sociedade guiada pelo sucessor de Pedro
¢ pelos bispos em comunhio com cle.

Elementos de santificacao

Contudo, a plena e perfeita presenga da Igreja de Cristo na Igreja
catélicanfoexclui apresengadaIgrejade Cristonaqueles “diversos
elementos de santificacdo e de verdade que, embora fora do seu
organismo visfvel, como dons préprios da Igreja de Cristo, impelem
para a unidade catélica” (LG, 8). Por dom de Deus, orientado para
a sua Igreja, hd numerosos elementos de santificacio e de verdade
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que, embora existindo fora do organismo visivel da Igreja catélica,
se ligam realmente com a ordem da salvagao. Desta realidade de
santificacdo ¢ de verdade, o Concflio valoriza duas caracteristicas,
uma de fato, outra teol6gica. De fato, € possivel observar que se
desenvolvem elementos da santificacio e de verdade fora do
organismo visfvel e social da Igreja catélica; teologicamente falando;
tais elementos “impelem para a unidade catélica” (LG, 8).

Existem portanto fora da Igreja catélica n3o somente numerosos
cristdos verdadeiros, mas também numerosos principios de vida e
de fé verdadeiramente cristdos. A Igreja cat6lica pode portanio
falar, com o decreto Unitatis redintegratio, de “Igrejas orientais”
e, em relacio ao Ocidente, de “Igrejas e comunidades eclesiais
separadas” (n. 14 ¢ 19). Auténticos valores de Igreja esto presentes
nas outras Igrejas e comunidades cristds. Uma tal presenga convida
a que “todos (cat6licos e nao cat6licos) examinem sua fidelidade a
vontade de Cristo a respeito da Igreja e, como deve ser, assumam
com vigor a obra de renovacao e de reforma” (UR, 4; Cf. 6¢e 7).

O Decreto conciliar sobre 0 ecumenismo descreveu com exatidio
os prineipios catdlicos do ecumenismo bem como o seu exercicio
concreto em relacdo quer com as Igrejas orientais, quer com as
Igrejas e comunidades eclesiais separadas, do Ocidente. O conjunto
de tais disposi¢des desenvolve a doutrina presente na constitui¢do
Lumen Gentium, sobretudo no n.8. “Somente por meio da Igreja
catdlica de Cristo, que € o instrumento geral da salva¢do, se pode
obter toda a plenitude dos meios de salvagdo...contudo aquelas
Igrejas e comunidades separadas, embora creiamos que tenham
falhas, ndo estdo absolutamente desprovidas de significado ¢ de
peso no mistério da salvagao” (UR, 3).

Desta nossa andlise resulta que a “auténtica Igreja™ nao pode ser
entendida como uma utopia que procuraria atingir a todas as
comunidades cristds hoje divididas e separadas. A *“‘verdadeira
Igreja”, como também a sua unidade nio sdo exclusivamente uma
realidade “futura”. Elas j4 se encontram na Igreja catélica na qual
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estd realmente presente a Igreja de Cristo. “Porisso ndo € permitido
aos fiéis imaginar que a Igreja de Cristo scja simplesmente um
conjunto - dividida sim, mas que conserva ainda alguma unidade -
de Igrejas e comunidades eclesiais; ndo tém o direito de supor que
esta Igreja de Cristo ndo subsista mais em nenhum lugar hoje; de
modo que se deveria considerd-la como um fim a ser procurado por
todas as Igrejas e comunidades” (Declaragao Mysterium Ecclesiae,
da Congregacio para a Doutrina da F¢, 24 de junho de 1973).

O desejo de Jesus: “Para que todos sejam uma s6 coisa, cComo tu,
Pai, estds em mim e eu em ti, sejam também eles em nés uma coisa
s6, para que o mundo creia que tu me ¢nviaste” (Jo 17,21) € sempre
mais urgente. Como n3o menos urgente € a obrigagdo, que daf
deriva para todos os csistdos e todas as comunidades cristds, de
tender desde agora, com toda sua energia, para esta unidade, objeto
da nossa esperanga.

A INDOLE ESCATOLOGICA DA IGREJA: REINO DE
DEUS E IGREJA

A Igreja simultaneamente terrena e celeste

Ocapftulo 7 da Lumen Gentiumintitulado“ndoleescatolégicada
Igreja e sua miss3o com a Igreja celeste” no atraiu muito a atengio
dos comentadores do Vaticano I1. No entanto é de algum modo , a
chave de leitura do capftulo 11, pois indica o fim para o qual o Povo
de Deus est4 em caminho. A este fim j4 alude o n.9 da Constitui¢go:
“Este povo messidnico... tem por fim o Reino de Deus, comegado
na terra pelo préprio Deus, e que deve ser ulteriormente dilatado,
para que no fim dos séculos seja por ele levado & plenificacdo”. Este
fim é reconfirmado pela mesma Constitui¢o, no infcio don.48: “A
Igreja, A qual todos s3o chamados em Jesus Cristoe naqual pormeio
da graga de Deus conquistamos a santidade, ndo terd a sua consumagio
a ndo ser na gléria do Céu, quando vira o tempo da restauragdo de
todas as coisas”. Alids, encontramos 0 mesmo ensinamento na
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Constituigio pastoral Gaudium et spes: A Igreja, procedendo do
amor do eterno Pai, fundada no tempo por Cristo Redentor, reunida
no Espfrito Santo, tem yma finalidade salvffica e escatol6lgica, que
ndo pode ser atingida plenamente senio no futuro” (n.40). O
capitulo 7 da Lumen Gentium, além disso, nos oferece uma visao
mais vasta da Igreja, quando recorda que o povo de Deus no seu
estado presente de sujeito histérico j4 € escatol6gico e que a Igreja
peregrina estd unida a Igreja do céu.

Com efeito, ndo se pode limitar a Igreja apenas 3 sua dimensdo
terrena e visfvel. Pois enquanto € peregrina aqui na terra, as fontes
que a vivificam e renovam continuamente estdo “l4 no alto, onde
Cristo est4 assentado 2 direita de Deus, onde a vida da Igreja estd
escondida com Cristo em Deus, at€ que com 0 Seu Sposo comparecerd
revestida de gléria” (Cf. Col 3,1-4) e (LG,6). Tal € a obra que o
Espirito Sanio realiza “com a for¢a do Evangelho: faz rejuvenecer
a Igreja, continuamente a renova e a conduz 2 perpétua unido com
oseu Esposo” (LG,4). Este fim, para o qual o Esp{rito Santo impele
algreja, determina a vida profunda da Igreja peregrinante. Porisso
os crentes tém desde agora a sua cidadania (politeuma) “nos céus”
(F13,20; LG,13 e 48); j4 “a Jerusalém do alto € a nossa mae” (Gl
4,26; LG,6). Pertence ao proprio mistério da Igreja que tal fim ji
esteja presente de formalatente na Igreja peregrinante. Este cardter
escatolégico da Igreja ndo pode induzir a infravalorizar as
responsabilidades temporais; a0 contrério, leva a Igreja pelo caminho
da imitacdo do Cristo pobre ¢ servo. Pela sua fntima uniao com
Cristo e pelos dons do Espirito a Igreja recebe a forga para dedicar-
se ao servico de todos os homens ¢ do homem todo. “No seu
caminho para o Reino do Pai” (GS,1), a Igreja tem que percorrer
ainda uma longa distincia até chegar ao estado da perfeigao final,
reconhece portanto que contém no seu seio pecadores € que ela tem
necessidade contfnua de peniténcia (L.G.8). Esta distincia,
frequentemente dolorosamente percebida, ndo deve fazer esquecer
que algreja é essencialmente una nas suas vdrias etapas: trata-se da
suaprefiguraciona criagao, da sua preparagaona antiga Alianga, da
sua constitui¢io “nestes tempos que sao os iltimos”, da sua
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manifesta¢io mediante o Espirito Santo e, enfim, da sua consumagao
no fim dos séculos, na gléria (LG,2). Mas ainda, se a Igreja € una
nas suas vérias etapas da economia divina, &€ também una nas sua
trés dimensdes de peregrinagio, de purificagio e de glorificagio:
“Todos os que s@o de Cristo, tendo o seu Espirito, forrnam uma sé
Igreja e estdo em Cristo unidos entre si (Ef 4,16) e(LG,49)”.

A Igreja e o Reino

Devemos ter sempre presente a perspectiva da unidade da Igreja
quando afrontamos a dificilima questdo da relagdo entre Igreja e
Reino.

Enquanto muitos Padres da Igreja, te6logos medievais e Reformadores
do século 16 identificam em geral a Igreja e o Reino, se chegou
recentemente, sobretudo nos dois dltimos séculos, a interpor entre
ambos uma distdncia maior ou menor, acentuando unilatecralmente
0 aspecto escatoldgico para o Reino e o aspecto histdrico para a
Igreja. O Concflio ndo tratou de modo explicito deste problema,
mas justapondo seus vdrios textos podemos deduzir o ensinamento
da Lumen Gentium a esse respeito.

Examinando os textos concementes 2 consumagdo final, ndo
enconiramos nenhuma diferenca entre a Igreja e o Reino: de um
lado, se afirma da Igreja que “enquanto vai lentamente crescendo,
anela pelo Reino perfeito” (LG, 5); de outro lado, porém, é a Igreja
mesma que terd sua consumagao na gléria do céu (Cf.LG, 48 e 68).
Por uma parte, a consumagao final se realizard “quando Cristo
entregar ao Pai um Reino eterno e universal” (GS,39; Cf, 1 Cor
15,24, Presbyterorum Ordinis, 2); por outra parte, segundo o
Concflio a Igreja “terd gloriosa consumagio no fim dos séculos.
Entdo, como se 1€ nos Santos Padres, todos os justos, a partir de
Adao, ‘dojusto Abel até odltimo eleito’ serdo reunidos junto do Pai
na Igreja universal” (LG,2). E o Espfrito Santoque “conduz a Igreja
a perfeita unido com o seu Esposo” (LG,4). E € ainda a Igreja que
“espera e anela com todas as suas forgas para unir-se com seu Rei
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na gléria” (LG,5), enquanto noutro lugar o Concilio pode afirmar
que o povo de Deus tem “por fim 0 Reino de Deus” acrescentando
que “no fim dos séculos serd por ele levado a perfeita consumagao”
LG)9).

Evidentemente portanto, que, no ensinamento do Concilio, nao
pode haver diferenga, a respeito da realidade futura no fim dos
tempos, entre a Igreja plenificada, (consummata) e -0 Reino
consumado.

Qual ¢, porém, arelacioque une aIgrejae o Reinode Deusnotempo
presente? O texto mais explicito (LG,5) nos faz compreender como
¢ siibtil arelagdo entre anogio de Reinoe de Igreja. A sorte dalgreja
¢ a sorte do Reino na origem aparecem inscparaveis: “O Senhor
Jesus deu infcio 2 sua Igreja pregando a Boa Nova, isto é, a vinda
do Reino de Deus” (LG,5). Nascimento da Igreja e vinda do Reino
de Deus coincidem simulianeamente. O mesmo se deve dizer do
crescimento de ambos. Com efeito, os que acolhem com fé apalavra
de Cristo e pertencem “‘ao pequeno rebanho de Cristo” (Lc 12,32),
“acolheram o préprio Reino de Deus” (LG.,S). Por outra parte,
pertencer 2 Igreja significa que “o Pai quis convocar os que créem
em Cristo na sua Santa Igreja”(LG,2). Podemos portanto descrever
o crescimento do Reino e o crescimento da Igreja com os mesmo
termos (LG,5). Mais ainda, precisamente no crescimento da Igreja
o Concflio detecta o crescimento do Reino: “Cristo, para cumprir a
vontade do Pai, inaugurou na terra o Reino do céu... A Igreja, isto
¢, 0 Reino de Cristo j4 presente em mistério, pelo poder de Deus
cresce visivelmente no mundo” (LG,3 Cf. Dei Verbum, n.17; LG,
13). A Igreja peregrinante ¢ portanto “o Reino de Deus j4 presente
em mistério”, e enquanto cresce, anseia pelo Reino consumado,
mas seu crescimentonada mais € que a realizagdo da suamissao: “A
Igreja recebe a missdo de anunciar e instaurar em todas as nagdes o
Reino de Cristo e de Deus, e constitui na terra 0 germe € 0 inicio
deste reino” (LG,S). Esta denominagio da Igreja como germe ¢
infcio do Reino, exprime simultaneamente a unicidade e a diferenca
entre uma ¢ a outra.
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Igreja ¢ Reino convergem também no modo peculiar do seu
crescimento, que se realiza unicamente na ¢ mediante a conformagio
com Cristo que d4 a prépria vida pela vida do mundo. O Reino
“sofre violéncia” (Mt 11,12) e, nisto, a Igreja ndo tem destino
diverso, visto que “prossegue sua peregrinagio entre as perseguigoes
do mundo e as consolagbes de Deus” (S. Agostinho, citado na
LG,8). A Igreja € santa apesar de enumerar no préprio seio
pecadores (LG ,8); e 0 Reino mesmo jé presente em mistério, estd
escondido no mundo e na histéria, e por isso ndo ainda purificado
dos elementos que lhe sdo estranhos (Cf. Mt 13, 24-30; 47-49).
Enquanto mistério divino-humano, a Igreja vai além da estrutura
social (socialis compago) da Igreja catélica (LG,8 e 13-17). Ser
membro do Reino significa pertencer - ao menos implicitamente -
a Igreja (communio saltem implicita).

A Igreja é sacramento do Reino

Para completar a doutrina do capftulo precedente dedicado a Igreja
como sacramento, pode ser ttil perguntar agora se podemos, com
boa razio, designar a Igreja como o sacramento do Reino. N3o se
trata apenas de uma questdo de terminologia, mas de verdadeira
questdo teoldgica, 2 qual 0 nosso estudo nos permite oferecer uma
resposta mais circunstanciada.

Observemos um primeiro lugar que o Concilio nunca usou tal
expressdo, embora a palavra sacramento tenha sido usada como
vinios, em outros contextos. Podemos contudo usar a expressio

“Igreja, sacramento do Reino™ contanto que se cbservem as seguintes
condicdes:

1. Se aplicado a Igreja, o termo sacramento ¢ usado de modo
analégico, como salienta o n.1 da Lumen Gentium: “Veluti
sacramentum”.

2. Tal expressao salienta a relagio entre 0 Reino entendido no seu
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plenosignificado, isto &, como Reino consumado, € aIgrejano
sentido limitado.

3. Otermo “sacramento”, ai, € entendido no seu pleno significado
de iam praenses in mysterio (L.G,3) da realidade do Reino no
sacramento (Igreja peregrinante).

4. A Igreja ndo € mero signo (sacramentum tantum), mas a
realidade significada estd presente no signo (res et sacramentum)
como realidade do Reino.

5. Anociode Igrejanao se limita apenas ao seu aspecto temporal
e terreno; e por outro lado, a no¢ao de Reino comporta uma
presenca aqui e agora “in mysterio”.

Maria, Igreja ji realizada

E impossivel entender corretamente a Constituigio Lumen Gentium
sem integrar a contribuicdo do capitulo 8 para a intelecgdo do
mistério daIgreja. A Igrejae o Reino encontram a suamais elevada
realizagdo em Maria. Que algreja seja j4 a presenga in mysterio do
Reino, resulta evidente de modo definitivo partindo de Maria,
morada do Espfrito Santo, modelo da fé, Realsymbol da Igreja. E
por tal motivo que o Concilio proclama a respeito de Maria: “A
Igreja j4 atingiu na bem-aventurada Virgem a perfei¢cio que atoma
sem mancha e sem ruga (Cf. Ef 5,27) e (LG,65)”. A distdncia,
frequentemente dolorosa, entre a Igreja peregrinante € o Reino
consumado, j4 foi percorrida naquela que “assumida” (Assumpta)
“tornou-se semelhante ao seu Filho ressuscitado dos mortos, € j&
conhece antecipadamente a condi¢ao que todos os justos viverdo”
(Paulo VI, Profissdo de Fé, n.15). Por isso, a Mie de Jesus “€ a
imagem e a primfcia da Igreja que devera ter sua consumagao no
futuro” (LG,68).
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IGLESIA SACRAMENTO:
PRESUPUESTOS Y SUGERENCIAS PARA
SANTO DOMINGO

Mons. Javier Lozano Barragin
Obispo de Zacatecas

La préxima Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano en el contexto de las principales
Eclesiologias

Para disefiar pistas para una posible presentacion de 1a Iglesiaenla
futura Cuarta Conferencia Episcopal Latinoamericana que tendré
lugar, Dios mediante, en Santo Domingo, que forme parte de la
nuevaevangelizacién, es necesario recordar las Eclesiologfas hasta
ahora elaboradas y desde estos presupuestos, sugerir lineas para
dicha presentacién. De 1o contrario caeriamos en simples repeticiones.

Este es el objetivo del presente estudio, recordar las Eclesiologfas
hasta ahora elaboradas, y temiéndolas en cuenta, desde una Eclesiologia
sacramental, sugerir algunos puntos que pudieran tomarse en
cuenta en Santo Domingo, por los Obispos latinoamericanos que
asistirin a la Cuarta Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano.
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Son -asf dos las partes de este trabajo: los presupuestos y las
sugerencias. Los presupuestos se esforzaridn por presentar los
micleos de algunos de los pensamientos eclesiolégicos mas
importantes existentes, subrayando el pensamiento del VaticanoIl,
de Pucbla, y de 1as llamadas Eclesiologias actuales; las sugerencias
tratardn de desarrollar en las coordenadas de América Latina,
reflexiones sobre la Eclesiologia sacramental. Dada la extension
objetiva de la primera parte, huelga notar que se limitard, pues lo

que se presentan son s6lo sfntesis subjetivas, resumidas en sus
micleos.

I. PRESUPUESTOS

NUCLEOS DE ALGUNOS PENSAMIENTOS ECLE-
SIOLOGICOS IMPORTANTES

Eclesiologias a través de la historia

Comenzamos con un répido recuento de algunos de los micleos
eclesioldgicos mds importantes a lo largo de la historia, para asf
poder apreciar mds la misma riqueza de 1a Eclesiologfa hoy.

Epoca patristica

En la época patristica, hasta el siglo VIII, los Padres han leido la
Sagrada Escritura encontrando en ella que 1a Iglesia es una realidad
dada en ¢l Bautismo: una realidad de fe, de Eucaristia, que es
comunidad de fieles y representantes del ministerio, rectores de un
pueblo santificado. La Iglesia se presenta asi a 1os fieles como una
antropologfa y comouna conducta. Recurrenmucho alasimégenes
evangélicas de las pardbolas. En la pricticalitdrgicala comprenden
como un todo que por la “céritas” y las “unitas” ejerce el poder de
las llaves y perdona los pecados. En sus explicaciones teol6gicas
frecuentemente se valen de las ideas platSnicas y entienden la
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Iglesia como el simbolo en el que se realiza el encuentro entre la
virtud celestial, “el arquétipo Dios y los santos”, y su manifestacion
terrena, sacramentos, sacerdocio, cénones, concilios!.

Alta Edad Media

EnlaaltaEdad Media, ss. VIII-X1, desde el cambio constantiniano,
la Iglesia va a luchar por su independencia del poder civil, ya que
se notard una simbiosis con él, especialmente después de la
conversién de los pueblos bédrbaros. La Iglesia aparece como
maestra y educadora de los pueblos nuevos y como institucion
papal que se une en tomo al centro para proteger su libertad*

Reforma Gregoriana

En la reforma de Gregorio VII, s. XTI, en el marco de 1a lucha de las
investiduras, de las relaciones tensasentre Oriente y Occidente y del
cisma de Oriente, 1a Iglesia catélica aparece ligada a Occidente y
estrictamente papal; logréndose en este perfodo la dependencia
espiritual de los reinos civiles occidentales a la Sede Apostolica’.

De las Cruzadas a la Reforma Protestante

Desde las Cruzadas hasta la Reforma protestante, ss. XI-XVI, por
un lado 1a Iglesia parece como algo invisible, como el Cuerpo de
Cristo constitufdo por aquellos que se unen a Cristo mediante 1a fe
y los sacramentos, viviendo por el Espiritu Santo. La Iglesia se
resalta comomisterio. Elinstrumento divinoes el Cuerpode Cristo.
Es la época de la alta Escoléstica. Por otro lado, conira las
subsiguientes pretensiones del poder civil y de las sectas espintualistas,
se presenta la Iglesia como una sociedad organizada y visible, con
1a “Potestas indirecta” en asuntos del poder civil. Frente al cisma

1. Cifr. Yves Congar, Iglesia, Conceptos fundamentales de Teologia, 1, 300-
314; Ed. Cristiandad 1965.

2. Cfr. DS. 870-875. Congar, oc. ibid.

3. Cfr. Congar, oc., ibid.
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de Occidente y a las propuestas conciliaristas, se pondera la suma
autoridad papal. A la vez de acuerdo con 1as tendencias espiritalistas,
por otra parte, se nota una corriente que privilegia la vida personal
interior del cristiano sobre la existencia puramente juridica de las
instituciones jerdrquicas 4.

Contra-reforma

En 1a Contra-reforma, ss. XVI-XVIII, en un contexto abiertamente
polémico contra quienes totalizan 1a Iglesia en el conjunto invisible
de los verdaderos creyentes que s6lo Dios conoce, y que piensan
gue 1a Iglesia como institucién y autoridad jerdrquica se basaen la
utilidad préictica puramente humana y social, se dice que la Iglesia
es una agrupacion de hombres unidos por la profesién de la misma
fe yla comunién de los mismos sacramentos, bajo el régimen de sus
legitimos pastores, principalmente del Vicario de Cristo, ¢] Romano
Pontifice. Es una Iglesia visible y palpable, como son visibles y
palpableslosreinos delaépoca. Se fijan “notas” mediante las cuales
se demuestra c6mo s6lo la Iglesia cat6lica es la verdadera Iglesiade
Cristo. Frente al Galicanismo y al Racionalismo se afina la
argumentacion a favor de la Iglesia jerdrquica, se prucba la autoridad
del Magisterio jerdrquico. Muchas veces la [glesia se concibe como
sinénimo de Jerarquia’ .

Tendencias restauradora y renovadora

Enel s. XIX y primera mitad del s. XX se destacan dos tendencias,
la restauradora y la renovadora. La restauradora desea después de
las ideas democréticas de las corrientes enciclopedistas, volver a
restaurar la autoridad de la Iglesia con todo su esplendor,
principalmente por lo que toca al Pontificado romano. La de

4. Cfr.Congar,oc.,ibid., y las condenaciones de los fraticelli y de Marsilio de
Padua, con las de Wiclef y Huss: DS.910-916; 941-946; 1151-1195; 1201-
1230; 1247-1279.

5. Cifr. Congar, oc., ibid; S. Roberto Bellarmino, Disputationes de controversiis
christianae, fidei.
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renovacitn, basandose en el redescubrimiento de 1as fuentes patristicas
y escriturfsticas, presenta a la Iglesia en un contexto cristolégico
€Omo un organismo viviente, siguiendo las lineas del Concilio de
Calcedonia. Una sintesis de ambas corrientes se encuentra en la
enciclica “Corpus Christi Mysticum”.

Después de 1a segunda Guerra Mundial, 1a Eclesiologia cat6lica se
ha enriquecido con pensamientos tomados también de fuerade ella.
De la Eclesiologfa protestante ha subrayado la tensién entre el
Reino y su adecuacion social y lo relativo a la Palabra de Dios y al
sacerdocio comtin de los fieles. De la Eclesiologia ortodoxa ha
asumido la dimensién césmica de 1a Iglesia, el papel eclesiolégico
de 1a Eucaristia, la Pneumatologfa y los carismas, como unidad en
1a diversidad®.

Eclesiologia cristologica

En estos dltimos tiempos la Iglesia cat6lica ha salido, quizé
demasiado, del esquema apologético-jurfdico. Ya habldbamos de
la corriente cristolégica. En el siglo pasado, CH. Mahler ponfa ala
Iglesia como continuacién del Verbo Encamado, y en este siglo, E.
Mersch pone la conciencia de miembro del Cuerpo mistico de
Cristo, como el lente para considerar todo el Dogma catélico. El
Cuerpo mistico, sin embargo, lo entiende como més extendido que
la Iglesia catélica. En cambio, para S. Tromp coincide con ésta, de
manera que las prerrogativas de Cristo pasan a la Iglesia en los
llamados tres ministerios. En el campo protestante, D. Bonhofer es
el didlogo que se inaugura en el corazén de Cristo’.

El conjunto de pensamientos eclesiolgicos hasta aqui enunciados,

6. Cfr. Congar, oc., ibid.

7.  Cfr.Charles Mdhler, Symbolik, Koln 1956. Emile Mersch, La Théologie du
Corps Mystique, I-II, Louvaine 1954. Sebastianus Tromp, Corpus Christi
quod est Eeclesia, Roma 1946, Dietrich Bonhofer, Sanctorum Communio,
Brescia 1972.
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tienen su lugar y su desarrollo en la Eclesiologia del Conucilio
Vaticano II, a 1a que a continuacién aludimos.

Eclesiologia del Vaticano IT

LaEclesiologfa del Vaticano II es muy vasta; dada 1a naturaleza de
esta investigacién, sélo trataré de mencionar algunos de sus principales
rasgos; me fijo en particular en aquellos que hasta cierto punto
tienen caricter de novedad, ya sea en su contenido, ya en su
enurxiado. Otros, aunque esenciales en Eclesiologfa, no los menciono
por su obviecdad. Primero procedo de una manera mas general, y
luego detallando algunos puntos que parecen importantes.

Enfoque general

El Concilio Vaticano II inaugura una nueva época en la Eclesiologfa:
acepta la distincién (inadecuada) entre Reino e Iglesia; la Iglesia se
concibe como comunién y como sacramento; se extiende en toda su
catolicidad; tiene incidencias culturales, sociales, econémicas y
politicas; resalta su consideraci6n biblica y patristica, personalista,
en una gran apertura dindmica, en su dimension historica y en su
dimensién misteriosa; sin renunciar por ello a proclamarla desde la
dimensién institucional como 1a tinica Iglesia que Cristo fundé
sobre Pedro y los Ap6stoles, cuyos sucesores son el Papa y los
Obispos. La Iglesia se presenta como el sacramento del gran
misterio de 1a unidad trinitaria en el hombre quc es ¢l Pueblo de
Dios; un pueblo que consta de Jerarqufa y laicos; un pueblo llamado
a la santidad, que camina siempre hacia la consumacién final, y
cuya madre, 1a Madre de la Iglesia, es 1a Virgen Sant{sima® .

Detallando algunos puntos

En las dos Constituciones sobre la Iglesia, Lumen Gentium y
Gaudium et Spes, en Sacrosanctum Concilum, en Christus Dominus,

8. Cf. C. Vaticano O, Constitucién Dogmética Lumen Gentium.

Preshyterorum Ordinis, Apostolicam Actuositatem, Unitatis
Redintegratio, Dignitatis Humanae, Ad Gentes y Gravissimum
Educationis Momentum, encuentro especialmente perfilada en el
Vaticano II su doctrina acerca de 1a Iglesia. Los rasgos que en
particular ofrecen algunanovedad, en el sentido antes apuntado son
los siguientes:

La Iglesia nace del amor del Padre, es prefigurada desde el origen
del mundo en la creaci6n, preparada en Israel, constituida en los
tiempos definitivos, manifestada por la efusién del Espiritu. Iniegra
elementos humanos y divinos, lleva en su cuerpo la humildad y
mortificacién de Cristo. Se encuentran unidas la Iglesia triunfante
y la militante, peregrinante; la Iglesia peregrina en los avatares de
1a historia; es el estandarte levantado en las naciones, es €l nuevo
Israel. Sumisterio se comparaconlaEncamacién. Eselsacramento
admirable, universal y visible de 1a unidad. Es esposa y madre, es
sefial de la fraternidad humana; lo humano se encuentra en ella
subordinado a lo divino, 1a Eucaristfa es su fuente y constituye su
unidad®.

Launidad dela Iglesia se consuma enla Eucaristfa. La Iglesia es un
pueblo reunido en virtud de 1a unidad trinitaria; es el sacramentode
la unidad; 1a Santfsima Trinidad es €1 modelo de la unidad de la
Iglesia. La unién de 1a Iglesia consolida la paz; su misién es lograr
launidad. La uni6n exterior procede de los corazones; no pretende
la uniformidad. La unidad crece y se desarrolla por la celebracion
de la Eucaristia®. '

La Iglesia es santa, aunque imperfecta. La Iglesia particular es una
porcién del pueblo de Dios que s¢ adhiere a su Obispo con su
presbiterioen el Espfritu Santo, porel Evangelioy la Eucaristia. Las
Iglesias particulares deben ser santificadas por sus Obispos. Todo

9. Cfr.C. Vaticano1Il, G.S., 42-43.L.G., 3-4;49; AG.,15; A.A,, 10, LG, 1;
S.C..6;G.S.,92;8.C.,2; UR,, 15, Respectivamente,

10. UR,4;LG..4,8.C.,26;UR,,2,G.S.,76,Ch.D.,30;G.S.,42-43;5.C._, 36;
U.R,, 15. Respectivamente.
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el bien espiritual de la Iglesia se contiene en la Eucaristfa. Es
fortalecida por la fuerza del Resucitado y se renueva por el Espfrim
Santo. El espfritu de pobrezay de caridad eslagloriay el testimonio
de la Iglesia. Triunfa con paciencia y con caridad de todas sus
tribulaciones. Encierra en su seno a los pecadores''.

Congrega atodos los justos. Trasciende los particularismos raciales
o nacionales. Las iglesias particulares, forman parte de la dnica
Iglesia de Cristo. Todos los Obispos deben tener solicitud por todas
las Iglesias. La Iglesia se manifiesta en Pentecostés. Se manifiesta
en Pedro, los Apdstoles y los Obispos, sus sucesores'2.

La Iglesia es una sociedad dentro de este mundo y a la vez es el
Cuerpomistico; esunasociedad compleja. Comosociedad, sirve de
instrumento al Espiritu. Su estructura visible es sefial de su unidad
en Cristo. No admite designaldades entre sus miembros debidas a
raza, nacionalidad, condicién social o sexo. Es dependiente de las
realidades externas. Los Obispos son el principio y fundamento
visible de las iglesias particulares'.

Su misién trasciende el tiempo y los pueblos, pero entra en la
historia. Consolida a la sociedad. Presta atenci6n a toda la vida del
hombre e instaura todas las cosas en Cristo; es el fermento y alma
de Ia sociedad; ordena al Universo hacia Cristo'.

Con su mensaje ausculta, discierne e interpreta las voces de nuesiro
tiempo; exhorta a no vivir conforme a este mundo; reconoce el
dinamismo de la época actual, descubre al hombre el sentido de su
existencia. Reprueba cualquier persecusion contra los hombres y
cualquier discriminacién; reconoce que todos los hombres deben
colaborarenlaconstruccién de este mundo. Reivindicala dignidad
de la vocacién del hombre's,

11. L.G., 40;Ch.D.,15;P.0.,5;L.G., 8: 4; G.S., 88. Respectivamente
12. LG., 2; AG.,7;Ch.D,11;6; S.C., 6; L.G., 8. Respectivamente.

13. G.S., 80;L.G., 7-8;G.S.,44; L.G., 32; L.G., 22-23. Respectivamente
14. LG., 9;G.S.,40; G.E, Intr., A.A., 2. Respectivamente.

15. L.G., 44; G.S., 42; 41; 21. Respectivamente

S6lo le importa el Reino de Dios y la salvacién de 1a humanidad;
elevala dignidad de la persona humana. Recuerda que las culturas
se subordinen al bien de 1a humanidad y entra en comunién con
ellas; aunque no se liga con ninguna de ellas, y tampoco con
ninguna nacién o sistema social. La libertad es propia de ella y es
su principio fundamental en sus relaciones con los poderes civiles.
Cristifica el orden temporal, es su iluminacién y est4 abierta al
didlogo. No se mezcla con el gobierno terreno, aunque se enriquece
con la evolucién de la vida social; fomenta asf la cultura y la
educacion del hombre. Est4 presente en 1a comunidad internacional;
muchas veces es vinculo entre diferentes naciones; es solidaria con
el género humano; se acomoda a cada generaci6én. Une la Revelacién
al saber humano; enriquece su comunién con las diversas culturas;

se esfuerza por remediar las necesidades que encuentra. Siempre
estd obligada a renovarse',

Eclesiologias Actuales

Desde el soporte histérico, y desde 1a Eclesiologfa del Vaticano I,
podemos ahora aventuramos a subrayar los pensamientos fundantes,
los pensamientos bdésicos de las que pudiéramos Hamar Eclesiologias
actuales. Algunas, incluso anteriores al Vaticano I, pero que nacen
ya en su ambiente previo.

Como hay una profusién de estas corrientes, (recordemos la intuicién
clésica de Guardini al hablar de este siglo como el siglo de la
Iglesia), tratamos de catalogarlas segin sus diversos puntos
sisteméticos, 0 puntos de partida, o direcciones como les llamarernos;
dentro de cada apartado sistem4tico, agruparemos un conjunto de
autores, y lomds sucintamente posible, consignaremos los aspectos
con los que enriquecen la presentacion del misterio de la Iglesia. Si
el caso es, a veces se apuntan aspectos negativos que también han
colaborado para oscurecer o falsear la presentacién actual de la
Iglesia.

16. G.S.,45;41,40;58-59;D.H.,13;A.A.,7;G.E.,40;G.S., 40; A.G.,12;G.S.,

44; 7; 89, 42; 34; 33; 59; L.G. 8; U.R,, 6. Respectivamente.
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Son ocho las direcciones elegidas, a saber: 1a tedndrica, 1a kerygmatica,
la comunional, 1a ecuménica, 1a sacramental, la pneumdtica, la
histérica y la liberadora.

Direccion tedndrica

Lalglesia es hecha por Dios mismo. Surge de dos misiones divinas,
la Encamacién y Pentecostés. En la Encarnacién la Iglesia se
encuentra como en embrién que se desarrollard gracias a la
apostolicidad y a los sacramentos. Desde esta identificacién de
Cristo conlalglesiaseexplica el triple ministerio. Enla Iglesiahay
dos clases de “almas” la increada que es el Espfritu Santo, y la
creada que es 1a “gracia cristica™ que consiste en 1a caridad en tomo
al culto, a los sacramentos y a su orientacién (Magisterio y
jurisdiccién). Es obvio asf que 1a Iglesia deba ser apostdlica, santa,
catflica y una (CH. Journet)"’.

La Iglesia es el misterio del disefio del amor de Dios por los
hombres, su naturaleza consiste en ser moldeada en el amor
trinitario y asf configurar la época en la que vive, tiene una misién
teolégica, mundana, pastoral, polftica, misional; sin abandonar su
direccién espectfica que se dirige a renovar el interior del hombre.
Esuna por el Espfritu Santo, apostdlica por su fidelidad enel tiempo
al testimonio de 1a resurreccién de Jesus (Beni)™®.

Es la Iglesia de la Alianza en la que Dios manifiesta su soberanfa
misericordiosa y salvffica por la sangre de su Hijo para que asf surja
el pueblo de Dios, la Iglesia. En ella todos los elementos son

salvificos: poder, estructura jerdrquica, infalibilidad, apostolicidad. .

LacausaeslaEucaristfa. Laperspectivaes comunional, vertical por
la Jerarqufa y horizontal. Ambas se incluyen pues se basan en la
participacién del mismo pan, desde una perspectiva trinitaria y
eucarfstica (Gherardini)'°.

17. Cfr. Charles Journet, L'Eglise du Verbe Incamné 1-1II, Paris 1942.
18. Cfr. Arialdo Beni, La nosira Chiesa, Firense 1977.
19. Cfr. Brunnero Gherardini, L.a Chiesa Arca del’ Aleanza, Roma 1971.
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Direccion Kerygmdtica:

En esta direccién apuntamos elementos positivos y negativos. En
cuanto a los positivos, 1a Iglesia se concibe como el conjunto de
hombres que Cristo congrega por su palabra que anuncia la salvacién
Por Su muerte y por su resurreccién, y por su consumacién escatoldgica.
Es asf como 1a Iglesia se convierte en lugar y medio de salvacién.
De un modo privilegiado anuncia la salvacién, el Bautismo y 1a
Eucaristfa. LaIglesia se realiza porla proclamacién de 1a Palabra de
Dios en la Biblia. La Teologia es muy importante para actualizar la
_lglesia, pues por ella se capta mejor 1a Palabra. Son asf de especial
1mportancia las misiones (Barth). Elkerygma es una Palabra que se

pronuncia y obliga a aceptarla a quien la escucha. Este esel evento
de 1a Iglesia (Bultmann).

Los elementos negativos que encontramos son: En la Iglesiano hay
mediacién humana, aceptarla seria aceptar un poder sobre el poder
de Dios. No hay ni Jerarqufa ni sacramentos que eficazmente
produzcan la gracia. La Iglesia no es continua, su actuacién es
punteada; no hay una especie de ro que venga desde los origenes,
no existe 1a Tradicién. No existe el Cuerpo mistico de Cristo sino
el fisico, que es su Palabra, que es el decreto eterno del Padre por
el cual existimos (Barth). Cristo no fundé la Iglesia. El piensa s6lo
en la consumacién del Antiguo Testamento. La Iglesia es un
invento de Pablo, y tiene tres caracteristicas: cultural, escatolégica
y kerygmidtica. No existe un conjunto de verdades reveladas
terrenas que salven, 16 que importa es 1a fe con la que se capta el
kerygma. El hecho histérico de Cristo no tiene importacia, la
historia de Cristo es un hecho terreno que s6lo por la fe adguiere
significado (Bultmann)?,

Direccion comunional

En esta direcci6n, como en la anterior, ubicamos elementos positivos

20. Cir. Karl Barth, La Chiesa, Roma 1970. Rudolf Bultmann, Kirche und
Lehre im Neuen Testament, Tiibingen, 1966.



y negativos. Aquf enconiramos tanto autores caté]icos: como
también un protestante, como los dos de la corriente anterior.

La Iglesia consiste en una comunidad de amor, que nace al
comunicar Dios su amor alos hombres por Cristo, y por su Espfritu.
Estacomunidadeseﬁcazcomunicandosuamorlosdcmashombtes
(Brunner)?.

Su esencia es la comunién que nace desde 1a Santfsima Trinidad,
Cristo y los apéstoles. Tiene dos aspectos, uno interm? y otro
externo; el externo causa el intemo: la profesi6n de fe, la disciplina
y la vida sacramental, causan la fe, 1a esperanza y €l amor; causan

la presencia de Cristo por la presencia del Espfritu Santo. La.

comuni6én institucional, societaria, causa 1a comuniér} interna de l1a
sociedad, la comunidad. El Bautismo y la Confirmacin, causan la
fe de los ficles (Hamer)®.

LaIglesia consiste en €l acontecimiento comunional de Cristo que
anuncia sumuerte y resurreccion salvificas alos hombres. En tormo
a este anuncio se congrega un grupo de hombres que lo aceptan y
se 1o comunican entre sf, fincando de esta manera una relacién
personal de comunién, que nace de €sta comunicacién recfprocadel
Evento. La comunicacién tiene dos niveles, el vertical que es elde
la Santfsima Trinidad, y el horizontal que es el humano. Lagarantfa
de autenticidad de la comunién la da objetivamente la Sagrada
Escritura, pero que para que subjetivamente se haga_ Evenw,
necesita de 1a comunicaci6n histrica que se llama Tradicién. La
comunién en el espacio es la catolicidad; en el tiempo, es 1a
upostolicidad, garantfa de comunién con los qrfgenes y con el
futuro, pues 1os apdstoles serdn 1os jueces escamléglco§. La 09mum6n
hecha por la experiencia comunicada del Evento, se u?te:nmﬁca por
las virtudes teologales, los sacramentos y por los ministros de la
Iglesia (Dianich)*.

21. Cfr. Emile Brunner, Dass Misverstidnis der Kirchc’, Stuttgart 1951.
22. Cfr. Jerome Hamer, L'Eglise est un comunion, Paris 1962. o5
73. Cfr. Severino Dianich, La Chiesa, mistero di comumione, Torino 1675.
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Como elementos negativos tenemos: Siendo 1a Iglesia comunidad,
no es sociedad. La comunidad amorosa se echa a perder cuando se
institucionaliza y se hace sociedad. La tendencia a institucionalizarse
se encuentra ya en la Iglesia desde el Nuevo Testamento en las
iglesias no paulinas, y se realiza cuando la m4xima comuni6n, el
4gape eucarfstico se convierte en sacramento. Del sacramento sale
1a pretendida apostolicidad y asf 1a Jerarqufa, de la Jerarquia sale 1a
autoridad, de la autoridad sale el Derecho canénico. Sacramento y
apostolicidad son las dos lacras de la EKKLESIA que la convierten
en Iglesia (Brunner)®,

Direccion ecuménica

Dentro de 1a Iglesia hay elementos reformables ¢ irreformables; el
didlogo ecuménico se hace dentro de los reformables con estas
condiciones: en 1a comunidad, con amor, con paciencia, y retomando
alas fuentes. La accién de Cristo va més all4 de la visibilidad de 1a
Iglesia. Cristo se acentia como sacerdote, desmembrado enla cruz
por la desunién de los cristianos. La apostolicidad en perspectiva
ecuménica se explica comparando la salvacion con un depésito de
agua; para el protestante, ésta se evapora y luego cae en forma de
lluvia donde sea; para el catdlico, el agua llega en canales, y estos
canales son la apostolicidad (Congar)®.

La Iglesia actual es el momento expansivo del momento constitutivo
apost6lico. La salvacién comienza con una base universal, la
creacidn; ésta se va angostando por eleccién y sustitucion: Israel,
pequeilo resto, Cristo. Al llegar a Cristo, el centro de salvacién,
recorre 1a salvacién una direccién inversa a la anterior amplidndose
hasta llegar a la plena recapitulacién en Cristo (Cullmann)?s,

Lalglesia contimiala Encarnacion, el Espiritu Santo hace el Cuerpo
mfstico y responde en €l, Cristo es 10 mas profundo en la Iglesia.

24. Cfr. Brunner, oc.
25. Cfr. Ives Congar, Chrétiens Desunis, Paris, 1937.
26. Cfr. Oscar Cullmann, Christo e il tempo, Bologna 1965.
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Como en la Encarnaci6n existen las relaciones entre lo divino y lo
humano, asf en la Iglesia se encuentra esta asimetrfa teéndrica. Los
Obispos son los sucesores de los ap6stoles, son el esqueleto del
Cuerpo de Cristo y el signo visible de Ia Iglesia, son los administradores
de los sacramentos que le dan cuerpo a la Iglesia. La Iglesia
verdadera est4 donde se administran todos los sacramentos por el
Obispo. Cada Iglesia est4 inclufda en la Iglesia universal por su
Obispo, o mejor en su Obispo (Florovsky)*.

Como elementos negativos se dice: LaIglesia actual no es sucesora
de los apostoles y el Papa no es el sucesor de Pedro. Enla expansion
de 1a salvacién, el papel de las diferentes iglesias, inclufda la
cat6lica es ser solamente parte de la actual salvacién. Unas iglesias
acentdan un aspecto de salvaci6n, otras, otro. La cat6lica acennia la
universalidad; la protestante, la centralidad de Cristo. La unidad
crisiana resultarfa de una confederacion entre estas iglesias
(Cullman)? .

Direccion sacramental

La Iglesia es €l sacramento originario de la vida divina, anal6gicamente
comparable a Cristo; tiene su materia, que es 10 visible, y su forma,
que es loinvisible. La materia y 1a forma en la Iglesia sacramento
deben traducirse en perspectiva personalistica. El sacramentoes un
signo interpelante de la vida amorosa de Dios. El opus operatum
significa que la fidelidad y veracidad divinas son seguras, €s su
signo de garantfa total. E1 hombre, s6lo aceptando y expresdndose
por este signo recibe la vida divina y se encuentra con Dios. Este
signo da profundidad sacramental y misteriosa a todo lo visible de
1a Iglesia constituyendo a toda ella en sacramento. Descuellan en
primer lugarlos siete signos sacramentales; luegola Palabra, que se
une siempre a los sacramentos como se une la palabra de amor ala

27. Cfr. George Florovsky, Le Corps du Christ vivant, une interpretation
oriodoxe de 1’Eglise, Paris 1948.
28. Cfr. Cullmamn, o.c.
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entrega amorosa; y luego, en general, toda la estructura visible de
la Iglesia (Semmelroth)®.

La Iglesia sacramento es 1a autocomunicacién de Dios al hombre
que entra en la historia en Cristo, y desde El se hace historia
escatolégica (Rahner)®.

Dios salva no ahistéricamente, sino por la humanidad de Cristo
inmersa en la historia: esta perspectiva visible e invisible es la
perspectiva sacramental: Cristo es €l sacramento primordial de
salvacion. LaIglesiatambién es sacramento de salvaciénen cuanto
que prolongalahumanidad de Cristo y es sacramentum humanitatis
Christi; en cuanto que es sujeto de los siete sacramentos que son el
punto focal de 1a sacramentalidad de 1a Iglesia como el contacto con
el Sefior Jesis que es el Esjaton de 1a historia. Todo debe leerse en
perspectiva sacramental, Jerarqufa y laicos, y en especial, 1a Virgen
Marf{a, modelo de 1a Iglesia, sacramento de 1a humanidad de Cristo
(Schillebeckx)*!.

La Iglesia se realiza en la Eucaristia. La Eucaristia es ¢l punto
especffico cristiano que desde los orfgenes neotestamentarios,
distingui6 a 1a Iglesia de 1a Sinagoga. Enla Eucaristia los hombres
se unen con Dios y entre si. El Cuerpo eucaristico hace al Cuerpo
mistico. Todos los cristianos al celebrar diversas Eucaristias se
unenen este dnico Cuerpo eucarfstico. Se da asi una red eucarfstica
cuyos puntos de sosién son los Obispos. El Papa decide
constitutivamente si se est4 o noenesta red eucaristica. Asi se hace
al pueblo de Dios (Ratzinger)2.

LaIglesiaes el lugar y el cumplimiento de la gloria de Cristo. Es el

29. Cfr. Otio Semmelroth, LaIglesia como sacramento original, S. Sebastian
1966.

30. Cfr. K. Rahner, Chiesa e Sacramenti, Brescia 1965,

31. Cfr. E. Schillebeckx, Le Christ, sacrament de la rencontre de Dieu, Paris
960.

32. Cfr.- J. Ratzinger, El nuevo pueblo de Dios, Barcelona 1970.
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sacramento de 1a gloria de Cristo. Se configura segiin el modelo de
Marfa. Lo maravilloso es captado por ¢l hombre en el amor; este
amor identifica en lo maravilloso lo soberano; lo soberano exige
adoraci6n; lo soberano es el Verbo encamado, abajado en 1a cruz,
unica verdadera gloria y criterio de cualquier otra gloria. Estaesla
clave estética para comprender la Iglesia como sacramento de
Cristo. La Iglesia sacramento es totalmente relativa: tanto ella
como la Sagrada Escritura convergen en su relatividad en lo
absoluto que es Cristo. Cada sacramento tiene su materia y su
forma; asf 1a Iglesia sacramento tiene como materia por conformar
al hombre; y como forma conformante, al mismo Cristo, quien da
toda la configuracién a la Iglesia. Marfa es modelo de esta Iglesia
sacramental en su femineidad receptiva y pasiva, abandonada a la
iniciativa total de Dios. Asf se explica su SI humilde y obediente,

su virginidad, su maternidad fecunda, el que sea esposa sin mancha
(Von Balthasar)*,

Direccion pneumdtica

Enestadireccionse acennian también aspectos positivos y aspectos
negativos. En cuanto a los aspectos positivos se dice que la Iglesia
€s una persona en muchas personas, esto s, una persona mistica, el
Espiritu Santo en muchas personas, en Cristo y en los cristianos.
As{ comoenla Santfsima Trinidad el Espfritu Santo es una persona
en dos personas, el Padre y el Hijo, anal6gicamente 1o es en la
Iglesia, una persona en muchas personas, Cristo y los cristianos.
Como Cristoes 1a epifanfa del Verbo, as{1a Iglesia esla epifanfa del
Espiritu. No existe, una unién hipostética entre el Espfritu y la
Iglesia, porque no es unién de naturalezas, sino de personas. De esta
mane iel Espirituesamanerade almadelalglesia, uniéndonoscon
Crisiv y asf, con ¢l Padre eterno. M4s avin, el Espfritu mismo es esta
unién. Es la voluntad amorosa del Padre y del Hijo que crea al

33. Cfr. H.U. Von Balthasar, Gloria, VII: Nuovo Patto, Milano 1977.
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mundo y que nos hace Iglesia. Sin embargo, 1a Iglesia no es un
misticismo pantefsta; aunque tampoco es una unién natural de
personas como en cualquier otra sociedad humana (Miihlen)*.

Sélo el Espfritu Santo clarifica 1a paradoja de 1a cruz como origen
delaIglesia, desacralizando el poder politico y econémico, haciala
libertad y 1a solidaridad, como una anticipacién del Cristo escatoldgico.
La estructura de 1a Iglesia debe ser asf carismaética, sin excluir los
ministerios como servicios (Moltmann)*,

LalIglesia es 1a comunidad espiritual creada por el Espiritu divino,
como se manifiesta en €l nuevo ser en Jesiis en cuanto Cristo. El
criterio al que se debe acoplar esta comunidad espiritual es la cruz
de Cristo: negarse a sf misma como lo hizo Jesds en la cruz
(Tillich)* .

Como elementos negativos: Hay que distinguir entre 1a esencia
originaria de 1a Iglesia y sus diversas formas histéricas. La forma
originaria s 1a carismética. No hay propiamente sucesién apostolica.
El Primado sélo podré funcionar si se desviste de las estructuras de
poder y asume las de servicio. La apostolicidad es s6lo 1aidentidad
de la Iglesia. La sucesi6én apostélica es s6lo 1a obediencia de los
ap0stoles y compete a toda la Iglesia (Kiing)*.

La Iglesia espiritual 1a forman todos los hombres en cuanto que
tienen uninterés supremo en sus vidas. Este interés eslafey se debe
a la presencia del Espfritu. Ni los ateos quedan asf exclufdos de 1a
Iglesia. Y todos son santos, pues santidad es el estado de transparencia
al ser divino, el interés supremo. No hay ministerios ni apostolicidad.
Asf, 1a revelacion y 1a salvacion son universales (Tillich)®.

4. Cfr. Heribert Miithlen, Una mystica persona, Roma 1967.

35. Cfr. Jirgen Moltmann, La Iglesia en la fuerza del Espiritu, Brescia
1976.

36. Cfr. Panl Tillich, Systematic Theology, IV, Chicago 1963.

37. Cfr. Hans Kiing, La Iglesia, Barcelona 1975.

38. Cfr. Tillich, oc.

n



Laesencia de 1a Iglesia es Pentecostés. El Espiritu Santo da a todos
carismas y ministerios parala construcciéndelalglesia. Entre éstos
sobresalen los de los apéstoles, los de los profetas, y el del
“proest6s”. Todos los cristianos son exactamente iguales, s6lo que
con carismas y ministerios distintos; y todos celebraban igualmente
1a Eucaristfa, presididos por el “proest6s”. Pero andando el tiempo,
el “proestds™ se empezé a exclusivizarse como presidente de la
concelebracién eucarfstica, al desaparecer 1os dem4s ministerios y
carismas. Invent6la Consagracién episcopal y se consagré Obispo.
Se arrog6 poderes de jurisdiccién, se cre6 el Derecho contra el
Amor; y se ech6 a perder la Iglesia del Espfritu (Afanasiev)®.

Direccion historica

La Iglesia tiene una dimension social que abarca todo Espfritu, el
mundo y unifica a toda 1la humanidad. Es el Cristo reunido en la
Eucaristfa. Tiene adem4s una dimensi6n histérica: otras religiones
se consideran como preparaci6n a la Iglesia, incluso en el Antiguo
Testamento, que se relaciona con el Nuevo como la promesa con su
cumplimiento. Todos se unen en la Iglesia por 1a comunién de los
santos. Tiene también una dimensién dialéctica, 1a sintesis de
personalidad y socialidad, de inmanencia y trascendencia. Su
espiritualidad y caracterfstica es que la Iglesia esmadre de todos (de
Lubac)*,

La Iglesia es el espejo de Cristo, 1a Cristologfa de Calcedonia se
refleja en la comprensién de la Iglesia. La apostolicidad y la
comunién son caracterfsticas que se repiten en la historia de la
Iglesia, sin ser verdad que hayan suplantado a la constitucién
carismitica de la misma, pues ya en un principio, no hubo esa
pretendida pugna entre carisma e institucién (Parente)*.

39. Cfr. Nicolaievitch Afanasiev, L’Eglise du Saint Espirit, Paris 1975.
40. Cfr. H. de Lubac, Cattolicesimo, Roma 1948,
. 41, Cfr. P. Parente, La Chiesa del Verbo Incarnato, Roma 1971.
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Lalglesia est4 en continuidad con el pueblo de Israel, con 1a “qahal
Yahve”. Se congrega en tomo al memorial, el “berakah”, que es
sucesor de los anteriores memoriales del Antiguo Testamento: 10s
de Abraham, Moisés, Profetas y Reyes, etc., pero los supera
absolutamente. En cada uno de estos memoriales encontramos tres
elementos: Dios elige, impone un éxodo y da un premio. Un nuevo
memorial se funda enlos anteriores y los interpreta. El memorial de
Cristo se funda en todos 1os anteriores, los interpreta definitivamente
y los supera absolutamente. La Iglesia como memorial de Cristo es
definitiva. No hay oposicién dialéctica entre 1a Iglesia primitiva y
1a actual, entre carisma y ministerio. $e irata de virtualidades que
histéricamente se irdn desarrollando. Los Obispos son sucesores de
los apéstoles en cuanto que reciben el envio en su lugar, como
primeros presbfteros-obispos en la comunidad. Su objetivo es
conservar la Iglesia constitufda por los apéstoles, no inventar otra
nueva. Su objetivoes hacer presente al mismo jefe que 10s apdstoles
hacfan presente: Cristo. En cuanto a la exigencia de comunién, a
través de la historia se comprueba que ésta se exige porel hecho de
que Cristo no se identifica adecuadamente con ninguna de las
celebraciones singulares eucarfsticas, y por tanto, se exige plena
comunicacién entre ellas (Bouyer)*.

Direccion liberadora

Podemos distinguir dos tendencias, un positiva y otra negativa. En
la positiva el planteamiento eclesiol6gico se sitda desde una
exigencia de que la Iglesia se conciba como quien exige 1a conversién
del hombre y sus estructuras. Se trata de la conversién interior y de
llegar a las consecuencias dltimas de esta conversién en los planos
culturales, econémicos, sociales y polfticos. Consecuentemente s¢
trata de comprender 1a llamada eclesial como dirigida preferentemente
alos mds pobres. Es una opcién prefencial, no exclusiva. La virtud
cristiana de la pobreza se presenta como una 6ptica para desde su

42, Cfr. L. Bouyer, L’Eglise du Dieu, Asis, 1971.
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formalidad encontrar las pistas para una nueva evangelizacién,
nuevaen su ardor, nueva en sus métodos y nueva en su expresion*?,

Desde 1a tendencia negativa, 1a eclesiologfa se expresa dentro del
esquema marxista de 1a lucha de clases. El pobre se entiende como
el proletario en lucha contra el capitalista, y asf se estructura todo
el pensamiento. Todo 1o que sea autoridad en la Iglesia entra a ser
concebido como opresor. A no ser que acepte el pensamiento
marxista. Este pensamiento no se suele expresar con toda claridad,
sino siempre recurriendo a ambigiiedades, o bien a virtualidades de
dicho pensamiento que se dejan desparramadas como implicitos
que posteriormente serdn desarrollados dentro del esquema econ6-
mico politico de 1a lucha de clases. Se dice aceptar como andlisis
cientifico el Materialismo histdrico, aunque no el Materialismo
dialéctico. El Reino de Dios se suele identificar con la revolucién
marxista, y se dice que sus mejores instrumentos son los regimenes
sociomarxistas instaurados en América Latina. Se excluye cualquier
magisterio de la Iglesia, incluso se suelen explicar sus notas, v.gr.,
la apostolicidad, como la pervivencia de 1os pobres, desde 1a época
de Jesis de Nazarcth, hasta el presente; como acompafiante y
corrector de 1a apostolicidad jerdrquica. La Eclesiolog{a se presenta
como una consecuencia de 1a Cristologfa, se dice que hay que evitar
expresar una Cristologia de exaltacién, que ahora se debe usar
(privilegiar) una Cristologfa de cruz, muerte y servicio por el
pueblo; las menciones de una Cristologfa donde se acentie la
divinidad de Cristo, no estdn en el contexto actual de América
Latina. La Iglesia y pueblo revolucionario deberdn identificarse
cada vez m4s*,

43, Este es el sentido de la Liberacién y la Iglesia que aparece en el
Magisterio de l1a Iglesia, especialmente en €l Documento de Puebla,
nn. del 401 al 506; y en las dos Exhortaciones, Libertatis Conscientia
y Libertatis Nuntius. '

44, Hay mucha literatura en este sentido, como algo mas reciente podemos
encontrar estos pensamientos en G. Girardi y otros, Nicaragua, Trinchera
tealdgica, Salamanca 1987.
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Eclesiclogia en Puebla

Para 1a Eclesiologfa que se disefiara en Santo Domingo, es obvio,
que deba tomarse muy en cuenta la Eclesiologfa de Puebla, pues el
objetivo serd enriquecerla, para que responda mejor a la interpelacién
actual y futura en Latinoamérica.

Tratando de resumir muy sintéticamente 1a Eclesiologfa de Puebla,
la presentamos de la siguiente manera:

En su documento sobre la Iglesia son cuatro los grandes apartados
que sefiala, a saber: La Buena Nueva de Jesiis y 1a Iglesia, 1a Iglesia
vive en misterio de comunién como Pueblo de Dios, el Pueblo de
Dios al servicio de 1a comuni6n, y Marfa, Madre y modelo de la
Iglesia.

Encuentro también cuatro formalidades:
Iglesia Institucion

Dentro de estos cuatro apartados hay un conjunto de ideas de
caricter m4s bien apologético en el que se recuerda c6mola Iglesia
es visible, social e institucional, que no es el desencadenamiento de
un proceso iniciado por Cristo, sino verdaderamente fundada por
Cristo. Es la maxima presencia del Reino de Dios en la tierra,
aunque no agota dichoReino. En ellahay cambios accidentales, que
no tocan lo esencial en la Iglesia. Es un absurdo 1a llamada “Iglesia
popular”. La Iglesia es ademés un camino normativo, con autoridad,
que reside en los pastores, quienes participan de 1a capitalidad de
Cristo; en una forma colegial, como gufas, sacerdotes y maestros.
La Iglesia es madre y maestra.

Iglesia Pueblo de Dios
Desde otros 4ngulos eclesiolégicos, Puebla también describe 1a
Iglesia como Pueblo de Dios, pueblo santo, peregrino, que €s una

comunidad, una familia, en la que se estd en casa.
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Iglesia comunion

Quiz4 lo m4s fuerte en Puebla sean la presentacion de la Iglesia
como comunion; se dice asf signo, instrumento, misterio, constructora
delacomunidn. Sacramento de comuni6n. Esta comunién consiste
en que es el lugar donde se encuentra al maximola accién del Padre;
enque se hace la solidaridad de 1os hombres; conduce y gufa nuestra
historia, como la Alianza de Dios que se acomoda al ritmo de dicha
historia, pues es una experta en humanidad; aunque encuentra
muchos obstéculos para efectuar la comuni6n. Es asf1a depositaria,
transmisora y servidora del Evangelio; es donde el Evangelio de
Cristo se hace presente por la acci6n del Espfritu Santo; es €1 amor
que vence al pecado y nos lleva ala comunidad trinitaria. Enellalos
pastores son sacramento de 1a presencia de Cristo.

Iglesia y Maria

Desde el aspectomariano, 1a Virgen Marfa se relaciona causalmente
conlaIglesia, en su eficienciay en su ejemplaridad. Se dice asfque
sin Marf{a no hay Iglesia, y que es modelo de 1a Iglesia como Madre
ycomo Virgen, ya que tanto una comola otra de estas caracterfsticas
s6lo se entienden desde su plena donacion a Cristo; donacién que
constituye la Iglesia. Asf dice Puebla, por Marfa el Verbo se hizo
came, sin Marfa, ¢l Verbo se descarna®.

II. SUGERENCIAS PARA SANTO DOMINGO
Eclesiologia sacramental
Una buena Eclesiologfa para Santo Domingo, fuera 1a que tomara
en consideracién todos los nicleos eclesiolégicos que ha desarrollado

el sentido de 1a fe del pueblo de Dios y la teologia hasta nuestra
época, empezando desde 1a teologfa patristica, culminando enla del

45, Cfr. Documento de Puebla, nn. 220-303; 476; 511; 1268.
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Vaticano I, desarrollada en las 8 direcciones de las llamadas
Eclesiologfas actuales y en la presentacién de Puebla.

Quiz4 el camino adecuado sea no el elaborar un mosaico en donde
todos estos elementos se vayan poniendo, pues se corre el peligro
de la artificialidad, sino que, tomando como lente 1a sacramentalidad
de la Iglesia, se deje ahora correr 1a reflexién de una manera m4s
libre sobre 1a problemdtica eclesial que se tiene en América Latina,
y desde allf se descubran algunas lfneas para poder describir la
nuevapresenciaeclesiol6gica de Cristo, voz que ahoranos llama en
cstas situaciones concretas y que podemos entender méis ampliamente
ala luz de todo el discurso eclesioldgico hasta aqui descrito.

Iglesia Sacramento

Adentrdndonos en nuestra situacién, lo més patente que encuentro
es lo siguiente: en el Concilio Vaticano II en la Constitucién
dogmitica Lumen Gentium se nos dice “Cum autem Eclessia sit in
Christo veluti sacramentum seu signum et instrumentum intimae
cum Deo unionis totiusque generis humani unitatis... Condiciones
huius temporis huic Ecclesiae officio urgentiorem vim addunt, ut
nempe homines cuncti, variis hodie vinculis socialibus, technicis,
culturalibus arctius coniuncti, plenam etiam unitatem in Christo
consequantur” (L.G. 1). Esto es, 1a Iglesia es la fautora de unidad
en las circunstancias actuales. Si ahora eso 1o comparamos con
AméricaLatina, es verdad que hemos avanzadoen unidad, peronos
falta mucho para esa plena unidad en Cristo, que tiene por un lado
el oficio de ser el coronamiento de 1a unidad social, técnica y
cultural, pero también el de ser impulsor, al menos, de esa unidad
social, técnica y cultural. Sabemos de las grandes dificultades y
obsticulos para crear esta comunién; de ellos nos hablaba Puebla,
quiz4 ahora podamos colaborar para vencerlas. Pudiéramos asf
comenzar con un intento de reflexién eclesiolégica sobre 1a unidad
latinoamericana desde una perspectiva netamente sacramental.
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Mediacion sacramental
Ataque de las Sectas

En América Latina, uno de los problemas mas urgenies es el
problema que nos causa el ataque de las sectas. Ya la primera
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, tenida en
Rio de Janeiro en el afio de 1955, abocaba este problema. Es un
ataque directo a la unidad de América Latina. Y si examinamos el
nicleo del ataque, ya por el lado de las Eclesiologias de Barth,
Bultmann y Brunner: 1a negacién de la mediacién (esto es, de 1a
apostolicidad de 1aIglesia, y en\iltimo término, del Sacramento) se
intensifica asf 1a necesidad de reflexionar desde una perspectiva
sacramental sobre 1a presencia de Cristo en 1a Iglesia de América
Latina.

Liberacionismo

Hay otro aspecto, y es el que pudiéramos lamar del “liberacionismo”,
para no confundirlo con 1a Teologfa auténtica de 1a Liberacion. La
posicién clave, como ya anotdbamos, es cristoldgica. Practicamente
se desconoce a Cristo como Dios, se dice que la Cristologfa que
pricticamente reconoce y fundamenta una accién divina del Sefior
Jestis, es una Cristologia engafiosa que debe desterrarse del ambito
latinoamericano. Es la Cristologfa que llaman “de exaliacién”.
Cristo causa 1a liberacién sélo como ejemplo de alguien comprometido
en lalucha contra ¢l opresor. Si se acepta en la préctica la realidad
de su resurreccion, ésta serd pensada s6lo como la seguridad del
triunfo en la lucha del oprimido por su liberacién. La unién
hipostética es desconocida, se cuestiona como helenizante 1a fe de
Calcedonia; en todo caso, 1a naturaleza humana de Cristo aparece
como una persona completa en la que la divinidad no tiene mayor
cosa que hacer.

Si desde este punto de partida pasamos a su desarrolio en la
Eclesiologia, la Iglesia serd s6lo una sociedad con la mera
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intencionalidad de la dedicacién a los pobres en lucha, incluso
al.)an‘acigndo en una pretendida “kénosis”, como incapaz de presentar
Tl siquiera una doctrina de liberacién. Sin embargo, para el
liberacionismo es del todo importante permanecer dentro de la
Iglesia catélica. Paraello hay que hacer una serie de malabarismos
que ven especialmente alo que significa en la fe cat6lica la eficacia
d1v1na de liberacion, esto es, 1o que ve a sacramentos y porianto, a
minstros, en especial a obispos y més al Obispo de Roma. En
cuanto a los ohispos se disefian estrategias para atraerlos al pensamiento
ht?eramonista, ya con alabanzas a quienes sean permeables al
mismo, 0 con ataques a quienes se opongan.

Me parece asf encontrar en ambas posiciones, tanto en la de las
sectas fundamentalistas protestantes, como en la del liberacionismo,
las mismas rafces que apuntibamos en el pensamiento de las
eclesiologfas comunionales de Barth, Bultmann y Brunner: la
absoluta negacion de mediaci6n.

Afirmacion de la mediacién sacramental aposidlica

Por esto, desde el punto de vista de presentacién catélica de 1a
Eclesiologfa, pienso que hay que insistir para Santo Domingo en
una Eclesiologfa donde se recalque el aspecto de mediacién, de
sacramentos y de sus ministros en especial de 1os obispos yel Papa.
Posiblemente en ciertas posiciones pastoralistas en Latinoamérica
se ha resaltado unilateralmente el ministerio de la Palabra, hasta tal
punto de confundir evangelizacién con predicacion catequética, y
dejar de lado el sacramento como algo sospechoso, a veces rayando
en la magia. Y aiin dentro de esta presentacién de la Palabra, la
Jerarquia, en especial el Magisterio auténico, ha tenido rechazos.
Todo esto exige una especial atencién en estos puntos basicos a la

Eclesiologfa, insistiendo en esta forma en una Eclesiologfa
sacramental.

Las ideas bésicas en las Eclesiologias sacramentales que hemos
expuesto eran: La Iglesia es el gran sacramento original de Cristo



paralahumanidad; su materia es el signo pleno que forma €l cuerpo
social de quienes constituyen la Iglesia, a su manera .de forma,
Cristo. Este sacramento cs visible, se entienQe su VlSlblll‘dad como
signo interpelante de la vida amorosa trinitaria de Dl_os, signo
infalible de la fidelidad y veracidad divinas de salvaci6n; es el
encuentro personaifstico del hombre con Dios, dorfdc la Palabrade
Dios es 1a palabra amorosa que da a todo el sennc?o a su entrega
amorosa. Este es el signo eficaz de la historia que Dios com':h_wfe, es
definitivo en su irrepetibilidad histérica y en su deﬁmqwdad
escatoldgica; es 1a forma histérica como la hum_ amdﬁd de Cn§m s?
sumerge en nuestra propia historia como e_l “esp.tton de la misma;
asf debe leerse todo enla Iglesia: La Santfsima Vugep, 1a Jerarqufa,
los laicos; su climax y su especificidad es la Eucasst(a, donde el
“Corpus Eucharisticam” hace al “Corpus Mysticum” através de los
Obispos en el dinamismo pontificio de Pedro; éste es el Sacramen:o
de 1a gloria de Cristo, donde se experimenta e} poder amoroso de la
cruz en la disponibilidad plena de 1a humanidad en Marfa, que se
abre totalmente a 1a historia de 1a salvaci6n, para que la @ﬁgmén
de “la materia” sacramental de la humanidad, se realice por la
cristificacién “formal” que lleva a cabo €l Sefior Jesiis.

Desde estosrasgos parauna Eclesiolog{a sgcramental, anotamosen
primer lugar que la opcién por una Eclqsmlogia del género no es
excluyente, esto es, optar por una Eclesiologfa se_lcramemal noes
excluir todas las demis, sino hacer la acentuz.m("m de' c6mo las
demis no se encierran en una invisibilidad mur{llsta, sino que se
proyectan en una eficiencia visible a través del signo sacramental
eclesial. Estaformalidad aparcce comomuy adecuada paralanueva
evangelizacién eclesiol6gica entre nosotros.

Visibilidad de la Iglesia sacramento
El misterio delaIglesialleva consigo que lo visible en 1a Iglesiasea

ala vez ocultamiento que revelacién del misterio. El que concibamos
laIglesia como sacramento quiere decir que 1aIglesia no se concibe
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comouna especie de visibilidad neutra, como una especie de papel
de envoltorio que contenga a Cristo y a su obra.

Quiere decir que tampoco es s6lo la “materia” del sacramento,

separada de su “forma”, sing que ya estd transida de su forma: es y

significa Ia obra de Cristo; y lo es y lo significa en su misma
visibilidad.

Para ayudamos a comprender esto dltimo nos pucde ayudar el
recordar el error cristolégico de Apolinar, segin el cual para
configurar la personalidad en Cristo en sus dos naturalezas, Ia
Naturaleza divina hacfa las veces del alma en la naturaleza humana
de Cristo. De manera que la naturaleza humana de Cristo no pasaba
de ser un mero “envoltorio” neutro del Logos. La fe catélica
reacciond y el Magisterio nos habla de una verdadera alma humana
de Cristo, de manera que Cristo hombre en su totalidad, con su
significacién humana especifica, significa asf 1a naturaleza divina
del Hijo de Dios; en Cristo hombre vemos a Cristo Dios.

De esta manera, al hablar de 1a Iglesia, ésta en su humanidad
concreta, es y significala obra de Cristo, Dios yhombre. El Espfritu
Santonoes el alma de la Iglesia, sinoa manera de esta alma, lo que
quiere decir que la “materia sacramental” delalglesiatienc en sf su
propia alma y desde ella significa al ser asumida por Cristo en el
Espfritu Santo, 1a obra de Cristo. La materia sacramental de 1a
Iglesiaeslamisma colectividad humana donde se realiza [a Iglesia;
una colectividad tienc necesariamente como tal una intencionalidad,
esta intencionalidad es su “alma”, y desde esta intencionalidad
significa la obra de Cristo. Esta intencionalidad es la socialidad

concreta de un grupo humano, y es desde esta sociatidad desde 1a
que 1a Iglesia causa la salvacidn.,

Citdbamos al Vaticano I, Lumen Gentium 1, donde encontramos
Que s¢ habla de 1a Iglesia diciendo: “Cum autem Ecclesia sit in
Christo veluti sacramentum seu signum et instrumentum intimae
cum Deo unionis totiusque generis humani unitatis...””, “Condiciones
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huius temporis huic Ecclesiae officio urgentiorem vim addunt, ut
nempe homines cuncti, variis hodie vinculis socialibus, technicis,
culturalibus arctius coniuncti, plenam etiam unitatem in Christo
consequantur”. La Iglesia es sacramento eficaz de unidad y esta
unidad no es extraiia a 1a unidad social, técnica y cultural humana,
sino que 1a culmina haciéndola plena en Cristo. La Iglesia tiene dos
objetivos concatenados esencialmente, causarla unién fntima entre
Dios y €l hombre, y causar 1a unién de los hombres entre sf. M4s
all4 de los logros ordinarios causa la unidad de 1a humanidad por
Cristo y en su Espfritu, como inauguracién escatolégica de 1a
familia de los hijos de Dios, meta de toda la humanidad. Laeficacia
ultima, “principal” dirian los escoldsticos, es de la Santfsima
Trinidad: Dice el final del mimero 4 de Lumen Gentium: “Sic
apparet universa Ecclesia sicuti ‘de unitate Patris et Filii et Spiritus
Sancti plebs adunata’”. Sin embargo, la eficacia instrumental no
deja de ser de esta Iglesia visible en su instrumentalidad como
cuerpo social. Pues como dice Tertuliano: “Donde estdn los tres, €8
decir, el Padre, el Hijo y el Espfritu Santo, alli estd 1a Iglesia, que
es el cuerpo de los tres*s .

El Dios trino invisible adquiere en la Iglesia figura corporal en la
divisién polar Jerarquia-Comunidad, lo que aparece, tanto en la
significacién de 1a misién que Cristo confiere, como en el simbolo
matrimonial de la Iglesia. Esta figura se hace eficaz dentro de la
comunidad de cosacrificadores con Cristo en la Eucaristia, donde
laIglesia se presenta como sacramento al ser el fundamento de los
sacramentos del Bautismo y del Orden que fundan esta comunidad
eucarfstica sacrificadora, del Obispo con los demds bautizados. De
esta manera, dice San Cipriano, “La Iglesia es el inquebrantable
sacramento de unidad. Todo el que fomenta el cisma, se separa del
Obispo y busca en otra parte un pseudobispo para su grupo, ese tal
se cierra a toda esperanza y atrac sobre si el mds terrible juicio de
la cdlera divina®’ . Este es el necesario proceso para efectuar la

46. Tertuliano, De Baptismo 6. CSEL 20, 206.
47, S. Cipriano, Epistola 55,21: PL.3,787. G. Philips, La Iglesia y su
misterio, en el Concilio Vaticano I, 1,94, Barcelona 1968.
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unidad; si no, la Iglesia se degrada a una unidad de tipo moral que
da s6lo una intencionalidad religiosa ética, como cualquier otra
sociedad filantrépica, Tlegando asf al nivel del estéril esfuerzo del
hombre de realizar por sf mismo la propia redencién®.

“Materia” estructural del Sacramento Iglesia

Lamateria de] Sacramento Iglesia es puesla socialidad concreta del
hombre. Y cuando hablamos de su socialidad concreta debemos
hfib%:ir de patrias concretas, de Estados. De una manera real, la
distincién cultural, socio-econémica y politica de un Estado, er;tra
y con~ﬁgura la materia del Sacramento Iglesia, ya en su propia
eSp'ec.lﬁcidad, pero no siendo ésta una ltima especificidad, ya que
la ulu_ma la da la “forma”, Cristo. Y al darla hace que la, Iglesia
especificada en cierta medida por su realidad intramundana estatal
sF gonﬁgme haciala universalidad de los hijos de Dios llevando 51;
tiltima intencionalidad de alcanzar a ser miembro de la familia
escqtolégica universal de los hijos de Dios. Asf una Iglesia
particular puede interiorizarse en oira Iglesia particular desde 1a
garantfa de unidad y universalidad que es el primado pontificio. Lo
que po_pucde suceder con el Estado, pues cuando éste quiere
mtenorizarse como tal en otro Estado, se genera la destruccién del

segundo Estado y su dominio completo en lo
Teriati p que llamamos

Desde estos Planteamientos quizd pudiéramos esbozar algunas
lineas hipotéticas para la Eclesiologfa de Santo Domingo:
Sacramento eclesial y cultura histérica latinoamericana

La primera serfa la visibilidad latinoamericana como materia del
48. Cir. O. Semmelroth, oc., pp. 68-114,

49. Cfr. A. Methol. Axiomitica sobre la doctrina delalglesiay el Estado
pp- 68-114, CELAM, Relaciones Iglesia y Estado, Bogota 1985. ,
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Sacramento Iglesia. El tema de 1a Conferencia Dominicana serd el
tema cultural. Asf entramos dentro del misSmo COntexto cultural: es
1a cultura latinoamericana concreta 1a que se nos presta ahora para
comprenderlaeclesiologfa latinoamericana. YaenPuebla tocamos
el micleo de esta cultura al hablar de a religiosidad popular, ahora
subrayamos la culturalatinoamericana ensus principios basicos,en
sus valores fundantes, en sus criterios de juicio, como convocanite,
como el “ekkalein” de 1a “Ekklesia”, como Palabra que des@c
nuestra Eucaristfa convocael fieri continuo de laIglesia. Es materia
sacramental con su propia significacién cultural, y €s ya materia y
forma sacramental, como historia de una Iglesia que durante 500
afios ha forjado el corazén del pueblo latinoamericano.

Esta perspectiva nos exige proyectarnos esencialmente a nuestra
historia, pues la Palabra convocante tiene ya 500 aﬁqs de resonar
aquf, y su historia entra dentro de su apostolicidad, sin la cual se
vacia de autenticidad. No podemos concebirla como un evento
punteado que realiza esporddicamente, al decirde Byufmer, o biel},
que siempre estuvo viciado y ahora empiezaaserle giumo, al decir
del Liberacionismo. L.a Palabra Iglesia con su materia sacramental
de trigo y cizafia no podr4 resonar hoy en el futuro para convocar,
para la “nueva evangelizacion”™ sino en conexién rigurosa Con
nuestra historia.

El asumir como Iglesia convocante desde 1a Eucarist{a 1a cultura
latinoamericana desde su nivel valérico e histérico a lavez que nos
especificamos en Ja Iglesia universal como Iglesia en Latinoamérica,
nos interiorizamos como Iglesia en las demds partes del mundo
desde nuestra universalidad que significa el Cristoeucarfsticoy que
nos dala posibilidad de unidad como convergenciade flistimos con
estas Iglesias, para integrar desde nuestra especificidad .lg gran
familia escatolégica de los hijos de Dios. Superamos esterilidades
repetitivas tipo satélite y hufmos de posiciones adolescentes de
encerramientos y de nacionalismos eclesjales.
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Las Iglesias particulares en América Latina

Esta perspectiva eclesiol6gica sacramental cultural nos lleva en
precisiénteolégicaalalglesia particular. No se tratade laexistencia -
de posibles iglesias nacionales, ni siquiera propiamente hablando
de “Conferencias Episcopales”, sino de iglesias particulares. La
Iglesia universal se verifica y realiza en la Iglesia particular, en esa
porcién del pueblo de Dios que se adhiere a su Obispo por el
Espiritu Santo, mediante el Evangelio y 1a Eucaristia (CH. D., 11).
La Iglesia en concreto es cierto que vive en un Estado, pero
directamente no como tal o cual Iglesia nacional, sino como tal o
cual Iglesia particular, como tales o cuales iglesias particulares, que
participan de la “materialidad” cultural sacramental de tal o cual
Estado al realizarse en ellas la Iglesia de Cristo.

Una lnea dentro de 1a Eclesiologfa de la Iglesia considerada como
sacramento, para tratarse en Santo Domingo, pienso que deber4 ser
la Iglesia particular. Creo que hay que darle mucha prestancia y
consideracion entre nosotros a la Iglesia particular, que por otra
parte es absurda sin 1a Iglesia universal, no comosi estatltima fuera
una realidad al lado de magnitud enorme, o bien, como la suma de
todas las demds iglesias particulares; sino como la tinica Iglesia de
Cristo que subsiste “definitivamente”, dirfan los escoldsticos, en
todas y cada una de las iglesias particulares, toda en todas y todaen
cada una de ellas. Subrayando la Iglesia particular deberfamos
destacar en Santo Domingo su naturaleza relativa, esto es, que una
Iglesia particular sélo es tal cuando se distingue de 1as demés por
una oposicién de contrariedad en la lfnea deé 1a relacién: no cuando
se opone a las demds negédndolas contradictoriamente, o 1o que es
lo mismo, queriendohacer de 1as demds satélites de sf misma, sino
cuando se opone a las demds por una verdadera relacion de
donaci6n; esto es, cuando su oposicién consiste en una apertura
total donde se da y se recibe. Como enla Santfsima Trinidad sonlas
personas divinas. Creo también que esta posibilidad se puede
realizar s6lo capacitando a cada Iglesia particular a que pueda
donarse sin perderse. Esta capacitacién sélo es posible cuando
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existauna rafzdela firmeza, estoes delaafirmaci6n, de cadalglesia
particular, y una rafz de la unidad eclesial, esto es de poder
converger distintos en mutua donacién, sin interiorizar al otroen su
propia particularidad. Y esta rafz dela unidad y de 1a firmezaes el
Romano Pontffice.

Unidad latinoamericana “sacramental”’
Uno de los puntos dlgidos que tenemos que considerar en Santo

Domingo es el de la unidad latinoamericana, no ya como algo
roméntico para poder realizar en un futuro utdpico, sino como algo

que desde el puntoeclesiologico dar4 verdaderamente culminacion

y plenitud a los difcrentes esfuerzos que nuestros pises ‘estén
haciendo en los diversos campos econémicos, sociales, polfticos y
culturales. Saldrfa quiz4 sobrando el recordar quela unidadnoesla
unicidad. En torno a Pucbla se debati6 mucho si tenfamos 0 no una
sola cultura latinoamericana; no es el caso hablar en este momento
de las diversas acepciones de culturay c6mosiy com6 no podemos
hablar de una o de varias culturas latinoamericanas. Cuandp
hablamos de 12 unidz=1 latinoamericana hablamos de 1a convergencia
de distintos, pudiéramos decir que entre mas dislim.os, mejor, pues
asfnosenriquecerfamos mas. Noes pues elcaso dqcquue esto se}'Ia
muy dificil entre Hispanoamérica y Lusoamérica, y f:l (?anbe
francés, holandés o inglés. No se trata de uniformar a nadie, sino de
converger distintos en una verdadera catolicidad.

Esta convergencia es imposible desde nosotros rqismos, como ya
apunt4bamos, es necesario que se realice desde el Pn{ngdo Pontificio,
que analogando, harfa las veces de la naturaleza d1vm rf:spftcto a
1a distincién y convergencia infinita de las personas trinitarias.

Asf, 1a Eclesiologfa de Santo Domingo tendrd que msxstu’ enla
figura del Papa, no simplemente como ¢l Vicario de Cristo, 10 que
son todos lo obispos, sino como el que confirma a sus hermanos, el
que est4 encargado para velar por ¢l honor de sus hermanos (San
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Gregorio Magno), el que es 1a fuente de la firmeza y unidad de la
Iglesia, del Episcopado, la piedra sobre la que est4 edificada Ia
Iglesia, quien de esta forma apacienta a sus hermanos y asi los
confirma enla fe (Cfr. Mt. 16, 16-20; Jn. 21, 15-20; Lc. 22, 31-32).

Aqui podrén trazarse lfneas para comprender la funcién de 1a Santa
Sede, como organismo papal en sus diferentes Dicasterios, asi
como la accién de sus diferentes representaciones en los diversos
pafses como Nunciaturas o Delegaciones apostélicas; y por tanto,

las relaciones que tenga que haber entre las diferentes iglesias
particulares y estas instituciones.

El Obispo y la celebracion eucaristica

Dentro de este marco sacramental, aparecerd 1a Eucaristia episcopal
como el manantial de donde brota la DiGcesis, se deberd entonces
comprender mejor 1a concelebracién del Obispo con su Presbiterio,
en este marco también se entenderd la nueva figura del Cabildo
Catedralicio, como una representacion de todo el Presbiterio para
realizar el signo eficaz del hacerse de 1a Didcesis, como 1a efectividad
delarealizacién de la fntima unién de la porcién del Pueblo de Dios
con Dios mismo y del camino escatol6gico para ir cada vez mis
ampliamente realizando la unién de 1os hombres entre si dentro de
lapropia Di6cesis. Se comprenderd también el sentido profundo de
las concelebraciones episcopales. Se verd c6mo en concreto el
“Corpus Eucharisticum™ hace al “Corpus Mysticum™. Se comprenderd
la Conferencia Episcopal como sacramento de la “Comunnio
Ecclesiarum Particularium”, donde la unién se garantiza y se mide,
no desde la misma Conferencia Episcopal, sino desde el Primado
Pontificio. Poresto, 1as atribuciones que 1a Conferencia Episcopal
tiene son atribuciones que no se ha concedido de por si 1a misma
Conferencia, sino el Primado, muchas de las veces, desde el mismo
Cédigo de Derecho Candnico.

Dentro de 1a Eclesiologia de Santo Domingo, se podrd desarrollar
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ahora la figura del Obispo como sacramento de 1a Iglesia particular,
de acuerdo con el dicho clédsico patristico, “Ubi episcopus, ibi
Ecclesia catholica”; se podria reflexionar c6mo es cierto que la
Iglesia particular se hace presente por el Obispo, en la Eucaristia, y
mi4s todavia, en el Obispo. Se podria desarrollarla presentacion del
Obispo seglin San Ignacio de Antioquia, como “Typos tou pairés”,
pues como instrumento trinitario del Padre eterno convoca en la
Eucaristia, en la Palabra y retine en el amor del Espiritu Santo al
Pueblo de Dios, no preexistente, dirfamos, sino que realizdndolo
continuamente en esa convocacion. Es asfimprescindible 1a comu-
nién episcopal, seria uno de los rasgos privilegiados del signo
sacramental de la Iglesia en América Latina. El afecto colegial y la
realizaci6n del mismo, debera ser algo més que un sentimiento de
comprension y colaboracién exigido por 1a situacién regional en la
que nos encontramos, deber4 ser el sacramento “capital” desde la
participacion en Cristo Cabeza por 1a misién apostdlica, para
continuamente hacer la Iglesia en América Latina. Como el incre-
mento de la unidad de un pais depende de la unidad de su epis-
copado, asf fambién, €] incremento de nuestra unidad latinoamericana,
depende de 1a unidad de todos los obispos latinoamericanos. Y se
trata de una unidad realista, en la que no se soslayen aspectos
lacerantes que se oponen a esta unidad desde nuestras realidades
pecaminosas con sus repercusiones claras en las estructuras
econdmicas, sociales, politicas y culturales de nuestro continente.

No se trata de una unidad “idealista”, sino real, que se basa en la
justicia, en la liberaci6n estricta de todas las injusticias y de las
causas de las mismas entodos los niveles; pero noes una unidad que
no causa el hombre contodos sus esfuerzos, sino que causa el Sefior
Jesus, Dios y hombre verdadero a través de su Pascua, y alamanera
que le esiinica. Alatotal exigencia de justicia, afiade esencialmente
el despliegue gratuito de su misericordia. Sin justicia m4s misericordia
no hay liberacién, como tampoco hay unidad. Y la fuerza eficaz de
justicia y misericordia no es una evolucién dialéctica y ciega de la
historia, sino que se llama Cristo, se Hama Iglesia Sacramento, se
llama Obispo, se llama siete Sacramentos.
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Los religiosos en el sacramento eclesial episcopal

En esta perspectiva urge en Santo Domingo que se trace una
Eclesiologfa donde se revise el lugar que en ella ocupen los
religiosos. Especialmente dentro de la Iglesia particular, pues sila
Iglesia particularesla concreciénde 1a Iglesia universal, es absurdo

quelos religiosos queden fuera de la Iglesia particular concreta que
es la DiGcesis.

Por una Eclesiologia falsamente verticalista y antilocal, la mentalidad
de algunos religiosos choca en la practica pastoral con la realidad
misma de la Iglesia particular y por supuesto, con la realidad del
Obispo. Comprendiendo deficientemente 1a llamada “exencién™ en
la préctica concreta, al decirse “de derecho pontificio”, tantas veces
€omo que no tienen que ver ni con el Obispo ni con su Iglesia
particular. Cuando se trata de religiosos, que especialmente como
sacerdotes trabajan en el campo pastoral de una Iglesia local, es
todavia m4s absurdo que no lo hagan como colaboradores y
representantes del Obispo, y por tanto, bajo las lineas pastorales que
€l 1leva junio con su restante Presbiterio. Sacerdotes diocesanos y
religiosos forman ¢l Presbiterio del Obispo. Silos religiosos sonde
derecho pontificio, y si andlogamente participan de alguna manera
de la funcién petrina, deberd reflexionarse que esta funcién es de
apoyo, de fortalecimiento, de ayuda a 1a Iglesia particular, yasu

Obispo, y nunca de independencia o menos de oposicion contradic-
toria.

América Latina podré encontrar muchas lineas de avance desde una
Eclesiologfa sacramental de la Iglesia particular, en unidad con los
religiosos, donde su riqueza de variedad carismitica se exprese
también visiblemente en la Iglesia particular en el Obispo con su
Presbiterio y 1a comunidad a la que sirve, con toda su densidad
cultural, politica, social y econémica, en plena donacién alas demds
iglesias particulares de Latinoamérica y del mundo, como el
“Corpus Trinitarium™ de salvacién.

% k ok & %
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El estudio realizado ha recorrido asi dos partes de las que ha
constatado: presupuestos y sugerencias. Los presupuestos, como su
nombre lo indica, simplemente se ajustan a una conocida ley
did4ctica, que no se obtiene el conocimiento superior sin el inme-
diato anterior. Si queremos llegar a este conocimiento vivencial de
1a Iglesia en Santo Domingo, tenemos que basamos en los anteriores.
Esto lleva consigo una gran ventaja, que cualquiera que sea el
resultado eclesiolégico de Santo Domingo, si éste de veras presupone
los anteriores, serd mayor que ellos, pues algo les afiadird; si por el
contrario, los desconoce, no pasard de ser una rutina repetitiva.

En cuanto a las sugerencias, creo que el intento se ha situado enla
posibilidad de leer las distintas eclesiologias en clave sacramental
desde las coordenadas de América Latina. Han sido s6lo muy
modestos esfuerzos y como es evidente, desde una posicion muy
particular de enfoque y apreciacion.

En una y otra parte la apreciaci6n subjetiva es clave; por esto, la

reflexién que ofrezco no pasa de ser una pequeiia contribucion para
ser-complementada por muchas otras opiniones.
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LA IGLESIA COMO PUEBLO DE DIOS

P. Carlos Galli
Tedlogo - Argentina

Introduccion

En 1970, casi al término de su amplia investigacidn historica sobre
¢l Pueblo de Dios como concepto de Iglesia, M. Keller afirmaba:
“conocimientos exegéticos referentes al Pueblo de Dios peregrino
no han sido todavia plenamente interpretados por la teologfa
sistemética™. Esta afirmacion, facilmente verificable para el conocedor
de la eclesiologia contempordnea, fue hecha apenas unos afios

después del Concilio Vaticano 11, y en gran parte conserva todavia
actualidad.

La autocomprension de la Iglesia como Pueblo de Dios (PD),
asumiendo los mejores resultados de 1os estudios biblicos anteriores,
es uno de los aportes nuevos y decisivos de lateologfa conciliar. Sin
embargo, afios después, otro estudioso de la eclesiologia, al evocar
aaquel precursor que fue M. Koster? -quien denuncidla falta de una
expresion sistemdtica coherente para comprender el misterio de 1a
Iglesia y propuso acudiren su remedio al concepto teolégico de PD-
se quejaba de la persistencia de aquella carencia en el tiempo
posconciliar. Decfa G. Dejaifve, al revisar una obra reciente sobre

1. M. Keller: Volk Gottes als Kirchenbegriff, Benzinger. Koln. 1970, 246.

2. M. Koster: Ekkesiologie im Werden, Bonifatius, Paderborn, 1940.
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las principales orientaciones eclesiologicas®. “A decir verdad,
aquello que mds falta, es un fundamento, una idea central, un
Grundbegriff, alrededor del cudl se organizaria un tratado teol6gico.
La tarea del presente articulo es atraer la atenci6én sobre las
sugerencias provistas al respecto por el Vaticano IL El Concilio,
rompiendo con una linea que habfa recientemente propuesto el
Magisterio, nos ha llevado de nuevo por un cambio de frente
saludable hacia aquello que parece bien ser la concepcion biblica
original, base indispensable de toda reflexion teologica: 1a nocion
de Pueblo de Dios™.

Una ripida mirada dirigida a algunos panoramas de eclesiologia
actual, desde el Vaticano II a nuestros dfas® nos confirma la validez
de aquella observacion y lanecesidad de un desarrollo homogéneo,
profundo e integral del concepto PD en el horizonte de 1a eclesiolog;ia
sistemdtica. A partir de los aportes provistos porla teologfa positiva
desde las fuentes biblicas, patristicas, liturgicas e incluso candnicas,
recogidos copiosamente por numerosos estudios entre 10s afios 37
y 62, y sintetizados por A. Antén en su completa historia de la
eclesiologia® se abre la posibilidad de una mejor recepcién de la
ensefianza conciliar y de una reflexi6n teoldgica creativa que sea
incluso fundamento de la accién pastoral que reclama la nueva
evangelizacién. Por algo C. Giaquinta sintetizaba el conjunto de

3. B. Mondin: Le nuove ecclesiologie, Un immaginna attuale della chiesa,
Paoline, Roma, 1980. '

4. G. Dejaifve: L’ Eglise, peuple de Dieu, Nouvelle revue théologique 103,
1981, 857.

5. S.9 Dianich: Estado actual de la eclesiologia, Concilium 166, 1981.454-
462; A. Dulles: La eclesiologia catdlica a partir del Vaticano I
Concilium 208, 1986, 321-335; A. Anton: Ecclesiologia postconciliare:
speranza, risultati e prospettive, en Vaticano II. Bilancio. Prospettive.
Veinticinque anni dopo 1962-87, T. I, Citadella, Roma, 1987 ,361-'388.

6. A. Anon: El misterio de la Iglesia. Evolucion histérica de las xde:fs
eclesiolégicas. T.II: Dela apologéticadela Iglesia-societ?gd alateologia
de la Iglesia-misterio en el Vaticano II y en el posconcilio, BAC
maior 30, Madrid, 1987, 676-759.
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principios teolégicos necesarios para la pastoral que la hora est4
exigiendo en “la teologia del Pueblo de Dios™.

La Iglesia latinoamericana, en las Conferencias Generales de
Medellin y Puebla parece haber captado mejor que otras iglesias
locales Ja riqueza conciliar del terna del Pueblo de Dios. La misma
eclesiologia latinoamericana, en sus diversas vertientes, ha hecho
esfuerzos por lograr un fecundo despliegue de sus significados y
valores. En tormo a la categoria PD “se estd esbozando un capitulo
importante del pensamiento eclesiolgico latinoamericano™. La
inclusién del tema dentro de una reunién dedicada a relevar y
profundizar 1a sitnacién eclesiolégica de América Latina en el
camino a la cuarta Conferencia de Santo Domingo parece sitnarse
en estainmediata tradicion y asumir el desaffo de aquella reflexién
teol6gica pastoral a través del didlogo que busca 1a verdad en la
caridad. Con el 4nimo de contribuir a esta tarea se ofrecen las
siguientes consideraciones.

Con la intencién de circunscribir 10 m4s posible un tema que se
vincula estrechamente a los otros temas elegidos y donde ademds
abunda la bibliografia sobre una cantidad de aspectos particulares
y derivados, trataré de presentar la cuestion en base a la relacion
entre el concepto de PD y otros conceptos fundamentales de la
eclesiologia. El punto de partida serd 1a enumeracion de los valores
contenidos en el mismo segiin el Concilio y Puebla, y el punto de
llegada la indicacién de una tarea abierta ante el futuro inmediato
de 1a nueva evangelizacion. En el centro 1a consideracion correlativa
delanociénde Pueblo de Dios conlas nociones de pueblo, misterio,
cuerpo, sujeto, comunién, institucién, catolicidad, y misién. La

riqueza y el ¥mite de este enfoque se mostrardn en el mismo
desarrollo del discurso.

7. C.Giaquinta: Principios teolégicos parala nueva etapa, Criterio 1978/79,
1986, 684.

8. A.Quiroz Maganz: Eclesiologia en la teologia de la liberacién, Sigueme,
Salamanca, 1983, 154.
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La herencia eclesial inmediata
a) Del Concilio Vaticano II...

Son varios los antores que coinciden en el conjunto de valo‘res
eclesiologicos que aporta el concepto biblico de PD tal cuz}l pa sido
tomado y presentado por el Concilio®. Con el solo obje'qvo de
actualizar 1a memoria enumeramos simplememc los II:I&DCC? y
acentos que expresa del misterio de la IglffSla: 1?‘ dlmensng
comunitaria y social de la salvacion que s¢ realiza en un pueblo”;
1a determinacién propiamente teolégica de 1a Iglesia al ser pt}eblo
“de Dios” en virtud de la con-vocacién de Jesis y delanueva a}lanza
en su Pascua; el cardcter histérico de 1a Iglesia en su conunmdaq y
novedad respecto de Israel; 1a perspectiva de un pu_eblo peregrmo
en marcha desde su dinamismo escatolégico; 1a unidad mte.rna de
1a comunidad eclesial a partir de una ontologia de la gfaaa‘que
afirma la dignidad comdn con anterioridad a toda diversidad
vocacional y funcional; 1a participacion de todos los ﬁd.es en la
actividad mesidnica y salvifica de Jesucristo; el I‘CCOIIOClml‘Cl‘%tO del
sacerdocio bautismal y del sentido de la fe de todos los cristanos;
1a relacién de Iglesia universal e iglesias particulares a través dc? la
radicaci6n del Pueblo de Dios en las culturas; el valor ecuméqco
¢ inter-religioso al indicar diversas formas de pertenencia y ordenam‘én
ala Iglesia, actuales y potenciales, més alld de.la esm;gha perspectiva
de miembros; la afirmacién de una relacién misionera.con la
humanidad en su conjunto y con la historia universal. A cj,st~os
contenidos teolégicos se suele afiadir 1a utilidad pastoral y categmstlca
de un concepto propio, aunque analogo, que mejora la-capamdz.iq d_c
significacién de otras imdgenes 0 CONCepLos metafép.(;os al dirigir
1a atencién a la comunidad eclesial en analogfa visible con esa

9. Y.Congar: La Iglesia como Pueblode Dios, Co.nci}ix’xm 1,1965, 9-3l3gaA.
Antén: El capitulo del Pueblo de Dios en la Eclesiologia de la Comu.n’l : d,
Estudios Eclesiasticos 42, 1967, 155-181; Y. Congar: Un Pueblo‘memfmlcui
Cristiandad, Madrid, 1976, 89-119; J. Ratzinger: La eclesnologxa~ %e
Vaticano If, L’Osservatore Romano, edicién semanal en lengua espanoia,
10/8/86, 1-2 y 11.
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analogia visible con esa comunidad humana denominada puebio.

Aspectos éstos que se pueden sintetizar en las autorizadas palabras
de G. Philips al referirse al cap. Il de la Lumen Gentium (LG)
diciendo que “presenta la imagen del misterio de la Iglesia en su
dimension humana, su aparicién y su expansién en el mundo y en
el tiempo. Podriamos darle también el titulo: La catolicidad
historica de la Iglesia... En términos biblicos la catolicidad
histérica de la economia divina se expresa asf: el pueblo de Dios en
su peregrinacién a través de la historia santa, partiendo de la
vocacion de Israel hacia a Iglesia de dimensiones mundiates™?. La
utilizacién de 1a categoria de PD para mostrar la dimensién social,
hist6rica y universal del misterio de la Iglesia respondia asi al
pedido de Pablo V1de construiruna “teologfa histérica y concreta”,

y a la sensibilidad del hombre moderno y de 1a generacién actual
ante la historia.

El mejor seguimiento de 1a “fortuna” que tuvo la nocién de PD en
el posconcilio es el trabajo de G. Colombo. Segiin el autor,
“recurriendo analiticamente a la eclesiologia posconciliar es en
efecto dificil sustraerse a la impresién que la nocién de PD ha
sufrido un proceso de desafeccién que la ha sacrificado a otras
nociones eclesioldgicas’'!. Concretamente, muestra la tendencia a
una cierta “marginacién” de nuestra nocién bajo los temas de la
Iglesia Comunién y de 1a Iglesia Sacramento. Tal eclipse denota
cierta incoherencia o impertinencia, al menos cierta inadecuacion,
con la ensefianza de la LG al relegar el caricter histérico de la
Iglesia'?. Su exigente andlisis de 1a temdtica comunional, tanto en
expresiones europeas como latinoamericanas, y luego de la temd4tica
sacramental pone en evidencia los peligros cruzados de una des-
historizacion de 1a Iglesia al negar toda encarnacion histérica del

10. G. Philips: La Iglesia y su misterio en el Concilio Vaticano II, Herder,

Barcelona, 1968, T.1, 162.

11. G. Colombo: Il Popolo di Dio e il mistero della Chiesa nell’ecclesiologia
post-conciliare, Teologia 10, 1985, 97-169; cita p. 107.

12. G. Colombo: Il Popolo di Dio, op. cit., 110.
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PD y de una des-teologizacién del PD al reducir la Iglesia a una
interpretacion polftica que evapora el misterio. Su articulo, expres1_6r,1,
de 1a ponencia en la Comision, “imdgenes y modc!os dft ,I’g‘les%a
muestra c6mo una correcta interpretacién del “misterio indica
justamente la encamacién del plan de salvacion d<? ]?,ic.)s en el
mundo y como un concepto completode “Pueblode Dios .t1cnc que
dar cuenta tanto de su contenido teolégico como de su manifestacion
histérica.

El recorrido “latinoamericano” del concepto PD fue analizado ya
hace afios por M. Ferré al indicar su doble cuesﬁonamienp por la
rednccién a una Iglesia “pequefia comunidad” como por su dlSOl}lClén
aun “cristianismo sin Iglesia” enla teologia de 1a secularizacion'.
Nuevamente es la dimensién social e histérica de 1a Iglesia la que
es afectada al reducirse su realizacion auna pura vivencia interpersonal
y comunitarjaque prescinde de su configuracién institucional y més
adn al disolver toda manifestacién visible y piblica en un puro
acontecimiento privado que sumerge ala Iglesia en la secularidad
del mundo. Pareciera que aquf, los dos grandes desafios mogiemos
que asume y supera el Concilio al revalorizar la dimensuir} de
comunidad acentuada porlaReformayladimensiénde secularidad
afirmada por la Tlustracién, son amplificados de tal modo que
terminan hiriendo el tenso equilibrio de la eclesiologia ca}é}lca
entre las dos dimensiones de la Iglesia una, donde lo divino,
teologal, invisible € interior se expresa a través de lo humano,
social, visible y exterior**.

El descubrimiento paulatino del pueblo latinoamericarno, creyfentc
y pobre, con su historia, su cultura y su religipsidad a partir de
Medellin permiti6 recuperar el concepto conciliar de P_D desde la
concreta circunstancia nacional y eclesial latinoamericana'?. En

13. A. Methol Ferré: Actualidad de la Iglesia en {\mériqa Latina, en
‘Conflicto social y compromiso cristiano en América Latina, Coleccion
Documentos CELAM 25, Bogota, 1976, 201-231.

14. Cfr. LG8y SC2. N

15. Sobre Pueblo de Dios en Medellin cfr. E. Dussecl; Populus Dei in populo
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1976 deciaMethol “El hecho es que luego del Vaticano I, el Pueblo
vuelve ahora a readquirir nuevamente su lugar central. Esta reflexién
es hija de la concreta coyuntura latinoamericana™'®, Esto permitfa,
ante la ahistoricidad y el particularismo de una eclesiologia de
pequena comunidad que leva a la atomizacion eclesial y conlleva
serios riesgos de des-eclesializacién, asumir explicitamente los
" aspectos de historicidad y de universalidad destacados en el Vaticano
11, y que indicdramos m4s arriba con las palabras del mismo Philips.
Tal recuperacién del tema se presentaba como un desafio. “La
reflexién sobre la Iglesia Pueblo de Dios, esmirriada en el posconcilio,
retomada por la experiencia cristiana latinoamericana est4 otra vez
en marcha. De ahf la importancia del desarrollo actual de estas
exigencias para la catolicidad de 1a Iglesia. No hay todavia un
desarrollo eclesiolégico profundo de 1a Iglesia como PD. ;Podré
realizarlo la teologia latinoamericana? Es su reto principal”’. El
documento final de Puebla (DP) asumiré en su propionivel ese reto,
y serd el mejor ejemplo de 1a nueva reformulacion del tema.

b) ... al documento de Puebla

Son muchos los estudios sobre 1a eclesiologia de Puebla®. Ciiiéndonos
exclusivamente al capitulo La verdad sobre la Iglesia y poniendo
entre paréniesis la importante seccién que ensefia la relacién entre
Jests, el Reino y la Iglesia, importa destacar el equilibrio logrado
entre las categorias eclesiol6gicas que se emplean y a la vez la
funcién central que tiene 1a categoria PD. La Conferencia expresa
lanatiraleza de 1a Iglesia que “vive en misterio de comunién como

pauperum, Concilium 196, 1984, 375-378.

16. A. Methol Ferré: Actualidad..., op. cit., 212.

17. A. Methol Ferré: Actualidad..., op. cit., 225.

18. H. Alessandri: El concepto de Iglesia en Puebla, Sedoi documentacién 44,
Bs. As., 1979; Equipo de Reflexién teoldgico-pastoral del CELAM: Reflexiones
sobre Puebla, Edic. Universidad del Salvador, Bs.As., 1979, 65-74; R.
Mufioz: Sobre el capitulo eclesiologico de las conclusiones de Puebla,
Puebla 3, 1979, 143-151; F. Tamayo; Eclesiologia de Puebla, en La Iglesia

del Seiior. Algunos aspectos hoy, Coleccién Documentos CELAM 61,
Bogoti, 1983, 35-57.
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Pueblode Dios” (232) y sefiala el servicioev ange]iza@or propio del
Pueblo de Dios como “sacramento universal de salvacion (que). estd
enteramente al servicio de 1a comuni6n de 108 hombres con DlO‘S) y
del género humano entre s’ (270). Asi, las categorfas de Comumon
y de Sacramento son asumidas desde la categorfa pnvgeglada de
Pucblo de Dios, innovando frente al documento de trabajoque flabf
igual relieve a las tres expresiones clésica§ de “Pue!;lo de Dios :
“Cuerpo de Cristo “ y “Templo del Espiritu”. Segun Alesgand_n
fueron dos las razones decisivas para estaeleccion: la cor_wexpenga
de acentuar los rasgos historicos, institucionales y m\_ntltudmanos
de 1a Iglesia evitando que la idea de comunién se diluyera en un
sentido demasiado atemporal e interior; y el interés de .preslentar a
laIglesia en una categorfa an4loga a la de los pueblos mst:?ncos en
los cuales se encarna, dando la base eclesiolégica necesaria para el
capitulo de evangelizacién de 1a cultura'®.

Esta perspectiva se completa con la integraci6n de las categorias
Pueblo de Dios y Familia de Dios. El DP introduce ambo“s temas
desde hondas experiencias dela religiosidad popular: e} del “pueblo
peregrino” a partir delas peregrinaciones alos sangx_anos (232) y~e1
del “pueblo- familia” desde el sentimientc? familiar y ho‘garen,o
(238/9). Ambos nombres indican la bipolaridad de la eclem}olqgla
“poblané” queafirmaalavezal gran-pueblo conlos ras 808 ppl_)hcos
e histéricos de una Iglesia de multitudes y ala pequena—fgmma con
sus notas mds vitales e fntimas de una Iglesiade c_omumdades. Lo
inacroy lomicrosocial sonasociadosenuna reflexién que reconoce
al gran pueblo anie el peligro de pequefios res.t(‘)s con aires e'l1t15tas
o sectarios y que promueve la comunidad familiar antg el peligrode
grandes multitudes con caracteristicas masivas y anénimas. De este
modo se asocian en un equilibrio no excluyente el ?Lspecto- fle
universalidad extensiva del Pueblo y el aspecto de vmculacn‘fm
intensiva de 1a Familia. La Iglesia que nos da a conocer P‘uebla es
un Pueblo universal, destinado a ser ‘luz de las naciones’ (Is 49,6;

19. H. Alessandri: El concepto de Iglesia.... op. cit., 10.

98

Lc 2,32)” (237) y “es hogar donde cada hijo y hermano es también
sefior” (242).

Los factores histéricos que facilitaron una mejor autocomprension
de la Iglesia como Pueblo que genera una gran comunion fueron el
despertar de las masas populares y los ensayos de integracién
latinoamericana, que ayudaron a ver la Patria Grande como la casa
de un dnico pueblo; el redescubrimiento posterior a Medellin del
valor de 1a historia, la cultura y la religiosidad populares, ligado a
una mejor apreciacion de la presencia del Pueblo de Dios como
factor unificador en 1a historia latinoamericana; el avance en el
transito de un estilo individualista a una gran conciencia comunitaria
en ¢l modo de vivir la fe comtin (cf. DP 233-235).

Es necesario destacar el rol fundamental jugado por la revalorizacion
de 1a religiosidad popular en esta “relectura” latinoamericana del
tema conciliar. Yael documento “Iglesia y Religiosidad Popularen
AméricaLatina” distingufa, al hablar de 1aIglesia en el pueblo, dos
significados distintos y complementarios del vocablo pueblo:
primero, “entendemos por pueblo, ante todo, un conjunto de
hombres unidos por una comunidad de cultura, historia y destino™;
y segundo, “de un rodo particular, aunque no necesariamerte
exclusivo, designamos aquf con los conceptos de pueblo y popular
a los sectores m4s oprimidos y pobres de la sociedad™®. “La
madurez de 1a reflexién” de Puebla sobre la religiosidad popular
sigue en la misma linea e intenta “‘mantener una postura de sintesis
y congiliacién entendiendo pueblo en la doble acepcion que ha
recibido a lo largo de los afios y estudios anteriores™. Tal doble
dimensién de una misma realidad es manifiesta cuando el DP habla

20. Encuentro Interdepartamental del CELAM: Iglesia y Religiosidad Popular
en América Latina: Documento final, Coleccién Documentos CELAM
29, Bogotd, 1977, 0.101, 402.

21. L. Maldonado: Religiosidad Popular, en Conceptos fundamentales de
pastoral, Cristiandad, Madrid, 1983, 877. Cf. también J. Alliende: La

religiosidad popular: lamadurez de unareflexion, Sedoi documentacion 42/
43, 1979, 3-36.
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de la cultura popular latinoamericana que es “conservada de un
modo més vivo y articulador de toda la existencia en 10s sectores
pobres” (414) y cuando afirma que la religiosidad popular es
“vivida preferentemente por los ‘pobres y sencillos’ (EN 48), pero
abarca todos los sectores sociales y es, a veces, uno de los pocos
vinculos que retine a los hombres de nuestras naciones politicamente
tan divididas™ (447). También en este tema se revela el espiritu
integrador de la Tercera Conferencia.

Las grandeslineas delahistoriadel tema posterioraPueblaesloque
trataremos enseguida de evaluar. No se hard siguiendo un hilo
cronoldgico ni presentando autores sino desde una perspectiva
temdtica que incluye, cuando es necesario, ambas formas de
referencias.

El Pueblo de Dios y el pueblo

Hablando de las diferentes imédgenes biblicas con que LG 6 ilustra
el misterio de la Iglesia se pregunta Philips por qué fuera de una
alusion a la ciudad estd ausente allf el tema del PD. Ademés de
observar que se le consagra luego todo un capitulo agrega “en
realidad el término PD no se puede aplicar a la Iglesia como una
comparacion, sino comola expresién de su mismo ser. No se puede
decir: 1a Iglesia es semejante a un pueblo de Dios, como dirfamos:
el Reino es semejante a un grano de mostaza. Hay que afirmar: la
Iglesia es el Pueblo de Dios en la nueva y eterna alianza. Nada hay
ya aquf de figuras, sino la plena y total realidad”*.

El concepto PD es un concepto propio que expresa loque laIglesia
es, y que supera la capacidad de significacién que tienen los
conceptos metaféricos. Su propiedad viene de que 1a Iglesiaes en
realidad un Pueblo aunque de modo andlogo a como 10 son los
pueblos civiles. Es, por 1o tanto, un concepto analogo. Si el

22. G. Philips: La Iglesia y su misterio..., op. cit., T. I, 132,
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elemento desemejanza proviene de 1a com rension adecuad.

wn¢c16n peculiar de Pueblo de Dios, elilemento de semz;laizz
proviene de la concreta comprensién que se tenga de 1o que es un
pueblo como forma de comunidad o agrupacién humana. Es aquf
donde la eclesiologia elabora su propio concepto a partir de los
aportes de 1a filosofia social o politica, de 1a antropologia cultural
e incluso de 1a sociologfa. Y es aquf donde radica la posibilidad de

reduccién del concepto teolégico a un nivel puram i
‘ : ente antropol
soctolégico o politico. P polcEico

Es sumamente dificil Captar con precisién el contenido de 1a nocidn
fie puel?lo, de si fluctuante, y por eso de ficil instrumentacién
?degléglca. El relevamiento de Ia eclesiologia latinoamericana
indica que se habla del PD a partir de dos concepciones basicas de
pueblp, Sca que se lo entienda como clase en el horizonte s0cio-
analfticodela “Iglesia popular”, sea que se 1o entienda como nacién
en ¢l horizonte histérico cultural de 1a “pastoral popular’?, Sin
embargo, un examen m4s atento, limitado aqui a la cultura modemna,
revela al menos tres significados caracteristicos de Ia nocién de
pueblo .surgidos en tres contextos hisioricos diferenciados: la
revolpaén francesa, ¢l movimiento rom dntico, ylasluchas sociales
y nacionales®. Una tipificacion de la polisemia y multiplicidad de
usos 110 lleva de sf a significados necesariamente excluyentes sino
que puede asumir connotaciones diversas pero complementarias

Es e_l punto de vista que aquf se preficre al incorporar los djsﬁntoé
sentidos. como dimensiones del pueblo. Sin embargo, segiin el uso
Que se privilegie 0 1a dimensién que se destaque se condicionard de

23. IS., Maldonado: Introduccién a la Religiosidad popular, Sal Terrae
laa?tander. %985, 29-33; J. C. Scannore: Enfoques teolégico-pastorales,
nnoaxglerlcanos de la religiosidad popular, Stromata 40, 1984, 261-
%47; g'reologos delaCLAR: ;Qué es el Pucblo?, Pastoral Popular 30,1979,
24. Para los distinios sentidos del concepto pueblo nos inspiramos libre,
en G. Arpcngual: lSohre 12 nocion de pueblo, Sistcmf 48,1982, 8;1-11e 3;6
Pasa Tevista también a los distintos sentidos, aungue con otra perspectiva
L. Boff:‘ Slgnl{icado teolégico de pueblo de Dios e iglesia popular,en Y
Ia Iglesia se hizo puebio, Sal Terrae, Santander, 1986, 50.58.
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un modo u otro, tanto positiva como negativamenie, ¢l presupuesto
racional que se presta para que la luz propia de la fe elabore
teol6gicamente el sentido del término PD.

a) Desde la dimension politica del pueblo

En el contexto ilustrado de la revolucién francesa se concibe al
pueblo como unidad politica en base a la igualdad juridica y a la
libertad civil de los ciudadanos. Tal pueblo de ciudadanos,
limitado entonces al tercer estado burgués, se estructura juridicamente
como estado de derecho en un régimen republicano y democrético.
La voluntad popular, fuente de soberanfa politica, iende a configurarse
juridicamente en la organizacién del Estado. Tal vision del pueblo,
desde su dimension civil y politica, canaliza las aspiraciones de
igualdad, libertad y participacién que modelan lamodemna sociedad
democritica. La acentuacién de esta optica parece influir decisivamente
en algunas aproximaciones actuales dirigidas a determinar el
sentido del PD. Asi J Ratzinger citando a R. Vélez Rodriguez?
afimma que “el pensamiento latinoamericano ha sufrido la influencia
de determinadas corrientes del espiritu francés, que han encontrado
allf un contexto nuevo y, grividas de nuevas energfas, se hacen
hist6ricamente operantes. El erudito brasilefioha demostrado como
Rosseau (1712-1778) y Saint-Simon (1760-1825) sobre todo, se
’han convertido en Sudamérica en los ‘santos padres’ de una nueva
fusién de pensamiento filos6fico y teolégico, politico y religioso...El
PD se presenta como el ‘concepto de Iglesia® de esta nueva
cristiandad, que enlaza lo politico, 1o social y lo religioso, y de este
modo promete e} acceso a una salvacion integral en este mundo. Lo
religioso y 1o popular, 1a tradicién y la modernidad pueden unificarse
en este concepto; éste permite desvincularse de la tradicién y, ala
vez, asimilarla interiormente™®. Segiin ambos la herencia teo-

25. R. Vélez Rodriguez: Politischer Messianismus und Theologie der Befreiung,
Communio (alemana) 13, 1984, 343-354.

26. I.Ratzinger: Variaciones modernas del concepto de Pueblo de Dios, en
Iglesia, ecumenismo y politica, BAC, Madrid, 1987, 32.
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politica expresada en el concepto de “religién civil” sobrevive
transforméandose, al calor del pathos revolucionario de algunas
corrientes de lateologfade 1aliberacién, enlainspiracién de nuevos
proyectos de “cristiandad de izquierda” que amalgaman la tradicién
religiosa biblica y las nuevas mitologias politicas.

Mis alld de 1a pertinencia de estas aseveraciones respecto a algunas
posturas eclesiol6gicas latinoamericanas, parece claro que tal
politizacién del PD se ha verificado en algunas corrientes de la
contestacién europea de los afios 60 y 70. En efecto, hay alli una
serie de expresiones que parecen reducir la concepcitn del pueblo
cristiano segiin los moldes de la democracia occidental. En un
escrito de 1969 se preguntaba P. Eyt ““;hacia una Iglesia democratica?”
mostrando el fuerte influjo del lenguaje democrético en la utilizacién
eclesial de términos como didlogo, servicio, colegialidad, pueblo
de Dios, igualdad fundamental, corresponsabilidad y participacién
de todos los miembros de 1a Iglesia, alertando sobre “una re-lectura
de la eclesiologia que comienza a desprenderse de los textos del
Concilio™”. Tales timidas sospechas se convirtieron en denuncia
explicita al advertir sobre ¢l peso de 1os modelos socio-politicos en
las representaciones que se hacen de la Iglesia. Concretamente
observaba “los trazos caracteristicos en la utilizacién ambigua de la
nociénde PD que se desprende de ciertas tendencias del catolicismo
después del Vaticano IT"%. Segin el te6logo francés la palabra
pueblo estd lejos de ser un concepto neutro ya que evoca “toda una
gama de elementos socio-politicos de contenido afectivo muy
profundo, determinados por 1a situacién histérica de las democracias
occidentales. Esos datos se diferencian radicalmente del contenido
de la expresién biblica tal como el Concilio 1a ha utilizado. El
proyectode construir unaeclesiologia sobre lautilizacién exclusiva
de la imagen de PD donde 1a opini6n, formada de antemano, de
contestar, a nombre de resonancias socio-politicas sumarias, todo

27. P. Eyt: Vers una Eglise démocratique?, Nouvelle revue
théologique 91, 1969, 608.

28. P. Eyt: L’ elément politique dans les structures ecclésiales, Mouvelle
revue théologique 92, 1970, 18.
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hecho de autoridad o de poder como contraviniendo ala ‘soberania’
del puebloo alasintituciones de labase’,nopueden ser reprochados
al Concilio, que no se ha apartado jamds de los matices necesarios™.

Tal reduccionismo eclesiolégico, originado en una trasposicion
acriticadel modelodemocratico de la soberania popular comoinica
fuente de legitimidad de la autoridad, parece haberse mantenido en
algunos circulos europeos. De alli la opinion de M. Coffy en 1985,
que indica como uno de 10s ejemplos claves de una lectura parcial
del VaticanoIl el entenderel fin dé una visién piramidal de laIglesia
a partir de las categorias de base y cispide tomadas del andlisis
politico. Sin atender al estatuto original se somete alaIglesiaauna
inversién de la pirdmide donde se darfa para algunos “el pasaje de
una concepcion mondrquica de la Iglesia a una concepcion
democrética”?. Sintemor a recordar que ya Ch. Moellercomentaba
el desplazamiento del 4ngulo de visi6n de 1a Iglesia a partir de la
insercién del cap. 11 de 1a LG reconociendo que eso “permite evitar
de ahora en adelante una vision de la Iglesia como ‘pirdmide
clerical’ " es sin duda cierto que el término PD ha sido el mds
manipulado para ofrecer una figurade Iglesia democrdticaalazaga
de una interpretacién preponderantemente politica del pueblo.

b) Desde la dimension cultural del pueblo

En el contexto de la tradicién roméntica el pueblo es concebido
como una unidad cultural. El motivo del espiritu del pueblo indica
laidiosincracia, el estilo, el carécter, el genio propio de un pueblo-
nacién entendido m4s como realidad cultural que como entidad
politica. Tal pensamiento que concibe al pueblo como entidad vital
y orgénica a partir de sus bases naturales, como factores configuradores
de identidad, no niega la mediaci6n de la libertad a partir de una

29. P. Eyt: L’ élément..,, op. cit., 19.

30. M. Coffy: L* Eglise, vingt ans aprés Vatican II, Mouvelle revue théologique
107, 1985, 162.

31. Ch. Mocller: Fermentacion de las ideas en la elaboracién de la constitucion,
en G. Baraiina: La Iglesia del Vaticano IT, J. Flors, Barcelona, 1966, T 1,
201.
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voluntad polftica comin que funda la comunidad no solo en la
tradicion del pasado sino en el proyecto de futuro. Tal perspectiva
acentia sin embargo la anterioridad y prioridad del pueblo-cultura
ala organizacién del pueblo-estado. Es interesante notar c6mo el
diagnéstico critico de un A. Finkielkraut sobre la derrota del
pensamiento moderno por la irracionalidad posmoderna ve la
génesis de tal victoria en 1a imposicién del roméntico y herderiano
“Volgeist”, que cree resucitado y poderoso enla apoteosis actual de
1a identidad cultural de cada pueblo particular, atentando asi contra
la universalidad de 1a razén ilustrada. Seguin ¢l ensayista, el niicleo
del drama s¢ sitiia en la polémica entre dos concepciones de la
nacionalidad o “el litigio entre 1a nacién genio y 1a nacién contrato”*.

Tal visién del pueblo como comunidad de hombres que se vinculan
fundamentalmente por la comin participacién del mismo ethos
cultural es decisiva enel reciente pensamiento latinoamericano. Es
sobre todo 1a llamada corriente de 1a pastoral popular®. La que lo
ha reformulado en nuestro propio horizonte de comprension. AsiF.
Boassoensu cldsico*;Quées la pastoral popular?” define al pueblo
como un sujeto colectivo que comparte una misma historia y una
misma cultura®. Un par de afios més tarde L. Gera sostendrd: “el
pucblo-nacién es una comunidad de hombres reunidos en base ala
participacién de una misma cultura y que, histéricamente, concretan
su cultura en una determinada voluntad o decisién politica™. De
este modo, la dimensién politica que estd constitnida por la

32. A. Finkielkraur: La défaite de la pensée, Gallimard, Paris, 1987, 39.

33. Como “teologia dela pastoral popular” designamos una corriente teolégica
latinoamericana, de base argentina, que ha sido Ilamada también “teologia
del pueblo” (J.L. Segundo) y “escuela argentina” (J. Alliende). Para su
caracterizaciéon cfr. J. C. Scannone: Interrelacién de realidad social,
pastoral y teologia. El caso de ‘pueblo’ y ‘popular? en la experiencia, la
pastoral y la reflexi6n teolégica del catolicismo popular en la Argentina,
Medellin 49,1987, 3-17. G. Gutiérrez 12 ha reconocido como “una corriente
con rasgos propios dentro de 1a teologia de la liberacién” en La fuerza
historica de los pobres. CEP, Lima. 1980, 377.

34. F.Boasso: ;Qué es la Pastoral Popular?. P. Grande. Bs. As., 1974, 27.

35. L. Gera: Pueblo, religion del pueblo e Iglesia, en Iglesia y religiosidad
popular en América Latina, op. cit., 266.
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voluntad compartida de uni6n parala realizacién de un mismo bien
comin es inherente al conjunto de valores ético-culturales que
configuran un mismo ethos nacional. De allf Que J. C. Scannone
definiera luego al pueblo como “el conjunto de quiencs comparten
una historia, una cultura y un destino histérico comunes™. Para
estos autores, la dimensién cultural integra en sf explicitamente las
dimensiones histdrica y politica.

Segin P. Ribeiro de Oliveira®” y L. Boff*® este sentido no interesa
a la teologfa y dificilmente puede aplicarse a l1a Iglesia ya que ella
noesun pueblo culturalmente distinto de los dem4s y su catolicidad
ile permite encamarse en todas las culturas. Reconociendo la verdad
de estaltima afirmacién sobre 1a universalidad del PD, que luego
retomaremos, nos parece sin embargo estrecha tal marginacion de
sentido. La riqueza de este concepto de pueblo al dar 1a primacia al
momento €tico-cultural sin desmerecer sino incluyendo €l momento
politico-institucional facilita la analogia del PD con los pucblos
civiles ya que ambos tienen, aunque en virtud de factores distintos,
una dimensién vital e interior y otra institucional y exterior. El
Documento de consulta para Puebla aprovechaba tal analogia al
decir: “Cuando profesamos creer ‘enlalglesia’ hacemos un acto de
fe en la presencia constantemente actuante del dinamismo intermo
y divino del mismo Espfiritu Santo (cf. LG 7 g). Por ser sacramental,
el Pueblo de Dios cobra a 1a vez una dimensién histérica y, por 1o
tanto, perceptible y socialmente orgdnica. Esto nos pemmite captar,
de un modo general, el significado que tiene la presencia de una
‘Iglesia’ en medio del concierto de las naciones, comunidades éstas
también de naturaleza hist6rica pero cultural y secular. Las naciones
son pueblos en cuyo quehacer histdrico-cultural se manifiesta el
espiritu del hombre. La Iglesia es el Pueblo de Dios en cuya vida
peregrina se manifiestala presencia dinamica del Espiritu de Dios,

36. J. C. Scannone: Religiosidad popular, sabiduria del pueblo y teologia
popular, Communio (espafiola) 9, 1987, 413.

37. P.Ribeiro de Oliveira: ;Qué significa analiticamente puebio?. Concilium
196, 1984, 427.

38. L. Boff: Y la Iglesia..., op. cit., 52.
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¢l Absoluto™??. Se puede notar aquila “iluminacion mutua™ que se
da entre la categorizacién filos6fico-cultural de pueblo y la
comprension teolégico-conciliar de PD que ayuda a replantear la
relacién entre 1a Iglesia y el Mundo bajo la perspectiva de la
encarnacién del Pueblo de Dios configurado por la fe en los
pueblos civiles configurados por sus propias culturas.

Alavez,la“excesiva” acentuacion de la encamacién del PD, de si
universal y trascendente, en un pueblo determinado por una cultura
particular y nacional, puede originar el peligro de una Iglesia
nacional. Al respecto se han levantado varias voces que alertan
sobre miiltiples influencias que podrian polarizar la comprensién

de la Iglesia en esa direccion. El influjo real del romanticismo

alemin en la eclesiologfa Ilevarfa a un andlisis mas detallado de
Mohler y la escuela de Tubinga para el catolicismo* y de
Schieiermacher para el protestantismo®2, que escapa a este trabajo.
Elinflujo subterrdneo del romanticismo francés en alguna corriente -
del catolicismo actual ha sido denunciado por Besancon como
exaltacion sentimental del pueblo y del pobre®?, El influjoindirecto
del mesianismo politico del tradicionalismo de Lammennais que
reduce el cristianismo a catalizador de la gran tradicién de la
humanidad es denunciado por Vélez Rodriguez*. El influjo
subterrdneo del populismo eslavéfilo del “raskol” ruso incentivado
por la influencia schellingniana que identifica al pueblo como tal
como portador de los valores espirituales sin relacién a la tradicion
apostdlica es denunciada por Ratzinger®S. El temor a que bajo el

39. CELAM, Documento de Consulta a las Conferencias Episcopales,
Bogoti, 1977, n. 511.

40. J.C. Scannone: Religion del pueblo y teologia, Cias 274, 1978, 19.

41. Cfr. I. Geiselmann: Les variations de la définition de L’ Eglise chez
Mohler, en L’ ecclesiologia au. XIXe. siécle, Du Cerf, Paris, 1960, 141-
195.

42. Cfr. S. Sorrentino: Schleiermacher e il concetto di Chiesa, en Chiesa,
mondo e storia nel pensiero del secolo XIX, Guida, Hapoli, 1977, 63-88.

43. A.Besancon: I .a confusion des langues. La crise ideologique de I’Eglise,
Calmann-Levy, Paris, 1978, 17-31.

44. R. Vélez Rodriguez: Politischer Messianismus...,op. cit.,348-349.

45. J. Ratzinger: Variaciones modernas..., op. cit., 26-31.
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slogan de la inculturacién se promueva la autonomia de Iglesias
nacionales o regionales recayendo en nuevas versiones de
nacionalismo eclesial o galicanismo es denunciado por Von
Balthasar*. La verificacién de tales influencias y temores en
construcciones tedricas y experiencias pricticas es cuestién abierta.

¢) Desde la dimension social y nacional del pueblo

En el contexto de los problemas sociales y de las luchas nacionales
de los dos dltimos siglos se entiende al pueblo como masas
populares. Tal inflexion en el significado del término recorre,
segin Amengual, dos etapas fundamentales. En el contexto de la
revolucién industrial, de 1a cuestion social y del surgimiento de 1a
clase obrera emerge el pueblo real oculto detrds del pueblo de
ciudadanos restringido a la burguesia. L.a ampliacién de la cindadania
alos sectores trabajadores realizada por el sufragio universal Heva
a identificar al pueblo real en sus grandes mayorias populares. La
concepcién marxista tiende en este marco a considerar al pueblo
como ¢l conjunto de masas explotadas aglutinadas por la clase
proletaria, o sea, como el “bloque social de los oprimidos™*"

Miés tarde, en el contexto del movimiento anticolonial, de emergencia
de los pueblos pobres y de luchas de liberacién nacional el concepto
de “masas populares™ alcanza una nueva inflexién que lo acerca
mds a pueblo-nacién que a pueblo clase. Tal fluidez en el uso del
término se advierte por ejemplo en Mao*® y también en el uso de
muchos cientistas sociales que privilegian ¢l conflicto nacién-
imperio ala contradiccién burguesfa-proletariado. Tal perspectiva,
que critica y supera el rigido esquema ideol6gico del marxismo

46. H. U. Von Balthasar: L’ heure de L’ Eglise, Communio- Fayard, Parf{s,
1986, 26-27.

47. Sobre el concepta de pueblo en Marx cfr. E. Dussel. La cuestién popular,
Sociedad y religion 4, 1987, 45-55.

48. Sobre su idea acerca de la recta comprensién de las contradicciones en el
pueblo segiin los distintos paises y momentos histéricos, cfr. Mao Tse-
Tung. Escritos sociolégicos y culturales, Seix Barral, Barcelona, 1977,
165. -
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clasico, tiende a asumir 1a cuestién social integrandola a 1a cuestién
nacional y a insertar los sectores populares m4s pobres en la lucha
de un pueblo en su conjunto donde se privilegia la unidad nacional
sobre las diferencias sectoriales. Paralimitarme a mi propio 4mbito
argentino, cito como ejemplo ¢l aporte de las cdtedras nacionales de
sociologia en la década del 60 que tuvo cierto influjo en nuestra
reflexién teoldgico-pastoral sobre 1o popular®.

La aplicacién eclesiol6gica de tales significados del pueblo, osci-
lantes entre 1a clase social y 1la comunidad nacional, ha sido ya
repetidamente tratada en América-Latina. Al respecto solo deseo
hacer cuatro observaciones escalonadas:

1. Lareduccién del concepto de pueblo a las clases oprimidas, al
ser trasladada mecdnicamente a la eclesiologfa, lleva a una
concepcién ideolégica y partidista del PD que se carga con los
rasgos mesidnicos secularizados que tiene el pueblo proletario
en 1a filosoffa marxista de 1a historia. Tal versién, propia de
algunas exposiciones de l1a Iglesia popular, tiende a acentuar
el conflicto social sobre la identidad nacional en el plano
secular y a trasladar la lucha clasista a una dialéctica de poder
entre la jerarquia y el laicado en el plano eclesial®'. Es este tipo
de interpretaciones el que ha sido nitidamente rechazado por la
instruccion “Libertatis Nuntius” cuando se amalgama al pobre
biblico con el proletariado marxista convirtiendo a las expresiones
“Iglesia de los pobres” o “Iglesia del pueblo” en sinénimos de
una Iglesia de clase inmanente al devenir hist6rico, catalizadora
de las luchas revolucionarias y critica de 1a estructura sacramental
y jerdrquica de una supuesta Iglesia oficial®.

49, Cfr. J. C. Scannone: Interrelacion..., op. cit., 6-8.

50. Los ejemplos mis notables en B. Kloppenburg. Influjos ideolédgicos en el
concepto teolégico de ‘Pueblo’ , en ;Otra Iglesia en la base?, Coleccién
Documentos CELAM 70, Bogoti, 1985, 97-142, esp. 111-131.

51. Asi L. Boff en Eclesiogénesis: Las comunidades de base reinventan la
Iglésia, Sal Terrae, Santander, 1979, 53-63...

52. Sagrada Congregacién para la Doctrina de la Fe: Imstruccion sobre
algunos aspectos de la teologia de la liberacion, 7/9/84, IX, 8-13.
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2.

53.

La afirmaci6n del concepto de pueblo a partir de 1as multitudes
nacionales no excluye sino que incluye los sectores més pobres
y oprimidos. En la llamada corriente argentina es clara tal
bipolaridad de significados que muestra la correlacién seméntica
y elnexo historico entre el pueblo como conjunto nacional ylos
sectores mds pobres. Los pobres de un pueblo guardan mejor la
memoria histérica comin, condensan y expresan
privilegiadamente 10 que es comunitario en la cultura popular,
y reflejan en sus aspiraciones y luchas por mayor justicia y
participacion la esperanza de un destino mejor para todos™. Los
sectores humildes y oprimidos, privados de los recursos del
tener, del saber y del poder, son asi como el corazén del
pueblo, realidad ésta que presenta muiltiples grados de pertenencia
segun la participacién en lo que es comin. Tal visién de 1o
popular incorpora tanto lo nacional como lo social. Esto
permite que Puebla, como hemos visto, hable de lareligiosidad
popular tomando ambos componentes. Esto permite, nuevamente
con un ejemplo del DP, hacer la trasposicién analdgica desde
las “masas populares” a las “multitudes” populares y pobres

. quelareligién del pueblo convocaenel seno del Pueblo de Dios

(cf.449).

Ladoble acepciénde puebloen estatercera perspectiva muestra
Ia complejidad de la cuestién al considerar los planos intra-
nacional e inter-nacional. El deslizamiento de significado
desde el polo social al nacional viene a enriquecer el concepto
de pueblo como nacionalidad en 1a medida en que afiade ala
configuracién cultural propia del punto (b) el horizonte geopolitico
emergente de la ampliacién de la cuestién social a mivel
mundial. Este nuevo matiz muestra la fecundidad del concepto
propuesto anteriormente al definir al pueblo como comunidad
de historia, cultura y destino (b); capaz de enmarcar las
diferenciaciones que provienen de lo politico (a) y de 1o social

Cfr. L. Gera: Pueblo..., op. cit., 270-271; 1. C. Scannone: Religiosidad
popular..., op. cit ., 413-414; F. Boasso, ;Qué es..? op. cit., 45-48.
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54.
55.

en sentido amplio (c). Asi lo popular abarcaria en una unidad

- plural yanalégicalo politico-institucional, o histérico-cultural

y lo social intra ¢ inter-nacional. La pluridimensionalidad del
pueblo que nos permite resumir la tercera perspectiva indicada,
en la medida en que es incorporada y en cierto modo subordinada
alas anteriores, permite superar plantcamientos dilem4ticos y
abrirse 2 una reflexién dialéciica y sintética que descubra la
analogfa interna al concepto y evite la equivocidad que le asalta
permanentemente. Resulta til para eso el comentario de
Maldonado; “Pueblo es un término un tanto equivoco, pues se
refiere a realidades distintas y en cierto modo, encontradas
entre si. No son realidades contradictorias ni excluyentes, pero
si de alguna manera contrarias. Por ese motivono es un término
totalmente equivoco, sino analégico. Pero si no se tiene cuidado
puede dar lugar a muchas equivocaciones. Tal posibilidad es
desgraciadamente realidad. Asf constatamos el confusionismo
y los abusos que tantas veces rodean al uso de nuestra expresién™>,

A partir de las concepciones del pueblo que se mueven dentro
de un encuadre més socio-econémico o m4s socio-nacional,
convieneindicartantolasconvergencias comolas divergencias
que se producen en el momento de la trasposicion analdgica al
nivel propiamente teolégico del PD. Tal discernimiento ha sido
comenzado en lineas generales por J. C. Scannone y debe ser
continuado sin suavizar excesivamente las diferencias pero sin
extremar absolutamente las oposiciones®. Sélo indico algunos
aspectos que merecerfan mayor desarrollo. Respecto de la
comprension analitica del pueblo importa marcar 1as coincidencias
en identificar histéricamente a tal sujeto colectivo y en considerar
a los pobres y oprimidos como ¢je articular del mismo; como
también las diferencias ya que para unos la constitucién del
pueblo se realiza a partir de 1a participacién en una misma
conciencia colectiva en base a experiencias histéricas y a

L. Maldonado: Religiosidad Popular, op. cit., 879.
J. C. Scannone: Interrelacion..., op. cit., 11-17.
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57.

valores comunes mientras que para otros se realiza a partir de
la concientizacién politica y 1a organizaci6n efectiva. Respecto
ala comprensién teoldgica del PD importa marcar la convergencia
en asumir explicitamente el tema conciliar y desarrollarlo
teolégicamente, en propagar un estilo de vida eclesial que
fomente la comunién y participacién de todos -particularmente
los laicos-, en inculturar el Evangelio enla cultura popular y en
llevar a la prictica la opcién preferencial por los pobres, en
realizar la pastoral popular desde sus raices religiosas hasta sus
consecuencias ético-sociales; como tambiénlas divergencias al
acentuar unos la base material socio-histérica necesaria para
generar la Iglesia “desde abajo” y juzgar desde alli 1a eclesialidad
del PD, en especial de su conduccidn jerdrquica, mientras que
otros indican el misterio de convocacién que constituye a la
Iglesia “desde arriba” y que se expresa en el cardcter apostélico
y sacramental del Pueblo de Dios como comunidad orgénica y
organizada.

Todos estos aspectos muestran cémo una concepcion amplia
del pueblo es, al decir de Scannone, “mds ficilmente analogizable
para pensar -a la luz de 1a Revelacién- el PD al mismo tiempo
fraterno y jerdrquicamente estructurado’®. Simultdneamente,
el recorrido trazado por el complejo sentido del término, vélido
para entender a 1os pueblos civiles exige, al hacer eclesiologfa,
tener clara la constitucién original del PD y lo que M. Arias
llama el “sentido del singular”: “Se ha de atender al sentido del
singular que se emplea esta expresion. Existe s6lo un PD. No
existen pucblos de Dios. Con ésto se indica ya la unidad
contenida en la expresion; “unidad y unicidad”¥’. Con ésto,
podemos parafrasear, se indica la originalidad del PD como
expresion del Misterio de 1a Iglesia entre los pueblos. Por eso,
luego de habemos acercado al PD desde el “pueblo”, nos
aproximaremos ahora desde el “Misterio”.

J. C. Scannone: Interratacién..., op. cit., 16.
M. Arias: El concepto de pueblo como base para 1a elaboracién de una
teologia de la liberacion, Teologia y Vida 26, 1985, 82.
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El misterio de la Iglesia y el Pueblo de Dios

a) El debilitamiento del concepto Pueblo de Dios

La convocatoria de Juan Pablo 1 a un Sinodo Extraordinario
destinado a celebrar, verificar y promover el Concilio Vaticano IT
con motivo de su vigésimo aniversario convirti6 al afio 1985 en un
momento de intensa reflexi6n sobre 1a Iglesia. Si éste fue, al decir
de Rahner, “un Concilio de 1a Iglesia sobre 1a Iglesia”, era 16gico
que aquél tuvieraen el centrode su atencién 1a eclesiologia conciliar
y 1a vida eclesial posconciliar. Por lo que a nosotros atafie parece
que fue esa misma circunstancia el punto m4s critico de reaccién a
las deficitarias interpretaciones del PD, que trajo de la mano un
Cuestionamiento a la misma capacidad del concepto para significar
vdlidamente el misterio de la Iglesia. Como en otras situaciones y
en otrcs temas las reacciones pendulares ante el abuso corren el
peligro de debilitar incluso el legftimo uso.

Algunas opiniones coincidieron en ubicar el centro de la crisis
eclesial en la interpretacién de la categoria PD. En el capitulo
titulado “La rafz de 1a crisis: 1a idea de 1 glesia” del “Informe sobre
la fe” proporcionado por J. Ratzinger en una entrevista, se dice:
“Durante el Vaticano II se insistié mucho -en 1as intervenciones de
algunos obispos, en las relaciones de sus consultores teélogos y,
tambi€n, enlos documenios finales- en el concepto de Iglesiacomo
Pueblo de Dios. Una concepcién que parece haberse impuesto en
las eclesiologias postconciliares. Es verdad, se ha dado y continiia
dandose esta insistencia, 1a cual, sin embargo, en los textos congiliares
se halla compensada con otras que la completan; un equilibrio que
muchos te6logos han perdido de vista. Y es el caso que, adiferencia
de lo que estos piensan, por este camino se corre el peligro de
retroceder en lugar de avanzar. De aqui proviene el peligro de

abandonar el Nuevo Testamento (NT) paravolver al Antiguo (AT).

En realidad, PD es, para la Escritura, Israel en sus relaciones de

oraci6ny de fidelidad con el Sefior. Pero limitarse dnicamente a esta

expresion para definir a la Iglesia significa dejar un tanto en la
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sombra la concepcion que de ella nos ofrece el NT. En éste, la
expresién PD remite siempre al elemento veterotestamentario de la
Iglesia, a su continuidad con Israel. Pero la Iglesia recibe su
connotacién neotestamentaria més evidente en el concepto de
cuerpode Cristo. Se es Iglesia y se entra en ella no por pertenencias
socioldgicas, sino a través de la insercién en el cuerpo mismo del
Sefior, por medio del bautismo y de la eucaristia. Detrs del
concepto, hoy tan en boga, de Iglesia como solo PD perviven
sugestiones de eclesiologias que vuelven, de hecho, al AT; y
perviven también, posiblemente, sugestiones polfticas, partidistas
y colectivistas. En realidad, no hay concepto verdaderamente
neotestamentario, catélico, de Iglesia que no tenga relacién directa
y vital no con la sociologfa, sino con 1a cristologfa. La Iglesia no se
agotaenel ‘colectivo’ de los creyentes: siendo como es ‘cuerpode
Cristo’, es mucho mds que la simple suma de sus miembros™®.

Estas aseveraciones pueden completarse con otras del mismo autor.
En una conferencia sobre “La eclesiologia del Vaticano IT” , luego
de reconocer los aspectos positivos del concepto PD indica sus
limitaciones al referir c6mo sus investigaciones del tema a partir de
la patristica latina llegaron a “un resultado inesperado: ¢l término
PD aparece muy frecuentemente en el NT, pero s6lo en poquisimas
ocasiones (en el fondo solamente en dos) indica 1a Iglesia mientras
que en sunormal significado remite al pueblode Israel (I). M4s aiin,
alli donde el término puede referirse a la Iglesia se mantiene el
sentido fundamental de I, de tal modo que el contexto deja entender
claramente que ahoralos cristianos hanllegado aserel nuevo Israel.
Podemos entonces decir que en el NT la expresién PD no es una
denominacién de la Iglesia; pero, sin embargo, puede indicar el
Nuevo Israel, s6lo en la interpretacién cristolégica del AT y
pasando por consiguiente através delatransformacion cristolégica.
La denominacién normal de 1a Iglesia en el NT est4 constituida por

58. J.Ratzinger - V. Messori: Informe sobre la fe, BAC, Madrid, 1985, 54-56.
Perspectivas distintas en F. Koenig - G. Licheri: Iglesia, ; adonde vas?, Sal
Terrae, Santander, 1986, 95-111 y en G. Thils: En dialogue avec I’
“entretien sur la foi” , Peeters, Louvain-la-Neuve, 1986, 44-53.
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el término Ecclesia, que parael AT indicaba la asamblea del pueblo
convocado porla Palabra de Dios. El término ‘Ecclesia’, Iglesia, es
la modificaci6n y la transformacion del concepto veterotestamentario
de PD. Se le emplea porque en €l va inclufdo el hecho de que s6lo
el nuevo nacimiento en Cristo hace que el no-pueblo se vuelva
pueblo. Pablo después resumié consecuentemente este necesario
procesode transformaci6n cristolégica en el concepto de Cuerpode
Cristo. Debo anotarademds, antes de presentar las consecuencias de
todo esto, que durante ese tiempo el estudioso del AT, M. Lohfink,
mostro que también en el AT el témmino PD no se reficre simplemente
alensu facticidad empirica. Efectivamente, ningiin pueblo a nivel
puramente empfrico es PD. Colocar a Dios como marco de una
descendencia o como contrasefia sociolégica s6lo, podria ser
siempre una insoportable presuncién, incluso hasta una blasfemia.
I esindicado con el concepto de PD en cuanto que se ha dirigido al
Sefior, no simplemente en si mismo, sino en el acto de la relacién
y del superarse a sf mismo, que 1o hace aquéllo que de por si no es.
Por estola continuacién del NT es consecuente: ella concretiza este
acto de dirigirse a otro, en el misterio de Jesucristo que se dirige a

nosotros y que en la fe y en el sacramento nos asume €n su relacién
al Padre™®,

Puestas estas premisas desde el andlisis biblico, el Cardenal concluye:
“{Qué significa concretamente esto?” Significa que los cristianos
no son simplemente PD. Desde un punto de vista empirico, ellos
son un no-pueblo, como cualquier andlisis sociol6gico puede
répidamente demostrar. Dios no es propiedad de alquien y ninguno
puede apropidrselo. El no-pueblo de 1os cristianos solamente puede
ser PD por medio de l1a insercién en Cristo, Hijo de Dios ¢ Hijo de
Abraham. Aunque se hable de PD, la cristologfa debe continuar
siendo el centro de 1a doctrina de 1a Iglesia y ella, por consiguiente,
debe ser considerada esencialmente a partir de los sacramentos del
bautismo, de 1a eucaristfa y del orden. Nosotros somos PD tnicamente
a partir del Cuerpo de Cristo crucificado y resucitado. Llegamos a

59. J. Ratzinger: La eclésiologia del Vaticane II, op. cit., 11.
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serlo cn una viva orientacién hacia El y s6lo en este contexto tiene
sentido el término. El Concilio clarificé muy bien esta conexion
poniendo en primer plano también, junto con el ¥€rmino PD, un
segundo término fundamental para la Iglesia: la Iglesia como
Sacramento. Se es fiel al Concilio s6lo si Sacramento y Pueblo de
Dios, dos palabras centrales de su eclesiologfa, seleeny se piensan
juntas. Aqui podemos ver cémo el Concilio estd ain ante nosoLros:
la Iglesia como Sacramentono ha entrado en nuestra conciencia”®,

Reconociendotodaslas riquezas biblicas, tradicionales y pastorales
del tema, R. Coffy llama la atencién sobre una carga de contenido
afectivo e ideolégico que ha llevado a dos reducciones al concepto
de PD. El primero es perder de vista que bajo €l mismo, el Vaticano
11 comprende al conjunto de los fieles, y ast terminar oponiendo PD
a Jerarquia. Esta observacion seré citada y retomada m4s tarde. La
segunda concieme al presente apartado: “Elmisteriode Ia Iglesiaes
de unatal riqueza que ninguna noci6n, ninguna imagen podria decir
todo su contenido. El Vaticano II ha tenido cuidado en recordar las
principales im4genes utilizadas por 1a Escritura y 1a Tradicién para
decirla originalidad de 1a Iglesia *morada de Dios’, ‘templo santo’,
‘Jerusalén de 1o alto’, ‘esposa del Cordero inmaculado’, etc (cf LG
6). No utilizar més que una sola imagen no solamente es empobrecedor,
sino que también nos hace recorrer el riesgo de desviaciones. Eso
nos harfa sobre todo olvidar que la Iglesiaes Cuerpo de Cristo. Esta
es unaexpresién que se ve poco utilizada. Ella tiene un lugar central
en San Pablo. Se puede preguntar si las dificultades que conocemos
hoy concernientes al ministerio ordenado no vienen de la prevalencia
dada a 1a nocién de pueblo y del olvido de la Iglesia como Cuerpo
de Cristo, un Cuerpo donde El es la cabeza™'.

Juicios més o menos similares se encuentran en los portavoces

oficiales del Sinodo del 85. G. Danneels, relator General de 1a
asamblea, al puntualizar los fenémenos negativos del periodo

60. I. Raizinger: La eclesiologia del Vaticano IT, op. cit., id.
61. R. Coffy: L’ Eglise..., op. cit., 165.
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posconciliar, enuncia el siguiente: “La doctrina eclesiol6gica del
Concilio es frecuentemente interpretada de manera unilateral. Se
atiene exclusivamente entonces a la definicién de la Iglesia como
PD, visto desde una perspectiva exclusivamente sociolégica, mieniras
que el Conciclio habla también de 1a Iglesia como Cuerpo de Cristo
y Templodel Espiritu. Y habria que agregar todavialas nociones de
Esposa de Cristo y de Familia de Dios, alas cuales son muy afectos
los cristianos del Africa negra’2.

Elmismo diagndsticoes referido por W. Kasper, secretario especial
de la reuni6n: “En el centro de la crisis fue sefialada la crisis en la
comprension de 1a Iglesia. La designacién de 1a Iglesia como PD
es a menudo mal comprendida; ella fué sacada del contexto
histérico-salvifico de la Escritura e interpretada en el sentido
natural o politico de ]a palabra pueblo. El debate alrededor de 1a
democratizacién de 1a Iglesia fue ocasionalmente cargado a cuenta
de ese malentendido™®. Tal error de comprensi6n leva al Sinodo
atratar de haceruna mejor recepcién del magisterio conciliar sobre
la Iglesia. Después de las intervenciones orales, de la relacion
intermedia, y de las discusiones grupales, Danneels resume también
lo dicho en la relacién final sobre esta cuestién: “A prop6sito de la
teologfa de la Iglesia, el Sinodo pone el acento sobre la nocién de
comunién, haciendo remarcar no obstante que los términos utilizados
por la LG son miiltipls y complementarios™*.

No es objeto de este trabajo exponer todos los aspectos de ¢sa
interesante relacién final. Aquf importa destacar 1a ubicaci6n de
nuestro concepto en el cuadro de su exposicion eclesioldgica que
busca sintetizar 1as grandes lineas conciliares a partir de 1as cuatro
constituciones, resumidas en la frase “La Iglesia, a la luz de la

62. G.Danneels: Le Synode extraordinaire de 1985, Nouvelle revue théologique

108, 1986, 164.

63. W. Kasper: Zukunft aus der Kraft des Konzils. Die ausserordentliche
Bischofssynode “85, Herder, Freiburg, 1986, 66.
64. G. Danneels: Le Synode..., op. cit., 169.
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Palabra de Dios, celebra los misterios de Cristo, para la salvacién
del mundo™ss.

Tal exposicion, en la segunda parte del documento, se articula en
base a los conceptos de misterio, comunién y misién, y brinda una
visi6n de la Iglesia como “misterio de comunién misionera’se.

El misterio de la Iglesia parte del misterio de Dios revelado por
Jesucristo y participado en el Espiritu, que echa luz al misterio del
hombre y dala respuestailtima al secularismo contemporédneo que
vacia al mundo de la dimensién del misterio. Resaltando la naturaleza
trinitaria y cristocéntrica de laIglesia y fundamentandola vocacion
universal a la santidad, afinrma: “Toda la importancia de la Iglesia
derivade su conexi6n con Cristo. El Concilio describi6 de diversos
modos la [glesia, como Pueblo de Dios, Cuerpo de Cristo, Esposa
de Cristo, Templo del Espiritu Santo, Familia de Dios. Estas
descripciones de la Iglesia se completan mutuamente y deben
entenderse a la luz del misterio de Cristo o de 1a Iglesia en Cristo.
No podemos sustituir una vision unilateral, falsa, meramente
jerdrquica de la Iglesia, por una nueva concepcion sociolégica
también unilateral de la Iglesia” (RF II, A, 3). He aqui un texto
bastante elocuente, en correspondencia con el contexto precedente,
que trae la tnica mencién al PD en toda la RF. El comentario
autorizado de Kasper indica que 1a presentacién de las diferentes
imégenes de ninguna manera se dirige contra el concepto de Iglesia
como PD y que todas cllas deben ser interpretadas a partir del
Misterio ya que éste “es también en cierto modo la clave de
interpretacion para todas las otras declaraciones de la Iglesia™®.

Mis adelante, luego de repasar las fuentes de las que vive la

65. Tomamos ¢l texto de la Relacion final (RF) de L' Osservatore romano,
edici6n semanal en lengua espafiola del 22/12/85, 11-14.

66. Una exposicion eclesiolgica en base a los conceptos de misterio, comunion
y misidn, atendiendo a esta relacién, en R. Blazquez: La Iglesia del
Concilio Vaticano IT, Sigueme, Salamanca. 1988, 9-102

67. W.Kasper: Zukunft..., op. cit., 76.
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comunidad eclesial, laRF enseiia: “La eclesiologia de comunién es
unaidea central y fundamental en los documentos del Concilio” (II,
C, 1). Sin duda, el complejo concepto de koinonia communio se
presta para ser elaborado en una diversidad de planos y con una
riqueza de matices que abarca muchas dimensiones inherentes a
Iglesia como comunidad de hombres con Dios y entre sf®®,

La reunién destinada a tratar los problemas mds acuciantes de la
actualidad eclesial apela al lenguaje de 1a comunién para equilibrar
los aspectos de unidad enla diversidad y de diversidad enla unidad.
No puede obviar que “ya en los informes de las Conferencias
episcopales parala preparacién del Sinodo se encuentrade unmodo
recurrente un tema en el punto central del interés: 1a relacién entre
laIglesia universal y 1aIglesia particular, 1a relacién entre 1a unidad
y la multiplicidad en 1a Iglesia, y con eso se liga muy frecuente y
claramente una nada despreciable critica al centralismo de la
conduccién de la Iglesia por la curia romana™®.

Se afrontan desde 1a perspectiva comunional 1as cuestiones discutidas
delaunidad yla pluriformidad, 1as Iglesiaslocales (particularmente
las orientales), la colegialidad, las conferencias episcopales, la
participacién y la corresponsabilidad intraeclesial, la comunién
ecuménica. La categoria es aprovechada para canalizar los desafios
de 1a panticipacién que debe existir entre todos 10os miembros de l1a
Iglesia en todos los grados y en todos los dmbitos (cf. RF II, C, 6).
Aqui comunion se usa asumiendo realidades significadas en el cap.
conciliar sobre el PD, aunque omitiendo ese término: “la Iglesia
como comunién significa: todos nosotros somos Iglesia. Con esto
ingresa inmediatamente en 1a eclesiologfa de comuni6n una importante
aspiracién de la eclesiologfa del Pueblo de Dios™™.

68. Un ejemplo del mismo W. Kasper: L’ Eglise comme communion. Un fil
conducteur dans I’ ecclésiologie de Vatican II, Communio (francesa) 12,
1987, 15-31.

69. W.Kasper: Zukunft..., op. cit., 88,

70. W.Kasper: Zukunft..., op. cit., 94.
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Estos simples trazos quieren ofrecer 1o més claramente posible el
estado de la cuestidn a la altura del Sinodo del 85. Si bien no se le
podia pedir aesaasamblea pastoral una pequefia sumaeclesiolégica
que satisficiera todos los puntos dificultosos, no erailégico esperar
que si el diagndstico centraba la crisis en el tema del PD el remedio
comprendiera una coherente declaracién de su significado. Al decir
de J. Komonchak, “partiendo de ahf, nadie podria sospechar que €l
PD hubiese sido el tftulo de todo un capitulo de la LG, que habia
servido a modo de tema arquitecténico de 1a eclesiologfa conciliar
y que se habfa introducido precisamente como articulacién del
verdadero misterio de Ia Iglesia, que realiza su camino entre la

ascension y la parusia. En el intermedio entre el Concilio y el -

Sinodo debi6 de pensarse que para reformular el misterio de la
Iglesia era necesario obnubilar un tanto la expresién de PD”""

La descalificaciébn hecha contra las malas interpretaciones,
normalmente sociologizantes del concepto PD, afecta
lamentablemente a la comprensién y al aprovechamiento de una
categoria emineniemente biblica, tradicional y magisterial, y
contribuye a aquel eclipse observado por Colombo en el tiempo
inmediatamente anterior. Las razones recién expuestas se mueven
en distinios niveles, conjugan verdades ciertas y opiniones discutibles,
y exigen una consideracion seria capaz de integrar todos los
aspectos, a partir del dato biblico, madurado en la conciencia
eclesial. No es posible emprender aqui semejante tarea. Pero sf
corresponde, desde el dngulo propio de esta colaboracién, encarar
algunos de los puntos centrales incluidos en los argumentos de la
discusién. Comprender mejor 1a relacién entre el Misterio y el
Puebloexige aclarar ciertas cuestiones como el sentido del misterio
y el sacramento, la definicién de 1a Iglesia, 1a complementacién de
las imdgenes, la relacién entre cuerpo y el pueblo, la fundamentacién
neotestamentaria del pueblo de Dios. Dejamos entre paréntesis la

71. I.Komonchak: Eldebate teolégico, Conciliurn 208, 1986, 383.Un anilisis
mis critico atm en P. Ladriere: Le catholicisme entre deux interpretations
du Concile Vatican II. Le Synode extraordinaire de 1985, Archives des
sciences sociales des religions 62, 1986, 9-51.
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relacion entre €l PD y la comunién, que se retomard brevemente en
una seccién posterior. Enfocamos estos artfculos capitales de la
eclesiologia muy sintéticamente y como pasos encaminados a
alcanzar mejor nuestro objetivo que es, frente al debilitamiento,
contribuir al fortalecimiento de la eclesiologia del Pueblo de Dios.

b) El misterio del Pueblo de Dios

El concilio fue un momento privilegiado de autoconciencia eclesial.
La autocomprensi6n de la Iglesia se expres6 inicialmente en el
rechazo del esquema preparatorio dominado por una vision
excesivamente juridica societaria y por la elaboracién de un nuevo
texto concebido a partir del “Mysterium Ecclesiae”. Mdis que un
tftulo o una definicion ésta perspectiva indica la comprension de la
Iglesia a partir del misteiro de Dios revelado por Cristo en el
Espiritu, que recorre varias etapas de realizaci6n en la historia y se
consuma en la gloria celestial. Abre asf 1a mirada a una perspectiva
global y ala pluridimensionalidad de 1a realidad eclesial desde sus
raices trinitarias y cristolégicas hasta su plenitud escatolégica y
cosmica.

J. Estrada ha llamado recientemente la atencién sobre dos modos
distintos de entender la actual recuperacién de la eclesiologia
mistérica: unenfoque més dualista que no subraya suficientemente
la unidad de trascendencia e inmanencia acentuando unilateralmente
los aspectos mds. trascendentes, espiritualistas, intimistas 0 un
enfoque sintético que reconociendo la trascendencia de lo divino
acentda sumanifestacién a través de 1o humano, histérico, visible.

Ve enla primera linea una reaccién que pecaria de unilateralidad de

un modo semejante ala posicién contraria que busca corregir, y que
se manifestaria en el propdsito de restaurar el aspecto trascendente

72. J,. Estrada: Del misterio de la Iglesia al Pueblo de Dios, Sigueme
Salamanca, 1988, 21-75.
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que designa la palabra “misterio” a despecho del aspecto histérico
que designa la palabra “pueblo”. “Si en el posconcilio ha habido
unilateralidades que han llevado a una teologfa del PD de indole
esencialmente socioldgica o-desde consideraciones que invalidan
su complejidad y la pluridimensionalidad de su misterio, hoy
aparecen otras perspectivas también unilaterales que tienden a
hablar del misterio de la Iglesia de forma abstracta y aislacionista
o sin desarrollar la perspectiva del PD”7.

La critica a tal posicién no se deja esperar: “Esta dicotomia es ajena
tanto a los textos conciliares como al mismo proceso de discusion
y de formacién de esos documentos. Hay que mantener la sintesis,
ylatensién que le es inherente, entre ambas afirmaciones (misterio-
pueblo de Dios) y asimilar con todas sus implicancias intra y
extraeclesiales 1o que significa para la eclesiologia partir del
misterio eclesial y privilegiar el titulo de PD”™,

El segundo enfoque al que alude Estrada y con el que se identifica,
cenirado en 1a manifestacion del misterio, quiere ser fiel a la
evolucién del lenguaje biblico y sobre todo paulino, en la cual
misterio indica tanto la realidad oculta de Dios y de su plan de
salvacién como su manifestacion visible y su realizacién histérica
cumplidas plenamente en Jesucristo. Recordando a Colombo,
Antoniazzi dice: “Por el contrario, 1a correcta interpretacién de la
nocién de misterio implica su dimensi6n histérica y visible. ‘Misterio’
para la Iglesia significa su relacion constitutiva con el misterio de
Cristo, que es exactamente el misterio de encarnacion, de presencia
de Dios en 1a historia, de su manifestacién en el tiempo humano™”.

Por lo que podemos saber, este es el sentido biblico mds correcto
que la Consituci6n conciliar adopta y expone. Las Relationes traen
una nota que explica: “El vocablo misterio no indica simplemente

73. J. Estrada: Del misterio..,, op. cit., 11-12
74. 1. Estrada: Del misterio..., op. cit., 12.

75. A. Antoniazzi: Tendencias atuais da eclesiologia, Atualizacao 214, 1988,
333.
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- algo incognoscible y abstruso, sino que, como es hoy reconocido

pormuchos, designalarealidad divina trascendente y salvifica, que
se revela y manifiesta de algin modo visible™’¢, Tal consideracion
abarcadora es aplicable inicialmente a 1a revelacién de 1a Trinidad
y alaeconomia de salvacién, para concentrarse luego en Jesucristo
el Salvador y alcanzar finalmenie a la Iglesia como comunidad de
hombres que participan de la redencién. “El ‘misterio’ de 1a Iglesia,
esa realidad humana de comunién con Dios, tiene, segiin el cap. I,
sumanifestacién sensible enla dimensién empfrica de la Iglesia. La
Iglesia empfrica manifiesta, revela (cita LG 8 y 52) el misterio; es -
sacramento (cita LG 1, 48, 59) del misterio”””. De este modo, el
misteriocristiano y eclesial es siempre un misterio sacramental ™,

Se nota en el mismo Concilio 1a tendencia a usar ambos términos,
originalmente equivalentes, en la direccién ya abierta por Agustin,
donde el misterio, que es englobante de ambos aspectos, tiende a
reservarse para designar la realidad salvifica e interior significada
y donde sacramento sirve para expresar la manifestacién exterma y
visible de esa realidad eclesial en cuanto signo e instrumento de
comunién y redencién. Una completa eclesiologia mistérica, que
mantiene la totalidad de las dimensiones eclesiales, tenderd a
resolverse en una eclesiologia sacramental de Pueblo de Dios
como signo que manifiesta e instrumento que realiza el designio de
salvacién para el mundo.

Este es el pensamiento maduro de Y. Congar repetido una y otra
vez.En 1965, al escribir sobre LaIglesiacomo Pueblo de Dios “El
PD, formado porla Revelacién, 1as instituciones y los sacramentos
delanuevay definitiva Disposicién de 1a alianza, estd en medio del
mundo y es para ¢l mundo el signo y como sacramento de la
salvacién ofrecida a todos los hombres””. Y en 1975, en un estudio

76. Schema Constitutionis de Ecclesia, Roma, 1964, Relationes, n.1, 18.

77. L. Gera: El misterio de la Iglesia, en Lumen Gentium constitucion
conciliar sobre la Iglesia, Guadalupe, Bs. As., 1966, 53.

78. La expresién es de L. Boff en: Y la Iglesia..., op. cit., 30.

79. Y. Congar: La Iglesia como..., op. cit., 18.
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sobre Lalglesia, Sacramento de Salvacion: “De este modo, como
concepto, PD se presta a expresar la idea de para el mundo que
implica la de sacramento de salvacién™.

Reconoce también, “que 1a postura conciliar ha podido favorecer
ciertasociologizacion delestudiodelalglesia, endetrimentode una
visién més mistérica, m4s sacramental, que, sin embargo, es la que
profesa el Concilio, si se atiende a 1a totalidad de su obra™®!. Y al
final de su reflexién, se pregunta y se responde: “;Quién es el
sacramento de salvacién? El pueblo de Dios. ;Dénde y cémo? A lo
largo de toda su vida, de toda su historia vivida en la historia del
mundo®2, Como es perceptible, 1a comprensién del Misterio de la
Iglesia invita a pensar la correlacién de las nociones de Pueblo y
Sacramento.

Este vinculo, situado en el corazén del didlogo eclesiolégico,
llevaria a mostrar c6mo toda la vida comunitaria del PD, y no s6lo
su conformacion institucional y ministerial, es mediacion publica
e histérica de saivacion. Es necesario enfatizarlo frente a una
concepcion secularista que de admitir una relacién entre el hombre
y Dios-la concibe solo en términos de relacion directa, inmediata,
intimay privada. Se desconoce asila mediacién sacramental del PD
tanto por la negacién de su visibilidad histérica como por su
reduccién a una mera significacion ética vaciada de su contenido
salvifico especifico. EI PD quedarfa asi desprovisto de consisterncia
comunitaria 0 a 1o més reducido a una comunidad ética que
recuerda a la eclesiologia critica de la filosofia kantiana de la
religién®?. Siel PD como pueblo santo est4 situado enladimensién
trascendente del misterio del tinico Santo, como pueblo sacramental
se inserta en la inmanencia de la historia participando de Ia

80. Y. Congar: Un pueblo mesiinico, op. cit., 100.

81. Y. Congar. Un pueblo mesidnico, op. cit., 100.

82. Y. Congar: Un pueblo mesidnico, op. cit., 119.

83 1. Kant:. La religion dentro de los limites de la mera razén, Alianza
Editorial, Madrid, 1969, trad... F, Martinez, 99-103. Cfr. P.Vignaux: Pour
une ecclésiolagie critique, Les quatre fleuves 4, 1975, 29-44.
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mediaci6n incluyente de Jesucristo como medio salvifico y colectivo,
y no como mera figura ética e individual.

Salvando las distancias viene bien aqui el bello parrafo de Puebla:.
“En esto consiste el misterio de 1a Iglesia: es una realidad humana,
formada por hombres limitados y pobres, pero penetrada por la
insondable presencia fuerza del Dios Trino que en ella resplandece,
convoca Yy salva (cf. LG 4b; 8a; SC 2)” (DP 230). La eclesiologfa
“poblana” sigue ofreciendo sugerencias intercsantes para la
comprension de tal mediacién sacramental-evangelizadora desde
las categorias de signo, escuela ¢ instrumento (cf. 272-281).

“¢Se puede definir la Iglesia?” se preguntaba Congar antes del
Vaticano II, interrogdndose por la posibilidad, més alld de lo

" nominal e incluso de lo descriptivo, de alcanzar una definicién real

que expresarala esencia de la Iglesia. Su respuesta, apoydndose en
la pluralidad de términos que provee 1a Escritura, analizaba el valor
de cuatro nociones decisivas como Pueblo de Dios, Cuerpo de
Cristo, Sociedad y Comuni6én®*.

Todo conocedor de la historia de 1a eclesiologfa contemporédnea
sabe que entre las décadas del 40 y del 60, a partir de la tesis
polémica de Koster y de la doctrina fijada por 1la Mystici Corporis
de Pfo XII se entabl6 una discusi6n acerca del concepto mas
adecuado para designar alaIglesia, alinedndose las posiciones entre
PDy CC (Cuerpode. Cristo)®. El Concilio noha pretendido definir
exhaustivamente a la Iglesia y ha mostrado la multiplicidad y
variedad de imdgenes biblicas y tradicionales, como expresiones
legftimas y complementarias del Misterio de 1a Iglesia en el
horizonte del Reino de Dios. M4s alld de la riqueza de tantas
metéforas y figuras (LG 6) se nota una jerarquia de significaci6n al

84. Y. Congar: Peut-on définir I’ Eglise? Destin et valeur de quatre notions
qui soffrent a )a faire, en Sainte Eglise, Paris, Du Cerf,1963. 21-44.

85. Un informe completo al respecto en A. Antén: Hacia una sintesis de las
nociones “cuerpo de Cristo” y “pueblo de Dios” en la eclesiologia,
Estudios Eclesidsticos 44, 1969, 161-203.
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asociar estrechamiento tres expresiones como Pueblo de Dios,
Cuerpode Cristo y Templodel Espfritu (LG 17, PO 1; AG 7) yaque
1aIglesia es “un pueblo reunido en virtud de la unidad del Padre, del
Hijo y del Espfitu Santo” (LG 4 ).

Sin embargo, si el andlisis se detiene aquf es verdadero pero todavia
parcial. Dedicdndole al titulo CC un niimero especial (LG 7), porla
importancia que tiene, en una exposicién sistemdtica de estilo
biblicoque supera notablemente 1la MC*es claro que esta expresion
paulina pierde la exclusividad que pricticamente tenfa en el Magisterio
anterior. El mismo Congar ha dicho: “El Concilio ha querido
formalmente no privilegiar Cuerpo Mistico™’. Sin entrar en la
cuestién de precedenciani intentarlabisqueda de unasfntesis es sin
embargo claro que el titulo comprehensivo del cap. I1 y el empleo
de las expresiones pueblo de Dios e Iglesia para describir la
comunidad de los fieles cristianos (LG 9) muestran una opcion
decisivadelaasamblea conciliar. Tiene raz6n Anton al sostener que
“es justo afirmar que el Vaticano II, en la constitucién sobre la
Iglesia LG, ha partido de la nocién de PD para declarar el misterio
eclesial®,

De este modo, el Concilio da las bases para una armonizacion e
integracién de ambas nociones que sepa reconocer los valores
tipicos de cada una y busque sintetizar sus notas complementarias
para reflejar del modo mis completo posible el misterio de la
Iglesia. Sin duda CC pone m4s de manifiesto el cardcter esencialmente
nuevo de la comunidad cristiana surgida por la incorporacién
creyente de la humanidad en la pascua de Cristo. Sin duda PD
expresalaidentidad de un mismo sujeto colectivoque varealizando

86. Y. Congar: Lumen Gentium n. 7. L* Eglise, Corps mystique dn Christ,
vu a terme da huit siecles d* histoire de la théologie du corps mystique,
en Le Concile de Vatican I1. Son Eglise. Peuple de Dieu et Corps du Christ,
Béanchesne, Paris, 1984, 137-161.

87. Y. Congar: D’ une ecclésiologie en gestatién a Lumen Gentium, en Le
Concil..., op. cit., 133.

88. A. Anton: Hacia una sintesis..., op. cit., 202.
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el Plan de salvaci6n en las distintas etapas de la historia universal.
También es cierto que si CC acentiia la unién con Cristo corre el
peligro de laidentificacién y que si PD noincorpora explicitamente
1a unién con Cristo evita la identificacién pero corre el peligro de
separacién. Esta ha sido antes del Concilio y parece ser todavia
después del Concilio la objecién més importante que algunos
esgrimen contra nuestro concepto: 1a falta de indicacién expresa del
caricter cristoldgico y neotestamentario de la Iglesia adiferencia
de Israel. Esto llevarfa a postular la necesidad mutua de ambas
nociones y especialmente el aporte perfectivo de CC a PD. Como
si PD indicara el elemento genérico y CC la diferencia especifica,
ya que laIglesia es PD constituido de un modo nuevo y originalen
CC. Tal realidad precisarfa de breves formulaciones sintetizadoras
como “pueblo de Dios en cuerpo de Cristo”, “pueblo de Dios
neotestamentario” o “pueblo de Cristo”. La omisién de tales
correctivos seménticos conducirfa, segin algunos, ala equivocidad
del término PD cuyos principales efectos serfan poner entre paréntesis
la originalidad neotestamentaria, mantener a la comunidad cristiana
dentro de una caracterizacién comin con Israel e inclinar la
interpretacion de la Iglesia hacia una categorfa politico-nacional.

Es justo reconocer el valor dnico de 1a teologfa paulina del CC para
dar cuenta de la novedad del PD de la nueva alianza en Cristo, y
compartir la conviccién de construir una eclesiologia integral que
aproveche todos los tftulos y conceptualizaciones evitando
exclusivismos y parcializaciones. Sin embargo, creemos advertir
en algunas opiniones una reduccién hermenéutica al momento de
comprender la categoria PD después del Concilio. Pues 1a discusién
posconciliar acerca de los eclesiales®® desde la diversidad de
conceptos y paradigmas no puede retroceder a los términos de la
eclesiologfa preconciliar pasando por alto 12 ensefianza conciliar
explicita sobre el PD, que ha resituado y subordinado la misma
nocioén de CC. En efecto, el Concilio no ve solo a 1a Iglesia desde

89. Apartirde A. Dulles: Models of the Church, Garden City, N. York, 1974,

Cfr. también V. Codina: Tres modelos de eclesiologia, Estudios Eclesiasticos
58, 1983, 55-82.
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Israel sino a Israel desde 1a Iglesia y por eso piensa al PD desde su
realidad mesidnica y escatolégica propia de 1a Iglesia del NT, que
cumple y desborda la figura del antiguo PD, especialmente en su
vocacién universal y misionera. '

Un andlisis serio del tema en el &mbito neotestamentario conduciria
aevitar simplificaciones y a captar ya ahi mismolanovedad deuna
reelaboracion cristiana del PD. Por lo que podemos conocer,
muchisimos testimonios exegéticos, desde L. Cerfaux en 1942%
hasta G. Lohfink en 1986°' prueban seriamente la autoconciencia
que tiene 1a comunidad cristiana -elaborada porla(s) teologia(s) del
NT- de serel verdadero PD. Sin incursionar en ese vasto territorio
y manteniéndonos en el terreno conciliar, una lectura atenta percibe
el cuidado puesto en explicitar los componentes cristolégicos del
nuevo PD. Limitdndonos ejemplificativamente a LG 9 destacamos
tales referencias: ‘‘Ese pacto nuevo a saber, el Nuevo Testamento en
su sangre (cf. 1 Cor 11,25), lo establecié Cristo convocando un
pueblo de judios y gentiles, que se unificarano segiin la carne, sino
segiin el Espiritu, y constituyera el Nuevo Pueblo de Dios. Pues
quienes creen en Cristo, renaciendo no de un germen corruptible
sinode uno incorruptible, mediante 1a Palabra de Dios vivo (cf.1 Pe
1, 23), no de 1a carne, sino del agua 'y del Espiritu Santo (cf. Jn 3,
5-6), pasan, finalmente, a constituir ‘unlinaje escogido, sacerdocio
regio, nacién santa, pueblo de adquisicién..., que en un tiempo no
era pueblo y ahora es pueblo de Dios (1 Pe 2, 9-10)” (9a).

Tal recreacion del concepto PD se torna m4s transparente adn en
el tercer parrafo del mismo mimero cuando dice del nuevo Israel,
que caminando en el tiempo presente busca la ciudad fotura y
perenne (cfHb 13,14), también es designado comoIglesiade Cristo
(cf. Mt 16,18), porque fue EI quien la adquirié con su sangre (cf.
Hch 20, 28), la llen6 de su Espiritu y la doté de los medios
apropiados de unién visible y social” (9¢). E incluso tal

90. L. Cerfaux: La Iglesia en San Pablo. Desclée. Bilbao, 1963, 9-71.
91. G. Lohfink: La Iglesia que Jesiis queria, Desclec, Bilbao, 1986,85-92.
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transformacién cristologica del PD se vuelve més expresiva si se
considera la introduccién de la categorfa pueblo mesidnico que
sefiala a la Iglesia cemo portadora de una esperanza de salvacion
universal en Cristo, gracias ala sugerencia del mismo Congar*? 1 os
rasgos fundamentales que califican al pueblo eclesial son asi
presentados en el parrafo segundo del nimero en consideracién:
“Este pueblo mesidnico tiene por cabeza a Cristo, que fue entregado
por nuestros pecados y resucit6 para nuestra salvaciéon (Rm 4,25),
y teniendo ahora un Nombre que est4 sobre todo nombre, reina
gloriosamente en los cielos. La condicién de este pueblo es Ia
dignidad y la libertad de los hijos de Dios, en CUyOS COrazones
habita el Espiritu Santo como en un templo. Tiene porley el nuevo
mandato de amar como el mismo Cristo nos amé a nosotros (cf.Jn
13,34). Y tiene uniltimo lugar, como fin, el dilatar m4s y m4s el
Reino de Dios, ircoado por el mismo Dios enlatierra, hasta que al
final de los tiempos El mismo 1o consume, cuando se manifieste
Cristo, vida nuestra (cf. Col. 3,4), y la misma criatura sea liberada
de la servidumbre de la corrupcién para participar de 1a libertad de
los hijos de Dios (Rom 8,21)” (9b). '

Sin extender m4s las menciones y los an4lisis, surge del mismo
documento conciliar una reinterpretacién neotestamentaria del
concepto Pueblo de Dios en virtud de los factores cristolégicos,
pneumatolGgicos, escatolégicos y éticos que componen la realidad
de la Iglesia de la Nueva Alianza. El significado conciliar (conforme
al NT) del concepto Pueblo de Dios es claramente cristiano y
cristolégico y refleja con transparencia -aungue nunca de un modo
exclusivo el misterio de la Iglesia de Jesucristo. Por eso podemos
tomarle prestada la expresion a la Christifideles Laici cuando se
refiere a la imagen biblica de la Vifia, releida cristolégicamente
desde las pardbolas de Mateo y la alegoria de Juan, diciendo que
“sirve para expresar el misterio del Pueblo de Dios™™.

92. Y. Congar: D’ una ecclésiologie en gestation..., op. cit., 135.
93. Jua_n Pablo II: Exhortaci6n apostélica sobre la vocacién y mision de los
Laicos en la Iglesia y en el mundo n. 8, Paulinas, Bs. As.,1989, 20.
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Se enriquece el tema si agregamos el aporte de la Comisién
Teol6gica Internacional (CTT) -apenas un mes antes del Sfnodo del
85- sobre Cuestiones selectas de eclesiologia dedicado areleerla
LG pensando las nuevas cuestiones. Al presentar el indice de temas,
el Card. Ratzinger, se explaya algo més sobre el segundo: “El
concepto de PD, que el Concilio hizo resaltar nuevamente, pero
firmemente inserto en 1a entera imagen de la Iglesia del NT y de los
Padres, ha devenido en el entretiempo una de aquellas palabras que
efectivamente han tenido un giro con un contenido a menudo
demasiado exagerado un concepto por tanto que tenfa necesidad de
ser aclarado™.

La novedad del documento en medio de su circunstancia eclesial
consiste en reconocer el puesto central del concepto de PD y en
elaborarlos de un modo sugestivo vinculando los conceptos de
misterio y de sujeto histérico. Los apartados segundo (“La Iglesia
nuevo Pueblo de Dios™) y tercero (“La Iglesia como Misterio y
Sujeto histérico”) dan cuenta de esta representacién. Ademas, tal
nicleo doctrinal sostiene los aspectos tratados inmediatamente
después, especialmente en los apartados cuarto (“Pueblo de Dios e
inculturacién”), quinto (“Igiesia particular e Iglesia universal™) y
sexto (“El nuevo pueblo de Dios como sociedad jerdrquicamente
organizada”) ddndoles un nexo teoldgico-sélido.

Tampoco se puede comentar aqui el conjunto de estas proposiciones,
con sus valores y sus limites. Fijamos 1a mirada sélo en la seccién
que nos atafie. Reconociendo la riqueza del “misterio” de Dios en
la Iglesia, la radical inadecuacién del lenguaje humano y la
multiplicidad de designaciones biblicas, 1a CTI reconoce que no
todas ellas tienen la misma fuerza sino que algunas asumen una
particular importancia como la de CC y més ain la de PD.
“Podemos afirmar que se ha preferido PD a las ofras expresiones a

94. Tomamos el texto de su version italiana: Temi scelti d’ ecclesiologia, I_..a
Civilt Cattolica 3251, 1985, 446-482. Citamos los textos segiin su propia
numeracién, en el cuerpo de nuestro trabajo.
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las que el Concilio recurre para expresar el mismisimo misterio,
como Cuerpode Cristoy Templodel Espiritu. Laeleccién haestado
motivada en razones tanto teoldgicas como pastorales” (2,1).
Razones que luego nombra: la ventaja de significar mejor la
realidad sacramental comin, compartida por todos los bautizados,
sea como dignidad en 1a Iglesia, sea como responsabilidad en el
mundo; junto con la naturaleza comunitaria y la dimension histérica
de la Iglesia. Declarando la necesidad de profundizacién y
esclarecimiento del término, recuerda como la LG asume su
significado biblico tanto del AT comodel NT y la fuerza especifica
que proviene del genitivo “de Dios”. “En consecuencia es decisivo
excluir la interpretacién del término en un sentido meramente
biol6gico, racial, cultural, politico, oideolégico” (2,2). Lanovedad
del “nuevo” PD surge de ser constituido porla fe en Criste y a partir
del renacimiento en el Espfritu que inaugura los tiempos escatolégicos.

Desde estas premisas generales avanza en comprender la Iglesia
como misterio y sujeto histérico. Segiin la CTI ambas expresiones
conjuntas traducen laidea conciliar de PD: “El caricter de misterio
designa a la Iglesia en cuanto procede de la Trinidad, mientras que
aquella de sujeto histérico la muestra en cuanto ella actia en la
historia y contribuye a orientarla” (3,1). Se elimina as{ todo riesgo
de dualismo o yuxtaposicién y aparece la necesidad de profundizar
1a correlacion existente en el PD entre ambos aspectos, ya que “el
PD es simultdneamente misterio y sujeto histérico; de modo que el
misterio constituye al sujeto histérico y el sujeto histrico revela al
misterio. Serfa por tanto puro nominalismo escindir en 1a Iglesia-
Pueblo de Dios el aspecto misterio y el aspecto de sujeto hist6rico”
(3.1). Resaltando como el cardcter mistérico determina la subjetividad
histérica la CTI se dedica posteriormente a delimitar mejor la
naturaleza propia de 1a Iglesia como sujeto hist6rico en cuanto se
constituye en su relacién a Cristo y en cuanto enviado a evangelizar
elmundo (3,2), 1aplenitud escatoldgica y larelatividad hist6ricadel
Sujeto eclesial en camino (3,3) y el estatuto propio de la existencia
histérica o empirica del PD animado por el Espiritu (3,4).
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El1PDno se distingue delos otros pueblos en el plano de laactividad
cotidiana de los hombres sino en virtud de su naturaleza evangélica
y de su misién evangelizadora en nombre de Cristo: “El nuevo PD
no se contradistingue, por consiguiente, por un modo de existencia
0 una misién que debiera sustituir a una existencia y a proyectos
humanos ya existentes. Al contrario, 1a memoria y la espera de
Cristo han de convertir o transformar desde el interior el modo de
existir y los proyectos propios de un grupo de hombres. Se podria
afirmar al respecto que 1a memoria y 1a espera de Jesucristo, de 1as
que vive el nuevode PD, constituyen comoel elemento ‘formal’ (en
el sentido escolédstico del término) que estructura la existencia
concreta de los hombres. Esta, que es comola ‘materia’ (siempre en
el sentido escoldstico), evidentemente responsable y libre, recibe
tal o cual determinaci6n por constituir un modo de vivir ‘segin el
Espiritu Santo’. Tales formas de vida no existen ‘a priori’ y no
pueden ser determinadas anticipadamente; se manifiestan en una
multiforme variedad y son siempre imprevisibles, atin cuando se
puedan referir ala accién constante del inico Espiritu Santo” (3,4).

Hay que reconocer la “riqueza” del concepto conciliar de PD ahora
repensado por la “comrelacién” entre 1a naturaleza mistérica y la
subjetividad histérica. Se nota aquf 1a recepcién de 1a ponencia de
Colombo quien en su dltima parie pasa del misterio al sujeto
historico a través de 1a cuestion del sujeto (;Quién es 1a Iglesia?),
ala que califica como “la cuesti6n cardinal de 1a eclesiologfa”™s su
reflexién, més general en torno al sujeto y m4s concreta en tormno al
sujeto “histérico”, esto es, siguiendo a Congar, més dirigida a
entender la presencia concreta del PD en la historia del mundo,
provoca nuevamente a “pensar la Iglesia segin la categorfa de
Pueblo de Dios™®. Junto con este pensamiento afin se ha levantado
también una voz critica ante el texto de la CTI. R. Mufioz le
cuestiona su “eclesiocentrismo’, en particular al entender al sujeto
histérico “‘en un sentido ontoldgico y existencial de 1a vida cotidiana

95. G. Colombo: Il Popolo di Dio., op. cit., 151.
96. G. Colombo.Il Popolo di Dio..., op. cit., 168.
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delos Creyentes, sinrecoger propiamente la dimensién de un su jeto
colec.uvo,_ que camina, acitia, se diversifica y entra en conflictos en
una historia contingente”. Tal cuestionamiento se prolonga respecto
del uso de conceptos como pueblo y comunidad que “son acaparados
como atributos teolégicos de la institucién eclesigstica concreta. En
este Sfenﬁdo, el texto revela una incapacidad para pensar comunidades
eclcs@es y pueblos creyentes reales, que no sean mera proyeccién
y reflejo de la institucién jerdrquico-sacramental”®. La novedad de
la evfpn;:sién dela CTI, el programa positivo abierto por Colombo
y lainsistencia critica puesta por Mufioz, m4s all4 de sus efectivas
contribuciones, invitan a pensar con m4s seriedad y hondura la
relacién del Pueblo de Dios y la Historia.

Pueblo de Dios comunién, comunidad e institucién

an de los puntos m4s dificiles tanto en la concepcién del pueblo
civil como en la concepcidn del PD es captar en su Justamedidala
rerlamén entre la comunidad y la institucién como instancias
diferenciadas aunque unidas de una dnica comunién, a partir de
factores humanos en el primer caso y en base de bienes salvificos
en e} segundo. La dialéctica entre 1a comunidad del pueblo y la
Institucién del estado no es f4cil de expresar. El pueblo es punto de
referencia del estado, y éste, y por supuesto cualquier otra institucién
menor, no puede abarcar la riqueza de la vida del pueblo. La
diferenciacién evita que el pueblo sea absorbido por el estado®
generando formas de populismo estatista y alavez reclama que la
estructura juridica y politica del estado esté al servicio del pueblo,

97. R. Mufioz: La eclesiologia de la comisién teoldgica internacional y el
pueblo de Dios en América Latina, Concilium 208, 1986, 370.

98. R.Mufioz: La eclesiologia..., op. cit., 370. ’

99. YaF. Nietzsche denuncié el peligro de la idemtificacién del pueblo con el
estado, al tratar “del nuevo idolo™ en Asi hablé Zaratustra: “{Estado?
¢Qué es eso? Bien! Abrid los oidos, pues voy a deciros mi palabra sobre la
muerte de l’os_ pucblos. Estado se llama al mis frio de todos los monstruos
frios. Es frio incluso cuando miente; y esta es la mentira que se desliza de

subaca. Yo, el Estado, soy e] pueblo”, 33 Alianza Editorial, Madri
trad. A. SénChCZ, 82. > M nd, 1972,
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que necesita expresarse y organizarse instimcionalmente. Si t?ien el
estado 1o es el pueblo también es cierto que el pucblo necesita del
estado en orden a alcanzar el bien comun. Se plantea aqui €] gran
problema de lalegitimacién del poder del estado desde 1a soberanfa
del pueblo y de la configuracion del pueblo por las leyes y
estructuras politicas del estado'®. Tal vision pertenece tanto a la
filosoffa politica cldsicacomomoderna, particularmente hegeliana.

Paralimitarmos solo ala primera, recordamos que para Santo Tomds
“pueblo es una multitud de hombres comprendidos b?jo algin
orden”°!, y “ala raz6n de pueblo pertenece 1a comunicacién de los
hombres entre s ordenada segiin los justos preceptos de 1a ley™®
El pueblo implica asf la unidad de una pluralidad de persoras en
virtud de muchos factores, entre los que se incluye la o;dcnaclén
juridica y la conduccién politica. No hay pueblo sin jefatura o
cabeza, es decir, sin una autoridad piiblica que gobierne conforme
alaley. Asfredefine el Aquinatela cldsica definicién de pueblo.que
usaron Cicerén y Agustin: “la reunién de una multitud asociada
mediante el consenso del derecho y mediante los intereses comunes” .

Puebla se revela sumamente realista y abarcador al reconocer en un
pueblo junto a los valores ético-culturales las estrugturas de
convivencia, particularmente en €l dmbito socio-politico'®. La
identidad parcial y 1a diferencia propia del estado ante €l pusablo
permite hablar de la nacién como realidad culwral y como enud:afd
politica'®, y abre 1a posibilidad de plantear la relacién de 1a Iglesia

100. G. Amengual: Sobre la nocién de pueblo, op. cit., 94-97, plantea en este
horizonte la cuestién de la legitimidad.

101. Santo Tomis de Aquino: Suma Teologica, 1, 31,1, ad 2.

102. Santo Tomas de Aquino: Suma Teolégica, I-11, 105, 2. L

103. Cicerén: De Repiihlica 25, citado por P. Ribeiro de Oliveira: ;Qué
significa...?, op. cit., 427. ) )

104. Sobre el pueblo como sujeto politico en Puebla cfr. J. Te‘rz'm Dutari:
Religiosidad, Culturay Politica, Ediciones Universidad Catélica, Quito,
1984, 271-275. _ ' . -

105. Es la conceptualizacién usada por la Conferencia Ep_lscopal Argentina en
¢l documento Iglesia y Comunidad Nacional, Claretiana, Bs.As., 1981, n.
77, 30.
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- con el mundo diferenciando tanto al pueblo como al estado. El gran

_proyecto de evangelizacién de 1a cultura Hlevarfa asi a privilegiar la

accioén pastoral en y desde el pueblo sin descuidar las relaciones de
respeto y cooperacién con el estado, por medio de una tarea
orgénica que procure la conversion de corazones, valores y actitudes
y el cambio de estructuras, instituciones y situaciones.

Tal dualidad de aspectos se presenta también en el PD donde la
comunién se realiza y se expresa en formas comunitarias e
institucionales. Esa realidad compleja (LG 8a) que es la Iglesia
reune aspectos invisibles y visibles, vitales e institucionales,
comunitarios y ministeriales, carisméticos y jerdrquicos, de modo
que la comunién organica exige ser traducida en comunidad
organizada. En esa linea 1a CTI habla del “nuevo pueblo de Dios
como sociedad jerdrquicamente ordenada” (6,1) comprendiendo
tantola vitalidad del organismo comunitario comola estructuracion
de 1a sociedad jerdrquica. También en la Iglesia la comunidad
desborda la institucién y la institucién ministerial sacramental es
a la vez necesaria para la communio hierarchica.

El titulo biblico de PD parece especialmente apto para asumir esta -
doble dimensién de la Iglesia. Como ensefia Puebla: “Por ser un
Pueblo historico la naturaleza de 1a Iglesia exige visibilidad a nivel
de estructuracion social (cf. LG 8b). El PD considerado como una
familia connotaba ya una realidad visible, pero en un plano
eminentemente vital. La acentuacién del rasgo historico destaca la
necesidad de expresar dicha relacién como institucién. Tal cardcter
social-institucional se manifiesta en la Iglesia a través de una
estructura visible y clara, que ordena la vida de los miembros,
precisa sus funciones y relaciones, sus derechos y deberes” (255/6).

Este enunciado del tema nos introduce a dos subtemas que serdn
apenas tratados: el PD como la comunidad total de los fieles y su
relacién con Cristo y el Espfritu.
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a) El Pueblo de Dios y sus miembros

Indicamos més arriba que Coffy denunciaba el estrechamiento del
concepto PD -usado por el Concilio para toda la comunidad
cristiana- a la realidad del laicado, con el propdsito de oponerlo
dialécticamente a la jerarquia.-Asf, a una eclesiologia preconciliar
que se referia a 1a jerarquia sin explicitar su relacién al pueblo fiel
(jerarcologia y clericalismo) se le opone ahora una eclesiologia
posconciliar que se refiere al pueblo fiel sin, o peor atin, contra la
conduccion jerdrquica. Si antes se definia a la Iglesia como sociedad
perfecta, jerarquica o designal ahoraella se autocomprende como
comunidad del pueblo de Dios, borrando de un modo nivelador
toda diversidad y anulando incluso ia potestad jerdrquica. Las
tensiones entre una institucion sin comunidad y una comunidad
sin institucion se advierten en diversos planos y afectan ante todo
1a compresi6n de 1a Iglesia como PD'%, Limitdndonos al uso de 1a
terminologia conciliar es cierto, como acota Congar, que si bien la
expresién PD designa normalmente al conjunto de fieles cristianos,
también a veces (parfois) significa al pueblo fiel distinguido de sus
pastores'”’. De alli nace cierta tensién, interna al mismo texto, que
puede ser debidamente mantenida en un equilibrio eclesiol6gico o
bien intencionadamente usada de manera antijerdrquica. Las dos
“eclesiologias” entrevistas en la LG, més que dos concepciones
globales opuestas han de ser vistas como dos acentos eclesiolégicos
que pueden ser sostenidos en una unidad catdlica o que pueden
estallar en una disgregacion sectaria. La igualdad fundamental de
todos los miembros del PD a partir de su insercién en Cristo, su
dignidad bautismal y su participacién en las funciones salvificas
puede y debe compatibilizarse conla diversidad de estados de vida
cristiana y de funciones de servicio eclesial. Al respecto, 1a nocién
de pueblo como la de cuerpo permitirfa ensamblar coordinadamente
los valores de unidad, diversidad, complementariedad y totalidad
propios de la Iglesia como comunidn.

106. R. Coffy: L’ Eglise..., op. cit., 162-164.
107. Y. Congar: D’ une ecclésiologie en gestation..., op. cit., 134.
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Sin embargo, no se puede omitir que el Concilio ha sido
“revolucionario” en la anteposicién del cap. II sobre el Pueblo de
Dios al cap. IIl sobre la constitucién jerdrquica, especialmente
episcopal, de 1a Iglesia. Contemporaneamente a su conclusién ha
sostenido Congar que no s6loel contenido sino yael titulo y el lugar
asignado a ese capitulo son decisivos'®. El establecimiento de la
secuencia misterio-pueblo-jerarquia se debi6 fundamentalmente a
la decision de anteponer el todo sobre las partes y el fin sobre 1os
medios. Laprioridad dela dignidad comin de la condicién cristiana
indica la subordinacién del servicio pastoral a la edificacién de la
comunidad. Tal primacia de la antropologfa cristiana o de la
ontologfa de la gracia es un verdadero giro copernicano cuyas
consecuencias, al decir del mismo tedlogo, “se irdn manifestando
con el tiempo. Estamos convencidos de que serdnconsiderables™ .

Uno de los elementos mds significativos es ¢l reconocimiento de 1a
“subjetividad” de todalalIglesiay de todos en laIglesia. Segin H.
Pottmeyer con la designacién PD el Vaticano II estaria reconociendo
el caracter de sujeto de toda la comunidad eclesial y de todos sus
miembros, siempre, en la forma de comunién de sujetos, sca,
communio fidelium, sea, communio ecclesiarum. Se podria hablar
asi tanto del sujeto de la Iglesia (que es 1a Iglesia) como de sujetos
en la Iglesia'. Tal subjetividad eclesial, colectiva e histdrica,
encuentra en el titulo PD su mejor expresion y manifiesta la
asimilacién del valorque lamodemnidad destacaen elhombre, tanto
individual como socialmente considerado, al reconocerlo como
sujeto activoy protagonista de lahistoria. La incorporacién eclesial
de tal valormerced aladignidad comiin de todoslos fieles cristianos
fomenta un nuevo estilo de eclesialidad centrado en la comunién
fraterna y en la participacién corresponsable. Estas inflexiones no
son ajenas al uso eclesiolégico de las palabras pueblo y popular en
América Latina, al indicar un nuevo modo de ser y actuar en la

108. Y. Congar: La Iglesia como..., op. cit., 10.

109. Y. Congar: La Iglesia como..., op. cit., 11.
110. H. Pottmeyer: Kontiruitat und Innovation in der Ekklesiologie des I1.
Vatikanums, en Kirche im Wandel, Patmos, Dusseldorf, 1982, 107.
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Iglesia'!!, El ejemplo més nitido proviene siempre de la practica
lindrgica, 1a manifestacién m4s visible de 1a vida eclesial. En la
Eucaristia se refleja 1o que es el PD. Es la ecclesia o asamblea
publica de la comunidad cristiana el sujeto integral de la accién
lindrgica. Allf todos tienen participacién activa y en cierto modo
todos hacen todo, pero no por ¢l mismo titulo ni de la misma
manera'2. Junto con la eclesiologfa trinitaria es la eclesiologia
eucaristica la fuente y el modelo de una eclesiologia de comunién
y participacion.

b) Cristo, el Espiritu y el pueblo

Este aspecto del tema se liga con otro no menos importante. Segin
V. Codina una de las claves hermenéuticas de la eclesiologia
latinoamericana de la liberacién serfa 1o que llama eclesiogénesis
pneumnitica y que se concentra en la repetida frase “LaIglesiaque
nace del Pueblo por el Espiritu™!!3. La clave es presentada por L.
Boff en varios escritos y se podria resumir asi frente a una
eclesiologia que formula la relacién Cristo-Iglesia conforme al
modelo Iatino y juridico de las relaciones entre una sociedad y su
fundador en términos de poder, hace faltar redescubrir, junto a lo
cristolégico, 1a dimensién pneumdtica, que enfatiza la presencia del
Espiritu en la comunidad del pueblo y libera del peligro de una
Iglesia vertebrada unilateralmente sobre la jerarqufa, que termina
dividiéndolaen gobernantes y gobernados, celebrantes y asistentes,
productores y consumidores. Asi el esquema vertical es reemplazado
por un esquema circular que muestra el origen de la com unidad el
PD en la doble misién de Cristo y del Espiritu, y las interdependencias

111. De ahilaintimarelacién entrelaexperienciadel PD y la participacion activa
en las comunidades eclesiales de base, cfr. por ejemplo V. Codina:
Eclesiologia latinoamericana de la liberacion, Actualidad bibliografica
18,1981, 110-112.

112. Y. Congar: Richesse et vérité d’une vision de 1’eglise comme ‘peuple de
Dieu’, en Le Concil da Vatican IL.., op. cit., 113.

113. V. Codina: Eclesiologia..., op. cit., 121.
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mutuas que se establecen entre 1a comunidad y 1a jerarqufa. Frente
a una eclesiologia “cristomonista”, que da la prioridad a los
elementos cristolgicos, fundacionales, jerdrquicos, verticales hay
que recuperar el “pneumatismo” que antepone los elementos
pneumatoldgicos, actuales, carismdticos, horizontales. De esta
forma se entiende a 1a Iglesia no solo como “sacramento de Cristo”
sino también como sacramento del Espiritu'’¢.

Eltema esinmenso y un tratamiento serio llevaria a una revision de
toda la eclesiologia contempordnea a partir de la revitalizacién del
joaquinismo en Hegel y de todas las expresiones teoldgicas que
tienden a convertir a CriSto en un momento pasajero para la
realizacién del Espiritu de 1a comunidad en el mundo. Segin A.
Chapelle éste seria uno de los puntos mds fuertes donde se percibe
la actualidad de Hegel en la concepcién de la Iglesia y de su
ministerio'*. Sin duda se nota m4s esta influencia en las eclesiologias
reformadas ya que, segiin el juicio personal de Congar “el pensamiento
protestante no se fija en lo que ha aportado de nuevo y definitivola
Encamnacion del Hijo de Dios™'*¢. Un ejemplo notable estaria en la
dificultad de valorar debidamente la nocién paulina de CC por su
tendencia a la identificacién de 1a Iglesia con Cristo (“Jesucristo
difundido y comunicado™) y por sus peligros cruzados de
institucionalismo juridico y de romanticismo organicista. Por eso
siempre ha preferido 1a nocién de PD que connota m4s las ideas de
eleccion y llamado por pura iniciativa de Dios y de intervencion
actual de la soberana libertad del Espiritu. Tal acentuacion
pneumatoldgica en la comprensidn de la Iglesia no afecta solo la
estructura sacramental y la tradicidn apostélica sino la misma
relacion de origen gue hay entre Cristo y la Iglesia. Esto trae
consecuencias inmediatas no solo parala eclesiologia sinotambién
para la antropologfa en el modo de entender la gracia y 1a justificacion

114. L. Boff: Una visién alternativa: La Iglesia Sacramento del Espiritu en
Iglesia, carisma y poder, Sal Terrae, Santander, 1982, 227-243

115. A. Chapelle: 1.’Eglise at son ministere. Pensée hégélienne et problématique
contemporaine, Nouvelle revue theologique 99, 1977, 801-811

116. Y. Congar: La Iglesia como..., op. cit., 25.
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y parala escatologfa en la forma de destacar el “todavia no” futuro
ante el “ya” presente'"’, '

Los movimientos pendulares en la historia del pensamiento, también
del eclesiolégico, no deben sometemos a 1a tentacién de simplificacion.
Un autor absolutamente confiable como Congar ha estudiado con
rigorlacuestién y ha advertidolo que hallamado“el cristomonismo
en la tradicién latina™'®. La recuperacién de la eclesiologia
pneumdticay encaristica por parte de la tradicién catélico-romana
gracias al fecundo intercambio con las Iglesias de la ortodoxia
oriental y de la reforma occidental han permitido que el Vaticano II
lograra un equilibrio entre los elementos cristologicos y
pneumatoldgicos en el cuadro de una eclesiologfa trinitaria. Su
posicién constante, yadesde 1940, es vera Cristo y al Espfritu como
co-instituyentes de 1a Iglesia''®. Esto implica reconocer el origen
de la Iglesia desde Jesucristo, tanto fundador histérico en su
condicién terrestre como fundamento vivo en su condicién gloriosa,
y desde el Espiritu de Cristo en el acontecimiento histérico de
Pentecostés y en su permanente efusién mistica en la vida de la
Iglesia. Y ambos aspectos en el interior de una consideracion de la
Iglesia desde la economia salvifica a partir de la comunidad
trinitaria. “El Concilio ve a la Iglesia como un pueblo, una comunidad
de gracia en dependencia de la Trinidad por las misiones del Hijo
y del Espiritu™'?°. La doble dependencia del PD respecto de Cristo
y del Espiritu, conira todo unilateralismo, aparece entonces como
un rasgo definido de la eclesiologia cat6lica. La comprension de la
Ecclesia de Trinitate exige no solo la complementacién de las
fémulas Pueblo de Dios, Cuerpo de Cristo y Templo del Espfritu
sino también la continuidad entre la misién del Verbo Encarnado y

117. Una excelente exposicién de convergencias y divergencias en B.Sesboue:
Y. a-t-il une difference separatrice entre les ecclesiologies catholique et
protestante?, Nouvelle revue theologique 109,1587,3-30.

118. Y. Congar: Pneumatologie ou ‘christomonisme’ dans la tradition latine?,
Ephemerides theologicae lovanienses 45, 1969, 394-416.

119. Y. Congar: Je crois en I’ Esprit Saint, Du Cerf, Paris, 1983, T.II 13-24.

120.Y. Congar: Les implications christologiques et pneumatologiques de
Pecclesiologie de Vatican I1, en Le Concil de Vatican II, op.cit., 166.
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la misi6n del Espfritu Santo en la constitucién histérica y mistica
de la Iglesia. “Es verdad que el aspecto pneumatolégico est4, en el
Vaticano I, ligado a la realidad cristoldgica, pero esto traduce la
verdad tal como nos larevelan las Escrituras inspiradas. El Espiritu
esuna hipGstasis original, objeto de una ‘misién’ propia, pero El no
hace otra obra distinta a 1a de Cristo™'>!, Una posicién similar es la
declarada por Pottmeyer quien advierte el peligro de que 1a eclesiologia
sea sometida arbitrariamente a las visiones parciales de un
patrimonismo, de un cristomonismo o de un pneumatomonismo, y
reclama que la comunién eclesial sea entendida como imagen
(Abbild) de la comunién trinitaria!?2.

El hecho de nombrar a la Iglesia como Pueblo mesidnico recoge
elocuentemente 1a doble referencia a Cristo y a su Espfritu. La
accién del Espfritu del Mesfas en la comunidad toda y en el
ministerio apost6lico es a la vez fuente de unidad y de diversidad
eclesial. SilaIglesia es el Pueblo del Verbo y el Pueblo del Espiritu
la teologfa del PD debe integrar en su configuracién popular lo
institucional y lo carismético. Pero si la Iglesia es el Pueblo del
Padre que envia al Hijo y con El al Espiritu la teologia del PD debe
integrar mejor lo familiar en lo popular y 1o popular en 1o familiar.
Porque 1a Iglesia es aquella comunién trinitaria del Pueblo y
Familia de Dios que Puebla nos ensefiara hace diez afios (cf. 217).

El Pueblo de Dios en los pueblos del mundo

Lailtima secci6n de nuestro trabajo quiere desarrollar brevemente
la viniculacién del PD con el mundo. Uno de los valores m4s
destacados de 1a doctrina conciliar sobre el PD es “la afimacion de
una relacién con 1a humanidad en su conjunto™?* o “el cardcter
historico de la Iglesia en la unidad de 1a historia de Dios con los

121.y. Congar: Les implications..., op. cit. 176.

122. H. Pottmeyer: Die zwiespaltige Ekklesiologie des Zweiten Vaticanums -
Ursache nachkonziliarer Konflikte, Trierer theologischer Zeitschrift 92,
1983, 282-283.

123.Y. Congar: Un pueblo mesi4nico, op. cit., 99.
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hombres™?. Esto significa abordarla presencia original y 1a accién
evangelizadora del PD enel itinerario hist6rico de los hombres y de
los pueblos que forman el mundo; y concebirlarelaciondelalglesia
con el mundo bajo los términos del Pueblo de Dios en los pueblos
del mundo.

Tal aspecto ha sido apenas sugerido por LG y retomado desde
dngulos distintos por GS y AG. Lo admite Congar: “En el Concilio,
esto es formulado todavia dentro del cuadro de un cierto dualismo.
Se ha hablado de una Iglesia ‘ad intra’ y de una Iglesia “ad extra’.
Esto fue por una distribucién pragmética de tareas pero ha conducido
a la redaccién de dos constituciones, la una, dogmdtica, sobre la
Iglesia en si misma y a otra, pastoral, sobre 1a Iglesia en el mundo
contemporéneo. Esta distincién es puesta hoy en cuestién: el ‘ad
intra’ yel ‘adextra’ deben ser unidos enlavisién de unaIglesiatoda
ella servicio y mision, de suerte que elia sea -y para ser plenamente
servicio y misién- toda alabanza de Dios y doxologfa™?s.

Una reflexién actual que quiera entender todo 1o que significa una
Welt-Kirche debe, viendo como 1a cristologfa ha asumido a la
soteriologia, integrar sistematicamente en la eclesiologia la relacion
salvifica del PD con el mundo. Creo que a eso apunta el bello
pArrafo conciliar “Este pueblo mesidnico, por consiguiente, aunque
no incluya a todos los hombres actualmente y con frecuencia
parezca una Grey pequefia, es, sin embargo, para todo el género
humano un germen segurisimo de unidad, de esperanza y de
salvacién. Cristo, que lo instituyé para ser comunién de vida, de
caridad y de verdad, se sirve también de é1 como instrumento de 1a
redencién universal y 1o envia a todo el universo como luz del
mundo y sal de la tierra *“ (LG 9b). Tomar en serio esta verdad nos
Deva a considerar la catolicidad del PD y su misién mesidnica entre
los pueblos del mundo, para poder entenderlo como sujetohistorico
en el curso de 1a historia humana.

124. 1. Ratzinger: La eclesiologia del Vaticano II, op. cit., 11.
125. Y. Congar: Richesse et vérité..., op. cit., 117.
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a) Catolicidad y misién del Pueblo de Dios

La LG incorpora la nueva comiprension de la catolicidad eclesial
fientro de su doctrina del PD. Testimonia Philips que “para ser
Just0§ en el universalismo inherente a la esencia de 1a Iglesia, una
ecl_esmlogfa bien proporcionada debe asegurar en el seno de la
upldad un sitio a la legftima diversidad y no afrontar primero las
d1vergen<{ias para tratar a continuacién de amalgamarlas con m4s o
menos acierto...La Catholica est4 dirigida a todos los pueblos y a
todos los tiempos, respetando con todo las div ersas maneras de ser
y asegurando asf un intercambio enriquecedor’”26,

Estg concepto de catolicidad busca integrar 1a universalidad y la
Pameular{dad, la unidad y la diversidad, la trascendencia y la
inmanencia del PD en las culturas de 10s pueblos, La constitucién
sobre la Iglesia reza: “Asi, pues, el dnico Pueblo de Dios estd
presente (inest) en todos 10s pueblos de 1a tierra (omnibus gentibus
terrae) pues de todos ellos reune sus ciudadanos, que son ciudadanos
de un‘ Reino no terrestre sino celestial” (LG 13b). El nuevo PD

Partfmpe de 1a universalidad de Ja Nueva Alianza, es un pueblo de’
Judios y gentiles, ya que Jesis “de los dos pueblos hizo uno” (Ef
2,1ft). La progresiva apertura a los gentiles de 1a Iglesia del NT
verificala superacion del particularismo de Israel ylanovedad del
PD constituido por 1a fe en Cristo de hombres de “todalengua, raza
pueblo y nacién” (Ap 7,9). La conciencia de 1a catolicidad de su
naturaleza y mision se va desplegando en los hechos de ta vida de
la c9mum‘dad cristiana y en la mejor asimilacién de las palabras de
Jcsx‘xs que 1a envia “a todos los pueblos” (Mt 28,19) y “a todas las

naciones” (Lc¢ 24.4). La originalidad del PD consiste en ser un

Pueblo de pueblos, en 1a medida en que podamos recrear la
expresiva férmula lucana de Laos ex ethnon (Hch 15, 14),'7 El

Copcilio reafima la conciencia cat6lica de una Iglesia destinada a

radicarse en cada pueblo y en todos los pueblos de 1a tierra.

i%g (C_‘:frl’?ﬂg)s La Iglesia y sn misterio.. op. cit.. T I 164-165.
+CIr. J. Dupont: Laos ex ethnon en Etudes sur Iés Actes des Apotr
Divina 45, Du Cerf, Paris, 1967, 361.365. potres, L
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Tal presencia y enraizamiento del Pueblo univer§al en los Pl{eblos
particulares es entendido conla ayuda del lenguaje cristolégico de
Ia encarnacién. “Y como el Reino de Cristo no s dfe este mupdo
(cfJn 18,36),1a Iglesia o Pueblo de Dios, al introducir este Bemo,
no disminuye sino, al contrario, fomenta y asume todas las capgadadcs,
riquezas y costumbres de todos los pueblos en Io”que tienen de
bueno, y al asumirlas las purifica, fortalece y eleva . LG 13b) La
maduracién de esta conviccion en la conciencia eclesial posibilitard,
a 1a luz de 1a propuesta de EN 20 de evangelizar la cultura y las
culturas del hombre, 1a formulacién de 1o que Puebla denominara
el principio general de encarnacion: “La Iglesia, PD, cuando
anuncia el Evangelio y 1os pueblos acogen lafe,se ;ncaxpa encllos
y asume sus culturas” (400). La descripciép dmém.lca df’ ese
proceso segin el triple momento de asuncion, punﬁcagét} y
elevacion brinda criterios luminosos para la nueva evangelizacién
(cf.400-407).

La relaci6n entre la fe universal de 1a Iglesia y 10s bieneslcfultgrales
delos pueblos tiene laestructura del donyde largcepcxon: dPlclles
(laIglesia) es muy consciente de que ellla debe congregar alre ;S(;
de aquel Rey que harecibidoen herencia toda§ las naciones (C >y
2, 8) y acuya cindad ellas traen sus dones y tributos (‘ff Sal 71, 10;
Is 60,4-7: Ap 21, 24)”, (LG 13b). Este vocabulario reaparcce
cuando la GS trata lo que 1a Iglesia recibe del mundo modqmo,. en
la medida en que cumple esaley fundamental de 1a gvaggehzac@n
que es la adaptacién “al mismo tiempo se fomer'lta un vivo intercambio
(vivum commercium) entre la Iglesia y las diversas culturas de lqs
pueblos” (44b). El lenguaje del intercambio a_lcanzaré una elocuencia
notable al describir la actividad misionera: “Ciertamente, a sc.‘,rnejanza
de la economia de 1a Encarnacion, las Iglesias jovenes, radicadasen
Cristo y edificadas sobre el fundamento de los Ap6§toles, asumen
en admirable intercambio (in admirabile corpmercmm assqmum)
todas las riquezas de las naciones que han sido dadas a Cpgo en
herencia. Dichas Iglesias reciben de las co_stuprres y tradiciones,
dela sabiduriay doctrina, delas artes e insutuc%oncs de sus pueblos
todo 1o que puede servir para confesar la gloria del Creador, para
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realzar Ia gracia del Salvador y para ordenar debidamente la vida
cristiana” (AG 22a).

El modelo cristol6gico permite pensar anal6gicamente la relacién
enire €l PD y los pueblos respetando la trascendencia y 1a encaracién
de la Iglesia como la autonomia del hombre y del mundo, de la
cultura y de las culturas. Respeta la dualidad sin caer en dualismo
y la unidad sin caer en monismo; afirma la distincién sin hacer
separacién y la unién sin hacer de ella una confusién. “En el
encuentro de la Iglesia con el mundo -asevera G. Thils- no hay
dualismo ontoldgico (los mismos hombres son cindadanos del
mundo y miembros reales o potenciales de 1a Iglesia) sino dualidad
dialéctica™?. Por eso nos parece necesario encontrar férmulas
integradoras que signifiquen ambos polos de larelacién comoel PD
en los pueblos del mundo o los pueblos del mundo en el PD; o
también, inspirados en Agirrebaltzategi, la configuracién eclesial

de las culturas y la configuracion cultural del PD, en 1a medida
enque se encarnaen un pueblo particular'®. La misma analogfa nos

autoriza a comprender la catolicidad como un vivo intercambio a

través del reciproco dar y recibir donde el PD enriquece 2 las

culturas particulares y 10s pueblos enriquecen ala fe universal. Este

ennquecimiento mutuo fue vislumbrado en 1935 por un precursor
de los tiempos nhevos que al desentrafiar el sentido de 1a designacién
Ecclesia Gentium (Volkeikicche) escribia: “El titulo designa tanto
lo que los pueblos reciben de 1a Iglesia como también lo que la
Iglesia recibe de los pucblos™!®,

Lo dichohasta aquf vale en primer lugar para la encarnacion del PD
en cada pueblo particular. La verdad de las férmulas Iglesia en el

128. G. Thils; L’apres-Vatican II. Un nouvel age de I’Eglise? “Cahiers de la

Revue Théologique de Louvain n. 13, 1985, 76.

129. Cfr. P. Agirrebaltzategi: Configuracion eclesial de las culturas, Deusto-
Mensajero, Biibao, 1976.

130. J. Pinsk: Die Kirche Christi als Kirche der Volker recditado en Die Kraft
des Gotteswortes, Patmos, Dusseldorf, 1964, 121. Cfr. C. Galli: Tres

precursores de la eclesiologia conciliar del Pueblo de Dios, Teologia 52,
1988, 193-200.
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pueblo e incluso Iglesia del pueblo se gncuenn‘:fl ensu caPac1dzc11d
de manifestar esa realidad de encarnacwn_, de mterc?{nbw 3;"&(;
dislogo. El uso creciente del lenguaje de la.mcu].turacl_on, z.iép i
de CT 53, sirve para sefialar esta exigencia de. incardinacy 111PD
Pueblo universal en un pueblo determinado. Al pwlturarge ed lé
al hacerse pueblo en una realidad cultural y social deterrpénula a,

ofrece el don de la Buena Nueva, asumc sus r?sgos pam \ zlires a{
enriquece CON una nueva figura concreta 1a universalidad eclesial.

Vale en segundo lugar para evitar 1a identificacién con 1;na sli)lz;
cultura y para promover la radicacion en Fodos los puep o;. la
formulaciones Iglesia en los pueblos ¢ ‘mcluso Iglesia de los
pueblos apuntan a mantener vivala vocamf’m el PD de llegar a (siei
plenamente universal. La catoticidad sabe incorporar’y trascen eo
las particularidades de tal forma que el PD sehaga 1aunoamencann
en América Latina, africano en Africa, curopeo en El}ropa, _etc.,zl
el horizonte de una tradicién historica y una comunién uzvlhejlsam
Yaenplenarenovacion eclesioldgicaentre 1a.s dos guerras K. s
describi6 el rostro de la Iglesia en efectiva rcfahzamén tz l u
catolicidad lam4ndola Iglesia del pueblo e Iglesia de los pueblos
(Volks - und Volkerkirche)™'.

Entercer lugar se propone otra modulacién de'l tema. Si la§ Eg:;g;si
delosdiversosweblossondealgxmmodoasmmdascnlaumv e
del PD por medio de las Iglesias particulares s€ pl%edc.aﬁnnar qll:J X
1a misma Iglesia se constituye en factor de c’omumcac_lén entre 108
pueblos y de didlogo entre las culturas. Segidn la Iglesia mf:ono 2
la calidad de sujetos de 1as personas y de los pueblos, y v1v;en X
misma el respeto a las glesias locales integrandp Fodos los 1Zn§n
evangélicos y culturales en su abarcadora catolicidad pres(t}a; o
servicio mediador alos pueblos del mundo. C(?mcntando L o
dicho Juan Pablo II “el texto propone ura tesis fundamema}d E‘:i a
eclesiologfa catdlica...serfa dificil expresarse con mas claridad y

131.X. Adam: La esencia del catolicismo, Libreria Santa C;xt;lgiga, Bs.As.,
' 1940, 297. Cfx. C. Galli: Tres precursores..., op. cit., 183-
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profundidad: se presenta ala Iglesia Universal comouna comunién
de Iglesias (particulares) e indirectamente como una comunién de
naciones, lenguas y culturas. Cada una de ellas aporta sus dones al
conjunto, al igual que aportan cada una de 1as generaciones y épocas
humanas sus propias conquistas cientificas y sociales, y 1as metas
de civilizacién que han ido logrando poco a poco™*2. En este
horizonte de comprensién se puede hablar del PD como Sacramento
de la coonmi6n de los pueblos con Dios ¢ incluso como Sacramento
de comunidn entre los pueblos. Tomando frases de P. Hunermann
también se podria hablar del PD como Sacramento salvaciéon
para los pueblos y Sacramento de los pueblos %,

La mejor imagen de este misterio del PD es el acontecimiento de
Pentecostés en el cual la manifestacién del Espiritu realiza la
comunién eclesial de la fe en todas 1as lenguas (Hch 2,1-11). Todos
los pueblos son invitados a iz “sinfonfa” de la catolicidad ya que la
Iglesia porque es universal debe hacerse patticular y siendo particular
debe mantener su comunién universal. Pentecostés es asi la cuna
donde la Iglesia “nace una y universal naciendo miiltiple y particular:
catélica porque particular, teniendo la plenitud de los dones porque
cada uno tiene los suyos. El Espiritu reinvierte Babel, no por un
retomo a una uniformidad prebabélica sino anunciando una
inculturacién del mismo Evangelio y de la misma fe en suelos
culturales o espacios humanos variados y diversos”'*. Como
realidad permanente ¢l Espfritu pentecosial sigue animando el
camino histdérico del PD para que seca Sacramento universal de
salvacifn para todas las gentes “por exigencias intimas propias de
su catolicidad” (AG 1a). La misién universal y concreta debe ser
expansion y despliegue del Pueblo de Pentecostés ya que ese dfa
“la Iglesia se manifest6 publicamente ante la multitud; comenz6 la

132. Juan Pablo II: Alocucién a los cardenales y prelados de 1a curia romana
del 21/12/84 en L’Osservatore Romano, edicion semanal en lengua espafiola
del 30/12/84, 3.

133. P. Hunermann: Konkretion und Geist. Der qualitative Sprung

imverstandnis von Welt-kirche, Theologische Quartalschrift 165, 1985,225
134.Y. Congar: Je crois..., op. cit., 38.
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difusiéndel Evangelio porla predicaciény fue, por ﬁn prefigurada
la uni6n de los pucblos en l1a catolicidad dg 1a fe (unio popul_orum
in fidei catholicitate), por medio de 1a Iglesia de 1a Nueva Ahapza,
que habla en todas las lenguas, comprende y abraza fn la candaSq
todas las lenguas y supera asf la dispersion d_e ?abe (AG 4a). S1
la*“nuevaevangelizacion™ introduce alalglesia“en unanuevaet_apz;
histérica de su dinamismo misionero” (CL 35) hay que construir &
PD y llevar adelante su misién a través de una mayor y mcj(;;
inculturacién en nuestra Patria Grande launoalpcncana CI;l‘l
encrucijada actual de los pueblos y de los continentes de ;)Ss
distintos mundos dentro delinico mundo” (SRS. lft). Y si, aflem : ,
una eclesiologia dindmica piensa no solo la misién a par[lfll‘ de 6?1
Iglesia sino lalglesiaa partir de la misi6n es urgente una re exi 1
teol6gico-pastoral que, en esta hora det, los pueblos, piense 'Ia
fisonomia propia del PD en América Latina y el aporte ge nues1 o
Continente ala comunion universal delalglesiayala unidad delos
pueblos del mundo. Me animaria llamar Pastorfal Popular a e-s;:la
accién evangelizadoradelos pueblosanivel continental y mundial.

b) La Iglesia como sujeto historico

El dltimo punto reinterpreia la accién del PD en la historia del
mundo con la categoria de Sujeto histérico. Este es un tema nuevo
y especialmente dificil que apenas s puede esbozary entregar ng:l -
la discusi6n. No es casual que aparezca €n la.conmfar!aa ccles;
cuandola Iglesia asume y supera desde su propta tradxc_xél} lp me ](1)1‘
de 1a modemidad que resalta sensiblemente la subjetividad, 1a
praxis y la historia como valores axltmpplég?cos. Surge ad;m?s en
pleno siglo XX, luego de 1a crisis del mdiwdu?hsmo y del to‘tahtansrgo,l
en un momento de reafirmacién dela dignidad de las personas, ic
derecho de los pueblos, de la identidad de_ las {:ulturas, de la
interdependencia de los continentes y de 1a unificaci6n del mun(;lod
Segin P. Morandé, la Iglesia se hace cargo de la peculiarn a1
historica de nuestro siglo poniendo el acento pastoral ahoFa enla
“dignidad del hombre, de su historia y de su cultura, cualqpxera sea
el estado particular del cual es ciudadano. La Iglesia busca
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comprenderse a s{ misma como Pueblo de Dios convocado de entre
los pueblos de 1a tierra , cuya presencia en cada uno de ellos quiere
ser signo y sacramento de 1a unidad de Dios y el hombre y de los
hombres entre si. La preocupacidn pastoral se traslada asf de las
instituciones a las personas y de los estados a los pueblos™.

Tal caracterizacion general es visualizada a 1a Iuz de las iltimas
décadas y en medio de la crisis de 1a modemidad “La propuesta de
la evangelizacion de la cultura, lejos de desplazar a la Iglesia a un
lugar secundario o abstracto, 1a sittia en el nticleo m4s problemético
de 1a historia del mundo modemo, caracterizado por la disolucion
del sujeto en nombre de una ley inmanente de la historia o en
nombre de reglas estructurales impermeables frente a la praxis del
hombre”*, Enla medida en que el PD en América Latina asume su
identidad y su protagonismo hist6rico en esta encrucijada cultural,
en el seno de nuestros pueblos, 1os confirma en su condicién de

sujetos y los promueve a una participacién mayor en la historia
contemporinea.

Con este marco histérico general recogemos aqui algunas reflexiones
anteriores con el simple prop6sito de ubicar este iema en tres
contextos eclesiolégicos distintos y complementarios, que son:

1. Sujeto histérico (SH) indica al PD como realizacién historica
del Misterio de la Iglesia. As{lo encontramos en el estudio de
Colombo y en el texto de 1a CTI. El PD es ese sujeto colectivo
¢ histérico absolutamente original en el mundo que se llama
Iglesia. Responde a 1a pregunta “;Quién es 1a Iglesia?”, y otras
afines como “;Quién es el Sacramento de Comunién?”. Retoma
una interesantisima cuestién que Congar ha bautizado con €l
nombre de la personalidad o subjetividad de 1a Iglesia y que
ha ocupado ate6logos como Joumnet, Von Balthasar, de Lubac,

135, P. Morandé: Cristianismo, politica e historia, Persona y Sociedad, Tlades,
IT, 1989, 50-60.

136. P. Morandé: Cristianismo..., op. cit., 6
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Bouyer, Muhlen, Ratzinger y otros'®”. Su punto de pafﬁda
clésico es la afirmaci6n tomista, originalmente cristologica y
derivadamente eclesiolégica, acerca de que Cristo y la Iglesia
son como “una mistica Persona”, y trata de pensar la condicion
personal-social de la Iglesia como Cuerpoy Esposa de Cristo.
Junto a los aportes de esas imdgenes, PD tendrfa algo que
ofrecer a esta bisqueda.

SH indica al PD 0 a la Iglesia como comunidad de ﬁcleg quees

sujeto de 1a fe y constituye el nosotros de la fe. Este significado,

conectadoal anterior, era reconocidoporPottmeyeral hablarfie

la subjetividad de toda la Iglesia y de todos en la Iglesia.

Recoge el antiguo tema de la Iglesia-Madre estudiado por de

Lubac y K. Delahaye, y es reexpresado por Thils al tomar a la
comunidad eclesial como sujeto de acci6n y de derecho' En
la Hnea de la revalorizacién de la iglesia local hecha por el
Concilio se habla de las iglesias-sujeto y en el dmbito de la
teologfa latincamericana de las comunidades-sujeto de
conciencia y de organizacién del PD. Incluso el rico tema dt} la
Iglesia de los pobres es presentado a veces desde laperspectiva
de os pobres-sujeto de la Iglesia'®. Asumirel temaen toda su
magnitud implica pensar la subjetividad de todo el PD en
cuanto portador de valores y acciones que van desdelafeyla
liturgia hasta la evangelizacién y el derecho; y luego desamollar!a
anal6gicamente de modo que s¢ pueda decir de toda Iglesia
particular diocesana y de todas las comunidades supra €
infradiocesanas, incluso las més pequefias. Toca a nuestro
interés pensar el tema en el horizonte abierto mi4s arriba en la

137. Y. Congar: La personne ‘Eglise’, Revue Thomiste 71, 1971, 613-640.La

mejor sintesis actual del temaen S. Wiedenhofer: Die Kirche als * Sul)‘.j gkt’
oder ‘Person’ , en Weisheit Gottes - Weisheitder Welt, Eos, St. Ottilien,
1987, T. IT, 999-1020.

forma de entender al pueblo, y especialmente a los pobres del
pueblo.

SH designa al PD en su existencia histérica en cuanto realiza su
misién y ejerce un protagonismo activo en ¢l seno de las
historias particulares de los pueblos y en €l curso de 1a historia
universal del mundo. Este ltimo matiz aparecia recientemente
al abordarlos temas de catolicidad y misi6n, siendo sugerido ya
por un péarrafo de 1a CTI. Refiere ala Iglesia como Sujeto en
la historia, viviendo, peregrinando y actuando gracias a su
encarnacion en medio de y a través de de las personas y los
pueblos, que son otros tantos sujetos personales y colectivos.
Tal aspecto fue encarado por P. Hunermann al pensar la accién
del PD como evangelizador de las culturas ensayando describirlo
no s6lo como sujeto en la historia (que presenta una variedad
plural de sujetos) sino también como Sujeto de la Historia'4°,
en el vasto horizonte de la historia universal. Reaparece en
Morand¢ que llama al PD €] Sujeto hermenéutico mds importante
de 1a memoria histérica’*’. Presenta aristas interesantes y
complejas ya que junto con el reconocimiento de la Subjetividad
hist6rica del PD capaz de inspirar las culturas hay que respetar
la autonom{a y 1a subjetividad propia de los pueblos civiles, y
evitar recaer en concepciones que pretendan convertir a la
Iglesia en un factor hegemonico y que retornen a plantear su
relacién con el mundo preferentemente desde su poder
institucional ante el poder del estado. Se replantea asf, en un
horizonte mayor, 1a relacion del PD alos pueblos y los estados.
Reconocer la legftima secularidad de 1a cultura temporal y del
proyecto histérico de cada pueblo recuerda que el PD no puede
hacer proyectos hist6ricos propios que caigan en formas indebidas
de sacralizacién. Asumir la tarea de la evangelizacién de las
culturas en sus valores ¢ instituciones lleva al PD a tratar de
inspirar evangélicamente los proyectos de los pueblos,

138. G. Thils: La communauté ecclésiale sujet d’ actién et sujet de droit,
Revue Theologique de Louvain 4, 1973, 443-468.

139. Cfr. 1. Ellacuria: Pueblo de Dios, en Concepfos fundamentales de
pastoral, Cristiandad, Madrid, 1983, 840-859.

140.P. Hunermann: Iglesia y Cultura. Reflexion teoldgica scbre su
interdependencia, Cias. 268, 1977, 12-13 y 35.
141. P. Morandé: Cristianisme..., op. cit., 61.
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contrarrestando formas absolutas de secularizacién. Alejando
los extremos del sacralismo y del secularismo el PD debe servir
a los proyectos histdricos de los pueblos con su mediacién
sacramental y su servicio evangelizador que asume, fortalece,
purifica, ilumina, renueva, etc., y asf contribuye desde el
corazdén de 10s pueblos a la gestacién de una nueva civilizacion
donde se encarnen mds los valores del Reino de Dios. En este
horizonite la totalidad del PD sirve con el Evangelio testimoniado,
predicado y practicado al concreto mundo del pueblo
latinoamericano. Como facilmente se percibe, €l tema queda
apenas inicialmente sugerido.

CONCLUSION

Hemos querido fortalecer la teologia del Pueblo de Dias aborddndola
desde el Pueblo primero y desde el Misterio después. El enfoque
seguido nos condujo a pasar revista a algunos puntos capitales de
la Iglesia y de la eclesiologia latinoamericana actual. Varios
aspectos, particularmente el tema del PD como sacramento de
comunién para nuestros pueblos, invitan a una profundizacién
mayor. Se comprueba asi que tal visién de 1a Iglesia, al decir de
Congar, es portadora de “un valor eclesiolégico de futuro”#? y
convoca a la inteligencia creyente a una tarea abicrta. En el
horizonte del Quinto Centenario y del Tercer Milenio urge reconocer
al Pueblo de Dios, como sujeto de la nueva evangelizacion para
una nueva civilizacion. Asf{ 1a actualizacién de la eclesiologfa del
Vaticano II se convertird en programa pastoral para el presente y el
futuro, a ser asurnido “‘por parte del entero Pueblo de Dios y, dentro
de €l, por parte de los fieles laicos” (CL 64). Encontrar los caminos
adecuados del nuevo protagonismo evangelizador de toda fa Iglesia
y especialmente de sus miembros pobres y simples es uno de los
desafios mayores para Santo Domingo. Solo asf €l Pueblo de Dios
que peregrina por América Latina serd Sujeto histérico de una
nueva etapa de 1a Civilizacién en el camino del Reino.

142. Y. Congar: D’ une ecclésiologie en gestation, op. cit., 135.
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A HISTORIA COMO SACRAMENTO

Pbro. José Marins
Pastoralista- Brasil

(Sintese)

A Igreja, que € sacramento privilegiado do Reino, encontra-se na

;)as relacoes que a ?omunidade Eclesial establece, en linha de
ermento, como a I?lména, tomamos quatro temas chaves: acao
Socio-politica, as crises, a espiritualidade, o método e a missao.

(Desenvolvimento deste €sCrito)

A reflexao sobre Hist6ria como Sacramento, vamos faze-la

- Numa perspectiva teolGgico-pastoral, ,

- 2 partir das realidades das bases da vida e da Igrej
Comunidades clesiais se forman e atuam (C.L. %1;3)1’3. onde as

- com um horizonte missionsrio, de Igreja Sacramento, que
mantem o propdsito do Pai, de reunir todas as coisas em C,Iisto
para que Deus seja tudo, em todos (1 Cor 15,28). ’

(0 estilo)

Oestilo do presente trabatho, em alguns momentos, serd mais bem
de um relat6rio, que conta a grande Comunidade eclesial e
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particularmente as assessorias -biblica, teolégica, pastoral- as
estérias poucas vezes mencionadas, revela experiencias e intencoes
mais profundas a propésito do que esta acontecendo, a nivel da fe
e da nova prética religiosa das CEBs.

(A introdugao)

- ;COMO E ONDE ENCONTRAR A DEUS, EM NOSSA
EPOCA?

Na Comunidade Eclesial e na Historia!

A SACRAMENTALIDADE DA HISTORIA TORNA-SE EFICAZ
(principalmente):

* narealidade das maiorias de un Continente empobrecido, como
AméricaLatina (cf. 1 Cor1,26-31; Mt 11,25; Lc 10,21; S.R.S.
15);

* naopcao pelos pobres, a partir de que se convoca a todos para
atarefa comun de relizar o projeto de Jesus (Lc 4,16-22; SR.S.
39);

* transformando essa histéria de morte, em sacramenio da vida
do novo Povo de Deus e do Reino (Rom 8,20-22);

*  asumindo a0 mesmo tempo, a conflitividade do engajamento
(Jo 15,20).

¥ com uma mistica (espiritualidade) de solidariedade, de comunhao
¢ de missao (Lc 6,12-16)

- (QUANDO E COMO HA DESENCONTROS COM DEUS?
Elproblema otarea es de: - como crear medios y condiciones, como

tener las disposiciones adecuadas para entender este sacramento e
para que el tenga eficdcia?
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Enefecto, esta oportunidad, de sacramentalidad histérica, se frustra
cuando la gente:

* se coloca en el lugar equivocado - por eso “no ve”;

no dicerne objectivamente 10 que vio - no entiende 1o que la
Historia sefiala;

no asume lo que vio y entendio - no se compromete; o0 busca
mediaciones ambiguas '

* nollega alas estructuras de gracia que Dios coloco en Jesus y
en su Comunidad - no celebra, no goza;

*  no vuelve por otro camino.

Implfcita o explicitamente se detecta que 1a historia tiene més de 1o
que exteriormente manifiesta. Ella es sacramento.

De lo profundo de 1a fe nace la conviccién de que, a pesar de las
graves realidades y conflictos del mundo, Dios no puede estar
ausente de nuestra historia. La cuestién es :

{C6mo relacionarse con E1?
{C6mo y dénde encontrarlo?
C6mo entender su lenguaje?
(C6mo hablarle?

(Para qué?

(Y quiénes le hablarfan?

Enlasiltimas décadas se han popularizado “métodos” de encontrar
aDios, fuera de 1os lugares considerados sagrados, sinlamediacién
de los ministros oficialmente categorizados. Mencionemos a proposito
- las asambleas “carismdticas” de las sectas; los grupos de meditacion
trascendental; los “shows” de las llamadas “Iglesias electrénicas’;
las diversas formas de Umbanda,Candoble... Hay también serias
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brisquedas de 1o sagrado, dentro y fuera de las religiones e Iglesias.

El hecho es que, en el tensionado, descristianizado, “unchurched”
(sin iglesias...) estilo de vida que se difunde, no se puede sofocar
completamente los anhelos mas vitales de 1a gente, d<*j t?uscar
encontrarse con el Dios vivo. Las mayorfas pobres-cristanas-
catélicas de América Latina, van a estar llamadas por la Providencia
de Dios a jugar un papel importante, en la respuesta a 1a bisqueda
fundamental de 1a humanidad.

El hecho de los pastores que tuvieron el conocimiento directo de
Jests, en Belén (con Marfa y José) y volvieron anunciando lo que
“habfan visto y ofdo” (Lc 2,8-20), estd otra vez aconteciendo.
También hay algo semejante a lo que pasé con los Magos (Lc2,1-
7).

(Cuentos)

Conocimuy de cerca al Padre Ricardo Lombardi, S.J., fundpdor del
Movimienio por un Mundo Mejor, gran precursor del Vaticano 11,
hombre profético y de singular santidad de vida.

El equipo que con ¢l convivimos, por seis meses (curso intcnsiw{o
en 1959 - Rocca di Papa, lialia) quisimos conocer su oratorno
particular. Esperdbamos encontrar algin crucifijo, algunzf imagen
de 1a Virgen Marfa, muy especial... pero lo que vimos fue \inicamente
un gran mapa del mundo, delante del cual, cada dfa, y por muchas
horas, el P. Lombardi se arrodillaba en oracion.

“Mirando, como decfa, el retrato de mi familia completa. Dialogando
con Dios, sobre 1a historia y 1a vida de los habitantes de cada parte
de 1a tierra. Preguntindome sobre las responsabilidades de la
Iglesia, en relacién a cada pafs y cultura”.

* * %
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El grupo de sacerdotes y de religiosas que, por dos décadas, est4n
con los pobres de Guachupita y Gualey (periferia de Santo Domingo,
Repiblica Dominicana), explicaba el rumbo y fuerza de su
espiritualidad:

- En nuestro lenguaje tradicional y no es solamente cuestién de
palabras, nos habituamos a decir, y no e¢s solamente cuestién de
terminologfa, que se trataba de “subir” al encuentro de Dios. Desde
nuestra experiencia hemos descubierto, poco a poco, que para
encontrarnos hoy con El, tenemos que mirar HACIA ABAJO, y
dirigir hacia allf nuestros pasos y nuestro compromiso. E1 Ap6stol
Pablo, en la Carta a los Filipenses (2,1-6) habla de BAJAR hasta el
Iugar del esclavo. Allf se puso Jesis, alli hay que encontrarlo... Hay

que bajar pues, al encuentro de Dios, entre los que estdn m4s abajo
en la historia.

Un Coordinador de CEB, de una ciudad portuaria latinoamericana,
se desahogaba:

- En mi trabajo hay comunistas que me atacan diciendo que el
mundo se hace mejor sin Dios. El es como un impedimento para el
progreso humano... Mis vecinos, que se “convirtieron” alas sectas,
me urgen a dejar la Iglesia catdlica, cuanto antes, para que me
salve... Me siento como uno que se mete por aguas de tiburones,
teniendo que nadar con un cuchillo entre 1os dientes, para estarlisto

a defender su fe, su Iglesia, como si para ellas no hubiera lugar en
]a historia.

Estos cuentos llevan a preguntas como: - jde quiénes se esconde
Dios?, ja quiénes se revela?, ;la fe y 1a Iglesia tienen todavia algin
papel significativo en la historia?
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- :De quiénes esconde Dios hoy su faz?

.os vela su faz: (aindividuos, comunidades, pueblosy religiones)

l*)l De los q(ue miran unicamente HACIA ..ATRRIBA.

desinteresindose culpablemente de sus tesponsabll}dades en

la historia. Queriendo que todo venga por milagros O

paternalismos superiores y extraordinarios. Pero, scglin las

. Escrituras, Jesds hizo frente a esa tentacién - “No nentes al
Sefior tu Dios” (Lc 4,12).

* De los. que miran a los lados, dejéndose seducir por las
propuestas de abupdancia en el consumo de los t?lenes
(econ6émicos, sexuales...) siendo atrapados en un torbe]];no de
alienaciones que insensibilizan y entorpecen la vocaciéon .de
servicio y de trascendencia... O que reducen la perspecuva
cristiana a un desarrollo meramente socio-polftico, fuera de la
totalidad de 1a vocaci6n humana; con el grave riesgo de hacer
de la comunidad eclesial, inicamente un instrumento (asuvez
desechable) para la movilizacién y organizaci6n del pueblo.

Por eso Jesis no trasformé las piedras en pan, sino que
respondi6 al tentador - no solo de pan se vive (Lc 4,4).

* De los que miran hacia abajo y se desinteresan de 108 mile§ de
hermanos y hermanas que se debaten, atrapados por tantostipos
de pecados y de estructuras de muerte... Pero todav(a, se ponen
como centro de prestigio, decision y poder opresivo
(“imperialismos”, segin SRS 5;36) elevénc.if)se como fdolos
que piden victimas y sangre... Y Jestds dijo al tentador: -
» Adorarss al Sefior tu Dios y a El s6lo servirds” (Lc 4.8).

i 2
- ¢A quiénes revela Dios, favorablemente, su rostro:
Dios se manifiesta plenamente en Jesis. Los que ven aDios,los que

1o identifican en los afligidos (cf. Puebla 31-39). Aunque no
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parezcalégico, detrds del que estd desnudo, hambriento, refugiado,
discriminado, perseguido, segregado... est4 Jesus, en persona (Mt
25,41; P. 31-39). Son los que, por ese Jesis desfigurado, se
desvelan; los que lo atienden como individuo, clase, clan, pueblo,
nacion; los que luchan para que desaparezcan las estructuras y los
sistcmas que generan a los pobres y dfa a dia los hacen més
desgraciados; los que trabajan por 1a paz, la justicia, el perd6n, la
misericordia... 1os que comparten los bienes, 1os que confirman la
fraternidad, los que se abren al misterio del otro, y del otro... todos
esos son los que estdn recibiendo Ia gracia de que Dios les revela
favorablemente su rostro.

Aunque la mayorfa de la humanidad no confiese piblica y
explicitamente a Jeus, ni a 1aIglesia, todos tienen 1a oportunidad de
encontrarse salvificamente con Jesids, en el pobre. Este es el
encuentro que puede salvarlos, porque Jesus se toma accesible y se
hace inmediato, frecuente, tangible e identificado con el pobre.
Desde la respuesta dada alos necesitados, se realizala salvaciénde
las personas y de 1a misma historia.
!

Las situaciones negativas no son solamente problemas sociales o
politicos, sino pecado. Los pecados no son algo que estd para ser
perdonado, sino que también deben se erradicados. La superacién
del pecado se convierte en el criterio de verificacién y de prueba de
que se ha acogido la Buena Nueva del Sefior. El servicio al pobre
es cuestién de salvacién (Mt 25,41).

La comunién auténtica, al estilo de Jesiis, es primicia del Reino.

La sacramentalidad de la historia y de la Iglesia
El papel insustituible de la Comunidad Eclesial
Todala creacién revela su “marca de fabricacién”, tiene las marcas

del Dios creador.
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Fl Espfritu de Dios se cierne sobre el caos inicial (Génc‘sisg, oar:;nr:
la creaci6n. actiia en cada persona humana, como qm;. gu"tllt O;ia” o
r su plena realizacién. El Espiritu no permite que 1a s
Ili'(:m-.\iso Terresire quedetotalmente bo‘rrada:1 d(lz 1\':; ::;(r)ﬂg:;ue o
y _Por todas partes hay semillas de! » POTq .
)searrlli(:;sgg: ElysinElno existenadadeloquese hahecho” (In1,2)

. e anas
En los acontecimientos histéricos y‘cn las msutuaorzsé:;nzl .
también se descubre 12 accién de Dios - los Mggos,

Romano, la Mujer Samaritana, el gentil Cornelio...

. . e,
La humanidad, trabajada por el Espfrit, se mueveP hagluz ag:l];m; "
en tension escatolégica, hacia una pleqlmd: La 1as a0 o
inaugura la fase culminante de esa historia y 1 ofrec

oportunidad de gracia para 10dos.

. . . n
La Iglesiamantiene 1a dimension de 1a univers a11f1ad dell:;;};\; ﬁa,
loespecifico de cada época historica. Ellaes graciapaia

imici i nto
La Comunidad Eclesial, que €8 pnm_lcm del Rel’no,;osr séz;cx;ﬁ:% ne
privilegiado de salvacién, es comum@ad de Jesus. Por ,se e
1a historia su total sentido y luminosidad §acran;:: et

(no secundaria), COMO 1a luna, que brilla SO ,

i 1 sol. ‘

luL; (t?;ere;;?esftcsﬁmonio, COMPIOMmiso Y r.n?nsajle :g:tr:ﬂc:
Reino, que asf se coloca como 1a meta colectiva de Ja .

. . i
Labidsqueda de fidelidad al plan de Dios y 2 la mén delalgiesi
hacen retomar ahora, de manera més profunda:

_ ¢l hecho de la crexcion; la vocacién especifica de la fe: el

entido de la alianza; 1a extensi6n de 1a liberaci6m; el gw;e:(tloe

;undamental de 1a Encarnacion, vida, muerie ylrcs:nr;eocc; e
. e m

] apel insustinuible del Espiritu en € en 12

]cig;:n%fd Ie))celesial; lasantificacion; 10s eventos escatologicos.
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De una parte, 1a historia desgasta los idolos, precisamente en este
final de milenio ella est4 revelando el fracaso de utopias, que por
siglos estaban inspirando generaciones y generaciones,

particularmente de jévenes, a 3acrificarse por mitos de cambio y
Progreso.

De otra parte 1a historia estd cargada de ambigiiedades. Por eso, la
accién de 1a comunidad eclesial en América Latina se hace siempre
més en ambiente cargado de tensiones. En efecto, 1a Iglesia no se
pusodel lado de 1os que est4n en el centro de 1a historia, dominando
alos eventos. Para ser fiel a Jests, ella se colocd proféticamente en
el peorlugar,noen el centro, sino en las margenes (junto conlos que
fueron arrinconados en el reverso de 1a historia para, desde alli,
manifestar ¢l Reino en todos sus niveles.

La Iglesia no se puso del 1ado de los que ya estdn satisfechos, del
lado de los privilegiados, que esperan que la “salvacion” sea la de

darles todavia mds de lo mismo que ya tienen (sin peligro de
perderlo).

Los creyentes, interpretando las situaciones negativas alaluz dela
fe en Dios, se dan cuenta que e¢llas no pucden ser la dltima
posibilidad de Dios. El Reino es transformacién completa de la
realidad. Noes prolongacién deella, sino que irrumpe como gracia.

Debe ser totalmente diferente. Libera en todos los sentidos. Es
salvacion en hechos.

Bajarse y ponerse entre los pequerios, quedarse del 1ado de los que
1o valen, junto con los derrotados de 1a vida (humillados por la
historia...) hace que uno se vuelva sospechoso y sea considerado
basura, se vuelva “pecado”, picrda solidaridad se torne vulnerable.
Estando entre los “sin voz, ni voto” se aspira a la salvacién como
bucna sopresa, que noes la de mantenerlos en la situacion que ahora
tienen... pues de ella se quieren liberar. La Palabra de Dios, les
permite aspirar a algo muy diferente, que nace de la gratidad de
Dios y de Japropia fidelidad. Esa aspiracién suscitada porlafe, abre
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i i ili 1a “subversion” relativa
los pobres ala graciadela mdomhgiad, de n .
a tolc)i?) orden injusto, que enlenguaje de Medellfn y Sollicido Rei
Socialis, es estructura de pecado.

Siendo 1a comnunidad eclesial, especialmen%e la de bas)e, 1‘11161
espacio privilegiado de misericordiay de fratemidad, es oomu;qu ;
entre en contacto constante con todo tipo de dolor y miseria de 10
humanos (victimas y pecadores...).

Al solidarizarse con tanto tipo de sufrimi?,nto, corre el riesgo de
impacientarse, por 1a desproporcion y 1ent_1tud de l.os mls:rlaulx;?(s), (())
de amargarse y frustrarse por 1a aparente ineficacia de1 ; Ji;
falta de colaboracién de otros miembros y sectores de 1a grlgs
Ademds, los intentos de “ayuda” a individuos, temprano otarde son
entendidos como amenaza a 1as estructuras, y e,stas suelen macaomge
sin lamoderaciénde escripulos, ligadosa las virtudes cristianas
comprension, benignidad, etc.

i isti iembros,enmuchos
Por todo esolas comunidades cristianasy sus mierrt , 1y
lugares, se han encontrado por fuerza de circunstancias, en posiciones
de perdér 0 ganarse todo... y con frecuencia han perdido apo;;zi
tiempo, salud ylapropia seguridad... pero gfmaré_n una fudzrf:,: mo
meva y 1a credibilidad junto a los que se sentirdn siempre .udados
por la sociedad y a veces también por personas de la Iglesia.

De hecho, las comunidades eclesiales est.én siendo respetadas por
los pobres, porque han procurado ser z‘gua{e; aellos (su (l:ausa;s:
inseguridad, su sentido de comunién y servfcm) y sonporlome o
tomadas en serio, por 108 “imperialisn}os’ y sus adeptlos, cut;aroxlaI
son diferentes de ellos. revelando un Dios que no se deja cont

por ellos. '

El santo de nuestra realidad, yano es el que se alejany contemp;]a(;
sinoel que contempla encarndndose, desveldndose porla ggzg. »
tanto el que se desgasta por afirmar las estructurz'is‘ eclesiastic Ei
sino el que las coloca al servicio de 1a gran familia humana.
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misionero no es admirado y valorado por llevar la gente a su

“iglesia” (edificio), sino por haber llevado la Iglesia (comunidad)
ala gente.

La sacramentalidad privilegiada y “oficial” de la Iglesia exige una
coherencia de obras y palabras con el Evangelio; intima identificacion
con Jesus, a partir de la cual se consigue acoger en los pobres, y
desde ellos, el sentido profundo que tienen de Dios, porque €l

esconde estas cosas a los sabios y las revela a los humildes (Mt
19,25).

Revelan sensiblemente el rostro de Dios, los que se dedican a 1a
causa de los oprimidos por las discriminaciones - sexual, racial,
econémica, polftica, cultural, religiosa ... y que aceptan pagar el
precio de su compromiso evangélico.

La sacramentalidad en lo socio-politico

Losocio-politicoes parte integrante de 1ahistoria. La fe anima todas

las dimensiones de 1a historia. La fe anima a lo socio-politico (SRS
35).

La experiencia de un estilo de Iglesia comuni6n solidaria, tiene ya

connotacion socio-politica. En efecto, tal estilo eclesial hace que
sus miembros:

*

compartan los bienes (materiales, intelectuales, espirituales...)
*

encuentren espacio de real participacién, teniendo mudltiples y
constantes oportunidades de:

- darla propia opinién, que es tomada en serio,

- escoger sus rcpresentantes y pedirles cuentas de sus
responsabilidades,

ejercer pequefios servicios y ministerios enrelacion ala vidade
1a comunidad o de 1a misién de la misma,

se eduquen individual y comunitariamente en una conciencia
critica;
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* abran sus horizontes mentales, comenzando a ver mds
ampliamente las cuestiones socio-politicas locales, en sus
causas y consecuencias nacionales y mundiales.

Esa préctica comunitaria -por motivos religiosos-pastorales-, tiene
repercusiones en el modo como los miembros de 1a CEB ejercen sus
derechos y deberes de ciudadanos: concretamente como participan
en la vida socio-politica de 1a comunidad humana.

Por eso, su pertenencia a las organizaciones populares y profesionales,
asi como su militancia partidista, se hace ya desde una experiencia
social profética y exigente, porque tiene una meta iltima muy clara
- El Reino de Dios. Esto postula un cambio de las realidades y
estructuras de pecado, exige posicién polftica.

En el campo socio-politico se juega més directamente la concretizacion
de la historia y su posibilidad de ser orientada en ¢l rumbo del
Reino. El creyente tiene en ella su desafio y oportunidad.

La comunidad eclesial (de base, parroquial, diocesana, siecmpre en
comunion con sus pastores) es una estancia de fe, que lievaa actuar
cn la historia, particularmente en lo socio-politico.

Ella:

1) No puede ofrecer férmulas especificas para la solucién de los
problemas politicos concretos, como no lo hace para los de
salud, culturales o econémicos...

2) El miembro de la comunidad eclesial no actia en lo politico
como representante oficial de 1a Iglesia (aunque se puede ver
que sus decisiones estdn influenciadas por la fe que profesa).

3) No hay un proyecto polftico de la CEB, sino que hay la

necesidad de que el pucblo pobre tengaun proyecto y de que las
CEBs no se queden fuera de 1a lucha por una nueva sociedad.
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4 é\rmgun pmyec_to politico, ningiin sistema social, ningin modelo
€ sociedad, ninguna cultura agota la Iglesia, que en todo eso

estd presente, como el f;
e
tierra.. ’ @cnto en la masa, como 1a sal en Ia

EI; la. prﬁctiqa la.ﬂnoamericana de los ltimos afios, 1a comunidad

ec clsml ha ejercido en el quehacer politico, no de modo uniforme

€n el continente, y adn con fallas Y tanteos, una accién de:

« . .
lluminacién haciendo ver la historia a 1a luz del proyecto de

Jeﬁsydesdeél,ayudandoaentendc iene consecuencias
el Tque la fe tiene
¥ responsabilidades histéricas (socio-politicas...)

Animacién (motivaci6n) para que los creyentes se dispongan a

El’)rz(‘;v;:(r::zi?;ento de los proyectos histéricos ydelas actividades
S O ya realizadas; del estilo de particinaci
medios asadue oo participacién, de los

Convocacién para unir las fuerzas d i

‘ r e los diferentes grupos
parusios, en fupc16n de campafias, alianzas al servicio delplco)iel}ll
comun, de solidaridad (SRS 38-40).

géc‘g)grplaﬁ?rdento Ppara asesorar a 1os cristianos en su militancia -
0les Tormacién biblico-teoldgico-p: ,
Ja polition glco-pastoral para actuar en

Celebrqcio’n que incluye en la gran accion de gracias, y en la
perspectiva de 1a nueva humanidad, todas las legitimas conquistas
hufnanas, §qc1a1§:s, politicas, como acercamiento al Reino
sefial y anticipacién del mismo, aunque limitada, ,

Su.fti.tucién. Uq apaltad'o particular merecc 1o que se llama una
actividad polftica de tpo supletorio, cuando la comunidad
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eclesial hace nacer entre Sus miembros orgamZacggm(:ls psgculhzrzse
i Esta accion, ac

o especificamente pol{ticos. . ;

di(g)r;p:;b tiene sentido cuando responde a estas emgenmas

(tomadas como un conjunto inseparable en sus partes):

a) tritase de algo necesario y u;gente, ‘
b)) que sélola comunidad eclesial puede, :;,: ¢l momento asumir,
j i in y la caridad,
est4n en juego el bien comun 'y
(:1)) la accién eclesial es educativa, ayudando a la gente adcagltar el
problema y, en lo m4s breve posible, pacerse -caxgp e €, N
e) essiempre sransitorio. La comunidad tiene obhgaadq de c;;asen
a 1as manos del pueblo la actividad que estd asumiendo
caricter supletorio.

. [ A
Las tensiones historicas
;Cémo no malgastar su gracia?

La historia no es un hecho sagrado e intocable. Ella esté co?l(ﬁg‘aon&%a
por lalibre voluntad delas personas. Egl Amén;al;:t:;a ;:a ?a wsdos;
. - s . |
on frecuencia, muy ambigua y cofn ctiva. :
cPue:bla yalo mencionaba, lo de ricos cada vez m4s ricos a costa gz
pobres cada vez mas pobres... por €so, de los pueblos sube un sor

clamor... y 1a Iglesia se hizo voz de 10s SIn VOZ Y de los que fueron
- silenciados (cf. Medellin- Puebla).

i i iones,
Paralos creyentes, lahistoria vienc siendo generadora de ten§1;)cx,1n "
porque coloca a la Iglesia en la alternativa de tomar posiC
proféticas y peligrosas, 0 de ser infiel a su mision.

Por eso toca a 1a comunidad eclesial, en r{uesuq tiempo, lf(:e r:;zrlllltg
que paso asu fundador (Jn 15,20-21). Jesus hasido suirnodiri e
de contradiccion, hasta el punto de ser rechazado polr osnde rgm mes
religiosos y polfticosde su mismopuebloy de suffirlaco

méxima posible en su tiempo - ]a muerte en la cruz.
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Para la comunidad eclesial fiel a su misién, la crisis de fuera y de
dentro, es una constante. Asf lo entiende y expresa la misma gente
delabase, comonos decfaunobrero, en México: - “El que comienza
a caminar, todo el tiempo conflictos va a encontrar...”.

En 1o que se refiere a las tensiones, la comunidad eclesial ha
aprendido, por una larga historia de crisis y persecuciones que:

- no hay que buscarlos

no se puede evitarlos 0 querer a todo costo escapar de ellos
no se debe prolongarlos por propia culpa

seria grave error minimizarlos.

La prictica espiritual-pastoral-comunitaria en situaciones de tensiones,
crisis, persecuciones, esta siendo del siguiente estilo:

Desarrollar una actitud positiva y realista.

En situacién de crisis, 1a comunidad eclesial no puede vivir en-
una actitud de espera equivocada, como diciéndose a si misma

- “después de esta crisis, entonces si, serdn tiempos normales,

calmados y voy a poder realizar esto y esto...”

Las crisis son 10 “normal”, no terminan, después de una viene
otra, 0 varias coexisten simultdneamente.

Hay que hacer lo que se debe, vivirla coherencia eclesial, dentro de
las mismas crisis, ni antes, ni después de ellas... También porque la
propia crisis es un Kairos. Un momento de gracia, cuando al
aumentarla tentacién y presion crece también la ayuda. Dios es fiel
y no permite que uno sea probado arriba de sus fuerzas...

La crisis puede ser un momento de crecimiento eclesial. Puede
también ser agonfa preludio de muerte, cuando el organismo

eclesial (en un lugar o realidad histérica) pierde los contactos
vitales.
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Como sucede en el cuerpo biolégico, si 1a crisis significa interrupcién
de 1a respiracién o seccién de 1as venas y arterias, es terminal. Asi
también, en las CEBs, cuando el conflicto Ileva a perder las
relaciones con las fuentes vitales de la vida eclesial (Palabra,
Sacramentos, Comuni6én, Jerarquia, Mision), es unacrisis que lieva
a la muyerte.

= ObjeﬁVldad-

Se aconseja en la prictica, hacer un retrato hablado del
conflicto, buscando identificar: cudndo, dénde, para dénde, el
conflicto se manifiesta. Quién lo alimenta, qué proporciones
tiene, quién lo provoca, cudl su forma usual de actuar, duracién
probable, etc.

Se busca ver sintomas y causas. Dénde estdn las raices principales
de 1a crisis y cudles son sus consecuencias. Se dice en el estilo
popular de imédgenes, que de la crisis se deben identificar no
solamente los frutos, sino arrancarles las raices. Estas pueden
ser:

- de cabeza (entonces hay que retomar un cuadro de referencia
s6lido y més completo)

- decorazén,y paraesta crisis hay que profundizarla mfstica, los
amores profundos

- de pies, para las cuales hay que desarrollar estrategias y
establecer por dénde ir mejor

- de manos, exigiendo alianzas inteligentes

- de ropas y estilo, para las cuales se responde con un modelo
eclesial coherente.

= Mantener la referencia a Jesucristo.
No hay recetas milagrosas para las crisis. Hay sf unareferencia

salvadora - Jesucristo. Lacrisis s una tremenda oportunidad de
profundizar las motivaciones de fe:
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- 2:)1 np;]ljrcl;r lugar Ze Teza por todos 10s que est4n envueltos en el
» antes de pronunciar cualquier juici

e quier juicio moral sobre el
se refuerz-a launién y1a confianza mutua entre los miembrosde
la comunidad, ddndose reciproca credibilidad. Se garantiza 1a
qun con los pastores y las demd4s comunidades eclesiales;
se dinamiza la relacién con Jesus, aprendiendo de El cémo
comportarse en los momentos de tensién. Por ejemplo:

irll relacién a su misién Mt. 4,1-11; Lc. 4,1.

No asumir un proyecto socio-politico especifico
: i para la
hye{ac16n {en Cafamaum, Jn 6,60-71, teniendo entonces que
exigir 1a misma decisién de sus discipulos.

Enel momento final de su sacrificio orand
i \ oenel
Olivos Mc 14,324-38, el Huerto delos

Jesus hace frente a la crisis, con Ig oracion, en pobreza y con los

amigos. A ejemplo de Jesds, las person i
jer s as y las comunidades,
aprenden a vivir las tensiones: ’

* En linea de pobreza - profundizando la relacién fundamental

con Dios, 1a identidad de 1a propia vocacién, la alianza bésica
de la comunidad, )

en lf?ea de oracion, estando consciente de los limites de las
propias fuerzas,

en linea de amistad, compartiendo, solidarizdndose, haciéndose
aliado del pobre,

en linea de penitencia, quemand i
. s 0€nunomismolo que escausa
de conflicto, !

en linea de una accign inteligente y perseverante, buscando
salvar lo salvable (con didlogo, con paciencia, con esperanza,
pero con firmeza en lo que no puede ser “negociado™).

Los conflictos son asi:

Algo con que se debe contar en el itinerario de la comunidad.
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- Unahorade pruebay de gracia, una oponww de crfzcbnient;.
- Deben ser discernidos, enfreniados, siguiendo el ejemplo de
Jesiis (pobreza, oracion, fidelidad).

Lapelicula Romero de John ]3uigan, sintetiza, en una feliz relaciOn
con la oracién de Jests, la dltima oracion de Romero, en cuatro
fotograffas y cuatro palabras, como subrayando la manera de estalx;
evangélicamente en el conflicto - no puedo mas... (a caxz not)... fi
puedes todo... (You must); en tus manos me entrego ('m Yours) y
muéstrame el camino (Show me the way).

Una metodologia que relaciona activamente la comunidad
eclesial con ia historia

La comunidad eclesial, principalmente a Su qivel de base, fue
elaborando un método que le permite, a su nivel, ser fermegto
transformador de 1a historia de pecado y muerte, €n limpida
manifestacion de Dios.

Este método tiene ¢inco pasos:

Ver (captar, analizar) juzgar (discernir), actuar (optar), evaluary
celebrar.

En cada uno de estos pasos se fueron in(forporando experiencias
nuevas y se hicieron descubrimientos validos.

**VER

Tratase de captar, de lamanera mas amplia y objetiva, una reaflidaél,
en su coyuntura, COmO en sus rafces y ain en su perspectiva de
futuro desarrollo.

Eneste paso se desarrolla el andlisis de la realidad, para descubrir:

* 1o que es efecto y 10 que es cansa
* 1o que es episédico y lo que va a ser constante
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* para identificar los sistemas ¢ ideologias que estan creando,

manteniendo y desarrollando ese estado de cosas.

El anlisis supone el uso de la intcligencia y de las ciencias socio-
econémico-politicas, etc. con sus instrumentos y métodos propios.

No es trabajo tnicamente de especialistas, sino derecho y

responsabilidad de todos, ya que todos son llamados a ser agentes
de su propia historia.

Claro estd que no es la ciencia la que tiene la dltima palabra... ella
no llega automdticamente a una opcioén de vida y de destino. Los

datos obtenidos porla ciencia, por el andlisis, deben ser discemidos
ala luz del Cuadro de Valores que se tiene.

El cuadro de valores de los cristianos que influye ya en su mismo
trabajo de andlisis de la realidad, es la Revelacion, el contenido
global del Mensaje de Dios, manifestado plenamente en Jesiis, (El
unicoque conoce a Dios como €l es, y que nos comunicd todo lo que
necesitAbamos saber para nuestra salvacion) y mantenido activamente
enla Iglesia, cuyo Magisterio presta un insubstituible servicio para
entender y colocar en practica el dato revelado.

Con esto ya se estd tratando del punto siguiente - el juzgar.

**JUZGAR

El juzgar es discemir 1a Historia a 1a luz de 1a fe y con la ayuda de
1a Tradici6n y el Magisterio de 1a Iglesia. Esto supone la formulacién
de un cuadro de referencia biblico, teoldgico-pastoral minimo,
pero completo que expresa de manera coherente e integrada:

* La trascendencia ontoldgica de 1a vida que el Padre comparte.

* El Reino de Dios, en sus dimensiones conjuntas: personal,

ecesial, social y de sorpresa (escatoldgica).
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*  Jesucristo como el Cristo de la fe y el Jess historico, viYo y
actuante como una sola persona, presente hoy en su Iglesia.

*  La mision del Espiritu en ¢l mundo y en la Iglesia, marcanc%o
el sentido de la creaci6n y asegurando la fidelidad de laIglesia
a su fundador y al momento histérico en que le toca vivir y

© actuar.

*  Lagviday lamision de laIglesia’y en ella, particﬂarrnfaqte, la
funcién de todo el pueblo consagrado y de los mimstros
jerérquicos.

*  La historia, incluyendo toda la realidad, todas lgs cultu‘ras y
todos 10s pueblos en su expresién coyuntural, sistematica y
estructural.

En este paso se dio una gran valoracién de 1a Biblia, de 1a Palabra
de Dios colocada en manos de los creyentes, que de ella se han
enamorado, sacando alimento para su vida y mision.

**ACTUAR

El discernimiento lleva a definirse, a optar, asumiendo una af:cién
personal y comunitaria coherente con el proyecto de Jesus, haciendo
propias las prioridades de El, segin el texto de Lc 4,16-22, donde
¢1 mismo define su misién mesidnica.

'Esas prioridades estdn encamadas en modelos historicos que presentan
.de manera sistemética el mismo proyecto de Jesds.

Unaacci6ninteligente supone estrategias y constantes reajustes_ que
son facilitados por la evaluacion, de la cual se habla en el item

siguiente.

Laaccion citada y asumida comunitariamente, del?e ser coordinada,
respetandose las diferenciasde carismas y de ministerios. Por razdén
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de este paso, las comunidades eclesiales han puesto en prictica lo
que se denomina 1a pastoral de conjunto con el instrumento
correspondiente de Planificacién Pastoral y se han abierto a una
colaboracién ecuménica y hasta con personas de otras religiones o
sin fe religiosa sin perder 1a propia identidad.

**EVALUAR

Evaluar significa el constante cuidado de captar una realidad que se
mueve y que se transforma. Por eso mismo se debe confirmar,
corregir, reajustar la accién personal, comunitaria, social, eclesial,
a las nuevas circunstancias, a los diferentes agentes y lugares. No
permite que se haga fdolo de un modelo eclesial histdrico,

present4ndolo como intocable 0 como inica manera de expresar la
fe.

La evaluaci6én garantiza una actualidad del mensaje a cada realidad
y una adecuacién més eficaz de la accién, confirma la meta comin,
cubre los diferentes dngulos y sectores de 1a misién.

Cuando no se hace evaluacion o €sta no es realizada con objetiva
honestidad, no hay crecimiento comunitario, ni madurez...

**CELEBRAR

. . . . . . , / ./ .
Celebracién significa - memoria, anticipacion, comunion (gloriay
paz), gratuidad (accion de gracias), esperar contra toda esperanza

(suplica, intercesion), peticion de perdon, compromiso de construir
el reino.

Lacclebracion es vivir las primicias del Reino (anticipacién), como
liberacién, comunién y misién. Esto le propicia una mistica o
espiriialidad comunitaria coherente.

La insercién en la historia, en ella actuando desde una vocacién y

alianza, hacia una meta precisa, manifiesta el AMOR fundamental

173



de 1a vida del creyenie, seguidor de Jesus. Es decir, es su espiritualidad,
que puede ser colocada de manera més explicita en tres palabras
generadoras: liberacién, comunion, mision.

*

Espiritualidad de liberacién, que toma posicidn contra todo 1o
que milita contra el Reino. Asume lacausa de los pobres, donde
Dios manifiesta de modo privilegiado lo que esconde a los
grandes... estd entre aquellos a quien da la fuf:rza y la
responsabilidad de colaborar con €], despyés de derribar de sus
tronos alos poderosos, aquellos a quien Dios, de modo especial
atiende, después de rechazar a los orgullosos (Lc 1,51-53).

Espiritualidad de comunion, con el sc‘r mismode l?ios, unidad-
atraccién y participacién-comunicacion. Comqmdt'l con tgdo
sery contodala creacion, orientdndola a su desunz.lc.mn bésica.
Comuni6én como comunidad histérica, visible y m1s1onerz.1, gue
configura los seguidores de Jesis, continuadores de su misién.

Espiritualidad de mision, que tiene persp:cclivas umver;ales, a
nadie excluyendo de su anuncio, denuncia y convocacién.

Misién que tiene como meta no nicamente el aumento de‘ la
comunidad eclesial y su implantacion en todas partes, $ino
principalmente y a través de ella, la identificacién de la presencia
del Reino, que debe ser reconocida, desarrollada y llevada a su
plcno desarrollo.

Celebrar es pues manifestar de manera comunitaria, l1a expenﬁenza
del Reino. Reino que estd aconteciendo como esperanza y fiesta,

anticipacién escatolégicay estilo de vidaeclesial. Como yalo flccia
Clemente de Alejandria, en el siglo I1I (250 pC), en Stromatcs,‘ V;I,
47.3 - para la comunidad cristiana la vida es un largo dia de

fiesta.

Porque ella sabe que El Seiior enjugard las ldgrimas de todo_s los
rostros (Is 25,8).. Habré regocijo por siempre (en 1os nuevos cielos
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y en la nueva tierra Is 65,17). Jestis hace que el Reino sea TOPIA

(no utopfa), es decir, objeto de alegria para todos (Lc 2,9). El harj
nuevas todas las cosas.

La historia, tiempo de la misign

Dios, es Dios de todos los pueblos y quiere salvar a toda 1a
humanidad. La historia es el tiempo disponible de 1a Iglesia, para
manifestar eficazmente esie designio del Padre.

Esta perspectiva jamds estuvo ausente de lg Biblia.

Las fronteras de la mision Son tan amplias como lgs del
cosmos.

“Israel no pudo negarlo ni en sus momentos de m4s repliegue.
Sabfa que Dios era Dios de todos y nunca se¢ atrevié a afirmar
que Dios querfa salvar s6lo a Israel. Y esa imagen de un Dios
universal y salvador entra en el corazon del mensaje de Jesis y
serd decisiva para catapultar y justificar la misi6n cristiana
universal: en Ciristo, el Dios soberano estd llamando a todos 10s
pueblos a salvarse. Comoen la historia de Israel, también entre
los primeros cristianos hubo quiencs infravaloraron el alcance
delasoberania universal de Dios ymagnificaronlos privilegios
de los elegidos. El camino de la mision universal tropez6 con
resistencias y confusiones. Tuvo que superar la tentacién de
quienes siempre quieren perder de vista a los de fuera y
alejarlos m4s allg de las fronteras del Reino de Dios”. (Izco,

José. Revista Misiones Extranjeras, Madrid, enero-abril 1987,
pag. 137).

Lamisiénnose reduce a “convertir corazones”. Su objetivoestotal.

Alcanza a toda la realidad creada y humana, forma de los pueblos,
un nuevo pueblo de Dios.

Jests no aparece solo como un maestro que ensefia cosas lindas
sobre Dios. El Verbo de Dios, el Jestis histérico se manifiesta, en
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los Evangelios como alguien que también critica instituciones, cura
cuerpos, calma mares, forma una comunidad y 1a envia al mundo,
para que todos vengan a formar el nuevo pueblo.

Una misién inspirada en 1a Revelacién y en Jestis, se extiende m4s
alli delo espiritual y locatequético e incluye toda relacién corpérea
y vital que liga a la persona humana con su entorno. Incluye la
justicia, la armonia, 1a paz, Ia liberacion, la solidaridad... 1a formacion
de un cuerpo social, viviente, con miembros de todos los pueblos,
en una nueva unidad de salvacién, animados por el Espiritu y
reunidos en Cristo.

El Pueblo de Dios es el agente que identifica, aplica, recoge la
sacramentalidad de la historia. Esta tiene 1a potencialidad de ser
sacramento que manifiesta a Dios y “sirve a su pueblo”. Pueblo de
Dios e historia, se “exigen” recfprocamente, como en un lenguaje
figurativo, esposo y esposa, van formando una familia.

Frente a 1a historia, la comunidad de creyentes:

1. Es llamada a encarnarse (a meterse “con’) - Inculturar.
Manteniendo la propia identidad trascendente, asumir la cultura,
1a historia, en 1a unidad de un agente responsable del Reino
(semejante a lo de la encarnacién de Jess, que hace acontecer
dosnaturalezas enlaunidad de una persona, un principio agente
y responsable unitario.

2. Es llamada a identificar todos los valores presentes, por 1o
menos en semilla, en toda realidad histérica, cultural. La
universalidad, acontece, sin agotarse, en 1o particular de reatidad
de un pueblo.

3. Realizaentonces, por gestos y palabras, el anunciodel proyecto
de salvacién universal en Jesds y su comunidad, lo que da
sentido a todas las parcialidades ya presentes, porque pueden
entonces entender el dibujo completo de su vocacion histérica
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y escat‘olégi‘caA Lo particular crece en lo catélico, los valores se
hacen .‘santldad”, las comunidades se hacen comunidad, en 1a
comunidad apostélica. Por €50, €] anuncio planta semillz; dela
Una, santa, catélica apostolica - asambleaconvocada - Iglesia.

4. Liberaalos pueblos (culturas, razas. .Jerradicando todo lo que
€s pecado (desde las rafces) y sanando hasta las consecuencias
de_l pecado. Esa comunidad liberada hace parte de la nueva
alianza, es el nuevo pueblo, sacramento y primicia del Reino.

5. Lanuevacomunidadesa Su vez generadora del mismo proceso

enotros. Ellamultiplica comunidades, en la uni P
pueblo de Dios. . »enlaunidad de undnico

La cqmumdn y la misién son los dos ritmos vitales que la comunidad
eclesial fnantiene en la historia... es como un corazén pulsando en
lo mds v1taJ.. de 'a historia. Usando pues esta imagen del corazén, se
puede qxphcar los dinamismos de comunién y misién. En efec’to

¢l mantiene y renueva el Cuerpo humano, con un moviﬁﬁento vitai

de sistole (reune 1a san de di4
Carioe, gre) y stole (la envfa por todas las

En ¢l conjunto de 1a historia, 1a comuni o
s nidad de Ji ;
achia también: esus, similarmente

provocz_mdo la cohesi6n y 1a descentralizacién
mantentendo la identidad y 1a encarnacién

congregando y desparramando

en un esfuerzo de cohesién interna y de expansién externa

;nnllaer:,tgnicndo la gran tradicién y abierta a los avances de o

%
*
%
L 3
*

Estqs son Ips (.hfcnentes nombres y concretizaciones de la misma
funcién unitaria - comunién ¥ misién.

Por eso 1a historia, est4 marcada por la vocacién de comunién y
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tiene derecho a 1a misién, que le explicita eficazmenie todo lo que

en ella esté aspirando por su plena realizacién (Ro 8,19-23; 1 Cor |

15,28; SRS 48).

La accién misionera brota de 1a experiencia del Dios vivo. Por eso
no ¢S una actividad entre otras, sino el mismo modo de ser del
pueblo de Dios, en tadas sus situaciones, en todos los momentos.

La misién “salva” a la misma Iglesia, pues evangelizando se
evangeliza, por las semillas del Verbo que encuentra. El pueblo de
Dios en la Biblia, vivi6 sus experiencias religiosas no solo en el
culto, sino también en sus derrotas, sufrimientos, victorias,
frustraciones... No es casualidad que en esos precisos momentos se
mostré mas misionero. Cuanto mas se vive la trascendencia de
Dios, més seintuye y se ahondala perspectivauniversalista (Jer 1,5;
Is 49,1-7...). No hay hora fijada para la Providencia. Ella no tiene
hora. Trasciende el tiempo, incluye todas Ias horas y realidades.

Jestis acoge a recaudadores descrefdos, invita a amar al enemigo,
dice que Dios busca ala oveja perdida y hace brillarel sol para todos
(Lc 15,1-2; Mt 5,45).

Lo que Lucas resume en los Hechos, mencionando a Dios y
reveladoenlavida de Jesis, vale para siempre, para el nuevo pucblo
de Dios - “Dios acepta a todo el que le teme, sea de la nacién que
sea... (Hc 10,34). Todo momento de la historia es momento
propicio de salvacién. Todo momento de la Iglesia es hora de la
misién.

Considerando finalmente, 1a historia que el pueblo de Dios en
América Latina estd viviendo, a los 500 afios de la llegada de su

evangelizacién, en el inicio del tercer milenio, emergen para’

nosotros responsabilidades y florecen esperanzas:

- aquf est4 la mayorfa numérica de 1a Iglesia hoy; ‘
- concretada en un pueblo pobre, creyente, mariano;
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- ::I:Lcsaf?lz Igz; ;131- c:linu?ln:ljsmo de Medellin, Pue.bla y colocando

. Santo Do UCvo momento de gracia en la asamblea
" i iy e e P descriizadoy qu
- gfsl;itg:dzér; ?au:ide(:, z;ln cgl;?llzl;arlce dos mil afios, ya habiamos sido
Lo que laIglesia siempre tuvo

que scr - primici .
nuevo modo de ser pueblo, primicia del Reino y de un

laIglesia de América Latina esta si
; le siendo
desafiada a cumplir, como Servicio a toda la Iglesia y en comunién

con ella - ser primicia de un nu i i
€vo estilo de comunidad eclesial
de c6mo ser pueblo (una nueva civilizacidn). ¢

Debe no sol_amente conservarla herenciade 1a fe, purificdndola de
oontammacpnes Yy ambigiicdades, sino también (desde su pobreza
y de su 1dentidad cat6lica) asumir 1a responsabilidad evangelizadora
uriversal. Lo va hacer, colocando en 1a historia contemporanea Ia
fuerza .dc la religiosidad popular de su gente, multiplicando
com_umda'des eclesiales, que son semillas de una nueva manera de
servir lg vida hoy, porlotanto de configurar la misi6n histérica, sin
triunfalismos, desde los pequefios, por fuerza de Jests y ’dcl

Espfritu, dando un Umpidc testimonio de unidad, comunién y

alegrfa en la fe que vive y anuncia.

Las caravelas estsn retornando..,
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LA REVOLUCION RELIGIOSA EN EL
UMBRAL DEL TERCER MILENIO

Prof. Alberto Methol Ferré
Historiador - Uruguay

Comenzamos de modo algo abrupto, conun lenguaje poco familiar
paratal objeto que, sin embargo, como veremos 1a historia, no s61o
permite sino que vuelve conveniente.

Cristo es la inica Revolucién permanente de l1a historia. El Evangelio
es larevolucion insobrepasable de 1a historia, lamedida de todas las
revoluciones posibles. Es la levadura, la gestacion del Reino de
Dios en la historia, hacia el allende de 1a historia, el nuevo cielo y
la nueva tierra.

Cristo y su Espiritu, que abarcatodala historia, tiene su prosecucién
visible en la Iglesia, que por eso es catdlica, universal. La Revolucién
permanente de Cristo es la matriz de la Iglesia. La Iglesia es
Sacramento de Cristo en 1la humanidad.

El Espiritu de Cristo alienta en forma misteriosa en 1a historia. La
visibilidad de 1a historia s s6lo 1a punta del iceberg invisible de 1a
misma historia. Lo invisible desborda siempre lo visible, pero éste,
con sus limites y particularidades, nunca transparente, siempre
trascendido, manifiesta significaciones que bullen en lo profundo.
S6lo asoma una punta de 1as significaciones, pero por esas puntas
escala y se alimenta la inteligencia humana de la historia.
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Cristo y su Espiritu transcurre en la intimidad inefable de las
personas, de los modos y formas més imprevisibles, ya que es
movimiento de libertad, conversién o rechazo, y se manifiesta en 10
colectivo de la historia. Y es en lo cultural y social de 1a historia
visible de los hombres, donde se pueden sefialar eclipses y
resurgimientos de la Iglesia de Cristo. La Iglesia no sélo es
inabarcable ala mirada por su misterio radical, sino que también se
opaca: ella se mueve en el cfrculo del mal y el error en la historia,
y el pecado de los hombres, objetivado en estructuras sociales,
puede ocultar el poder indefectible del amor y verdad que sostiene
y constituye ¢l fondo de 1a misma Iglesia.

De ahf los “altibajos” historicos de la Iglesia. De ahf la dindmica
siempre exigenie de reforma. Hay momentos, perfodos de la
historia, en que la Revolucién permanente de Cristo parece eclipsarse;
hay también lo contrario, la superacién de los eclipses, que culminan
en un gran resurgimiento, en grandes “revoluciones religiosas” en
la historia. Por eso, desde Pentecostés, la Iglesia catélica ha
reatizado (y realizard) segin los signos de los tiempos, muy
diversas revoluciones religiosas.

La tinica Revolucion genera y se expresa en miiltiples revoluciones
en la historia. En nuestro tiempo, se hace patente en la revolucién
religiosa del Concilio Vaticano II y los Pontificados de Juan X XITII,
Pablo VI 'y Juan Pablo II. Vivimos la gran revolucién religiosa que
abre el tercer milenio de vida de 1a Iglesia.

El Vaticano I1, Juan XXIII, Pablo VI y Juan Pablo II son el marco
de referencia y comprensién de la Iglesia evangelizando en la
apertura del tercer milenio, por primera vez en una dimension
mundial plenamente unificada. Decir Vaticano II, de algiin modo
incluye ya a Juan XX1II, Pablo V1 y Juan Pablo I1. Es un acontecimiento
viviente, en proceso.

Y aqui surgen las preguntas. ;De qué revolucién réiigiosa se trata?
({COmo caracterizarla? ;A qué necesidades responde? ;De dénde
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viene? ;Cudl su novedad? ;Qué eclipses especfficos trasciende y
por qué? ;Qué nuevas dindmicas y perspectivas abre? ;En comparacion
con sus antecedenies como sintetizarla? ;Qué promesas inaugura a
escala de la ecumene mundial? Preguntas necesarias e inmensas.
Nos limitamos aquf s6lo a sefialar algunas lineas que nos parecen
esenciales. Algunos nudos significativos, sintéticos, que Pablo VI

ha percibido y sefialado con peculiar claridad, en el centro mismo
de este proceso.

La revolucion religiosa del concilio

No es sencillo comprender unitariamente el acontecimiento del
Vaticano 11, una complejidad de Constituciones, Decretos y
Declaraciones. Uno se puede perder en el laberinto de comentarios
y hermenéuticas muy valiosas de tales o cuales textos. Los fragmentos
pueden velar la totalizacién. Los textos no se cierran sobre sf,
forman un conjunto, una totalidad articulada. Corremos siempre el
peligro que los drboles oculten ¢! bosque. Y el bosque nunca se
entiende sélo, sino dentro de una singular geografia. Hay un disefio
y una historia ecolégica.

Entonces 1a pregunta fundamental es ;jc6mo situar el Concilio
VaticanoIlenlahistoriamoderna? Debe ubicirsele enrelaciénalos
referentes esenciales de Ia historia secular y eclesial. S6lo una
comprension de esta fndole, histdrica, global, nos esclarece el
Concilio, médula de la revolucion religiosa que vivimos.

Las preguntas se formulanno desde cualquierlado y momento, sino
cuando la sitnacién histérica 1o permite. El Concilio habia sido,
cierto, obra ecuménica, pero €l protagonismo principal lo tuvieron
las Iglesias franco-alemanas. Las Iglesias de América Latina s6lo
pudieron recrear al Concilio, luego del Concilio. Antes no habfan
sentido sunecesidad, y por ende no habian tenido papel protagénico
alguno. América Latina asumi6 el Concilio con la reflexién de su
realidad propia y también através de Pablo VI. Primeroen Medellin
(1968), conlamediaci6n de 1a Populorum Progressio (1967); luego
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en Puebla (1979), con la mediacién de la Evangelii Nuntiandi
(1975). Sélo en Pucbla la Iglesia de América Latina alcanz6 en s{
misma el nivel del Vaticano II, pudo comenzar a entenderlo, al
reapropiarselo desde si.

Para nosotros, 1a percepcién del Concilio en 1a 16gica {ntima d(? ia
historia modema de la Iglesia se habfa constituido en cuestién
fundamental. La revolucién del Concilio era, como se decia, “su
puesta al dfa” ;Y “puesta al dia” en relacién a qué? Séloen Pt.lebla,
al interiorizar el Congcilio en y desde nosotros, al lograr porpnmex:a
vez las Iglesias de América Latina una cierta autoconciencia
hist6rica de sf, pudimos alcanzar la formulacién sintética de la
significaci6n conciliar.

El objetivo del Concilio era una “actualizaci6n”, una puesta.a‘l dia
de 1a Iglesia con “los tiempos modemos”. Lo que era admm.r un
“desfasaje”’, una separacion entre fe y cultura moderna, un cierto
eclipse de 1a Iglesia enla modemidad. Lo reiteraria luego Pablo V1
en la Evangelii Nuntiandi: “La ruptura entre Evangelioy Cultur’a
es sinduda alguna el drama de nuestro tiempo, como lo fue también
en otras épocas” (E.N. 20). Nos interesa lo propio del drama de
nuestra ruptura actual. ;C6mo designar esa modermidad? Se entiende,
responder alamodemidad no es asumir los desaffos del Islam odel
Budismo, por ejemplo, que pueden sf haber sido desaffos de ayero
ser del siglo préximo. También el Islam y el Budismo deben Qe
algtin modo responder hoy ala llamada modemidad. Perola Iglesia
vive 1a modemidad desde que ésta comenz6. ;Y entonces? No
puede ser otra cosa que la asuncién de desafios alos que no habia
la Iglesia respondido bien, que lo habia hecho parcialmente.
Constelaciones modemas que le habfan quedado de algin modo
“fuera”, irreductibles, opuestas. Es decir, que la habfan desbordado.

Estas constelaciones pueden resumirse en dos nombres: laReforma -

y la Ilustracién. La primera un desafio religioso, eclesial. La
segunda un desaffo secular, “mundano”. La Iglesia habia dado
respuestas pero insuficientes. A la vista estaba. Trento no habfa
reasimilado 1a “‘protesta”.
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Y conlaIlustracién, de otro modo, por su indole diversa, pasé6 algo
semejante, y todavia peor. El siglo X VIII fue de vacuidad eclesial,
de los peores en la historia de la Iglesia. Quizd porque sigui6 al
escandalo de las guerras de religion entre cristianos. Asi, esos
discernimientos cabales ante la Reforma y la Hustracién todavia
estaban en buena medida pendientes en la Iglesia. Sin realizarlos,
no hay puesta al dia posible. Esa fue 1a gran tarea del Vaticano II.
Mis allé de Trento y del Vaticano I, pero no sin ellos, sino desde
ellos, yendo mds all4.

Una tentacién reaccionaria y antihistdrica es convertir 1o incompleto
de Trento y del Vaticano I en su negacién. Lo que significa lisa y
llanamente una capitulacién tardia a la Reforma y a la Iustracién.
Una mera capitulacién a las vigencias del mundo, a los poderes
establecidos. Eso daba incluso una fAcil ilusién de progresismo y
aplausos. No era asf: s6lo por Trento y el Vaticano I podia llegar a
ser el Vaticano II. Tarea dificil, no apta para renegados.

Es posible que no todos los padres conciliares tuvieran claridad
respecto a la formulacién unificada de esos dos desafios que debian
resolver necesariamente. Pero en las mudltiples respuestas a cuestiones
variadisimas, de liturgia, laicado, episcopado, eclesiologia, libertad
religiosa, etc., todas conducian inevitablemente, de modo expreso
0 técito, a los dos grandes desafios.

Sin embargo, y a medidados del siglo pasado, se habian planteado
con total lucidez la gran cuestién: Toda 1a cuestién. Ni la protesta
habia asumido a la catolicidad, ni ésta a la protesta. Un impasse
histérico, un fracaso comin. ;C6mo salir de alli? ;Y c6mo hacerlo
desde los nuevos hechos seculares del siglo XVII? ;Qué movimientos
religiosos podia trascender a la Ilustracién? Fueron 1as preguntas de
Edgar Quinet (1803-1875), uno de los pensadores mds religiosos y
anticatSlicos més notorios e influyentes del siglo XIX, por lomenos
en los pafses latinos de Europa y América. Dice Peguy de Quinet:
“ese gran corazén, ese te6logo ejemplar”. Quiza sea excesivo, pero
en la lectura de los signos de sus tiempos incluso es més penetrante
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que Hegel. Vale siempre 12 pena, para medir el 1:1:5251:‘111:?;
camino recorrido por ¢l Concilio Vaucanq II,’ co : 11843) pein
actualidad con el clima del Quinet de “Los Jesm‘tas (Mode:ma”
ultramontanismo o la Iglesia Romana y la Sogledixd a2
(1844), “El Cristianismo y 1a Revolucién l?ranc:f_:sa (1. 4 (1;3 o
Ensefianza del pueblo” ( 1847)(,1“8%2155) re;giu;::‘o:l:: 1:10651[1]111;1 Améric;
¢ lucién Francesa” . . s
LI;gnIZ?zz?linet esunodelos nonéngjsl dc;cils;\;gz t;ds :20 ?%ugec:;cn 1;2
i ticas con laIglesia. Es aiecto ' 4
ihht;isc;g{;gdel chileno Francisco Bilbao, e'l mayor apéstocl)S d: 11:
ruptura de América Latina con la Iglesia. Pero vzgar;o 2
mentada interrogacion de Quinet: “En e? fondo, el’lre e e
desenvuelto de continuo. E1 Conciliode Nicea de{:re.to Ozzuli pEdad
Illamarse la declaracion de los djrelchfef:cg;)fietla L i o
Media trabajé en la declaracion de (0s lesia,
i Radi amblea Constituyenie,
fin, los tiempos modernos hanafiadido laAs B o .
al antiguo credo la declaracion de los derec_hcfs § “ wnanoarecen
tas profesiones de fe, formuladas en distintas pocas p
f:)n‘;icfdeci rseyentrechocarse, aunque hayan nacido ur;;lrrs :e ot:ua.os;
;Quién reunird en un espz’rit:, en 1;2 :ernzo;Z :luz;(t)r szo qizxi es
legislacion divina 'y numand: abajo
‘;itl;alitfad divide y oprime al mundo” (El Cnsuams?:tqulllz
Revolucién Francesa. Sevilla, 1879, pag. 89). PF)r stpu s0 e
Quinet va més alld de una letra apa.rcntcmem‘e jurfdica. a' ;eefoma)
de Quinet es Trinidad (Nicea), Iglesia (Gregorio VII-Luterg ,
Mundo (Thustracion- Revolucién Francesa).

Sélo 1a respuesta ala cuestion de Quinet podita di\;sll)zgsaézll%;iii
. e as
t6lica su plena acivalidad hist6rica en €8 e
g;lcnjo. El x[:udo gordiano moderno de Quinet locort6el ((Zlonic[:llf)(;
al ir m4s all, con la novedad de su sintesis: PoF €so Hcc
“revolucion religiosa”, el “sfmbolo nuevo” del Vaticano LL.

La respuesta totalizadora vino por lo que Quinet consideraba

entonces un mero lastre histérico: 1a Iglesia Catdlica. Modermf;zri
erairsinlalglesiay contra laIglesia. Estacs lasorpresaque toda

186

hoy desconcierta a todos: Que pueda no ser asi mas. Incluso que en
adclante quizd evangelizar pueda ser también “modemizar”.

Toda revolucién tiene algo dc imprevisible para todos. La historia
modema se comprendfa de tal modo que un Vaticano II era
inconcebible. Pero el Vaticano II fue posible porque acacci6. (Y
entonces? Para un Gramsci, -en la linea esencial de Quinet-
modemizarse desde la fidelidad a si misma era algo impracticable
para la Iglesia: equivalia literalmente a su “snicidio”. El Vaticano
1Ile hubiera parecido “misiénimposible”. Todos estos estereotipos
se han derrumbado. Si la Iglesia no es por esencia antimoderna, si
es capaz de renovar a la modemidad desde sf misma, la visi6n
habitual que los scdicentes modemos tienen de 1a Iglesia jno se
revela parcial, pobre, insuficiente? ;No se obligan a replantear
todo? Noesindispensable la‘“‘re-vision” de toda la historia moderna
desde el Vaticano I1? La remoci6n estd todavia por hacerse, y sus
efectos son incalculables.

Este es el giro tan grande en que estamos inmersos, y que 1a mayor
parte de nuestros contemporaneos, incluso catélicos, no atinan a
medir sus alcances. Lo caduco seria la vieja imagen de 1a modernidad,
no la Iglesia. Esto es subrepticiamente el mundo recibido al reves.
Pero de alguna forma estaba pre-contenido potencialmente en ese
mundo recibido, preparado, anunciado, exigido.

La Iglesia en el Concilio asume y trasciende desde sf misma, a la
Reforma y a la Hustracién. Por supuesto, no las repite, que seria
descompongrse, sino que las recrea al asumirlomejor de ellas, y es
poreso a la vez Nueva Reforma y Nueva Nustracion. De tal modo,
s6lo ahora 1a Reforma y la Ilustracion se vuelven rigurosamente
“pasado”; pierden su sustancia y raz6n, por cumplirse, en tanto han
integrado sustancialmente lo mejor de ellas en a intimidad catélica
de la Iglesia. La Iglesia, al asimilarlas, las deroga, las transforma.

Esta es 1a tesis central que hace afios sostenemos.

Asf, 1as viejas antinomias como Trento-protestantismo, Iustracién-
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tradicionalismo, modemismo-integrismo, ya fonégiﬁntzvtlxnngﬁg
i {a se sobreviven enlasciites, or
anacrénicas. Aungue todav ‘ otas e, o e
de interpretacién historica.
hap rehecho sus csquemas preta - o ta
i i i redan alainteligencia contempo
antinomias supersistentesen ; s do
i rilidad. De manifiestos
De ahf tanto desconcierto y este . O
i osas inevitables
i 10 contrario de lo que son.
B eion e luci descolocan y recolocan.
i igi ones descolocany
revolucion religiosa. Las revo’ uci . ‘
‘]l)neagolpe hay vanguardias que se pierden en la retggqanha. Patéradn t?gzi
de Chesterton. Es claro, las antinomiasy ContradlCCI(?ne fﬁ;uaquéuag
istori fnca, Pero yano sonmse
- enlahistoria nodesaparecennuncd, o e A o
i ias estdn ya adviniendo, aunq
2 m4s. Nuevas antinormas €s
r;:ggzmos quiz4 perfilarias limpidamente. Serdn mas la tarea de las
préximas generaciones

La totalizacién del Concilio s articula emitre d(()ss po}l;sto Lmei (éc::ls;iiu;rcf;
. . - np
4tica Lumen Gentium y la Constituct
gopirsn Desde la Lumen Gentium asume y uﬁigr?aaéaa‘l}gign;
in i Ortodoxia griega); e )

(e incluso al cisma dela iega); den oguimos asi 1a

s asume y transfigura ala Ilust‘rac1 n I. ]
f)lr)gpuesta deyQuinet: desde 1a Trinidad ;;;; g}emsa}t;;lix;ri?é il\s:

y i ahon olos »
es cOmo se abarcany trascienden, ! o, o
6n. Y aunque cadapolore

dos polosde laReformayla Tlustraci eca
n:zgsariameme al otro -si bien el fronta} y pmc1%21me50211,$;§
Gentium- ahora nos limitamos al polo Iglesia-mundo,
et Spes.

Lalglesiayla Tlustracion

i ?
'Cér;m se auto-sitia el Concilio en relacion al mun@o mgdgm(;
LB .o la luz de Cristo, imagen de Dios invisible, primogéenito el
s Concili odos para esclarecer €
creacion; el Concilio habla a t ¢
Z?s?elr?o del hombre y para cooperar en el hallazgo df’ solufl(gzgs
que respondanalos principales problemas de nuestra época’ (G.S.

10).

La Iglesia, pueblo de Dios, “procura discernir en los acontecimientos,
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exigencias y deseos; de los cuales participa conjuntamente con sus
contempordneos, los signos verdaderos de la presencia o de los
planes de Dios. La fe todo lo ilumina con nueva luz 'y manifiesta el
plan divino sobre la entera vocacién del hombre. Por ello orienta
la mente hacia soluciones plenamente humanas” .

“El Concilio se propone, ante todo, juzgar bajo esta luz los valores
que hoy disfrutan de mdxima consideracién y enlazarlos de nuevo
con su fuente divina. Estos valores, por proceder de la inteligencia
que Dios hadado al hombre; poseen bondad extraordinaria, pero,
a causa de la corrupcion del corazén humano, sufren con frecuencia

desviaciones contrarias a su debida ordenacion. Por ello necesitan
purificacion™.

“cQué piensa la Iglesia? ;Qué criterios fundamentales deben
recomendarse para levantar el edificio de la sociedad actual?... el
pueblo de Dios y la humanidad, de la que aquél forma parte, se
prestan mutuo servicio, lo cual demuestra que la misién de la

Iglesia es religiosa y, por lo mismo, plenamente humana” (G.S.
11).

Esta actid y perspectiva globales de la Iglesia en relacién al
proceso y los desafios de nuestra época no tienen igual en su
historia. Aunque no le falten, es obvio, preparaciones. Justamente,
Pablo VI las recuerda en su Enciclica “Ecclesiam Suam” (1964),
que es el impulsoinmediato yunificado de los dos polos conciliares
Lumen Gentium y Gaudium et Spes, en las tres dimensiones de
autoconciencia, renovacion y didlogo. Entonces Pablo VI no s6lo
recuerda, por una parte, que luego de Trento y del VaticanoI, enlos
“Yiltimos tiempos” 1a eclesiologia hahia hecho grandes ahondamientos,
s§ino que, porlaotra parte, “herederos como somos de un estiloy una

pastoral que nos han transmitido nuestros predecesores del wltimo

siglo, a partir de Leén X111, quien, como personificando la figura
evangélica del escriba sabio, que, como padrc de familia saca de su

tesoro cosas antiguas y nuevas (Mt. 13,52), emprendia
majestuosamente el ejercicio del magisterio catdlico haciendo

189



objeto de su riquisima ensefanza los problemas de nuestro tiempo
considerados a la luz de la palabra de Cristo. Asi obraron Sus
sucesores, como sabéis” (E. S. 62).

Lo que comenz6 hace un siglo con Leé6n XII, conlla ensefianza
social de la Iglesia, ante la miseria de 108 trabajador‘cs en la
‘ndustrializacién europea, se fue ampliando hasta tomar dimensién
mundial con la Mater et Magistra (1961) de Juan XXIII, hasta
abarcar la totalidad de la culiura y las culturas del hombre con 1a
Gadium et Spes (1965). Luego, desde ese marco, Pablo VI hace:
hincapié en la Populorum Progressio (1967) sobre e} Terper Mund?,
en la “Octogésima Adveniens” (1971) en .c1~ dlna{nlsrr_lo de 1a
ensefianza social, hasta su formidable simplicidad sintética de 12
Evangelii Nuntiandi (1975): el Evangelio .en el corz}zénlde las
culturas, la evangelizaci6n fuerza de liberacion en 1a historia. Con
Juan Pablo 11 se reafirma la linea conciliar bipolar: desde la
Redemptor Hominis (1979) a 1a Laborem Excrccns.(1981). la
Sollicitudo Rei Socialis (1987) y sus numerosas alogumopcs sobre
“cultura”. Y esto, sin contar la linea de elocuente aﬁrrqaaén Qe 10s
derechos humanos, desde 1a sistematizacién de Pacemin Terris ala
Gaudium et Spes y 1a creciente prédica de Pablo V1y Juan Pablo In.
Fundados los derechos en el hombre como imagen de Dios.

.Y quésignificaestanueva actitud, ya profundamente afianzadaen

cl magisterio catélico? No hay duda, 1a asunci6n de todas las .

preocupaciones y teméticas modemas, nacidas con la Ilustracién y
su herencia.

El Concilio querfa “ante todo” reasumir “los valores que hoy
disfrutan de mdxima consideracion 'y e(tlazarlos de nuevo con su
fuente divina” ;Cuiles esos valores sino 105‘ quc“ der_lvan ’:aun
contradictorios entre si- de 1a Hlustracién? Se quiere purificar” ala
Tustracion de sus “desviaciones contrarias”. Rc?crearlas en una
nueva lgica. Re-ligarlaala Trinidad y ala Igl.esm. Lo de. Qm(rll:;
aunque éste no imaginé nunca tal desenlace. Ni como pqs1p}]1 .
Justamente, por creer que la Iglesia no tenfa més esa posibilidad la
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consideraba “muerta”, anacrénica para siempre. Se equivocd. Cierto,
pero también se reconoce implicitamente en el texto conciliar, que
la Iglesia no habfa hecho tal trabajo ni durante la Hustracion, ni

durante los tiempos siguientes del siglo XIX. Un eclipse que sélo
ahora se puede trascender globalmente.

El mayor resultado de 1a Ilustracion es 1a Revolucién Francesa. Sin
duda, como R. R. Palmer y Jacques Godechot lo han mostrado, es
la culminacién de un primer proceso de revoluciones atldntico-
occidentales que se abre con la Revolucién Norteamericana. Podriamos
simplificar, acordes con Alain Besancon, diciendo que inician el
pasaje del Antiguo Régimen al Nuevo Régimen, entendiendo por
Nuevo Régimen a las democracias modermas, es decir, de mundos
principalmente urbanizados. Que pasan de sociedades agrarias o
agrario-urbanas a urbano-industriales. Este proceso sigue hoy en
plena marcha. Enla Iglesia, ese pasaje 10 podemos concentrar en su
gran drama del siglo XIX: la cuestién de los Estados Pontificios.

El pasaje del Antiguo Régimen al Nuevo Régimen se cumplié en

la Iglesia de modo propio y original: de los Estados Pontificios al
Vaticano .

La cafda de los Estados Pontificios exponia a la Santa Sede a la
pérdida de su independencia, lo que es decir que 1a cabeza universal
de 1a Iglesia podia quedar supeditada a un Estado particular, y con
ello 1a Iglesia amenazada de disgregacion. Los “sibditos” de los
Estados Pontificios no podian ser “ciudadanos” sin someter a su
particularidad a la Santa Scde. La Santa Sede no podfa conceder
“ciudadanfa” ala poblacidon de 1os Estados Pontificios, sin negarla
soberania propia como conduccion de un pueblo mundial disperso
en la interioridad de miiltiples otros Estados. Ese era su dilema de

.herro, que el Estado Vaticano soluciond. Pues es un Estado sin

pueblo, es un “puro gobiemo” cuyo pueblo estd dentro de otros
Estados. Asi se liber6 el Pontificado de “sibditos” y “tierras”. Los
requisitos de la Independencia no son iguales en las sociedades
agrarias, que enlas economias urbano-dinerarias. Este pasaje de los
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Estados Pontificios al Vaticano, es 1o que abre 1a nueva época de -

Le6n XMy permitird luegola “revolucién religiosa” ecuménica del
Concilio Vaticano II.

La Revolucién Francesa es la sfntesis mayor de la Ilustracién,
incluso en sus contradicciones intemas, y se encadena a través de
1848, con las revoluciones liberal democraticas, socialistas y
colectivistas de nuestro tiempo. La Revolucién Francesa es como
la m4s densa encrucijada modema, de proyecciones aiin en desarrollo.
En rigor, allf se inicia 1a “historia contemporanea”. El conjunto de
valores que el Concilio quiere “enlazar de nuevo con su fuenie
divina”.

Este gigantesco y contradictorio proceso mundial de 1as revoluciones
de pasaje entre el Antiguo Régimen y el Nuevo Régimen, pero
donde los paises industrializados del Nuevo Régimen predominan
sobre los demds, generdndose nuevas dependencias y contradicciones,
exige una especial distincién entre las revoluciones concretas y 1a
Revolucién como mito religioso secularista. Distinguir las
revoluciones de la Revolucién, entendida ésta como superacién y
sustitucién de la Igiesia.

Durante todo el siglo XIX, y hasta nuestros dias, era valor sobre-
entendido la antinomia Iglesia Cat6lica-Revolucién Francesa, que
se resolvia finalmente en otras m4s general: la contradiccion radical
entre la Iglesia Catélica y la Revolucion. Un ejemplo puede ser
aquel libro de Proudhon, que resumia en 1858 el estereotipo
antinémico: “La justicia en la Iglesia y en la Revolucién”, una de
las sumas del anticlericalismo deizquierda. Peroel asunto esmucho
mdés extenso. El anticlericalismo liberal y democrético podria
simbolizarse en los tres padres de 1a Il Repuiblica Francesa: Quinet,
Michelet y Victor Hugo. Y es esta trilogia 1a que tendrd inmensa
repercusion en América Latina desde 1amitad del siglo XIX. Esesta
forma del mito de 1a Revolucién el que produce la ruptura religiosa
en América Latina, no por ejemplo la Reforma protestante, que nos
llega después.
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Las ‘Tupturas de la “cristiandad indiana” en América Latina son a
partir de la Revolucién Francesa como mito o del mito de 1a
Revolucién. Probablemente, asf fue también en los pafses latino
curopeos. Quiz4 quien condensa mejor ese momento, sea el ya

%e;cionado Edgar Quinet, en el centro de esa quiebra del siglo

Pero conviene completar este panorama, con la percepci6n del més
grande ateo del siglo XIX, Nietzche. El m4s consecuente de los
ateos. Ahora la exclusién reciproca entre Iglesia y Revolucién
Francesa no parece tan sencillo, Nietzche afimnaba “La Revolucién
‘I:Trancesz} es 1a hija continuadora del Cristianismo”. Pero no como
superacion”, sino lo contrario, como “decadencia”. E] « movimiento
dempctﬁtico”, “el heredero del movimiento cristiano’ ", 0 ese conjunto
de “ideas modemas”, constituye segiin Nietzche “los nuevos idolos™,
son.lbras del Dios cristiano. Asi los movimientos de democracia,
socialismo, anarquismo, son decadentes. Es decir: movimientos
decadentes en cuanto son ciegos de sus propios presupuestos, en
Cuanto estdn guiados por un impulso no dominado y velado, que no
es o@ que “elReino de Dios” (“el Reino celeste de Cristo”). Estos
movimientos, aunque pasan del “cielo” a la “tierra”, se- mantienen
Yy son posibles s6lo por la persistencia del antiguo ideal cristiano.
Tal su contradiccién mortal. (Ver Paul Valadier: “Nietzche y la
critica del cristianismo”, en especial el capitulo 3 sobre “Reforma
luterana y revolucién politica™).

Para Nie.tz.cpe el “mds allg” del cristianismo no es la Revolucién
sino el nihilismo. Lo que se negarfan a ver y encubren los Marx y

Pmudhon: por ¢so gestores de movimientos por esencia decadentes,
en el sentido antes expresado.

. Asi hay como una ambigiiedad constitutiva a Revolucién: La

palabra misma adquiere un sentido quc apunta al actual s6lo poco
antes de la Revoluci6én Francesa, y se va cargando de un contenido
cada vez m4s mesidnico, milenarista (si se quiere, “joaquinista™),
con la idea que la Revolucién Francesa est4 inconclusa, que
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requiere cumplirse en una Revolucién més alta y radical. Alcanzar
ladnica y gran Revolucion, mis all4 de las revoluciones, que va a
engendrar un porvenir de luz, el “cielo” en 1a “tierra”. De tal modo
Revolucién parece apurar simultdneamente las cosas mas opuestas.
Desde el 4ngulo-de Markx, el salto de 1a necesidad a 1a libertad, el
cielo en la tierra; desde el dngulo de Nietzche, la nada. Si aqui
introducimos a Marx es porque el Mito de la Revolucion, todavia
_ oscilante, difuso y poliforme durante el siglo XIX, va a ir
concentrdndose en el siglo XX en el marxismo. Los hijos de Marx
terminan monopolizando 1a Gran Revolucion. Todos sus competidores
se vuelven “anteriores”.

Los “anteriores” eran 1a “utopfa” de la Revolucidn, en cambio ellos
eran la “ciencia” de la Revolucién, pues conocian los caminos
reales para la realizacién de la utopfa. La diferencia entre los
“utépicos” y los marxistas es que los primeros no conocian c6mo
llegar y los segundos sf: tenfan 1a ciencia del poder, de las “fuerzas”
hisidricas en sus dindmicas estructurales. Asi el marxismo se
extiende por unterciode latierra. Concentralaesperanzaen el Mito
de 1a Revolucién, y por ende, su malogro.

El gran Mito de 1a Revolucién como consumacién (en sus dos
sentidos opuestos) del cristianismo se ha visto inexplicablemente
tejido por las revoluciones concretas de nuestro tiempo. ;Puede
discemnirse el Mito de 1a Revoluci6n de as revoluciones?

Las cosas deben retomarse desde su principio. Asf, Pablo V1, el 1o.
de septiembre de 1963, en una alocucién sobre San Vicente Palloti
y el laicado, ubicaba ¢l momento de 1a accién de Palloti:

Estamos en la época que ha seguido a la Revolucion Francesa, con
todos sus desastres, con las ideas desordenadas, cadticas, al
mismo tiempo que vibrantes y aiin esperanzadas, que esta Revolucion
habia puesto en el espiritu de los hombres del siglo precedente. Al
mismo tiempo, se constataba un fermento nuevo: ideas vivientes,
coincidencia con los grandes principios de la Revolucion, la cual
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no habia hecho sino apropiarse de ciertas ideas cristianas.
fraternidad, libertad, igualdad, progreso, deseo de elevar las
clases humildes. Asi, todo esto era cristiano, pero habia tomado un
revestimiento anticristiano, laicista, irreligioso, tendia a
desnaturalizar esta parte del patrimonio evangélico destinado a
valorizar, elevar, ennoblecer la vida humana.

No conozco juicio pontificio anterior tan explicito sobre 1a Revolucién
Francesa que éste de Pablo VI. Y tal Juicio lo ha confirmado Juan
Pablo II en sus viajes a Francia, donde también sostiene que
pibgrtad, Igualdad y Fraternidad “son ideas cristianas”. El 10. de
Junio de 1980 decfa Juan Pablo II en su homilia:

Qué cosa no han hecho los hijos e hijas de vuestra nacién por el
conocimiento del hombre; para expresar al hombre mediante la
Jormulacion de sus derechos inalienables. Se conoce el puesto que
la idea de libertad, de igualdad Yy de fraternidad tiene en vuestra
cultura, en vuestra historia. En el Jondo son ideas cristianas. Lo
digoconplena concienciaque aquéllos que primero hanformulado
asiesteideal no se referiana la alianzadel hombre conla Sapienza
eterna. Pero querian actuar por el hombre.

Esla pqspectiya que anima técitamente al Concilio Vaticano I1. El
Concilio es un m4s all4 eclesial de la Revolucién Francesa.

No nos vamos a referir a la Revolucién Francesa misma en su
complejidad. Nos basta decir que la mayorfa del clero voté tanto la
dqclaracién delos Derechos del Hombre comola liquidacién de los
privilegios feudales, y que la ruptura vino después cuando se
pretendi6 convertir a la Iglesia en un Departamento del Estado con
la Constitucién Civil del Clero. De ahf en adelante siguié un

- torbellino de equivocos y desgracias. Pero corresponde sefialar que

desde la propia declaracion de 1789, las primeras grandes reflexiones
sobre los Derechos Humanos, las hace Tomds Paine y el catdlico
Nicola Spedalieri en 1791, los asientan sobre la condicién del
hombre como imagen de Dios. Cierto, ésto no impidi$ una perspectiva
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de hostilidad en el tradicionalismo emergente, que sé transm'mé
hasta laneoescoldsticade Taparelli D’ Azeglio,en lamitad del siglo
XIX, tan influyente en los circulos clericales, en el apogeo del
drama de los Estados Pontificios.

Continuemos con nuestra pregunta: jPuede discernirse el Mito de
1a Revoliucién de las revoluciones?

Pabio VI, recordando a Juan XX1iI; reafirmabaen Ecclesiam Sum:
Las doctrinas de tales movimientos, unavez elaboradasy c.ieﬁmdas
permanecen siempre iguales, pero los movimifzntos mismos no
dejan de evolucionary de quedar sujetos a cambios profundos. N’o
nos desesperemos qiie estos movimientos puedan entablar un dia
con la Iglesia otro tipo de didlogo distinto (E. S.98).

No hay duda que alude a los movimientos cntonce§ de 21{35 en mas
inspirados por ¢l marxismo y el Mito de la Revolucu’m.) Los yemos
invadidos por el ansia, cargada de pasion 'y de.u.tapta; pero con
frecuenciatambién generosa; deun suefio de justiciay de progreso,
hacia finalidades sociales divinizadas, sustititas de lf’ Abso.luzfo y
de lo Nécesario; las cuales denuncian la necesidad msupnmtbﬁz
del Principio y del Fin divino, cuya trascendencia e inma’;:zencta\
tocard a nuestro paciente y prudente magisterio manifestar” (E. S.
97).

Luego Pablo V1], ya en el marco de 1a Gaudium et Sges, epfanza
nuevamente tales perspectivas en la Octogésima Adveniens, mc.lu $O
con referencias concretas al marxismo y 1as utopfas, para ternrinar.
el cristianismo se compromete en la construccion de una ciudad
humana, pacifica, justay fraterna, que sea una ofren{da agradable
a Dios. Efectivamente, “la espera de una nueva tierra no de.l?e
amortiguar, sino mds bien avivar; la preocupacion de perfeccion
de esta tierra; donde crece el cuerpo de lafamilia humana; el cucf’l
puede de alguna manera anticipar un vislumbre del siglo nuevo
(G.S.39) (0. A.37).
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Noes el cielo contra 1a tierra; como crefan Proudhon, Marx y tantos
otros hijos de la Ilustracién. Es el cielo como sentido y motivo de
la dindmica de la tierra, el Ciclo que en el corazén de la tierra la
mueve y eleva y le exige transformacion.

Toda esa extraordinaria reasuncién de la Ilustracién y su herencia
que culmina en el Concilio, no comenzé con el Concilio. Ni con

. Leo6n XTI1.

Como horizonte de comprensidn, me atreveria a sefialar ante todo
aBallanche. El primero de los que enkel siglo pasado se les llamaba

" “peocatdlicos”, en tanto se sobreentendia que “catdlicos” eran 10s

tradicionalistas. (En realidad, tan nuevos eran los unos como los
otros, ya que surgen ambos como respuesta a la Revolucién
Francesa). Neocatdlicos serdn los que de algiin modo asumian
positivamente a la Revolucién Francesa, 1a consideraban un fruto
secular del cristianismo; en tanto que los otros -que se consideraban
mds auténticos- la rechazaban, por considerarla una negacién del

- cristianismo. Y para los variados hijos de 1a Revolucién misma, los

catdlicos sélo podian ser del Antiguo Régimen. Por lo comuin, ni
tomaban en cuenta a los “neos” -que eran minoria- (no en América)
pues venfan a complicarles el problema de la Iglesia. En cambio,

~ con los tradicionalistas, todo se les volvia m4s sencillo, més lineal.

Ballanche comienza en 1819 con “‘Le Vieillard et le Jeune homme”
y culmina en su “Palingénesis social” (1827) su teologfa plebeya y
del progreso, en contradiccién con la teologia tradicionalista y
patricia de De Maistre y De Bonald. Ballanche es anterior a
Lamennais, cuya crisis tuvo efectos tan clamorosos y terribles. Y si
Ballanche abre el “polo democrético”, con Roger Collard se inicia
el “polo liberal” de 10s neocat6licos. Por supuesto, esa bipolaridad
se ird desplegando en miiltiples formas y composiciones. Por
ejemplo, ala altura de 1830 habr4 el Toqueville liberal democrético
-un Monlesquieu pasado por Ballanche- o un Buchez, socialista
democrético autogestionario -un Saint Simon pasado por Ballanche-
etc. No es éste lugar para la compleja y vasta historia de los
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“ncocatdlicos”, que culmina finalmente en el Vaticano I1. Allf la
contraposicién con el tradicionalismo integrista concluye
sustancialmente. El Conciliola deja atrds para siempre. Los “neos™
de ayer son lanormalidad de hoy. Las oposiciones principales yano
son més con los integristas, sino entre 1los mismos “neos”. La
polaridad y la oposicién siempre renace en la historia, con nuevas
formas y contenidos.

Un andlisis que quedard memorable en lalégica de la contradiccién
y concordia entre 1a Nustracién y la Iglesia, fue formuladoen 1831
por Bordas Demoulin, un catélico de origen galicano, liberal
democratico: “Del catolicismo, de 1a civilizacién modema y la
caida inminente del catolicismo en Europa”. Allf sostenia que la
Iglesia habia generado a la Ilustracién, pero que a su vez habia
quedado prisionera del Antiguo Régimen. Asf, 1a Hlustracién actuando
en contra, en un sentido, salvaba a la Iglesia. Pero que la Ilustracion
porsimismaeraincapaz de fundarse, porlo que s6lolaIglesia podfa
terminar salvando a la Nustracién. Tal el dilema modermno.

En cuanto al tradicionalismo, ya cosa del pasado, serd su gloria
paradojal, haber comprendido mejor que muchos “neos” todo lo
esencial que estaba en juego para los destinos de la Iglesia, en torno
a los Estados Pontificios, su caida y la libertad del Vaticano. El
haberse salvado 1a independencia y el papel unitivo del Papado,
permitig el trdnsito del Antiguo Régimen al Nuevo Régimen conel
Vaticano. Lalibertad ce la Iglesia de los Estados permitid entonces
¢l ahondamiento de la reflexion eclesioldgica en el siglo XX.
Condicion de posibilidad del Concilio Vaticano II y su gran
revolucion religiosa. Dios escribe derccho con lineas torcidas, de
los unos y de los otros.

Un Quinet sabfa muy bien que ninguna revolucién politica y social
es tcalmente profunda, si no implica también una revolucion
religiosa. Sea de modo anterior, simulténeo o posterior, ya que no
hay reglas fijas en la historia. Y crefa que la Revolucion Francesa
no habia tenido aiin 1a correspondiente revolucion religiosa. Esaera
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Su preocupacion. Vefa allf una falla hist6rica en los paises latinos,
Las ambigiiedades de la Revolucién Francesa, su oscilar entre la
Iglesia libre y 1a Iglesia sometida, sus cultos laicistas de la Deesa
Naturaleza, de 1aRazén o del Ser Supremo, radicaba segtin Quinet
en su “superficialidad religiosa”. Y esto exigfa suplencia. Ya

- apuntamos c6mo la Revolucién Francesa se volvié promocién de

una nueva Iglesia humanitaria laicista. Para muchos la Masoneria
torr!é ese papel. Una religién humanitaria, ecléctica, que se transmuta
fé.cﬂmente enel fin de las religiones. Por eso no es extrafio que la
trilogia de los Padres de ]a Tercera Repiiblica tuvieran una descendencia
agndstica y positivista tan numerosa,

La exigencia de la revolucién religiosa pasé entonces mi4s
auténticamente, pero invertida, al Mito marxista de 1a Revolucién.
Ya sefialamos c6mo el marxismo se fue tormando en el epicentro
monopolizador del Mito de 1a Revolucién. Pero hoy estd ala vista
el d’esenlace. La década de 1980 sefiala el gran derrumbe de los
nj,gnpenes marxistas, y reconduce al marxismo -en sus propios
terminos- alamera “utopia”. Su “ciencia” comoescaleraala utopia
ha caido, volatiliza en su praxis a la Revoluci6n. Su aparente éxito
Qe ayer, cuando se hizo capaz de tomare] poder, se vuelve su fracaso
lrreparable de hoy. El marxismo se transmuta en el fin del Mito de
laRevolucion. Su canto del cisne fueron Ias agitaciones de 10s afios
Sesenta, su primer colapso el surgimiento de Solidamos, con los
trabajadores levantando tres cruces en los astilleros Lenin. Ahora,
la muerte de la plaza Tienmen y la Perestroika. El periplo reﬁgioso
d{e l:a Revolucién en la inmanencia ests terminado. Lo que no
significa que las revoluciones hayan terminado en la historia.

Y si la religién secularista de nuestro tiempo, el marxismo, ha
pasado visiblemente del mito a la mistificacién {qué queda?

Dos o tres alternativas. Puede SCgUir un “post modermnismo” en las
sociedfides industriales opulentas: la critica a las ilusiones de
emancipacion de la modemidad, la cvaporacion del sentido y el
fundamento, un pluralismo escépuico. Es scfial que Nietzche ha
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